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acompafiamiento supera con creces la escritura de esta tesina. A mi familia y a mi
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Introduccion

Bahia Blanca es una ciudad de aproximadamente 308.000 habitantes' ubicada en el
sudoeste bonaerense, de cuya historia oficial la presencia indigena habia sido invisibilizada y
criminalizada hasta hace algunas décadas. Esta localidad, fundada en 1828, naci6 como muchas
otras en la Provincia de Buenos Aires: como enclave militar enmarcado en la expansion de la
frontera agropecuaria, en el contexto del auge exportador de la primera mitad del S. XIX y a
expensas de los territorios indigenas (Rosso, 2018). Con ello, los discursos hegemodnicos
vinculados a la historia de la ciudad? y las lecturas subalternas del pasado y del presente? entran
frecuentemente en tension.

Desde el retorno de la democracia, en la Argentina se han revitalizado procesos
organizativos en el seno de las ciudades, en los cuales las identidades étnicas se politizan
(Segato, 2007) y Bahia Blanca no fue la excepcion. Parte de los procesos de visibilizacion de
la cultura emprendidos por activistas por los derechos de los pueblos indigenas que hemos
registrado (entre los que se encuentran las recuperaciones de tierras, del idioma mapuzungun?®
y de ceremonias comunitarias como el nguillatun) consiste en el retorno a un conjunto de
practicas productivas y artisticas, como la alfareria, la plateria y el tejido.

En el transcurso de esta investigacion, se buscara conocer el papel que la produccion y
utilizacion de objetos hechos en arcilla tiene para las personas que se identifican como indigenas
y sus allegados/as en el contexto urbano bahiense en la actualidad, teniendo en cuenta las
relaciones de género, clase y edad mutuamente imbricadas. Para ello, hemos realizado trabajo
de campo sistematico entre 2017 y principios de 2021, el cual tuvo lugar en un contexto de
intensificacion de las actividades publicas organizadas por comunidades mapuche a nivel

nacional y local, con el fin de denunciar la violencia ejercida desde el Estado hacia colectivos

"Esta cifra, proyectada en el afio 2018, es una estimacion que se basa en el crecimiento poblacional de la ciudad,
en relacion con la informacion recabada por el INDEC durante el censo nacional de 2010. Informacion extraida
del Centro Regional de Estudios Econdmicos de Bahia Blanca, Argentina (CREEBBA) Disponible en
http://www.creebba.org.ar/m/bbcacifras/bbcacifras.php

2 Por “discursos hegemoénicos” entendemos aquellos que fueron sostenidos por distintos miembros de los sectores
dominantes, mediante los cuales se instald y se reprodujo la idea de una Bahia Blanca “vaciada de indios”.
Estrechamente ligada a la oposicion decimondnica de civilizacion y barbarie, esta idea persistio6 mucho mas alla
del siglo XIX: la misma puede rastrearse, por ejemplo, en el suplemento del centenario de Bahia Blanca editado
por La Nueva Provincia en 1928, en el registro epistolar en el que consta el pedido formal de cambio de nombre
de “Fortin Cuatreros” a “Gral. Daniel Cerri” (Pupio y Perriére, 2013) y en la idea de que luego de la “Conquista
al Desierto”, Bahia Blanca habia tenido una refundacion no formal, sostenida por el historiador Hernan Silva en
1979, en el Congreso Nacional de Historia sobre la Conquista del Desierto (Heredia Chaz, 2018).

3 Parte de estas lecturas subalternas puede rastrearse en los relatos de vida de migrantes y descendientes de
migrantes provenientes de la Patagonia argentina y de paises limitrofes (Hernandez, 2010), en tanto Bahia Blanca
ha sido un foco de recepcion de flujos migratorios (Hernandez, 2009).

4 Todas las palabras escritas en mapuzungun estan escritas en cursiva.




indigenas®. Como ya fuera sefialado por distintas autoras, la alfareria es, para el pueblo
mapuche, un ambito de reafirmacion y recreacion de la cultura: los artefactos hechos en arcilla
presentan una recurrencia en el tiempo y en el espacio, estan sujetos a procesos de cambio y
permanencia, y, al interior de los grupos indigenas, funcionan como disparadores de recuerdos,
emociones y asociaciones (Alvarado, 2004; Millan et al, 2019). En este punto, probablemente,
la produccion ceramica de cantaros, ollas, platos y demas utensilios, no porte los mismos
sentidos para todas las personas con las que trabajamos, ni tenga las mismas significaciones
que en el pasado. Debido a ello, nos interesa, a su vez, indagar acerca de las lecturas realizadas
en torno a la produccion y/o circulacion de artefactos hechos en arcilla en el seno de grupos
mapuche, también referidos como araucanos®, materializadas en documentos escritos por
cientificos’ de distintas trayectorias, a ambos lados de la Cordillera de los Andes hacia finales
del S. XIX. Si durante nuestro trabajo de campo con activistas mapuche de Bahia Blanca, nos
preguntamos cudl es la relacion entre la identidad indigena que se reivindica y la produccion
vy utilizacion de objetos hechos en arcilla, al leer estas fuentes nos preguntamos qué
vinculaciones pueden establecerse entre los procesos actuales de politizacion de las
identidades étnicas y el contenido de estas fuentes documentales que cristalizaron
determinadas visiones dominantes sobre les® indigenas. Nuestras entrevistas dan cuenta de que,
actualmente, quienes protagonizan las luchas de los pueblos originarios reconocen la alfareria

como una manifestacion del arte indigena, como un conocimiento ancestral y como una marca

5 En nuestras entrevistas, nuestras interlocutoras se han referido particularmente a la desaparicion forzada seguida
de muerte de Santiago Maldonado y al asesinato de Rafael Nahuel. En otro orden, la pandemia de COVID-19
impidio, durante el afio 2020, realizar actividades presenciales. Debido a ello, acudimos a la virtualidad en dos
instancias de investigacion: una fue la entrevista a EM (2020) y otra la produccion colectiva de un podcast.

6 Estos términos han sido utilizados por distintos cronistas y etndlogos, cada uno atribuyéndoles distintos criterios
espaciales y étnicos para delimitar su alcance (Boccara, 2009). Para los fines de este trabajo optamos por tomarlos
como equivalentes, siendo “araucanos” y “mapuche” (o, a veces, directamente “indios”) los términos utilizados
por los autores de las fuentes documentales a estudiar, y “mapuche” el etnonimo que actualmente sigue siendo
elegido por quienes asi se reivindican.

7 No utilizamos la categoria “cientificos” con la connotacién que actualmente posee, sino que la pensamos como
un rotulo flexible que nos permite referirnos a los multiples actores que estaban relacionados con la construccion
de las ciencias entre fines del siglo XIX y primeras décadas del XX. En este sentido, definimos a la ciencia como
una practica colectiva que involucra un conjunto sumamente heterogéneo de actores, ideas e instituciones que
respaldan y financian la produccion de determinado conocimiento. Asi, lo que podriamos denominar la
“comunidad cientifica” de este periodo en la Argentina y Chile incluye una diversidad de figuras que podian ser
naturalistas, politicos, amateurs, viajeros, prelados, maestros, comerciantes y coleccionistas (Cueto y Duarte da
Silva, 2020) que, en general, eran hombres integrantes de grupos de elite.

8 Esta tesina de licenciatura esta escrita bajo la premisa de hacer un uso no sexista de la lengua. Con ello, las
desinencias de las palabras generizadas relativas a personas son escritas con “o/a” y con “e”. Si bien consideramos

9

que todas las maneras de utilizar la lengua -con “x”, con “@?”, con “e”, entre otras- son validas (Korol y Castro,
2016), optamos por escribir con “e” y “a/0” debido a que podria facilitar la lectura. Desde ya, esta decision se
sustenta en razones politicas, epistemologicas e institucionales, ya que, mediante la Res. CSU 189/20 la UNS
acepta y promueve las expresiones que supongan usos inclusivos de la lengua, tanto en producciones académicas

como en comunicaciones institucionales y de gestion.



de la identidad étnica de quienes se reconocen mapuche o mapuche-tehuelche, no obstante, la
alfareria no siempre fue descripta de esta manera. Particularmente, nos interesa volver a las
fuentes ya que, muchas veces, quienes actualmente llevan adelante busquedas identitarias en
torno a lo étnico, las han leido (ver, por ejemplo, Corte, 2017: 93 y siguientes). Por otra parte,
estos documentos nos resultan pertinentes porque, debido al caracter exitoso que tuvieron
ciertas nociones y categorias acufiadas por la intelectualidad liberal argentina, hay una serie de
supuestos en torno a lo indigena que siguen encontrandose en los siglos XX y XXI que es
necesario desarmar’.

En funcién de lo antedicho, como principal hipotesis de trabajo sostenemos que los
conocimientos y las practicas en torno a la produccion alfarera son considerados por les
activistas mapuches de Bahia Blanca y quienes comparten sus luchas como constitutivos de su
identidad indigena, en tanto manifestacion de su arte y saber ancestral. Asimismo, en la
manufactura y utilizaciéon de distintos objetos de ceramica en el contexto urbano bahiense,
entran en juego aspectos vinculados no solo a la etnicidad, sino que también se ven involucrados
el género, la clase, y la edad.

Nuestro objetivo general de investigacion consiste en relacionar los conocimientos,
ideas y practicas vinculadas a la alfareria mapuche en tanto cultura material con distintos
procesos identificatorios desde una perspectiva interseccional e interdisciplinaria en Bahia
Blanca. Lograr tal objetivo implica, a su vez, la concrecion de objetivos especificos, como lo
son: a. Relevar los conocimientos, ideas y practicas vinculadas a la alfareria mapuche en tanto
cultura material y sus multiples dimensiones (identitaria, técnica y economica); b. Indagar
acerca de las relaciones de género, etnia y raza, que atraviesan a estos procesos de produccion
y utilizacion de artefactos, y sus imbricaciones con la clase y la edad; y ¢. Comparar los
conocimientos actuales en torno a la alfareria mapuche en Bahia Blanca con las distintas
lecturas respecto de la produccion y/o circulacion de artefactos hechos en arcilla en el seno de
grupos indigenas, registradas en fuentes documentales de finales del S. XIX.

Como se leera en las conclusiones, consideramos haber cumplido satisfactoriamente con
nuestros objetivos a lo largo de este trabajo y, en el interin, han surgido nuevas lineas de
indagacion que podran ser desarrolladas en un futuro proximo. Sin lugar a dudas, las acciones

llevadas adelante por las personas que entrevistamos contribuyen a que la presencia indigena

9 Tomemos, por caso, la idea de que en la Argentina somos todes “hijos de los barcos” (Grimson, 2013), mito que,
segun una de nuestras entrevistadas, tiene arraigo en Bahia Blanca, ya que en esta ciudad “todos creen que son
hijos de inmigrantes, que aca no habia pueblos originarios” (E.M., 2017, citada en Denis, 2020: 60).



en Bahia Blanca ya no pueda ser facilmente obliterada. La produccion alfarera constituye una
de esas tantas acciones y es la que hemos optado por analizar aqui. Esperamos poder ofrecer
una aproximacion critica y situada de estos procesos, que nos invite a abandonar distintos
lugares comunes que, signados por la jerarquizacion de las diferencias de raza, género y clase,

dificultan la reversion de las relaciones de dominacion imperantes.

Estado de la cuestion

Esta seccion se desarrolla en torno a la delimitacion de cuatro grandes campos. En
primer término, resefiamos los abordajes interdisciplinarios de la ceramica/alfareria'® desde
enfoques arqueolodgicos, etnograficos e historicos. Luego retomamos los principales aportes de
la arqueologia del género y la arqueologia multivocal. Seguidamente desarrollamos las
contribuciones de la antropologia social en lo que atafie a indigenas en contextos urbanos y
productores artesanales que reconocen determinada adscripcion étnica. Para cerrar, nos
referimos a algunos trabajos que dan cuenta de la presencia indigena en Bahia Blanca en la
actualidad.

La produccion cientifica que vincula los enfoques arqueologico, etnografico e historico
representa un campo en construccion, y los trabajos a citar aqui son bastante incipientes pero
muy prometedores. Si bien en el transcurso de los ultimos 20 afios las técnicas y métodos
novedosos de la arqueologia se han aplicado al registro ceramico y ahora conocemos mucho
mas sobre su produccion y uso, aqui haremos énfasis en los trabajos interdisciplinarios que han

combinado el analisis arqueologico, etnografico e historico de la produccion ceramicall.

0 En esta tesina hablamos de “ceramica” cuando nos referimos a trabajos que la analizan en tanto registro
arqueologico. En cambio, utilizamos el término “alfareria” para hacer alusion a este registro desde la perspectiva
de quienes la producen. Con ello, las mas de las veces, este término aparece en investigaciones que trabajan desde
la etnografia.

" Cabe mencionar, no obstante, los siguientes trabajos arqueologicos acerca de la ceramica pampeana, patagénica
y de la Araucania. Isabel Gonzalez y Magdalena Frére han aportado al estudio de la ceramica de les cazadores-
recolectores-pescadores de la Pampa bonaerense en la microrregion del rio Salado (2009, 2010; Gonzalez, 1991;
Gonzalez, Frére y Frontini, 2012, entre otros). Gustavo Politis y quienes componen su equipo de trabajo han
estudiado la ceramica del Holoceno tardio en el area interserrana de la Provincia de Buenos Aires (Madrid y Politis,
1991; Politis et al, 2001). Para el sudoeste bonaerense, cabe mencionar el trabajo del equipo de arqueologia de
Bahia Blanca, tanto en excavaciones en las que se ha encontrado fragmentos ceramicos de bandas cazadoras
recolectoras, como sobre colecciones recolectadas en superficie por aficionados (Bayon et al, 2010; Vecchi et al,
2013). En lo que atafie a la Patagonia, podemos citar los trabajos de Veronica Schuster para la provincia de Chubut
(2012, 2020), asi como algunas investigaciones recientes para la provincia de Santa Cruz (Chaile et al, 2020;
Roumec et al, 2020). En cuanto a Norpatagonia, hemos de citar distintos trabajos que remiten a la ceramica
arqueologica encontrada en las proximidades de las cuencas fluviales mas importantes de la region (Fernandez y
Vitores, 2007; Martinez, 2015; Di Prado, 2016). Por tltimo, del vasto campo de estudios sobre la ceramica de la
Araucania, es menester mencionar los trabajos de Leonor Adan y Margarita Alvarado junto a otros autores (Adan
y Mera Moreno, 2011; Adan et al, 2018; Urbina et al, 2017, entre otros) y los de Alberto Pérez (2011, 2018). No
ahondaremos en este tema debido a que la construccion de la ceramica como objeto epistémico desde la
Arqueologia en los siglos XX y XXI sera desarrollada en el marco de nuestra tesis de Doctorado.



Margarita Alvarado (1997, 2004; Adan y Alvarado, 1997), por caso, ha trabajado la ceramica
mapuche combinando el estudio de piezas de museo e instancias etnograficas en los enclaves
alfareros del centro de Chile. También nos interesa destacar los trabajos de Jaume Garcia-
Rosell6 (2008, 2009a, 2011, entre otros): este autor aborda los cambios y continuidades en las
formas de produccion ceramica en comunidades alfareras de Chile, desde la conquista hasta la
actualidad, integrando los tres enfoques aqui sefialados (arqueologico, historico y etnografico).
Siendo el género una categoria central de sus analisis, los trabajos de Garcia-Rosell6 echan luz
sobre el uso de conceptos de la arqueologia como “cadena operativa” en la observacion
participante y ofrece herramientas para pensar las limitaciones de las fuentes escritas (coloniales
y republicanas) al momento de indagar acerca de las mujeres alfareras desde la diacronia. Para
concluir con este primer nucleo tematico, nos resultaron significativos algunos trabajos de M.
Vitores (2015, 2018) y de Virgina Salerno (2014). El primero ha escrito trabajos sobre la
presencia de ollas y cuencos en la etnohistoria y sobre los supuestos de género en la ceramica
patagdénica, mientras que la segunda ha generado instancias de trabajo conjunto entre
arquedlogos/as y ceramistas de la localidad de Chascomus. En fin, todas las investigaciones
aqui citadas han sentado precedentes ineludibles para pensar nuestro trabajo, en tanto procuran
tender puentes entre la cultura material y otras fuentes primarias y secundarias disponibles
(entrevistas u observacion participante y documentos historicos, respectivamente).

El desarrollo de la Arqueologia del género esta vinculado tanto a la proliferacion de
trabajos de género y feminismo en otras ciencias sociales, como a las criticas que fueran
realizadas a la arqueologia procesual y postprocesual. En primer término, el estudio de las
identidades feminizadas del pasado a través de los objetos hubiera sido impensado sin la obra
de intelectuales feministas como Joan Scott (1986), que incorporé a sus analisis la categoria de
“género”, o Gayle Rubin (1975), que la problematiz6 al construir el concepto de sistema
sexo/género. Por otra parte, este campo emergio de las criticas a las corrientes procesual y
postprocesual en arqueologia. Siguiendo a Almudena Hernando —una de las principales
arquedlogas del género en la actualidad- la arqueologia procesual, que concebia a la cultura
material como mero soporte de la vida social, se erigié como legitimadora del discurso de
superioridad de la sociedad patriarcal moderna, debido a la centralidad que esta corriente otorgd
al estudio de las armas, de la guerra y los espacios de poder masculinos (Hernando, 2007).
Asimismo, el postprocesualismo, a pesar de haberse proclamado como una vertiente que queria
incorporar agencias y descolonizar la Arqueologia, no consideré oportuno hacerse eco de la
epistemologia feminista de las décadas de 1980/1990 (ver, por ejemplo, Hill Collins, 1986;
Harding, 1993).



En estos ultimos afios, los estudios desde la arqueologia de las mujeres, del género y la
arqueologia queer han aumentado significativamente, a propdsito de lo cual debemos hacer
algunas precisiones. Desde los primeros momentos, la arqueologia de las mujeres y los estudios
sobre mujeres en Arqueologia tuvieron por objetivo la visibilizacion de las mujeres del pasado
y del presente en las excavaciones, los museos y las publicaciones (Serensen, 1988). Si bien
algunos trabajos se enfocaron casi exclusivamente en el estudio de las mujeres a través de los
objetos y restos prehistoricos (tomemos, por caso, Ehrenberg, 1989; Sanchez Romero, 2002),
muchas otras investigaciones incorporaron el concepto de “género” que, al aludir al caracter
relacional de la valoracion diferencial de hombres y mujeres, procuraron abordar los
mecanismos de dominacion y subordinacion de masculinidades y feminidades (por ejemplo,
Diaz Andreu, 1998; Hernando, 2017, 2018). Las arquedlogas del género que se reconocen
feministas estan atravesadas por la controversia teodrica y programatica de la igualdad o la
diferencia (De Miguel y Cobo, 2002), lo cual impacta en las perspectivas de trabajo y recortes
tematicos de las distintas autoras del campo'2. En otro orden, la Arqueologia Queer hace suyos
los aportes de Judith Butler (2006, 2007), que cuestiona el sistema binario que cristaliza en la
dicotomia de los conceptos de “sex0” y “género”!?. Asi, reivindicando el giro post-identitario,
la Arqueologia Queer se ha abocado al estudio de la existencia de no binaries en sociedades
pasadas, sobre todo mediante el estudio del ajuar funerario de personas que se salian de sus
roles de género (ver, por ejemplo, Moral de Eusebio, 2014a, 2014b).

Para referirnos a la produccion académica latinoamericana en este campo, los trabajos
que relacionen a la Arqueologia y a las mujeres utilizando la categoria analitica de género en
América Latina son menos numerosos. Siguiendo a Alberti y Williams (2005), estos trabajos
pueden dividirse entre los realizados por profesionales de América Latina —Manzanilla (1999),
Alberti (2001, 2005), Gordones y Meneses (1999, 2001), Scattolin (2006), entre otres— y los
realizados por extranjeras/os —Gero (1991, 1999, 2001, 2002), Joyce (1993), Hendon (1997).

12 Por ejemplo, Margarita Sanchez Romero, feminista de la diferencia, se ha enfocado en las actividades de trabajo
doméstico y la maternidad en la prehistoria (Sanchez Romero, 2002, 2006, 2008) y en sus escritos se vislumbra
una valoracion positiva de las tareas de cuidado realizadas por mujeres, tales como la socializacion de les nifies y
la produccion de alimentos. En contraste, aquellos trabajos realizados por feministas de la igualdad, se han ocupado
de dar cuenta del caracter historicamente construido de las desigualdades de género, marcadas por el fomento del
desarrollo de la individualidad masculina en detrimento de la autonomia femenina (Hernando, 2018). Con ello, las
distintas esferas de accion de las mujeres del pasado son leidas en funcion de los procesos politicos y econdmicos
en que se enmarcaron; procesos que, a su vez, se sostuvieron gracias a este trabajo invisibilizado por el orden
patriarcal (Hernando, 2005, 2018; Hernando, Politis y Ruibal, 2008).

13 De acuerdo con su perspectiva, el sexo esta atravesado por el discurso desde el momento en que realizamos una
lectura de los cuerpos (con lo cual, no habria en realidad un sexo que se constituya en sustento netamente bioldgico
del género). Asimismo, el género —en tanto, para Butler, no existe por fuera de la norma que lo rige— no seria una
gran solucion a las desigualdades que nos aquejan, debido a que funciona como una ley social que opera sobre los
cuerpos de las personas, produciendo aquellas desigualdades que se busca erradicar.



Estas investigaciones han realizado aportes a la historia de les indigenas en nuestro continente,
abarcando tanto los estudios de sociedades estaduales, como la inca y la mexica (ver,
respectivamente, Gero, 1999, 2001; Rodriguez Shadow, 2008, 2017), asi como algunas
sociedades menos socialmente estratificadas, como la mapuche (Pagnossi, 2017).

La multivocalidad, asimismo, es objeto de discusiones recientes y su propuesta consiste
en poner en dialogo a la cultura material con las narrativas de los pueblos indigenas, de modo
tal que los saberes académicos y museograficos se vean enriquecidos, e incluso interpelados,
por aquellas personas que historicamente fueron consideradas en términos de inferioridad
(Rivolta et al, 2014). Como ya lo sostuvieron algunas autoras feministas decoloniales y/o
comunitarias, a partir de las voces de distintos grupos subalternizados (en particular, mujeres
indigenas) podemos acceder a un repertorio de practicas cotidianas que se politizan, en las que
estan involucradas, mas o menos directamente, distintas materialidades: por caso, Julicta
Paredes (2010) propone “hilar fino al feminismo comunitario” y Francesca Gargallo (2014) ha
indagado acerca de pautas alimentarias anteriores al impacto colonial en Abya Yala'4.

La produccion académica en torno a la situacion de les indigenas urbanos en la
actualidad ha sido muy significativa a nivel nacional y latinoamericano (Valverde, 2005, 2010;
Szulc, 2004; Engelman, 2012; Tamagno, 2014; Bello, 2004; Garza, 2014, entre otres). Estas
investigaciones dan cuenta de que, contrariamente a lo que sostienen las perspectivas
esencialistas, la adscripcion étnica, lejos de “perderse” tras migrar al ambito urbano, adquiere
otro tipo de complejidades propias de estos contextos (Weiss, Engelman y Valverde, 2013). De
acuerdo con estas posturas, los grupos étnicos no pueden entenderse como reductos
autosuficientes en los que ciertos atributos culturales se reproducen, sino que se entienden como
conjuntos dindmicos que se definen en la interacciéon con otra sociedad, mayoritaria y
hegemonica (Bari, 2002). En este sentido, como la vida de la cultura de un grupo depende de
las posibilidades materiales de perpetuarla, las historias de los grupos étnicos deben leerse a la
luz de la historia de las estructuras de clase correspondientes al contexto estudiado (Ringuelet,
1987, citado en Bari, 2002). La presencia de organizaciones de pueblos originarios en las
ciudades da cuenta de la necesidad de desmontar la idea, errénea pero aun vigente, de que la
vida rural sea constitutiva de lo “auténticamente” indigena. Asimismo, requiere de la

desnaturalizacion de la oposicion entre campo y ciudad, que se han impuesto historica y

4 «“Abya Yala” es, siguiendo a Francesca Gargallo, uno de los tantos nombres ancestrales de nuestro continente.
Tanto este término como el martiano “Nuestramérica” son utilizados en esta tesina como sindnimos de “América
Latina”, con la intencion de descolonizar nuestro vocabulario (Gargallo, 2014), en la medida en que ello nos sea
posible.



hegemodnicamente como espacios simbolicos dicotomicos, lo cual resultd funcional a la
instalacion del capitalismo en distintos puntos del globo (Szulc, 2004). La historia de distintas
organizaciones etnopoliticas de la Provincia de Buenos Aires, La Pampa, Neuquén, entre otras,
muestra que los y las descendientes de quienes habian llevado a cabo una “desadscripcion
¢tnica” voluntaria -enmarcada en las politicas asimilacionistas del Estado argentino-,
comenzaron a revalorizar su etnicidad. Con ello -luego de la represion sufrida por ciertos/as
activistas indigenas durante la dictadura militar de 1976-1983- fueron surgiendo nuevas capas
de dirigentes con un mayor nivel de instruccion, conocedores/as de la sociedad occidental
“desde dentro” y que comenzaron a implementar estrategias propias de otros movimientos
sociales en la lucha por sus derechos politicos, sociales, culturales y econdémicos (Valverde,
2005: 170-76).

Nos interesa destacar, a su vez, la obra de quienes han indagado acerca de la produccion
artesanal indigena en distintas regiones del pais (Balazote y Rotman, 2006; Rotman, 2007;
Cardini, 2006, 2012), debido a que da cuenta de las multiples dimensiones -econdmica,
identitaria, técnica, etc.- que atraviesan a la produccion de objetos, sus espacios de circulacion
y los distintos organismos que intervienen en estos procesos productivos.

Remitiéndonos a la esfera local, hemos de referirnos a las investigaciones acerca de las
personas indigenas y migrantes en los barrios populares de Bahia Blanca llevadas adelante por
Graciela Hernandez (2009, 2016), cuya produccion de fuentes orales tuvo lugar en el marco de
talleres de Historia y de alfabetizacion en escuelas de adultos/as. Hernandez aborda los relatos
de sus interlocutoras en clave de género, adscripcion étnica, clase y sexualidad, en lo tocante a
las practicas cotidianas como la cocina y el tejido. Por otro lado, en otros trabajos, esta autora
se refiere a la participacion de las mujeres en organizaciones indigenas urbanas (Hernandez,
2005, 2010). A este respecto, se sefiala que quienes integran este tipo de organizaciones y se
erigen como sus voceras o lideresas son las mujeres mapuche maestras, universitarias,
profesionales, y artistas que se abocan, entre otras actividades, a la difusion de la cultura
mapuche. En cambio, las personas entrevistadas en las escuelas de adultes de los barrios
populares de la ciudad, en lineas generales, no participaban en tales agrupaciones.

Para cerrar, quisiéramos destacar que, en lo atinente a la cultura material, la relacion
entre identidades indigenas y la produccion y utilizacion de objetos es abordada por Graciela
Hernandez (2018) para el hilado, el tejido y la produccion de alimentos; asimismo, Hernan
Perriére (2019) hace mencion de una alfarera mapuche de Bahia Blanca, pero su tesis doctoral
hace eje en la utilizacion de los museos de historia para el estudio del pasado regional en el sur

de la Provincia de Buenos Aires. En funcion de ello, consideramos que el estudio de las



construcciones identitarias indigenas en Bahia Blanca desde las materialidades constituye un
nuevo aporte al campo de la relacion entre las personas y las cosas, lo cual, a su vez, abre una

serie de interrogantes en torno a la politicidad que atraviesa a los distintos repertorios de objetos.

Marco tedrico y metodologico

A proposito de nuestras perspectivas teoricas, las principales categorias con las que
trabajamos son: “cultura material”, “interseccionalidad”, “identidad” y “vida social de las
cosas”. La cultura material puede definirse, a grandes rasgos, como aquellos objetos
involucrados en la actividad humana -artefactos, instrumentos, estructuras- en sus dimensiones
materiales, sociales y simbolicas (Dobres, 1995). Esta categoria permite pensar como las
personas producen y utilizan cosas, y cOmo estas cosas, a su vez, hacen de las personas lo que
son (Tilley et al, 2006). Desde este punto de vista, el abordaje de los objetos en clave
interseccional resulta por demas pertinente, debido a que “los mecanismos que pasan por el
cuerpo y la cultura material, a través de la imposicion de nuevos habitos corporales, sexuales o
de vestimenta, (...) modifican creencias, actitudes y percepciones de la propia subjetividad”
(Hernando, 2017:446). A propdsito, la interseccionalidad es un concepto que remite al caracter
cruzado o imbricado de las relaciones de poder y nacié como una critica al feminismo blanco,
anglosajon y liberal (Viveros Vigoya, 2016). De esto se desprende que, al estudiarlas
conjuntamente, las relaciones de género, raza, etnicidad, clase, edad, echen luz sobre la forma
en que las opresiones se construyen mutuamente en una matriz de dominacion (Hill Collins,
1986). El género, como categoria, da cuenta del desarrollo de practicas, roles y actitudes
diferenciales en un determinado contexto sociocultural, a partir de la lectura diferencial y
jerarquizada de los cuerpos de las personas (Gomez, 2009). Estos cuerpos biologicos, lejos de
ser pensados como “dados” o “naturales” son también culturalmente construidos e intervenidos
por el mandato de heterosexualidad (Butler, 2007). Por etnicidad, entendemos el proceso no
lineal ni esencial mediante el cual un grupo se identifica a si mismo; la raza, en otro orden, la
concebimos como la marca de una historia de dominacién colonial manifiesta en los trazos
fisicos o el color de la piel de la porcién mayoritaria de la poblacion latinoamericana (Segato,
2007). El concepto de clase a utilizar, por otro lado, pretende ir mas alla del reduccionismo
econdmico e incorporar los aspectos de raza y género que la constituyen, en tanto el racismo y
el patriarcado poseen consecuencias concretas sobre las distintas personas que participan del
sistema economico capitalista (Jiménez Zunino y Trpin, 2018). Las multiples identidades
referidas, al ser productos de procesos sociales e historicos dinamicos, no pueden ser

establecidas a priori (Cardini, 2003): con ello, la reflexion tedrica relativa al género, la clase, la



etnicidad y la edad, es constantemente reformulada a la luz de la informaciéon empirica a la que
accedimos mediante el trabajo de campo. Por ultimo, trabajamos con la idea de que las cosas -
definidas como la “sustancia de la cultura material” que vincula a la arqueologia, la antropologia
y la historia (Appadurai, 1986: 20)- poseen, al igual que las personas, una vida social. Ello
implica, en primer lugar, reconocer que los objetos poseen significados que exceden a los
conferidos por las transacciones, atribuciones y motivaciones humanas deliberadas, y que tales
significados residen también en los propios usos y circulacion de las cosas mismas.
Remitiéndonos al problema de investigacion aqui propuesto, no nos interesa tanto establecer
biografias de objetos particulares (Kopytoff, 1986) sino hacer una primera aproximacion a la
vida social de las materialidades indigenas hechas en arcilla, atendiendo a los usos, trayectorias
y significados que se les atribuyeron a fines del s. XIX y que, en ocasiones continiian vigentes
hasta la actualidad.

En virtud de los objetivos descriptos, nuestra metodologia de trabajo se enmarca en la
investigacion cualitativa (Vasilachis, 2006) y tiene por eje al enfoque etnografico. Ello
involucr6 el registro, mediante distintas técnicas, de lo no documentado (Rockwell, 2009),
tomando la perspectiva de los actores como un factor explicativo de la singularidad de lo que
sucede en el campo (Bourdieu y Wacquant, 2005). El contenido de este registro, a su vez, fue
triangulado con fuentes documentales que habilitaron otras lecturas acerca de nuestro objeto de
estudio en perspectiva historica. Conscientes de que las reflexividades de quien investiga y de
quienes integran el grupo estudiado son diferentes, los métodos y técnicas de investigacion de
campo instrumentadas procuraron guiarse por el principio de no directividad (Guber, 2011).
Tales técnicas consistieron en:

a) Entrevistas etnograficas semiestructuradas, las cuales nos proveyeron informacion que, en
relacion con la teoria, nos ofrecié un primer acercamiento al universo de significaciones (Guber,
2004) de nuestras/os interlocutoras/es vinculado a la cultura material;

b) Observacion participante’’ en su situacion teodrica de participacion como observadora, que
deja claro al grupo con que se trabaja las propias blisquedas, asi como el sentido de los registros
(notas etnograficas, fotografias, grabaciones de audio, filmaciones); y

¢) Revision documental de fuentes de fines del s. XIX editadas en la Argentina y Chile sobre la

alfareria indigena. Dichos documentos también forman parte del campo, debido a que fueron

15 La realizacién de esta tesina exigio un recorte preciso de nuestro problema de investigacion. Debido a ello, hay
distintas instancias de investigacion etnografica que han quedado por fuera del repertorio de fuentes a analizar, no
obstante, lo cual nos han sido ttiles para interpretar las entrevistas y los registros audiovisuales que si incorporamos
en este trabajo.
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escritos por hombres que entablaron distintos vinculos con los Estados argentino y chileno. Por
ende, estas fuentes deben ser leidas atendiendo a las relaciones de poder que atravesaron sus
contextos de produccion y circulacion (Muzzopappa y Villalta, 2011), con el fin de que
podamos identificar los mecanismos de reproduccion de categorias y conceptos que legitimaron

a los Estados Nacionales desde una episteme colonizada (Hernandez y Garrido, 2014).

11



Capitulo 1: La alfareria indigena en la pluma de los hombres de ciencia. Una relectura de

dos fuentes documentales de finales del siglo XIX

La palabra escrita ha desemperiado un rol primordial en el proceso de naturalizacion de las
desigualdades generadas por el poder colonial, proceso de larga data iniciado con los

primeros contactos. (Herrera, 2014: 66)

Como ya fuera sefialado, en este capitulo analizamos el contenido de fuentes
documentales producidas a finales del s. XIX en la Argentina/ Puel Mapu y Chile/ Ngulu
Mapu'®. Al hablar de una relectura de estas fuentes, lo hacemos con el fin de interpelar las
condiciones de existencia en que estas fueron producidas. En esta linea, no nos es ajeno que la
codificacion de diferencias de género, etnia, raza y clase a partir de una “medida de unidad
occidental” (Mohanty, 2008) atraviesa a nuestro repertorio de fuentes escritas, discursos que,
como en esta ocasion, convertimos en base empirica de nuestras investigaciones.

Esta lectura critica estuvo motivada por interrogantes formulados desde el presente, que
surgieron de nuestro trabajo de campo con activistas indigenas de Bahia Blanca. ;Qué relacion
puede establecerse entre las identidades indigenas y la produccion y utilizacion de objetos
hechos en arcilla? ;Qué vinculaciones hallamos entre los procesos actuales de politizacion de
las identidades étnicas y el contenido de estas fuentes?

Particularmente, nos interesa trabajar con fuentes documentales de finales del S. XIX
debido a que este es el momento en que - “Conquista del Desierto!”” mediante- distintos objetos
que formaban parte de la cultura material indigena (asi como los saberes y practicas que se
vinculan a ellas) fueron desarraigados de su contexto de produccion y utilizacion y devinieron
en objetos epistémicos y museograficos (Podgorny, 1999). Sin pretender ser exhaustivo, con
ello nos interesa poder conocer distintas nociones y saberes relativos a la alfareria indigena
presentes en dos fuentes del periodo sefialado, para luego compararlas con las practicas
productivas alfareras narradas por las personas que hemos entrevistado. En este sentido, la
alfareria de los grupos indigenas que fueron repartidos y reducidos fue predominantemente

explicada por ciertos hombres de ciencia como vestigios de ofros culturales que se acercaban a

'8 Incorporamos estas nomenclaturas debido a que una cantidad considerable de activistas indigenas en la
actualidad -entre ellxs, nuestros/as interlocutores/as- se refieren a la Argentina como el Puel Mapu (tierra del este)
y a Chile como el Ngulu Mapu.

7 Tomamos este nombre entrecomillado para dar cuenta de nuestras decision intelectual y politica de
problematizar la idea de “desierto” como una construccion de sentido contemporanea a los avances militares entre
1878-1885 en Pampa y Patagonia (Delrio y Perez, 2011), uno de cuyos fines fue la legitimacion de la ocupacion
de estos territorios por el Estado Nacional.
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la extincion y como artefactos musealizables. No obstante, también hay registro de otros relatos
que se refieren a las materialidades indigenas desde el lugar de pertenencia a los grupos
mapuche, con lo cual las descripciones e interpretaciones acerca de la produccion y el uso de
artefactos hechos en arcilla se diversifican y complejizan. Estas dos perspectivas son
representadas por cada uno de los escritos seleccionados, a saber:

1) Viaje al pais de los araucanos, de E. Zeballos (1881), que, en reiteradas ocasiones
describe las “ruinas” de los araucanos en Pampa y Norpatagonia como asentamientos y
objetos que, desde su perspectiva, atestiguan una realidad pasada que habria sido
reemplazada por el progreso y la civilizacion. Esta idea se encuentra en cada uno de los
capitulos referentes a los lugares por los que el autor paso (entre ellos, Bahia Blanca).

2) Vida y costumbres de los indigenas araucanos en la segunda mitad del s. XIX, -
publicado inicialmente bajo la autoria de E. Wilhelm de Moesbach'® (1936)- que tiene
la particularidad de contener el testimonio del /ongko Pascual Cofia, extenso y rico en
detalles, respecto de la realidad sociocultural mapuche previa a la mal llamada
“Pacificacion de la Araucania” (Vargas Paillahueque, 2019). Aunque este texto haya
sido publicado al oeste de la Cordillera de los Andes, es de nuestro interés debido a que,
por un lado, ha sido leido por al menos uno de nuestres interlocutores y a que, por otro
lado, menciona un viaje en el que P. Cofia pas6 por Bahia Blanca.

Para estas publicaciones realizamos una sintética critica externa e interna. Luego,
intentamos responder a los siguientes interrogantes: ;como describen los autores los usos,
saberes y practicas relacionados con la alfareria? ;Quiénes son les agentes que intervienen en
la produccion y circulacion de objetos fabricados en arcilla? ;En qué contextos aparecen estos
objetos? ;Qué apreciaciones y/o valoraciones pueden identificarse en el discurso de estos

primeros escritos académicos respecto de la alfareria y los pueblos sometidos?

1.1. Zeballos y Coria como autores: trayectorias, lugares de enunciacion y sus contextos
epistéemicos y politicos

Estanislao S. Zeballos (1854-1923) fue, siguiendo a Irina Podgorny (2019) un hombre
politico y un promotor del desarrollo de las ciencias en la Argentina. Estudio en la Facultad de

Derecho de la Universidad de Buenos Aires y se gradué con el titulo de Abogado en 1874;

'8 Este hombre de la Iglesia figura como tnico autor de la version de 1936. Debido a que esta es la version con la
que trabajamos, en las citas aparecera su nombre. Se notard, sin embargo, que en los subtitulos siguientes nos
referimos a Cofla como el autor de este texto, y ello se debe a que reivindicamos su narracién como una produccion
extraordinaria que va mucho mas alla de un mero “dictado” de eventos vividos a Moesbach.
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paralelamente estudi6 en la Facultad de Ciencias Exactas y Naturales y, aunque no termin6 sus
estudios en este campo, fundé en 1872 la “Sociedad de Estimulo Cientifico”, luego devenida
en la “Sociedad Cientifica Argentina” (Scotti, 2015). En el Estado se desempefi6 como
legislador, diplomatico y ministro de Relaciones Exteriores de Juarez Celman y Pellegrini;
como cientifico, fue un explorador y un coleccionista que, aunque haya ido “a contramano de
las practicas antropologicas de su época”, tuvo un gran impacto en la historia nacional, que dio
por ciertas muchas de sus aseveraciones (Podgorny, 2020: 9). Si en su escrito “La Conquista de
15.000 Leguas”, Zeballos llevo adelante la empresa de convencer al Congreso de la Nacion de
financiar la estrategia ofensiva de Roca en las fronteras interiores arguyendo razones militares,
economicas e ideologicas, en “Viaje al Pais de los Araucanos”, el autor se muestra a si mismo
como el cientifico que cartografia el territorio ganado a los y las indigenas de Pampa y
Patagonia, estableciendo contrastes entre “el antes y el después” de la “Conquista del Desierto”.
Si bien en este texto, a diferencia de otras fuentes seleccionadas, no abundan las referencias a
piezas ceramicas, el interés de estudiar este escrito radica en dar cuenta de como la matriz liberal
hegemonica atraviesa al coleccionismo de objetos en el siglo XIX y al lugar que se le otorgan
a los artefactos musealizables en la historia oficial. En este caso, Zeballos narra como, durante
su viaje, saquea distintos cementerios y se apropia de, fundamentalmente, craneos, asi como
también objetos de plata y vasijas. Bajo la idea de que nada debia quedarle a la barbarie (ni
siquiera sus muertos), el viajero se refiere a los objetos de origen indigena como reliquias
testigos de un “otro en extincion” cuyo lugar de destino serd algun museo (Mailhe, 2009).

Por otra parte, Pascual Cofia (década de 1840-1927) fue un hombre mapuche criado en
Rauquenhue que en torno a sus catorce afios de edad fue educado y bautizado en la mision del
lago Budi, en un contexto en que el italiano P. Constancio habia convocado a los longkos
mapuches a que enviaran a sus hijos a aprender las letras. Luego devino en aprendiz y oficial
de carpinteria en Santiago, después de lo cual volvio a reunirse con su familia (Moesbach,
1936). Debido a su experiencia, ha sido definido como un personaje bicultural, cuya identidad
se vio escindida entre el modelo asimilacionista chileno y los sentimientos de pertenencia al
pueblo mapuche (Golluscio, 2016). Ello seguramente se acentud luego de la “Ocupacion de la
Araucania” por el Ejército chileno, proceso mediante el cual perdi6 sus tierras y fue nombrado
jefe de reduccion. La narracion de su vida al P. E. Wilhelm de Moesbach (1882-1963) tuvo
lugar entre 1924 y el afio de su muerte, pero las memorias relatadas se remontan, en su mayoria,
a mediados y a finales del siglo XIX. Moesbach, por su parte, fue un misionero oriundo del
Imperio Alemén que perteneci6 a la Orden de los Capuchinos, la cual en 1920 lo envi6 a Chile

con el objeto de evangelizar al pueblo araucano (Mora, 1992, citado en Mora y Pozo, 2018).
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Aunque este prelado se adjudico a si mismo la autoria de la fuente, la edicion de 1973 da cuenta
de una serie de luchas metadiscursivas y pugnas de acentos en los lugares estratégicos del texto,
como los prologos, el cambio de titulo y la propia autoria de la obra, que, en esta ultima edicion,
pasa a ser de Pascual Cofia (Foote, 2005, 2012). El hecho de que Cofa haya narrado desde
cierto lugar de pertenencia a un grupo mapuche resulta muy notorio en torno a la alfareria: el
texto denota un mayor nivel de interés, conocimiento y detalle respecto de los saberes, usos y
practicas alfareras, las cuales son definidas como “un arte especial de la mujer araucana”. La
descripcion de diversos tipos de cantaros, de sus distintos usos y de la complejidad del proceso
productivo resultan centrales para nuestra investigacion debido a que, si bien la presencia de
Moesbach interviene el texto de diversas formas, Cofia tuvo sus propios motivos para acceder
a la publicacion de su relato. El principal, como ¢l mismo sefiala en su prologo y como bien
recuerda Golluscio (2016), fue que las generaciones de jovenes mapuches lo leyeran, de modo

tal que su lengua, sus “vidas y costumbres”, no quedaran en el olvido.

1.2. Un trabajo de arcilla y fuego. La alfareria como sustrato material de lo étnico en el
discurso de Zeballos y Coria

Para abordar las consideraciones de Zeballos respecto de los otros y, en el caso de Cofia,
respecto de un nosotros subalterno, recordamos que entendemos al grupo étnico no como un
cuerpo cerrado y autosuficiente que reproduce sus pautas culturales, sino en interaccion y a
partir de los desplazamientos identitarios que tienen lugar en relacion con un grupo mayoritario
y hegemonico (Bari, 2002), que, en estos casos, puede ser entendido como lo “nacional”, lo
“patrio” o lo “civilizado”.

Zeballos, en la obra sefialada, se refiere a las distintas parcialidades indigenas que fueron
desplazadas por la fuerza y masacradas luego de la autodenominada “Conquista del Desierto”.
Si bien, a lo largo del libro, se las diferencia en términos del dominio espacial que habian tenido
y que, en el momento que escribe, ya no tuvieron, no se establecen distinciones profundas entre
tales grupos. No existe un interés por hacerlo, pues, en el discurso de Zeballos, al fin y al cabo,
todos son denominados bajo la categoria supraétnica de “indios”, que, sin aludir a ningin
contenido particular de los grupos que abarca, hace énfasis en la relacion de subordinacion
(Bonfil Batalla, 1977), entre lo indio/ barbaro y lo blanco/ civilizado. Cuando el autor se detiene
en la descripcion de objetos ceramicos que encuentra en el transcurso de su viaje, pretende dar
cuenta de los vestigios de un otro cultural condenado a la extincion, del que poco queda en el

territorio “pacificado”, arrasado. Analicemos algunos fragmentos a este respecto:
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Mi fortuna ha sido grande. Ninglin otro viagero, contemplara en estas comarcas las
imponentes reliquias de la civilizacién araucana'®, magestuosas en su misma rudeza
primitiva, apesar de distar tanto del esplendor ciclopeo de las torres del lago Titicaca, como de
las monumentales murallas del templo de Pachacamac.

Palpitan 4 mis ojos las tolderias solitarias, abandonadas por el araucano aterrado,
decayentes y proximas a desaparecer devoradas por las llamaradas del incendio frecuente 6
arrebatadas por las rafagas sonoras de los vientos, soberanos viageros en los espacios de estas
latitudes.

Bajo los cueros de que son formadas, he recojido centenares de utensilios,
instrumentos y armas. Fuentes, platos, cucharas, morteros y bateas de madera, trabajos en
cuero para los arreos de las cabalgaduras, tejidos (...). (Zeballos, 1881: 221).

(...). Més que todo lo anterior, me agrad6 ver en los toldos de Ranculcd, los productos de la
fabricacion de la piedra y de la alfareria por los araucanos. -Estan en plena edad de piedra.
Morteros y sus respectivas manos, piedras pulidas para boleadoras, para hondas y para bolas
perdidas, puntas de armas arrojadizas y ofensivas (flechas, dardos y lanzas) pipas para fumar,
usos para las ruecas, granos de rocas vulcanicas y neptunianas, del tamafio de una avellana,
preparados para amuletos, silex para encender lumbre y varios otros utensilios, abundaban entre
las ruinas de los aduares.

No faltaban tampoco ollas, tinajas de tierra arcillo-arenosa endurecida y quemada
imperfectamente, pero de formas elegantes. -Recoji una tinaja que me acompaiié en todo el
viaje, envuelta en paja y que si bien rota al fin en un dia de mal humor de las mulitas, es una
pieza meritoria para los museos. La alfareria hallada carece de decoraciones. El platero era
entre los indios una notabilidad rodeada de admiracion y respeto, comparable & un obispo entre
devotos. (Zeballos, 1881: 223).

Como primera consideracion, la idea de “reliquias” y de “ruinas” conformadas por
tolderias “proximas a desaparecer” contribuye a presentar a los distintos objetos de uso
doméstico que alli se encuentran como testimonios de un modo de vida pasado. Si bien Zeballos
utiliza el sintagma “civilizacion araucana” para remitirse a los modos de vida que tuvieron lugar
antes de la embestida del Ejército argentino, lo hace en un sentido general, dando a entender
que igualmente su obra no es comparable con la de la civilizacion incaica. En cambio, la
civilizacion en sentido estricto, para el autor, no aplicaria a los/as araucanos/as, ya que, como
luego asevera, habrian vivido “en la Edad de Piedra”. Bajo esta nocion, que lleva en su seno
connotaciones de atraso e inferioridad, describe las caracteristicas de la alfareria indigena
encontrada (pasta “arcillo-arenosa”, quemada “imperfectamente”, no decorada). En el mismo
sentido, describe otros objetos de uso doméstico como morteros, pipas, usos para ruecas,
tejidos, que aparecen asociados a las tinajas y ollas mencionadas.

El caracter violento de los desplazamientos poblacionales como consecuencia de la
“Conquista del Desierto” se manifiesta en este relato, por una parte, en la idea de terror que

acompafia al abandono de las tolderias, y, por otro, en la cantidad de objetos que Zeballos

"9 El destacado es nuestro, en este fragmento y los siguientes.
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encuentra alli: en estos fragmentos, subyace la idea de que les indigenas afectados/as por el
avance de la frontera estatal, nada se llevaron consigo.

En otro orden, encontramos que la apropiacion de la vasija que el autor menciona en el
ultimo parrafo citado es guiada por la misma légica de saqueo con que se apropia de otros
artefactos y restos de las tumbas araucanas. Se considera que, tanto los craneos y los elementos
producidos en plata, como la vasija mencionada, deben ser destinados al museo patrio: son
objetos que estaran abocados a contar “el antes y el después” del arribo de la civilizacion (en
sentido estricto) al territorio. Siguiendo a Alejandra Mailhe (2009), este contraste entre la
barbarie/ atraso y la civilizacién/ progreso, puede rastrearse en el texto estudiado en la
contraposicion de imagenes emprendida por el autor, al comparar “el antes y el después” de un
mismo lugar?’. Asimismo, este contraste puede leerse de manera explicita cuando Zeballos
sefala que Bahia Blanca, hasta 1878, estaba “amenazada constantemente por la chuza del indio”
(1881: 361), mientras que, en el presente en que escribe, el porvenir politico y mercantil de la
ciudad se vislumbraria como prospero, gracias a la “pacificacion” de la frontera.

Volviendo a las vasijas, consideramos que, en fin, esta vocacion de musealizar la cultura
material indigena es el corolario del exterminio perpetrado por el Estado Nacional. Veamos
como lo expresa el dialogo entre Zeballos y un miembro de su comitiva, en uno de los sucesivos
saqueos de tumbas efectuados en el que fuera “el pais de los araucanos™:

(...) El teniente Bustamante no veia con agrado mi empresa contra los muertos y, sin
atreverse 4 censurarla con franqueza, repetia, mientras yo mudaba caballo, esta preciosa estrofa
de Escobar:

Llevadle, si, llevadle a la llanura

Y sepultad alli su cuerpo yerto,

Que la grama del campo y su verdura
Deben ser 1a modesta sepultura

Del hijo valeroso del desierto.

Referiase a los craneos que en una bolsa traia desde Salinas Grandes; y parecia
insinuarme que os volviera 4 la tierra.

-No se trata de eso, le decia yo, sind de desenterrar otros.

Y Bustamante movia la cabeza y recitaba otras estrofas:

Su tierra es nuestra; el agua de sus fuentes
Apaga nuestra sed y nos recrea,
Mieses nos dan sus campos florecientes. ..

Pobres indios! Sus bosques y el collado,
Donde al sol adoraban, son ya agenos;
Su suelo entero ha sido conquistado

Y nada! Nada! Se les ha dejado:

20 por caso, el autor compara una fotografia cuyo epigrafe versa “Carahue en 1876, fortificado, con otra
denominada “Carahue en 1880, con mas casas construidas y sin indicios de presencia militar (Zeballos, 1881:
92).
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Que les queden sus tumbas a lo menos!

-Mi querido teniente, contesté yo, poniendo el pie en el estribo, si la Civilizacion ha
exijido que Uds. ganen entorchados persiguiendo la raza y conquistando sus tierras, la
ciencia exije que yo la sirva llevando los craneos de los indios 4 los museos y laboratorios.
La Barbarie estd maldita y no quedaran en el desierto ni los despojos de sus muertos.
(Zeballos, 1881: 181).

En este fragmento se constata que un militar que escoltdé a Zeballos en su viaje lo
incentivo, sin éxito, a no usurpar las tumbas indigenas. Esto nos permite reflexionar acerca de
que, al contrario de lo que se suele sugerir desde algunas perspectivas tedricas, los gobiernos,
actores ¢ instituciones asociadas al Estado Nacional no deben pensarse como un bloque
homogéneo sin matices, contradicciones o fisuras. Asi, mientras que un autor material de la
“Conquista del Desierto” pide a Zeballos que a los indios les queden al menos sus enterratorios,
el viajero responde que debe hacerlo, pues, de otro modo, la conquista no estara terminada. En
esta linea, la apropiacion de los restos seria a la ciencia lo que la apropiacion de los cuerpos fue
a la guerra: un paso necesario, en el que los hombres que intervienen no son mas que ejecutores
del mandato civilizatorio. Desde ya, esta idea de inevitabilidad, de que es “la Civilizacion” la
que exigi6 la matanza y el despojo, funciona como justificatoria de cualquier aspecto negativo
en nombre del progreso: asi, las responsabilidades quedan totalmente disueltas y las decisiones
politicas y militares involucradas en la perpetracion del genocidio son obliteradas (Balazote,
2015).

Si en la produccion de Zeballos los objetos hechos en arcilla aparecen asociados al
desuso y a lo que ya no es (o a quienes ya no son), en el relato del longko Pascual Cofia, en
cambio, tales objetos se asocian a escenas de la vida cotidiana y espiritual de los/as
araucanos/as, que -segun ¢l mismo explica, en calidad de mapuche devenido en cristiano-,
habrian tenido algunas costumbres buenas y otras que no lo eran tanto. Teniendo en cuenta que
el contenido de la publicacion estd basado en el relato autobiografico de Cofia pero también
estd claramente intervenido por Moesbach, nos parece prudente leer las apreciaciones acerca
de la alfareria indigena desde la complejidad que requiere. Con ello, si en el relato de Cofia hay
una innegable aspiracion a que se recuerde como era la vida de “los antiguos”, una apelacion al
no-olvido que se erige en resistencia, no debemos dejar de considerar que este libro respondio
al discurso civilizatorio de principios del siglo XX, que busco ilustrar que se podia “evangelizar
y asimilar al mapuche, convirtiéndolo en ‘ciudadano util’ para la nacién” (Foote, 2012: 13). En
funcion de ello, la diversidad de cantaros que describe Cofia puede ser leida tanto como una

demostracion de la riqueza cultural del pueblo araucano, como un indicio de su aptitud para la
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civilizacion; como la puesta en valor de un arte propio o como un ejemplo de la capacidad de
los/as mapuche para el trabajo y la disciplina®'. Hechas estas aclaraciones, examinemos algunos
fragmentos en los que aparecen artefactos hechos en arcilla en el contexto de la casa/ ruca
araucana:

4. 1. Entremos ahora a la choza indigena para mirar su instalacion interna. (...). 2. En el
interior de este departamento de fondo se colocan los depdsitos de tracal y de carca, en los
cuales se conserva la chicha, la vasija kélilwe, en que se hace hervir el mudai, los cantaros de
agua y barriles. Alla se llevan también los productos del campo como trigo, cebada, papas,
arvejas, habas, linaza, porotos: toda la cosecha.

Ademas se guardan en aquel rincén las arrobas, jarros y canastos de diversas
dimensiones y denominaciones, el balay, el cernidor, diferentes ollas de barro y muchisimos
atiles mas (Moesbach, 1936: 178-179).

En esta cita el aporte de Cofia es sefalar distintos tipos de cantaros y las funciones
especificas que tenia cada uno en el contexto doméstico: asi, donde se cocina no se guarda el
agua ni se hierve el mudai. Esta informacion aparece ampliada en la columna escrita en
mapuzunguin®*: con ello, la explicacion que se da en espafiol es una simplificacion (“jarros y
canastos de diversas dimensiones”), respecto de la descripciéon mas pormenorizada en su lengua
materna, en la que se detiene a nombrar los distintos tipos de cantaros y canastos, explicados
en la nota al pie correspondiente. Entre otros, menciona las kélilwe o “vasijas grandes de greda”,
el metawe o “jarro mediano de dos asas” y el charu o “vaso o crisol chico (Moesbach, 1936:
179).

Otras menciones de la vida social de los cantaros de arcilla encontradas en este texto se
enmarca en contextos festivos y/o rituales: a continuacion, transcribimos fragmentos relativos
a la celebracion del rucdn, el nguillatiin y €l entierro de un cacique pagano?>.

En primer lugar, el rucdn consiste, en lineas generales, en la construccion colectiva de
una vivienda a la que asisten distintos amigos y parientes de quien sera el duefio de la casa. Al
finalizar la construccion, se celebra dando de comer y beber, no solo a quienes habian
participado de la misma, sino también a los “forasteros” y “gorrones”. En el relato, cada quien
recibe, segun su grado de participacion, cantidades diferenciales de carne, pan y chicha. Estas

relaciones de reciprocidad tienen lugar, en este caso, entre varones, como bien ilustra la

21 En esta linea procedié Guevara (1911) a describir la alfareria como una de las “industrias” del pueblo araucano.
22 Debido a la extension que requiere este trabajo, no hemos transcripto las dos columnas del texto analizado. No
obstante, el contenido de la columna escrita en mapuzungun puede ser consultado en la fuente, a la que se puede
acceder mediante el siguiente link: http://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-article-95865.html

23 En esta tesina no abordamos en detalle estas tres instancias. Para una mayor interiorizacion respecto del rucdn,
el nguillatun y el entierro de un cacique pagano aqui referidos, puede consultarse la propia fuente (Moesbach,
1936) o bien el libro de Susan Foote (2012) que analiza el discurso de Pascual Cofia en la publicacion anteriormente
citada.
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referencia a la relacion de concho. Las mujeres, por su parte, preparan y sirven la comida y la
bebida, participando asi desde un lugar claramente distinto.

Después de terminar todo el techo, bajan, rodean mirando la casa nueva y se alegran diciendo
“Acabamos de terminar una linda casa”.
sksksk

(...). Todos toman asiento en la casa nueva.

2. El quilla recibe una olla con caldo y dos bateas llenas de carne cocida, ademas dos
canastos con pan; todo eso lo reparte entre su gente. A cada mozo le da un plato de caldo y
cuatro presas de carne cocida; el pan lo distribuye también de a cuatro pedazos.

A los numerosos forasteros presentes se les habian designado asientos separados dentro
de la casa. Se les convida con un tajo de carne y un pedazo de pan. Cuanto mas amigos tenga
uno, mas presas tiene listas. (...).

3. Al fin de la comida reciben los asociados del trabajo un gran barril de chicha de maiz.
El duefio de la casa lo entrega al quilla diciéndole: “Repartios esta bebida”.

Sin hacerse rogar sacan la chicha con un cantaro grande y cada uno de la liga de
trabajo recibe su fuentecita de chicha. Cuando el cantaro estd vacio, vuelven a llenarlo en el
barril; brindan también a los forasteros y a los “gorrones”.

Después (de estos tragos de etiqueta) se ponen a beber todos indistintamente; amanecen
tomando. Si hay aguardiente, se emborrachan mas todavia.

En caso de que queda algun resto de bebida, toman los conchos al dia siguiente.

Con eso se acaba el rucan. (Moesbach, 1936: 176-178).

El nguillatin, en otro orden, es el ritual comunitario por antonomasia del pueblo
mapuche: en palabras de Cona, es su “fiesta mas solemne” (Moesbach, 1936: 372). Su
realizacion, como bien resume Foote (2012), precisa de toda una logistica que implica, entre
otros menesteres, trasladarse lejos de las viviendas por dias, tener un considerable nimero de
caballos, gran cantidad de chicha y animales para sacrificar que serviran de alimento en la fiesta.
En este contexto, nuevamente, aparecen los cantaros en el relato de Cofia:

Al fin se van. Llegan al lugar de la fiesta con los trastos acarreados y los deponen al pie
del rehue.

Luego después de la llegada empieza una parte de las mujeres a llenar los cantaros
para el mareupull. Esos cantaros rituales se ponen en dos hileras de bastante extension,
subiendo el nimero en cada una hasta cincuenta cantaros.

3. Cuando estan puestos los ciantaros, manda el nguenpin: “Alistese la comunidad
organizadora de la fiesta”. Luego llama a las mujeres diciendo: “Por aca férmense”. Toma a
la Machi y la coloca a la cabeza de la fila.

“;Ahora los hombres! que formen una segunda fila al lado de las mujeres”.

Se forman en dos hileras, una de hombres, la otra de mujeres; la fila de los hombres se
encuentra detras de la fila de las mujeres.

Luego ordena el oficiante: “jYa! ha llegado el momento, ;bailad!” Los instrumentos
empiezan a sonar, bailando avanzan para enfrentarse con los metrem y traerlos. (Moesbach,
1936: 380).

Terminado el baile efectiian otra conversion, dirigiéndose a uno y otro lado de los
cantaros del mareupull; los invitados se ponen en fila en un lado, los duefios forman filas
separadas al lado opuestos; cada partido anda en dos hileras, una de hombres, la otra de
mujeres; el centro lo ocupan los cantaros con la chicha ritual. (p. 383).
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En esta celebracion los cantaros con chicha -ubicados en el centro y bien adornados?*-
constituyen un pilar fundamental. En lo que atafie a la participacion masculina y femenina, si
en el rucdn las mujeres se limitaban a asistir a los constructores de la casa, en esta ocasion
forman parte de la fiesta. Aunque se separan en distintas filas (los hombres de la comunidad
organizadora del nguillatun, las mujeres de esta comunidad, los hombres invitados y las mujeres
invitadas), todos/as bailan alrededor de los metawes.

Por ultimo, veamos las referencias a los cantaros durante el entierro de un “cacique
pagano”:

Luego se llenan con chicha los cantaritos llamados mareupull y se los pone en fila
a ambos lados de la canoa con el cadaver. Los jinetes del ashnel son invitados a desmontar y
allegarse trayendo consigo las campanillas con sus fajas.

Ellos lo hacen y toman puesto a lo largo del ataid en uno y otro lado. “jYa! jBailad!”
se les manda. (...).

6. Después del baile manda el duefio del muerto: “Acérquense al cadaver los parientes
que estén aqui”.

Los que tienen vinculos de parentesco con el finado se allegan u se ponen en filas a
ambos lados del huampo-féretro. Luego levantan los jarritos llenos de chicha y se brindan
mutuamente. En seguida toman un sorbo; cambian después los jarritos cada uno con el
hombre que estd enfrente al otro lado de la canoa, entregandose el vaso por encima del
féretro, y beben otra vez. De esta manera proceden todos los parientes (...). Los restos de
chicha que quedan en los vasos los vierten sobre la tapa de la canoa. Este trago ritual se
llama “sobrebeber al finado”. (Moesbach, 1936: 408-409).

En esta instancia, nuevamente, se establece una clara division entre hombres y mujeres:
son los parientes hombres quienes, dando un paso al frente, se acercan al fallecido e
intercambian bebida entre si. Como en el nguillatun, se baila cerca de los cantaros, pero ahora
no son estos el centro del ritual, sino el féretro. Al dia siguiente, se sigue agasajando al cacique,
luego de lo cual se realiza una serie de trillas en las que participan todos los que hayan ido a
despedir al difunto. Finalmente, se lleva la canoa al cementerio, donde se aprovisiona al cacique
con carne asada, pan, licores y chicha en vasos de distintas formas y dimensiones, para que,
habiendo abandonado el mundo de los vivos “tenga para comer el alma allende el mar”
(Moesbach, 1936: 413).

Como hemos visto, la mencién de artefactos hechos en arcilla suscita distintas
reflexiones en torno a la cotidianeidad de los grupos indigenas del ultimo tercio del siglo XIX
y principios del siguiente. A continuacion, presentamos distintos fragmentos de las fuentes
trabajadas, con el objeto de abordar las percepciones de los autores respecto de las relaciones

entre hombres y mujeres mapuche de ese periodo.

24 Se aclara en una nota al pie: “Esa denominacion parece indicar que antiguamente habia un namero fijo de doce
cantaros bien adornados: mari-epu-llauka; por consiguiente, las borracheras inseparables de los nguillatunes
actuales son meros abusos” (Moesbach, 1936: 380).
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1.3. ;Las sufiidas artistas? Alfareria, trabajo, hombres y mujeres indigenas en el discurso de
Zeballos y Coria

Ya hemos visto que en la publicacion de Zeballos los artefactos de ceramica de uso
doméstico son mostrados como objetos inertes, escindidos de las agencias de quienes los
fabricaron y/o utilizaron. Desde nuestra perspectiva, el ocultamiento de las personas y las
circunstancias que hicieron circular los artefactos hechos en arcilla entre grupos indigenas a
finales del s. XIX es consecuencia del interés del autor por condenar a estos pueblos al pasado.
En fin, en el escrito de Zeballos no se presta atencion a la ceramica en si, y menos aun a las
personas que la produjeron y utilizaron. A sabiendas de lo poco que este autor refiere a la
alfareria de los grupos indigenas de Pampa y Patagonia, algunos pasajes de su relato de viaje
pueden abrir algunas lineas de indagacion en clave de género si analizamos algunas de sus
apreciaciones de los hombres y las mujeres araucanas. Esto es lo que dice el hombre de Estado
sobre los otros y las otras:

Los toldos son estensas cabafias y 4 veces ni siquiera eso, porque los indios mas pobres
y holgazanes, no pueden sostener mujeres, que son las constructoras de las tolderias; pero
hay toldos cuya disposicion interna se ajusta a reglas que revelan cierto grado de intuicion
artistica. (Zeballos, 1881: 222).

Si se esceptua la plateria y lo que podria llamar la talabateria primitiva, todas las
artes y oficios son ejercitados por la mujer, juntamente con el cultivo de la tierra, cuidado de
los ganados y quehaceres domésticos. Ella trae el agua y la lefia desde fuentes y bosques
proximos 6 lejanos, y por todas partes encuentra el viajero hondos surcos de 1 metro de ancho
y 0,50 de profundidad, por donde la sufrida china llevaba diariamente al toldo su rastra de
lefia durante meses y afos.

El coronel Mansilla ha dicho, en su precioso libro sobre los ranqueles, que estas
mujeres no servian mas que para trabajar y dar hijos; y es esta, efectivamente, la humilde
y dura condicion de la mujer araucana - y con todo, ella tiene de ventaja sobre la mujer
civilizada de cualquiera parte, que ignora el desenfreno de la prostitucion y observa con
abnegacion cristiana la fidelidad al hombre elejido. (Zeballos, 1881: 224).

En el primer fragmento Zeballos sefiala a las mujeres araucanas como aquellas que
deben realizar los trabajos que los hombres de esos grupos supuestamente no realizan.
Asimismo, si bien hay alglin reconocimiento de la “intuicion artistica” de quienes levantaran
las tolderias, el tono de desprecio hacia estas viviendas esta orientado a sostener su posicion de
que les indigenas en general, y los hombres de estos grupos en particular, se encuentran en
posicion de inferioridad respecto del “hombre civilizado”. Este, al contrario que quienes
describe como “pobres y holgazanes”, seria trabajador y econdmicamente pudiente, con lo cual,
sus mujeres -claro estd, desde una mirada blanca, masculina, de la clase burguesa dirigente que

cristalizo en la Argentina en la década de 1880- no se verian obligadas a trabajar como las
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araucanas. Les indigenas, entonces, mostrarian, para Zeballos, cierta inversion en los roles
socialmente asignados a los hombres y a las mujeres, contrariando asi las expectativas que,
desde el modelo civilizatorio, se tienen para unos y otras.

La segunda cita abona algunas de las ideas presentadas en el parrafo anterior. A
excepcion de la produccion de objetos de plata y cuero, todas las “artes y oficios” (entre las
cuales, probablemente, se podria incluir la alfareria) son atribuidas por Zeballos a las mujeres
araucanas. Segun su parecer, también estarian a su cargo la produccion de alimentos, el cuidado
de animales domésticos y tareas vinculadas a la recoleccion (biisqueda de agua y lefia). El autor
destaca sobremanera el caracter rutinario (“durante meses y afios”) y doloroso (“sufrida”,
“humilde y dura condicion de la mujer araucana”) de estas tareas y, para hacerlo, se apoya en
ciertas afirmaciones de Lucio V. Mansilla?® en Una excursién a los indios ranqueles (1870).
En este punto, lo dicho por Zeballos toma otra direccion al sugerir que, a pesar de todo lo que
las mujeres indigenas debian trabajar, se encontrarian mejor que ciertas mujeres “de la
civilizacion” que habian caido en la prostitucion®® y carecerian de la “fidelidad al hombre
elegido” con que si contarian las trabajadoras-esposas-madres indigenas. Para cerrar, resulta
pertinente destacar que esta descripcion arquetipica de “la mujer araucana” responde a la lectura
binaria que propone la oposicion entre barbarie/ civilizacion. Con ello, consideramos que la
marcada polarizacion desde la que Zeballos contrapone araucanos/ araucanas y mujeres
“civilizadas”/ mujeres indias, no debe disociarse del caracter funcional que estas oposiciones
tuvieron en un discurso que procurd legitimar el exterminio. ;Han podido, las mujeres
indigenas, hacer mas que trabajar sin parar y tener hijos? Nosotras creemos que si. En este
sentido, cabe pensar (acaso por desconocimiento, acaso por visibilizar toda una gama de grises
entre los polos opuestos presentados): en el relato de Zeballos ;no faltan experiencias y aspectos
de la vida de estas mujeres que nos permitan pensarlas mas alla de la mera subordinacion?

Algunas respuestas posibles a estos interrogantes pueden ser esbozadas luego de leer,

nuevamente, las memorias de Pascual Cofia. Su testimonio presenta, desde nuestro punto de

25 Cabe destacar que Zeballos hace una seleccién tendenciosa de los dichos de Mansilla, tomando solo los que
respaldan su argumentacion y omitiendo otras apreciaciones que contravengan la imagen de las araucanas como
victimas de sus padres, hermanos, tios o maridos.

26 No pudiendo abordar este tema aqui, tanto por su complejidad como por no ser nuestra area de experticia,
quisiéramos dejar sentado que Zeballos tiene una vision de la prostitucion que condena el fendmeno, pero
restringiéndolo a malas decisiones morales de las mujeres en esta situacion. En su discurso estas mujeres son
sefialadas como las culpables del “desenfreno de la prostitucion” y de su alejamiento de la cristiana “fidelidad al
marido”, con lo cual en ningin momento repara en sus causas profundas, que abarcan desde las desigualdades
estructurales de género y clase hasta la demanda de consumo de cuerpos por parte de los “hombres civilizados”.
Estas posturas han sido fuertemente cuestionadas desde distintas miradas feministas (por ejemplo, desde el
reglamentarismo, ver Daich, 2012; desde el abolicionismo, Cobo, 2017).
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vista, algunos intersticios desde los que se puede pensar la agencia de las mujeres mapuche.

Con ello, el relato de Cofia -si bien, como ya sefialamos, esta intervenido por Moesbach en

multiples ocasiones-, difiere del de Zeballos, cuyos términos sugieren que las mujeres araucanas

serian practicamente explotadas para la produccion y reproduccion de sus propios grupos.

Veamos entonces como narra Pascual Coia la alfareria mapuche.

1.

Las mujeres indigenas se ocupan en la casa, preparan la comida, lavan la ropa y
crian y vigilan a sus hijos.

Algunas de las mujeres antiguas tenian mucha habilidad en el arte de
alfareria; fabricaban diversos cantaros, jarros, ollas, platos, tazas: toda clase de vasos
de barro.

Al ejercer su arte usaba la alfarera greda y cierta piedra, llamada icu.

La greda se secaba al sol, la piedra se trituraba repetidas veces hasta que
quedaba bien pulverizada: luego se la pasaba por un cedazo. Hecho esto, se mojaba la
greda con agua y se la amasaba esmeradamente. En cuanto la masa estaba blanda y
plastica, se la mezclaba con el polvo cernido de iicu, procurando que los dos
materiales se mezclaran perfectamente.

Cuando el material estaba bien amasado, se sacaba de él pufiado por puiiado para
trabajarlo. Primero se formaba con ese barro de greda y iicu el asiento redondo del
vaso por hacer, dejandolo extendido sobre un plato. Luego se tomaba otro pufiado de
la masa preparada y se la transformaba entre las palmas de ambas manos en tira o
“piulo”. Cuando ese piulo habia alcanzado el largo suficiente se lo depositaba sobre el
asiento redondo siguiendo la circunferencia de éste; alli se apretaba con los dedos el
piulo sobrepuesto.

En seguida se sacaba un segundo puiiado del material disponible, se lo estiraba en piulo
y se lo colocaba encima de la tira anteriormente puesta; contra ésa se lo estrechaba y se
allanaba afuera y adentro (la ranura de union de los dos piulos). Exactamente asi seguia
adelante el trabajo. Segun lo que querian confeccionar, dejaban la anchura, la
altura y la forma del vaso en hechura. Como eran muy baquianas en su arte, se
hacian muchas formas diferentes.

Al terminar ponian las orejas o asas. Si el artefacto era un jarro, le ajustaban las orejas
caracteristicas de jarro; si era olla, la proveian con el asa especial a cada lado; si era el
cantaro llamado quintahuen, le dejaban ademas dos cuellos unidos por un asa; al
cantaro huis huis le formaban dos barrigas; al cantaro quetro le daban forma de pato
quetro y le ponian tetitas en el pecho.

El jarro meshen no tenia asas; le armaban un enredado de voqui; para poder
manejarlo amarraban en este armazon una correa o un trenzado, con lo que lo colgaban
cuando querian buscar agua.

El vaso hecho lo templaban en el fuego; lo rodeaban de llamas hasta que se
pusiese candente. Cuando notaban que estaba bien templado, lo sacaban del fuego y
quedaba terminada su obra de ceramica. (...). Sélo algunas mujeres indigenas eran
diestras para la alfareria, mientras que todas tenian practica en la hilanderia.
(Moesbach, 1930: 216-218).

Las primeras apreciaciones respecto del trabajo realizado por las mujeres indigenas

coinciden solo parcialmente con las de Zeballos: si para éste los hombres araucanos apenas

realizaban algun trabajo y las mujeres debian hacerlo practicamente todo, para Cofia el trabajo

de las mujeres consistia fundamentalmente en la produccion de alimentos y tareas domésticas

como lavar la ropa y la crianza de les nifies. En esta linea, en el apartado 1.2. vimos que Coia
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sostiene que la construccion de las viviendas y la trilla de trigo es llevada adelante por los
varones mapuche, con lo cual la distribucion del trabajo productivo y reproductivo tiene
distintos matices en una y otra de las fuentes aqui consultadas. A las tareas domésticas
realizadas por las mujeres, Cofia incorpora las “artes especiales de la mujer araucana”
(Moesbach, 1930: 215), entre las que se encuentran la alfareria, el hilado y el tejido. En el
fragmento citado, se rescata y valoriza una serie de procesos técnicos llevados adelante por
mujeres indigenas, que no figuran en el libro de E. Zeballos. Debido a que Cofia hace una
especie de racconto de la cadena operativa - la “serie de operaciones que van desde una materia
prima en estado natural hasta el estado fabricado” (Creswell 1976:6, citado en Garcia-Rosello,
2009b)- se presentan con un considerable grado de detalle los procesos involucrados en la
fabricacion de objetos de arcilla. Desde la preparacion de la pasta hasta el horneado, el narrador
da cuenta de las habilidades requeridas para levantar piezas de greda: asi, las alfareras eran
“muy baquianas” y “hacian muchas formas diferentes”, segun el tipo de vasija que se quisiera
realizar. Al contrario que otros trabajos que ¢l menciono, “s6lo algunas (...) eran diestras para
la alfareria”. Estas apreciaciones coinciden, en parte, con lo sefialado por otros observadores
de la época (ver, por ejemplo, Joseph, 1931: 43 y siguientes). Para Joseph, en tal sentido, las
araucanas de las primeras décadas del siglo XX de la Araucania podian elaborar metawes con
técnicas tan complejas y logrando piezas de tan alta calidad que, en lugar de destinarse al uso
cotidiano, se dejaban en la ruca a modo de “articulos de lujo” (Joseph, 1931: 47).

Estas consideraciones respecto de la labor de las alfareras, por ultimo, contrastan
claramente con la relacion de sujecion al trabajo de las araucanas que presenta Zeballos. En el
fragmento de Cona, la confeccion de artefactos en arcilla no sélo implica el desarrollo de
distintas técnicas especializadas y socialmente valoradas, sino que, ademads, quienes trabajan la
greda toman decisiones que impactaran de manera clara en el resultado final de estas
materialidades que sustentan la vida social de su grupo. Asi, dichas alfareras imprimen distintas
formas y tamafios a sus piezas, en funcion de los usos (cotidianos, rituales, entre otros posibles)
que se espera dar a los artefactos resultantes. De esta manera, sostenemos que la alfareria, en el
relato de Cona, puede ser pensada como un intersticio desde el cual las agencias de las mujeres
mapuche son destacadas; como un ambito en el que el trabajo va més alla del sufrimiento llano
y puede concebirse como un proceso en el cual las practicas productivas constituyen a las
creadoras de artefactos como sujetas que pueden verse a si mismas en piezas de greda por ellas
confeccionadas. En este punto, nos atrevemos a inferir que la valoracion y visibilizacion del
proceso productivo y de quienes lo llevan adelante en la publicacion de Moesbach, fue posible

debido al contacto directo con grupos indigenas que tuvo Cofia, ¢l mismo mapuche. El “estar
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alli”, el hecho de ver mujeres y hombres indigenas llevando adelante sus “vidas y costumbres”,
constituye una clave visual muy distinta de la de Zeballos, un viajero, hombre de Estado, que
describe las sociedades indigenas desde un lugar de pretendida exterioridad objetiva (Haraway,
1995). Concluimos entonces, que la proyeccion del propio ideario moderno patriarcal
(Hernando, 2012) hacia el pasado reciente de los pueblos indigenas referidos, esta claramente
presente en el escrito de Zeballos y mas atenuada en el relato de vida de Pascual Cofia. Esto es
lo que, desde nuestro lugar, pudimos desarrollar hasta aqui mediante la comparacion de estas

dos fuentes en lo que hace a la vida social de las materialidades hechas en arcilla.
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Capitulo 2: “Empezar a rescatar nuestro arte”. El wiziin o la alfareria mapuche en los
testimonios de les ceramistas militantes de los derechos de los pueblos indigenas en Bahia

Blanca

De acuerdo con el Censo Nacional de Poblacion, Hogares y Viviendas realizado por el
INDEC en 2010, en la Argentina, aproximadamente el 2,4% de la poblacion se autorreconoce
como descendiente de, o perteneciente a un pueblo originario. Asimismo, siete de cada diez
personas que se reconocen indigenas viven en centros urbanos. En funcion de esto, se ha
registrado una gran cantidad de comunidades indigenas en las periferias de grandes urbes, como
la Ciudad Autéonoma de Buenos Aires (Engelman, 2012, 2016) y La Plata (Tamagno, 2001,
2003; Maidana, 2013), pero también en ciudades medias, entre las que se encuentra Bahia
Blanca.

En nuestra ciudad, como ya adelantdramos en la introduccion, les activistas por los
derechos de los pueblos originarios reivindican el derecho al territorio y a la cultura. En este
contexto, la produccion de artefactos en arcilla tiene un lugar de suma relevancia para sus
configuraciones identitarias. Por un lado, se constituye en un medio de vinculacion con les
indigenas del pasado, en tanto hay determinadas técnicas de confeccion de las piezas que, segun
les interlocutores, se remontan a momentos previos a las campafias militares de exterminio de
finales del siglo XIX. Siguiendo a Ana Ramos (2018), podriamos decir que los conocimientos
del wizun forman parte de un conjunto de saberes mas amplios que, por haber sido transmitido
por sus parientes, practicado y reelaborado, permite restaurar memorias mutiladas por la
violencia estatal. A su vez (y debido al caracter performativo de la reconstruccion de la
memoria), la alfareria es una practica en la que se materializan los proyectos politicos de
quienes la realizan, integrando los repertorios de accion colectiva de les activistas por los
derechos indigenas en Bahia Blanca.

Este capitulo comienza, entonces, con la presentacion de las tres personas entrevistadas,
cuyos relatos dan cuenta de como sus experiencias particulares, sus memorias familiares y sus
reivindicaciones sociales colectivas atravesaron su devenir en alfareros/as. Luego abordamos
algunas nociones que giran en torno a la alfareria en las entrevistas: a) en tanto saber ancestral?’

vinculado a la tierra; y b) como saber que circula por diversos ambitos educativos y feriales.

27 Utilizamos la palabra “ancestral” en el sentido de que da lugar a procesos de “ancestralizacién”: de produccion
afectiva de vinculos y relaciones con quienes han fallecido y han devenido en ancestros (Stella, 2020).
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2.1. “Mari mari kom pu che”. Presentacion de nuestros/as interlocutores

La primera persona a la que conocimos durante nuestro trabajo de campo es Evis Millan,
mujer mapuche que naci6 y vivié en Bahia Blanca, pero actualmente vive en Esquel y forma
parte de la Comunidad Pillin Mahuiza. Con ella nos hemos encontrado en distintas
manifestaciones politicas en Bahia Blanca y tuvimos la oportunidad de entrevistarla en 2017 y
2020. Cuando le pedimos que se presente, nos dijo:

Mari mari kom pu che, hola a todes, mi nombre es Evis Millan, tengo 44 afios, soy mapuche.
(...), yo me reconoci como mapuche en realidad cuando tendria mas o menos 18 afios (...) mis
hermanos empezaron a tratar de buscar un poco mas sobre la identidad mapuche, si bien
nosotros sabiamos que éramos mapuche porque mis abuelos estaban siempre presentes,
hablaban mapuzungun, (...) nosotras habiamos sido criadas en ciudades y habiamos perdido esa
conexion, de hecho, mi papd y mi mama conocian muy poco de la cultura mapuche. Entonces
cuando vinimos al sur, recién ahi empezamos a entender quiénes éramos (...). A partir de ahi
empiezo a activar en organizaciones que se fueron conformando, y actualmente soy parte del
movimiento de mujeres indigenas por el Buen Vivir. (...) soy wizufe. Wizufe es la alfarera
mapuche, hago cantaros, metawes, piezas mapuches, hechas con arcilla. Este arte lo empecé a
trabajar de bastante joven, tendria alrededor de 20 afios. Y... en realidad aprendi de varios
alfareros, alfareras. De hecho de cada uno aprendi también técnicas diferentes (...). Uno de los
alfareros de que aprendi fue Tato Corte, cuando ¢l en una de las recuperaciones de tierras vino
a Chubut y dio el taller de alfareria, y ahi me parecié sumamente importante esto de empezar a
rescatar nuestro arte (...).Y eso me marcd como para entender que era parte de mi pueblo y que
era necesario empezar a tomarlo. Y a partir de ahi también empecé a trabajar arcilla y bueno,
conoci a otros alfareros que también tenian esa vision de... de esa conexion con el lugar, con el
territorio, y... otra de las alfareras con la que aprendi mucho fue Nelly... Nélida Curia, una
hermana mapuche (...). Pasaron muchos afios y todo ese conocimiento de mucha gente me ayudo
un monton a fortalecer mi identidad. (EM, 2020).

Otra de nuestras interlocutoras es Fabiana Méndez Calfunao, quien se reconoce
mapuche, nacié y vive en Bahia Blanca y forma parte de la organizacion Kumelén Newen Mapu
desde finales de la década del 2000. Nuestros encuentros con Fabiana también han tenido lugar
en distintas marchas, ferias en las que expone sus producciones alfareras, la Carpa de Educacion
Intercultural we sumaj che, entre otros. Los testimonios aqui analizados corresponden, por un
lado, a un taller de alfareria realizado en el marco de la muestra “Arte y Feminismos™ de la
Universidad Nacional del Sur (2019) y una entrevista que forma parte de un podcast producido
junto a integrantes del proyecto Arqueologia en Cruce de la Universidad Nacional del Sur
(2020). Al presentarse como coordinadora del taller de alfareria, manifesto:

Bueno, mari mari lamgen, mari mari fiafia, mari mari kom pu che. Inche ta Fabiana Mendez
Calfunao pingen. Ni tuwun Bahia Blanca waria mew®. Nosotros generalmente nos presentamos
en nuestra lengua materna porque tiene que ver con esto de que el pueblo mapuche esta vivo.
(...) tuvimos la oportunidad de poder viajar hace muy poquito con la 7iafia Dorita a una
comunidad mapuche para hacer un taller de wizun, una experiencia increible, y es justamente
esto: poder compartir y el aprender juntos, ;/si? Ehm... Yo hago alfareria desde muy chica;

28 Segun nuestra interlocutora, esta presentacion significa: “Hola hermanas/os, hola a las abuelas, hola a toda la
gente. Me llaman Fabiana Méndez Calfunao. Soy de la ciudad de Bahia Blanca”.
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después de un tiempo lo dejé y lo volvi a retomar cuando quedé embarazada de mi hija Mailén
que ahora va a cumplir veinte afios. Y bueno, empecé otra vez a reconectarme eh... porque uno,
generalmente en la ciudad, por ahi se olvida de que somos parte de la tierra, ;no? Entonces
andamos apurados, con todas las preocupaciones nos olvidamos de esto, que somos territorio,
que nosotros somos los elementos de la naturaleza y que formamos parte de ella... entonces
tiene que ver con eso. (FMC, 2019).

Por ultimo, presentamos a Arturo “Tato” Corte, a quien conocimos personalmente en
una feria en Bahia Blanca, pero cuya trayectoria como alfarero es muy reconocida a nivel
nacional e internacional. Su activismo se remonta a la década de 1960 y fue preso politico de
los poderes de turno entre 1974 y 1978. Habiendo integrado el Partido Comunista
Revolucionario, su militancia politica estd muy vinculada a las reivindicaciones de los pueblos
indigenas. Durante la entrevista que grabamos (2021), asi es como ¢l describi6 su trayectoria:

Soy Tato Corte, soy ceramista, alfarero. Me dedico profesionalmente a esto desde el afio ‘78,
cuando fui liberado de la carcel, con la libertad vigilada (...). Me he dedicado plenamente a la
alfareria, primero en mi taller y después ese sistema que tiene mi taller que es salir a buscar la
arcilla del lugar, conocerla, entenderla, prepararla para que sea util, porque hay que prepararla
con distintos elementos, ese método a partir del afio ‘83 lo empecé a aplicar en... dando clases
para afuera de mi taller (...). Del ‘78 al ‘82 serian mi... trabajo interno, y en el ‘83 también
empecé con los talleres publicos. (...). Es una parte que yo reivindico muchisimo, los talleres
publicos y de ensefianza no formal, donde considero que son muy valiosos (...). La primera
experiencia con la ceramica fue después de que muere mi hermano en Estados Unidos. Yo tenia
7 afios, €l estaba a punto de cumplir 5, eh... (...) Y bueno, ese hecho tan tragico que signdé mi
vida, porque yo era el que estaba siempre con mi hermano, era como el que lo cuidaba... eh,
bueno, fui a un taller en Wilmett, ;no? Esto es al norte de Chicago y estuve dos meses en ese
taller con un sefior muy grande que se llamaba Eugene Deutsch. Era un emigrado hiingaro,
judio, escapado del nazismo (...). Después con el tiempo me di cuenta que los dos éramos
extranjeros, tanto Deutsch como yo. [Yo] tenia 7 afios y él tendria 60. Y efectivamente se ve
que en la arcilla elaborabamos la nostalgia de nuestra propia tierra. Eso ha sido un elemento
permanente en mi formacion, y después, (...) cuando yo tenia diez afios, vinimos durante unas
vacaciones de invierno (...) y mi madre me mand6 a la escuela de ceramica de la Universidad
de Cuyo, y yo era el tnico nifio en todo el curso. (...). Mi maestro era el maestro Aranibar, de
origen boliviano, de Oruro, y su familia... ellos habian sido campesinos y mineros. Y ¢l me
contaba las historias de las minas, del Cerro Rico del Potosi. (...) esos relatos de don Aranibar
marcaron mi formacion en la América profunda. Yo tenia diez afios. Y jamas olvidé lo que ¢l
me contd. (TC, 2021).

Las presentaciones de EM y de FMC comienzan en mapuzungun. En este acto politico,
ponen de manifiesto la diferencia idiomatica respecto de una ciudad en la que, segiin indicaron
en otras ocasiones, consideran que todavia hay racismo. En sus relatos identificamos algunos
momentos de sus vidas que funcionaron como “hitos” en lo que hace a su aprendizaje del wizun,
a la autoadscripcion étnica y a sus historias familiares. EM emprendio6 su biisqueda identitaria
junto a sus hermanas/os en su juventud y tomo la alfareria como una actividad que quiso
aprender para reafirmarse como mujer mapuche. Ello se dio, segiin explica, en un contexto

movilizante como lo es una recuperacion territorial, en el marco de la conformacion de lo que
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denominamos una organizacion etnopolitica. FMC, en cambio, manifiesta haber aprendido en
su nifiez, aunque reconoce que no siempre se sintid de la misma manera respecto de la alfareria
y tom¢ la decision de volver a practicarla cuando decidié formar familia.

TC, por contraste, no se identifica a si mismo como indigena, presenta una trayectoria
mas académica e incluso aparece en el relato de EM como quien la introdujo en la alfareria; sin
embargo, en su relato también aparece la idea de la vinculacion con la tierra, la importancia del
vinculo familiar y alguna reivindicacién politica sutilmente deslizada, cuando menciona la
“América profunda” que, en términos kuschianos, es la América indigena, del campo y de las
villas miseria; la América que hiede a las minorias dirigentes que, desde la pulcritud de la
sociedad y la nacion (Kusch, 1962) pretende imitar a Europa y rechaza lo propio. De esta lectura
podriamos inferir que su labor en la recuperacion de las técnicas indigenas se sustenta en su
vocacion de conocer esta América subyacente, a la cual podria acceder mediante la recoleccion
de técnicas y saberes alfareros junto a personas indigenas residentes en Bahia Blanca y otras

localidades argentinas.

2.2. La alfareria en los relatos de vida de Millan, Méndez Calfunao y Corte

A partir de las lineas que se abren en los testimonios del apartado anterior, presentamos
dos ejes para continuar con el andlisis de nuestras instancias de investigacion etnografica. El
primero se refiere a la relacion con la tierra y el caracter ancestral de los conocimientos relativos
a la produccion alfarera. El segundo aborda la alfareria como un saber que circula por distintos
ambitos educativos y feriales en Bahia Blanca, asi como en otros puntos de las regiones
pampeana y patagonica.
“Parte de mi pueblo”, “parte de la tierra”. Alfareria, ancestralidad y reciprocidades

La relacion de la alfareria con la tierra y el caracter ancestral de estps saberes son dos
topicos que han aparecido asociadamente en los testimonios y que han sido reiterados por las
personas entrevistadas. Esto sefiald6 FMC a quienes asistimos a su taller de wizun, en el cual
fuimos una amplia mayoria de personas que estaban teniendo contacto con la alfareria por
primera vez:

La idea un poco de que podamos compartir hoy esta tarde, esta jornada de wizun -de alfareria-
y la construccion de un metawe tiene que ver con la transmision ancestral que es el
conocimiento. Tanto en wizun, que es en alfareria, en wiitral, que es el telar, y también tenemos
todo lo que es la parte de rutrafe [plateria]... o sea: el arte en los pueblos originarios es muy
amplio. Eh... nosotros venimos a compartir hoy el taller de alfareria para un poco también que
ustedes, ademas de poder construir un metawe, todas las preguntas que quieran hacer, las dudas
que tengan sobre los pueblos originarios, sobre el pueblo mapuche, eh... las vamos haciendo...
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que circule la palabra digamos, ¢si? Una reciprocidad. Eh... hoy tenemos arcilla que es
comprada, pero también nos trajeron amablemente arcilla de la ria que esta preparada (...). La
ria, lo que le decimos nosotros, es Cerri. Nosotros recolectamos, la gente que hace alfareria en
Bahia (porque comprarla tiene un costo) eh... la vamos a recolectar a Cerri. A la ria, a nuestra
querida ria. Por eso la protegemos tanto cuando la quieren contaminar. (...) La arcilla,
basicamente, si nosotros la apretdsemos... y volcamos agua... ustedes vieron que el agua esta
contenida. ;Si? La arcilla contiene el agua. Y asi como contiene el agua, contiene nuestros
sentimientos. Nos contiene de los problemas. La arcilla es sanadora, en particular para mi, pero
todas las personas que experimentan trabajar con la arcilla... vuelven a tener ese sentimiento
de... de esperar los tiempos de la arcilla, de crear. ;Si? De conectarse para desconectarse. Esa
seria la mejor forma de poder contarles a ustedes la sensacion de lo que tiene trabajar con la
arcilla. Contiene las penitas, contiene las alegrias, eh... y todo eso que contiene el barrito, la
arcilla, es lo que nos va a salir a nosotros después, ;si? Nuestro estado de animo, lo que pasa
por nuestra cabeza, todo lo vamos a volcar en ese objeto que vamos a poder construir entre todos
(...) sabemos que hoy el tema de la contaminacioén hoy en dia estd muy complicado, eh... y
bueno, lo que se esta tratando también de preservar ehm... es el agua, fuente de toda... el agua
vale mas que el oro, (si? Asi que, tratar de cuidar todo lo que es el medio ambiente, y por eso
es importante también que si se enganchan o aprenden eh... pueden hacer sus propios elementos
para su casa, si? Porque no es lo mismo tomar un café en una tacita de barrito que tomar café
en una taza de plastico, es totalmente distinto. (FMC, 2019).

FMC presenta como objetivo principal de la actividad la transmision/ difusion del wizun
en tanto arte y conocimiento de los pueblos originarios, con lo cual la produccion de metawes
es un medio para la difusion/ sensibilizacion acerca de su cultura y su forma de estar y de hacer
en el mundo. En lo que hace a la relacion de les wizufes con la tierra, FMC sugiere que ha
participado en ciertos conflictos medioambientales debido a que a la arcilla “hay que
protegerla”. Luego, en consonancia con su idea de que “somos parte de la tierra”, explica que
las emociones del alfarero o la alfarera quedan plasmadas en los objetos fabricados; v,
aludiendo nuevamente a “la contaminacion”, presenta a la alfareria como una practica que
favorece la salud del ambiente al poder reemplazar artefactos de uso doméstico de plastico por
otros “de barrito”. En la misma linea se expres6 EM, al caracterizar al wizin como “algo
ancestral”, “de su pueblo™:

Este arte (...) es como el producir algo y saber que ese arte lo hiciste vos, que se cocin6 bien,
que salié esa pieza es todo un logro, y es algo muy lindo que se puede hacer, y me parece
sumamente eh... hermoso que se pueda hacer este arte de una forma tan natural y artesanal.
Creo que es lo mas lindo que puede haber el recuperar algo que es de nuestro pueblo, algo
ancestral. Asi que sigo trabajando, me parece importante que no se pierda porque tiene que ver
mucho con la cosmovision de nuestro pueblo. Esto de la reciprocidad con la tierra, del cuidado,
de volver a retomar las ollas como eran antes para cocinar y dejar de lado los elementos que
contaminan, que lo inico que hacen es dafiar a la tierra, entonces me parece que por ese lado
también es muy importante para empezar a rescatarla. (EM, 2020).

Asi como FMC habla de “nuestra querida ria”, EM sefiala que para ella la tierra debe
entenderse en términos de reciprocidad y cuidado, no solo en cuanto a denunciar el deterioro

del medio ambiente sino también desde la incorporacion de la alfareria como una practica
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vinculada a un consumo mas “natural y artesanal”. Cabe destacar que en los relatos de ambas
mujeres se hace énfasis en definir al wiziin como un arte?® y en las emociones positivas
asociadas a ese arte (“es muy lindo”, “hermoso”, “la arcilla es sanadora”).

Veamos ahora el testimonio de TC, el cual, si bien presenta diferencias marcadas, tiene
puntos en comun con los fragmentos citados lineas arriba:

Bueno, en un momento, (...) yo me estoy manejando con un modelo. Que son las piezas de los
museos. Yo después me libero de eso. Y después, en general, yo trabajo con el no pensar. O sea,
yo no pienso. Sale lo que tiene que salir. (...). Creo mucho en lo que no se piensa. No soy
racionalista. Soy racionalista para explicar algunas cosas, eh... cocciones, y todo eso.
Temperaturas, composicion de las pastas, en eso soy bastante... siglo XIX. Pero después... no,
después soy abierto a cualquier otro cambio, ;no? Después nos hemos dado cuenta que todos
estos pueblos tienen una ciencia propia. Tienen una fisico-quimica propia, que hay que ver
como... eh, por ejemplo, Fabiana cuenta que el papa tenia dos ehm... dos artesas de madera
iguales. Y él cargaba, llenaba esas artesas con arcilla de ria, una arcilla caolinitica que ella traia
en el ferrocarril del lago Limay, una parte de arena y una parte de chamote. Y €l lo tenia dividido
asi, ese era su sistema de medicion. Bueno, eh... estos pueblos han tenido sistemas de medicion
propios. Sin duda, porque las arcillas cambian mucho de un lugar a otro (TC, 2021).

En esta cita, TC explica que, luego de un momento de imitacion, deja de querer copiar
modelos encontrados en museos y reivindica el trabajo desde un “no pensar” y cierta
prescindencia de la racionalizacion de los procesos productivos. Sin embargo, luego reconoce
que en lo que atafie a distintos aspectos técnicos, la racionalidad instrumental se torna necesaria
para lograr una pasta, un modelado y una coccion eficaces. Desde este punto de vista, tampoco
se trata entonces de un hacer improvisado o irreflexivo: al contrario, sostiene que los/as
alfareros/as indigenas que no estudiaron cerdmica en alguna institucion académica tienen sus
propias maneras de acceder a los conocimientos practicos que requiere el trabajo de las arcillas.
En fin, si en este relato encontramos una nocién equiparable a la de FMC, en tanto la alfareria
permite a quien la trabaja “desconectar para reconectar”, este tipo de procesos productivos
involucra, al mismo tiempo, un “saber hacer” local y experiencial (Padawer et al, 2017) que,
lejos de situarse en las antipodas del conocimiento cientifico/academizado, tiene puntos de
contacto con este. En el mismo sentido podriamos leer lo dicho por EM, al sefialar que si la
pieza “se cocind bien” ello ya supone “todo un logro”; asimismo, FMC sefialé en reiteradas
oportunidades que la arcilla extraida del estuario de Bahia Blanca debe prepararse para poder
ser utilizada, ya que de no incorporar cierto porcentaje de material antiplastico, la ruptura de

las piezas durante la coccion seria inminente.

29 No como artesania. En una conversacion informal, FMC dijo explicitamente “nos dijeron por mucho tiempo
que era artesania, pero es arte”, lo cual puede ser leido en la clave de la discusion arte/ artesania (Escobar, 1987).
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“Aprendo junto con la gente”. Alfareria como saber en circulacion

Para estas tres personas que valoran el saber hacer alfarero en clave ancestral,
identitaria, politica y técnica, la educacion es una herramienta fundamental. En distintos
momentos, les entrevistades cuentan haber organizando espacios desde los cuales poder
compartir sus conocimientos, con todas las implicaciones ideologicas que ello conlleva.

Bueno, yo fui educadora intercultural en el espacio de Envion®® durante ocho afios. Daba talleres
de alfareria mapuche a nifios, nifias y adolescentes, en cinco sedes diferentes. Estaba en Caracol,
en Stella Maris, Hardingreen, en Spurr y en Saladero. La verdad que concurrian muchisimos
chicos, alrededor de 150, 200 chicos entre todos los lugares. Fue una experiencia muy
enriquecedora, ya que siempre utilizabamos arcilla local, ;no? Que recolectdbamos en nuestra
querida y amada ria. Las jornadas eran tremendamente... con un despliegue de cultura, de
enseflanza, porque yo aprendi mucho de les jovenes. El mate, las charlas, la construccion de
vasijas, la reciprocidad con la madre tierra. Era inevitable hablar de pueblos originarios cuando
los cuatro elementos, el aire, el agua, la tierra y el fuego se unian para la construccion de una
vasija, un cacharro, un cuenco. Lamentablemente es un programa poco valorado por el
municipio y practicamente, hoy se encuentra casi cerrado. Obviamente, agravado atin mas por
esta situacion de pandemia y también por la precarizacion laboral de muchos de sus
trabajadores. (FMC, 2020).

(...) yo estoy trabajando mas que nada dando clases, eh... en una escuela EIB, le doy ahi a les
nifies alfareria... y en otro espacio que es para... un albergue para mujeres. Ahi doy alfareria
(...) mi trabajo en si es ensefar (EM 2020).

En estos dos fragmentos, nuestras interlocutoras se refieren a espacios de educacion
intercultural en los que trabajan o han trabajado: en el caso de EM, actualmente trabaja en una
escuela de Educacion Intercultural Bilingiie (EIB) en la Provincia de Chubut. FMC, en cambio,
debio desenvolverse como educadora intercultural en talleres de alfareria en barrios periurbanos
de Bahia Blanca, enmarcados en un programa provincial de insercion territorial3!. Asi, mientras
que EM ensefia alfareria a nifies y adultas en contextos de educacion formal y no formal, FMC
se desempeiid como educadora en espacios de educaciéon no formal y, segin explica, en
condiciones de trabajo precarias sostenidas por el Estado municipal y provincial. A pesar de
ello, manifiesta haber disfrutado ser tallerista en los cinco barrios de la ciudad mencionados, ya
que, como sefiala luego TC, FMC afirma haber aprendido de quienes asistieron a sus talleres.
A su vez, entendemos que su vocacion de “transmision de lo ancestral”, manifiesta en el taller
encuadrado en la muestra “Arte y Feminismos”, también orient6 su trabajo docente en el

programa Envion: al asociar las caracteristicas del wizun con la reciprocidad con el entorno (por

30 programa de la Provincia de Buenos Aires, instrumentado mediante convenios con municipios y ONGs
orientado a lograr la inclusion socioecondémica, politica y cultural de jovenes en situacion de vulnerabilidad.
Informacion disponible en https://www.gba.gob.ar/desarrollo_de_la_comunidad/asistencia/envion

31 Para un acercamiento a la legislacién, experiencias educativas interculturales y dificultades de su
implementacion en PBA, ver Lucas, M. (2018). “Acciones educativas interculturales en la Provincia de Buenos
Aires”. Polifonias. Revista de Educacion, afio VII, no. 12, pp. 81-106.
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caso, la presencia de los cuatro elementos en la confeccion de cuencos), FMC vincula técnica
y cosmovision, practicas e ideas que las sustentan, al tiempo que tales ideas son recreadas por
esas practicas. Abordemos ahora el testimonio de TC, quien, como vimos al principio de este
capitulo, desde el retorno de la democracia al pais comenzo a dictar talleres publicos de
alfareria.

Y estoy en... Estuve en Carhué, en Suarez, en Dorrego, ocho afios, en Tres Arroyos 17 afios y
en el taller de Cerri desde el afio ‘93. Hasta el dia de hoy. Yo le adjudico muchisima importancia,
mas, gran parte de lo que descubri de los originarios... No es que descubri, fui entendiendo (...)
lo logré gracias a los talleres publicos que entra cualquier persona sin ningun tipo de condicién
previa. Simplemente tiene ganas de hacer alfareria o ceramica. (...) en todos lados, he intentado,
donde voy, utilizo la arcilla del lugar. (...) Y bueno, eso yo lo he hecho a donde doy cursos, voy
a Comodoro Rivadavia, hago lo mismo, voy a Esquel, hago lo mismo. Buscamos la arcilla, por
lo tanto, yo... no es que yo voy a enseflar. Yo voy y aprendo de la gente que esta en ese lugar,
que dice “mird, tenemos una arcilla aca en este cafiadon, en esta loma, en este tal o cual lugar”.
En Ruca Choroy estaba arriba, en el cerro, en... en Choele Choel en el caiiadon de los loros,
bueno... entonces, soy yo el que aprendo junto con la gente, las caracteristicas de esa arcilla, lo
hacemos publico y logramos preparar una pasta, (...). Bueno, esa ha sido mi actividad, y hago
lo mismo cuando entré en la ensefianza formal, a partir del afo... ‘99, primero como seminarista,
ultimo seminario de la gente que se recibia del profesorado en artes visuales, y (...) [luego] soy
fundador de la carrera de ceramica de la Escuela de Artes Visuales. (TC, 2021)

En este pasaje, el entrevistado enumera una serie de localidades de las regiones
pampeana y patagonica en la que sus talleres tuvieron lugar. TC valora los saberes locales de
las personas que asistieron a los mismos, dando a entender que la ensefianza y el aprendizaje
en estos contextos fue de cardcter multidireccional. De la misma manera, expresa que, al
ingresar como docente en la Escuela de Artes Visuales (ESAV), procurd entablar relaciones
pedagogicas que tiendan a la horizontalidad, no solo con sus estudiantes, sino también con otras
mujeres indigenas invitadas a sus clases:

Ah, y todos los afios, (...) invitamos a todas las abuelas a hablar de la cultura mapuche en la

Escuela de Artes Visuales. Y a partir del afio ‘05, cuando extraemos la arcilla va alguien de la

agrupacion a hacer la ceremonia de pedido de permiso para extraer de la tierra. Eso lo hacemos

siempre, como una conducta. Y para los alumnos ha sido muy importante. (TC, 2021).

Para cerrar este capitulo, quisiéramos referirnos a los espacios por los que circulan las
materialidades producidas por FMC, EM y TC. Segun registramos, todes participaron de
distintos espacios feriales de nuestra localidad. Las palabras de TC resultan ilustrativas al

respecto:

Si, eh... yo no soy... bueno, justamente, toda esta propuesta de obtener el premio a la
trayectoria®> me metio eso en crisis, porque yo no soy de mandar a salones. O sea, siempre he
expuesto en... 0 sea, si estoy en Cerri, exponemos en la plaza de Cerri. En Bahia Blanca

32 E] entrevistado fue nominado al Premio a la Trayectoria del Salén Nacional de Artes Visuales (convocatoria
2020/2021). Informacion disponible en https://palaisdeglace.cultura.gob.ar/info/el-salon-nacional/
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exponemos. .. antes en la Feria de la Cultura®, en el propio local de Bahia Che*, en una feria
que organizamos en la Plaza del Sol, o en la Rivadavia (...) ... esos han sido mis lugares de
exposicion. Ehm... (...) y bueno, muestro algunas cosas en Facebook, y asi. Los espacios de las
muestras, y obviamente los salones, pero por ejemplo Mil Miradas®® lo hemos ido cambiando,
ahora ya no tiene mdas premiacion y tiene solamente muestra y encuentro. Sacarlo de lo
competitivo también me parece importante, y que para nosotros no existe, en Mil Miradas,
personas rechazadas y personas aceptadas, todo el mundo que manda, entra. Punto. (TC, 2021).

En términos generales, nuestras entrevistas y observaciones participantes nos permiten
ubicar la produccion/circulacion de objetos de arcilla y saberes indigenas en determinados
lugares significativos del espacio publico en Bahia Blanca. Desde nuestra perspectiva, esto
interpela a una ciudad en la que, como indicamos en las primeras paginas de esta tesina, las
identidades originarias no siempre son reconocidas. El contenido y los intercambios que tienen
lugar en talleres y ferias, a su vez, también es pasible de ingresar en otro tipo de espacios, como
puede ser la Escuela de Artes Visuales “Lino E. Spilimbergo”.

En sintesis, a pesar de que los relatos registrados dan cuenta de las dificultades que
acarrea el intentar dedicarse al trabajo alfarero a tiempo completo’®, encontramos multiples
referencias a la apuesta por trabajar en espacios colectivos, en los que el wizun tiene potencial
para construir relaciones interculturales que no solo son beneficiosas para las personas

indigenas que residen en Bahia Blanca, sino para la sociedad en su conjunto.

33 Segiin J. Compagnoni, la Feria de la Cultura “fue un evento de periodicidad anual que ocup6 la Plaza del Sol
en trece oportunidades entre 1987 y 2000. (...) se caracterizd por significativos niveles de convocatoria, el
sostenimiento de un programa variado, la horizontalidad en los mecanismos de decision y la inclusion en igualdad
de condiciones, de las expresiones de la cultura erudita y la popular” (Compagnoni, 2020: 54).

34 Bahia Blanca Che es una organizacién civil abocada a la venta y difusién de las artes y artesanias locales y
regionales creada por quienes fueron les organizadores de la Feria de la Cultura. Informacion disponible en
http://bahiablancache.com.ar/nosotros/page/7/

35 «Mil Miradas” es el Salon Regional de Ceramica organizado anualmente desde 2009 por les integrantes de
Bahia Blanca Che, entre quienes se encuentra nuestro entrevistado TC. Informacion disponible en
http://bahiablancache.com.ar/2009/11/20/salon-regional-de-ceramica-mil-miradas/

36 Tanto en las entrevistas como en conversaciones cotidianas, las tres personas con las que trabajamos sefialaron
que la venta de piezas de arcilla o el dictado de clases de alfareria debio, en distintos momentos, ser respaldado
por otros trabajos (propios o de familiares) que garantizaran cierta estabilidad en los ingresos.
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Capitulo 3: “Quien tiene el newen, puede realizar la arcilla”. La produccion de

materialidades y la construccion identitaria en la trama interseccional

Como oportunamente se senald, desde el campo de estudios de la cultura material
examinamos los procesos mediante los cuales las personas y las cosas se co-construyen
dialécticamente. Nuestra propuesta para este capitulo consiste en analizar los testimonios de las
personas entrevistadas en clave de adscripcion étnica y de género, en interseccion con otros
factores de dominacion/ subordinacion, como lo pueden ser la clase y la edad. Si en la
experiencia vital de las personas estas identidades no son disociables, para poder desagregar los
distintos fragmentos de entrevistas a analizar aqui, hemos optado por interpretar en un primer
apartado las explicaciones respecto del wizun en relacion con la identificacion étnica, y en un
segundo apartado, extractos de los testimonios que nos permiten reflexionar desde la
construccion de las identidades de género. Se observara que las propias voces de nuestrxs
entrevistades dan cuenta de la consubstaciabilidad de las dimensiones de género, etnia y raza,
clase y edad (Viveros Vigoya, 2016), con lo cual el apartado 3.2. remitira al que lo antecede en
considerables oportunidades.

Aclarado este punto, en el apartado 3.1. interpretamos, primeramente, los relatos de EM
y de FMC. Estas dos mujeres adultas que se reconocieron como mapuche en su joven adultez,
emprendieron una busqueda de identificacion con un “nosotros” colectivo, en el que emergen
distintos parentescos sustentados en el reconocimiento de un origen y una historia comun
(Stella, 2020), historia que, segun vimos, puede ser recuperada, reconstruida y reelaborada
mediante la produccion de wizun. Seguidamente, el testimonio de TC es analizado desde otro
enfoque, en tanto nuestro interlocutor se ha dedicado a investigar, desde finales de la década de
1970, la alfareria de los pueblos mapuche y tehuelche (Compagnoni, 2020). En tanto no se
identifica a si mismo como indigena, TC ofrece una mirada de los otros que, sin embargo,
contribuye, desde nuestra perspectiva, a desandar el paradigma monocultural y
homogeneizante, que no solo nos remonta al siglo XIX y XX, sino que actualmente sigue siendo
retomado por distintos medios de comunicacion para respaldar los intereses de los sectores
dominantes de nuestro pais (Balazote, 2015).

En el apartado 3.2., por otro lado, analizamos los testimonios de EM y de FMC, cuyas
reflexiones en torno a sus experiencias como mujeres indigenas wizufes pueden vincularse con
distintos topicos abordados por los feminismos del Abya Yala en otras latitudes de nuestro

continente. Luego, abordamos brevemente lo sefialado por TC quien, desde su lugar, reconoce
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que una cantidad sustancial de mujeres mapuches que vivian o viven en Bahia Blanca

contribuyeron a su labor de reconstruccion de la alfareria indigena.

3.1. Las voces que explican el wizuin y el andlisis desde la identidad étnica

Los pueblos originarios trabajan la arcilla desde hace mucho tiempo (...)

milenariamente se pasa el conocimiento. (FMC, 2019).

Nos juntamos una vez por semana a hablar mapuzungun (...). Y después cada uno

trabaja el arte que, en mi caso, yo hago lo que es alfareria mapuche. (EM, 2017).

En el transcurso de nuestra primera entrevista, preguntamos a EM qué aspectos de la
cultura mapuche consideraba que estaban mas presentes en su vida cotidiana®’. A esta pregunta
que habia sido formulada en términos individuales, nos respondio utilizando la primera persona
del plural, incorporando la experiencia vivida con otros/as lamgen (hermanos/as mapuches), en
cierto punto indisociable de la suya propia:

Hoy por hoy nosotros estamos viviendo en la ciudad, pero creemos que es necesario igual ir
recuperando elementos para en algin momento poder retornar a la comunidad y vivir en el
campo. Entonces por ahora estamos mas... si bien trabajamos la parte cultural, en cuanto a
recuperar, no sé... estamos tratando también de recuperar el idioma. Nos juntamos una vez por
semana a hablar mapuzungun (...). Y después cada uno trabaja el arte que, en mi caso, yo hago
lo que es alfareria mapuche, que es trabajar con arcilla, que también es un arte que por ahi se
habia perdido porque lo que es la alfareria estd muy relacionado con el territorio. Y en la época
en que nuestro pueblo mapuche se ve, lamentablemente, corrido, empiezan a perder ese
conocimiento porque las comunidades tenian que ir a parar a otro lado. (EM, 2017).

En este fragmento EM asocia las consecuencias materiales de la asi llamada “Conquista
del Desierto” con la pérdida de los conocimientos ancestrales, cuya “recuperacion”, “rescate”,
aun estan en vigencia. La guerra desatada por el Ejército argentino a los pueblos indigenas de
los territorios de Pampa y Patagonia aparece como un cronotopo recurrente en el discurso de
nuestras entrevistadas, coincidiendo con lo dicho por otros/as activistas indigenas de distintos
puntos del territorio mencionado (ver, por ejemplo, Briones y Delrio, 2007, Ramos y Delrio,

2011). La memoria de su pasado comun esta marcada por esas campafias militares tan violentas

37 Los afios que pasaron entre la grabacion de esta entrevista y la escritura de nuestra tesina (asi como el siempre
necesario sentido de autocritica que el conocimiento cientifico requiere) nos llevan a pensar que esta pregunta
suena algo culturalista (Bari, 2002). Desde ya, las lecturas incorporadas con el tiempo y nuestra experiencia junto
a les activistas por los derechos de los pueblos indigenas incidieron en nuestra reflexividad y nos permitieron ir
acercandonos a perspectivas mas materialistas. Esperamos estar dando cuenta de ello, puesto que no hay nada mas
alejado de nuestras intenciones que esencializar las identidades de las personas que entrevistamos.

37



y traumaticas, que, al haber sido sucedidas por traslados forzados y otras practicas genocidas
(Lenton, 2010) constituyen un punto de inflexiéon en las migraciones de sus ancestros/as
consanguineos/as y/o rituales (Stella, 2020). Con ello, para EM la pérdida del arte alfarero es
indisociable de la desposesion territorial: si se pierde la tierra en que se vive, se pierde el
conocimiento de la misma, y, por tanto, los saberes alfareros correspondientes. Esta apreciacion
parece converger con lo sefialado por TC en el capitulo anterior, cuando explic6 que la
produccion de wizun requiere de un conocimiento exhaustivo de las propiedades fisicas y
quimicas de los suelos.

En el testimonio anterior y en los que siguen, la lengua y las artes son percibidas como
rasgos propios de la cultura mapuche. Esto, no obstante, no quiere decir que lo étnico se conciba
en términos esenciales, como una serie de atributos heredados de manera “pura” de un pasado
remoto. El siguiente fragmento nos permite interpretar que la identidad indigena se construye
en las tensiones entre la permanencia y el cambio, aquello que se produce en la historicidad, en
una dinamica que intercala la reproduccion y la creacion.

(...) trato de hacer piezas asi que podamos utilizar, ya que la alfareria mapuche en realidad es...
era eso. Elementos que utilizamos a diario, ya sea de uso doméstico o en las ceremonias.
Entonces trato de, generalmente, mantener eso. Si bien muchas piezas hoy en dia no son
utilizadas como antiguamente se hacian, como las lamparas, por ejemplo, el pelontowe, o el
meshen, que eran piezas enormes donde se colocaba el agua... el uso era para abastecerse de
agua. Eso hoy ya no se hace pero el... la... 1a hago igual, la reproduzco mas chica, y tal vez un
poco mas como adorno, mostrando lo que es. Pero el... ya el uso, no es lo mismo. Con el tiempo
hemos... he incorporado también mates, elementos que utilizamos hoy en dia. O piezas para...
portaveleros, para las velas. Pero siempre con la identidad mapuche, con figuras, formas, ehm...
dibujos o disefios mapuches con los que... le da un toque mas identitario. (EM 2020).

En esta cita nuestra interlocutora establece, reiteradamente, conexiones entre los usos y
modos de hacer antiguos y actuales. Incluso, como se ve en la primera oracion, se equiparan el
pasado y el presente al punto de que no se puede decir con precision si se esta hablando del
primero o del segundo. Manifiesta una vocacion de mantener y conservar distintas practicas
productivas (que para ella tienen parametros y valores estéticos propios), asi como el uso ritual
y doméstico de las materialidades que resultan de dichas practicas. Al mismo tiempo, reconoce
que hay determinados objetos cuyo uso pasado no resulta funcional en el presente (como el
pelontowe o el meshen), con lo cual la continuidad de su produccion depende, en cierto punto,
de hallar distintas soluciones creativas para que estos objetos sigan circulando por sus espacios
(por caso, la reduccion de su tamaiio o su utilizacion como adorno). Por otra parte, se refiere a
objetos cuyo uso fue incorporado en el marco de las relaciones interétnicas, como mates y

portavelas, pero cuyo aspecto hace distintivo el dibujo o calado de figuras y formas reconocidas
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como mapuche. Cuando le preguntamos si podia ser méas especifica respecto a esta nocion de
“dibujos y disefios mapuches”, nos contesto:

Y... ademas de los ketros, que representan a la mujer, a la fertilidad y a los hijes, generalmente
hago vasijas con formas tradicionales del pueblo mapuche. Las vasijas mas modernas como
portavelas son caladas con figuras como un 7iimin, o chakana para el norte. O figuras de
kultrun... Yo ahora te mando fotos de una horneada del verano en Pillan, y de una feria en la
que participamos con Javi en Bahia®®. (EM 2020).

Luego, para ahondar en el proceso productivo, preguntamos qué materiales intervienen
en su produccion alfarera, a lo que respondio:

El material lo busco cerca de Esquel, en mi comunidad. De ahi yo saco la arcilla y preparo la
pasta con los elementos que conlleva. (...) a veces la mezclo con arena del rio que pasa por Pillan
y a veces agrego chamote, vasijas cocidas molidas. Y si no, utilizo elementos que compro como
talco industrial. Ehh... trato de siempre mantener un poco presente lo que es la técnica mapuche,
tanto de la preparacion de la arcilla como del modelado, el brufiido, la coccion de las piezas. Yo
las piezas, lo que hago es: siempre trato de cocinarlas en horno a lefia... Algunas veces he hecho
en pozos, pero el clima acé en el sur no me permite mucho cocinar en pozos entonces eh... he
preferido por ahi con ayuda de mi compaiiero levantar el hornito con ladrillos y poder hornearlas
con la lefia. Me parece que eso es sumamente importante para que no se pierda eh... esa
conexion del fuego con la arcilla. Todo ese paso, ese proceso que conlleva es sumamente
importante. Eh... trato de mantener esas técnicas. y, sobre todo también, una vez que las piezas
estan cocidas, hacerles... darle el color natural con el ahumado a través de bosta de caballo, de
vaca, de elementos que hay en el lugar, en el campo... y es lo que les permite que las piezas
mapuches tengan un color diferente con manchas, o algunas piezas negras, que son muy de
nuestra cultura. (EM 2020).

Nuevamente, aparece la busqueda de “mantener presente la técnica mapuche”, segiun
manifiesta, en las distintas instancias de las cadenas operativas de la produccion de objetos
hechos en arcilla (preparado de pasta, modelado, brufiido y decorado, horneado). Asimismo,
volvemos a encontrar la voluntad de conservar atributos estéticos que son “muy de nuestra
cultura”, al tiempo que se pueden identificar puntos de contacto con otros materiales (talco
industrial) y con otras técnicas (quema en pozo, que, segun leeremos del testimonio de TC en
las proximas paginas, se asociaria a la alfareria tehuelche).

Como indicamos en el capitulo anterior, en el taller de alfareria de la muestra “Arte y
Feminismos”, la confeccion de un metawe fue presentada por FMC como una posibilidad para
dar a conocer aspectos de la cultura y la cosmovision mapuche y de otros pueblos originarios.
En este contexto, mientras amasaba la arcilla, la tallerista explicé la importancia que tiene la
relacion con el territorio, luego de lo cual, al momento de modelar la pieza,cont6 el mito de

origen del pueblo mapuche. La pelea entre Tren Tren filu y Kai Kai fili*° -la serpiente de agua

38 Estas fotografias se encuentran en el anexo de esta tesina.
39 Este mito tiene varias versiones. Aqui tomamos la recopilada por Gregorio Alvarez (1968: 150), ya que coincide
con el relato de la tallerista. Seglin esta version, tras quedar envueltas en la pelea entre las dos serpientes, las
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y la serpiente de la tierra-, al cabo de la cual la gente de la tierra se salvd gracias al uso de la

greda, fue traida a colacion por FMC al ensefiar la técnica de levantamiento de piezas por
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“piulos” o “chorizos”, llamados “viboritas™ o “filu” en el contexto del taller. A continuacion,
transcribimos un didlogo que tuvo lugar en el encuentro entre las distintas participantes,
respecto del aprendizaje de la alfareria en organizaciones o comunidades indigenas:

P6: ;A qué edad se empieza a aprender esto? O... ;a qué edad empezaste vos?

FMC: Mir4, en realidad se puede... se empieza desde muy chico, o también desde muy grande,
porque... depende cuando tengas o surja la necesidad propia de cada uno. A veces... vieron
que, a veces, cuando realizamos algo, nos levantamos y no nos sale nada... ni la comida, ni...
estamos como que... nos levantamos cruzados. Y el tema del aprendizaje se va transmitiendo
de generacion en generacion, es importante que... que los nifios aprendan.

BC: Por eso se da mas en comunidad.

FMC: Por eso se da mas en comunidad, claro.

BC: En la comunidad, donde ya los padres a veces hacen arcilla, y es algo que se hace porque
se necesitan... las ollas y todo, eso se empieza desde pequefio. Los chicos son chiquititos y estan
haciendo arcilla, ayudando a los padres, ;no?

AP: Casi como un juego.

BC: Claro, como un juego y van... haciendo, incluso, intercambios con los otros integrantes de
su comunidad. Por ahi ac4, porque es un taller, y qué se yo, es distinto, pero sus necesidades en
las comunidades... tiene que ver también, de qué vive la comunidad. [Hay comunidades que]
viven de la arcilla, entonces los chicos también trabajan con sus padres, pueden ayudarlos*...
(FMC y BC, 2019).

En este fragmento destacan varios puntos interesantes. En primer término, se hace
referencia a un momento particular en el que surja la propia necesidad de hacer wizun, casi
como si fuese un “llamado” en el sentido espiritual del término. Esto debe ser pensado en
relacion con las historias de recuperacion de la identidad, que contrastan de manera marcada
con el contexto de aprendizaje del wizun en comunidades rurales, el cual, segin sefialé BC, se
da en un proceso de enculturacion.

A lo largo de este taller se mencionaron y/o se modelaron los siguientes artefactos:
metawe, quintahue, pelontowe, ralli, jarras, ollas, tazas y hasta un silbato. Esta diversidad de
piezas sin dudas nos remite a las descripciones del /ogko Pascual Cofia, quien cita al menos
cinco de estos items en su relato, como hemos visto en el capitulo 1. En funcion de lo que FMC
habia sefialado al comenzar la actividad (“el arte en los pueblos originarios es muy amplio”),
sostenemos que todos los objetos que se propuso ensefiar a confeccionar en el tiempo que durd

el taller, se presentaron como prueba de la variedad y complejidad del arte alfarero.

personas se iban acercando cada vez mas al sol. Como se estaban por quemar, la solucion que encontraron fue
armar sombreros de greda para protegerse, que luego se secaron y se convirtieron en platos.
40 BC también forma parte de la organizacion Kumelén Newen Mapu y pertenece al pueblo kolla.
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A la luz del registro etnografico ya recabado, al momento de entrevistar a TC le
consultamos acerca de las piezas que produce y las técnicas que implementa. ;Haria las mismas
piezas que FMC y EM? ;Qué légicas atravesaban su produccion?

O sea, cuencos, por ejemplo, yo he hecho cuencos a lo largo de los afios, y vasos (...). He ido
cambiando la textura, pero eso es mas o menos lo mismo que hacia hace cuarenta afios. Teteras
he hecho siempre, estos jarritos para hacer té también, y se pueden calentar, al fuego también...
Y después estan estos mates, que, si bien son medio mapuche, son torno arriba y después con
un... un asa a lo mapuche, si se quiere. (...) Ahora, esto es torno, esto también es torno, pero
esta pieza es pellizco, por ejemplo. Y es grande. Y ahi me manejo como a lo tehuelche, eh. Esas
piezas grandes. Bueno, o sea, yo he tenido una produccion de torno paralela con la cual me entra
mas un peso, el mango. Lo que pasa es que desde que entré en la escuela [de artes visuales] la
escuela me permitio una estabilidad econémica. (TC, 2021).

Desde su mirada de ceramista académico, TC se refiere a distintas técnicas de trabajo
mediante las que produce alfareria: primero menciona el torno (vinculado, segin indicé luego,
con la tradicion europea) y le siguio la técnica de pellizco (que asocia a piezas estilo tehuelche).
Tales técnicas se suman a la mapuche de “tiras” o “piulos’ que habia nombrado en otra ocasion,
la cual, a su vez, fue mencionada por FMC y aparece en el relato de Pascual Cona. Nuestro
interlocutor distingue “lo mapuche” y “lo tehuelche” sustentandose en lo encontrado en textos
periodisticos y arqueoldgicos en los que las técnicas descriptas son atribuidas a estos grupos.
Sin embargo, no se presenta a una y otra como mutuamente excluyentes, ya que, como expreso,
¢l se desempefia en todas las técnicas mencionadas. En la misma linea, podriamos decir que
EM hace uso de los dos estilos, cuando, por caso, cocina sus piezas en horno o en pozo*!. Nos
atrevemos a plantear que estas porosidades y alternancias en los usos de las técnicas indigenas
pueden tener que ver con una comprension de lo mapuche en dialogo con lo tehuelche. Asi,
nuestros/as entrevistades, en sus practicas alfareras, se diferencian de la falsa antinomia:
“mapuches chilenos vs. tehuelches argentinos”, tan cara al ideario culturalista y estadocéntrico,
funcional a la deslegitimacion de los reclamos territoriales llevados adelante por distintas
comunidades y agrupaciones indigenas.

En otro orden de cosas, al no reconocerse ¢l mismo como indigena, le preguntamos a
TC como habia ido construyendo su relacion con personas de pueblos originarios en Bahia
Blanca:

Bueno... (...) en el ao ‘81, ‘82, Rodolfo Casamiquela da unos cursos (...) sobre poblamiento
en Pampa y Patagonia en la Universidad del Sur. (...). Y eran cursos totalmente abiertos para los
que no éramos universitarios, fue muy rico. (...) Ehm... un hombre formado fuera de la
academia. Muy conocedor de su pueblo, que era Jacobacci. Fue el primero que empezo a recoger
y armar un museo y empezo a hablar la lengua que habia ahi que era el mapuzungiin Y después
se dio cuenta que habia una lengua previa, que era la tehuelche. Bueno, entonces yo no hice mas

41 Segun TC, la técnica mapuche implica el uso del horno de barro, mientras la técnica tehuelche prevé la coccion
en pozo (Corte, 2017).
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que, de algiin modo, intentar imitarlo, porque me pongo a hablar y veo que el sefior que poda
las plantas en la casa de mi mama se llama Ignacio Cheuque. Mapuche. Un referente y un
hombre imbuido de toda la maravilla de su cultura, mapuche, con... él no habia hecho alfareria,
pero de chico habia visto hacer, ¢l era de la zona de Charahuilla, (...) en la cuenca de Aluminé
(...). Ignacio fue mi primer contacto (...). Después conoci a su esposa, (...) Manuela Meliqueo,
y a través de una alumna de mi taller que era maestra en Villa Nocito (...), ella le cont6 a sus
alumnos que estaba haciendo alfareria mapuche. Porque yo, en seguida, todo lo que sabia lo
divulgaba (...). Entonces un nifio levanta la mano y dice “mi abuela es mapuche, tiene cien afios
y es alfarera”. Entonces ahi empez0 la relacion con dofia Lugencia Quichel. (TC, 2021).

Nuestro interlocutor presenta a R. Casamiquela como un referente en el plano intelectual
y personal, quien habria destacado por las instancias de divulgacion que gener6 en Bahia Blanca
en los ultimos afios de la dictadura militar y en los primeros afios democraticos*?. Luego de
sefalar la forma de trabajo de este autor como modelo, explica que, prestando atencion a los
apellidos, la autoadscripcion étnica y la situacion socioecondmica de las personas que
devendrian en informantes clave, comenz6 a tomar nota de sus recuerdos sobre las practicas
alfareras. Estos contactos con Cheuque, Meliqueo, Quichel, entre otros/as, habilitaron
reflexiones acerca de los modos de hacer alfareria en el pueblo mapuche que nuestro
entrevistado vincularia posteriormente con la informacion que brindaban los escritos
académicos. Cuando le preguntamos coémo habia entrado en contacto con ciertas técnicas
alfareras indigenas, nos coment6 lo siguiente:

En realidad, parto de lo que traian los textos. Los clasicos, o sea, el de Serrano, que dice que es
una alfareria que no vale nada, que es una porqueria, mal cocida, bruta, aspera, ta, ta, ta, ta. Que
yo cuando lo lei dije “este hombre no sabe nada”. “No puede estar diciendo esto que dice”.
Segundo, lei el texto de Menghin®® que tiene... es mucho mas juicioso (...), se da cuenta que
estd muy bien cocida, pero atribuye, por ejemplo, el color negro al engobe. Y como yo hacia
raku, porque mi maestro aca en Bahia Blanca fue Rafael Martin (...), el introductor del raku en
Argentina. Ehh... y la pieza de raku, la parte no esmaltada de la pieza queda negra cuando se
introduce en una cama comburente. Puede ser aserrin, hojas secas, guano, etc. etc. etc. Eh...
entonces yo sabia que el negro se hacia de ese modo. Porque es un negro perfecto. ;Y donde
me lo confirmaba? Me lo confirmaba recortes de diario de Concepcion, Chile. O sea, la
informacion periodistica era mucho mas precisa que la arqueologica. Interesante, ;jno? (TC,
2021).

42 Desde luego, en este punto la entrevista derivo en las polémicas desatadas por la figura de este investigador en
relacion con el pueblo mapuche, quien durante muchos afios sefiald que la llamada “araucanizacion” de la Pampa
y la Patagonia no habia implicado una conquista militar, pero luego modificé su postura y hasta el momento de su
muerte sostuvo que se trataria de una etnia “extranjera”, “invasora”, y, por lo tanto, “sin derechos sobre la tierra
argentina” (Casamiquela, 2007, citado en Valverde, 2015). Segtn nuestro interlocutor, “ese maldito giro que
tomd”, “lamentable”, “muy triste” (TC, 202 1) habria estado relacionado con la posibilidad de participar del disefio
del guion del Museo Leleque promovido por Benetton. No obstante, reconocidas antropdlogas como Lidia Nacuzzi
(2005) o Carolina Crespo (2008, citada en Valverde, 2015), entre otras/os, afirman que los escritos de Casamiquela
en su globalidad estuvieron altamente influenciados por la escuela historico cultural y por el difusionismo, que “ha
sido plenamente funcional a los preceptos ideoldgicos de los sectores hegemonicos” (Valverde, 2015: 342) a lo
largo del siglo XX argentino y lo que va del XXI.

43 Para acceder a la interpretacion de nuestro interlocutor en lo tocante a los trabajos de Antonio Serrano y Osvaldo

Menghin, ver Corte (2017: 93-100).
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En este pasaje, TC senala que los textos académicos mencionados no solo estaban
plagados de prejuicios, sino que, ademas, desde su perspectiva, los escritos de los arquedlogos
histérico-culturales** no eran cientificamente rigurosos. En este punto, considera que otros
trabajos no académicos (por caso, un texto periodistico escrito en Chile) eran mas precisos que
los textos de los arquedlogos nombrados, que, en sus palabras, habrian sido incapaces de “ir a
preguntarle a una abuela en Temuco que esta en el mercado como hace el color negro” (TC,
2021). Con ello, destaca la importancia de trabajar junto con personas indigenas, en lugar de
solamente observar y describir artefactos hechos en arcilla. Finalmente, para ilustrar como ha
podido relacionar la informacion disponible en fuentes documentales, trabajos académicos,
notas periodisticas, museos y testimonios indigenas, TC vuelve a referirse a los tipos de cantaros
que ha realizado en sus mas de cuarenta afios como alfarero:

Bueno, te imaginas, yo, los metawes, los he hecho (...) con distinta impronta. Y me ha interesado
mucho estos cuencos a lo tehuelche™®. (...) [Primero yo] torneaba, después pasé al chorizo, para
hacer la té... ah, que eso... otra fuente, es Pascual Cona. Que tiene un relato, ;no es cierto? muy
preciso sobre la... la hechura de la alfareria...(...) [pero] él no describe... la leche, que si me lo
dice Lugencia Quichel. (...) ella explica que las piezas se pasan por leche*®. Después, cuando
estan calientes, y si estdn muy calientes queda una mancha que no se va mas. Y eh... queda
como quemada, que es lo que yo vi muchas piezas en el museo (TC, 2021).

Como senalamos en el capitulo 2, las materialidades en arcilla producidas por las
personas que entrevistamos circulan por distintos contextos en los que, en ocasiones, son
plausibles de devenir en mercancia. En vistas de lo que hasta aqui hemos podido analizar, estos
objetos tienen una dimension identitaria, una dimension técnica y otra economica: esta ultima
puede confluir, pero también tensionar con las reivindicaciones identitarias que, como muestran
los testimonios recabados en las entrevistas, son constantemente exaltadas por quienes practican
el wizun. Con ello, el que las piezas puedan ser vendidas no necesariamente implica que la
logica econdmica capitalista subsuma los procesos productivos emprendidos por EM, FMC y
TC a la busqueda de maximizacion de la ganancia. De esta forma lo expresan nuestrxs
interlocutorxs:

Generalmente las piezas que elaboro son muy pocas para vender (...). Las pocas veces que hago
es... son piezas que generalmente las termino regalando, y si no, algunas, muy poquitas, son
para vender. Pero la verdad que siento que el hecho de tener que dedicarme solo a vender, como
que cambiaria tal vez... en si todo lo que es... esa cuestion, es conexion realmente de producir
algo lindo y que vos sientas que es con otro fin, no tener que volverse un elemento utili... algo

44 Como ya sefialamos, la construccion de los conocimientos sobre las materialidades indigenas emprendida desde
el campo de la Arqueologia durante el siglo XX serd abordada en otra instancia de investigacion.

45 Segiin indica en su libro, el entrevistado define la “ceramica tehuelche” como aquella realizada por cazadores-
recolectores de Pampa y Patagonia que ha sido analizada, entre otros/as arquedlogos/as, por Gonzéalez y Frere
(2009, 2010).

46 No obstante, el procedimiento de pasar por leche las piezas de greda calientes se encuentra en Guevara (1911).
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para vender. Eso siento que... se pierde la magia y me cuesta mucho hoy en dia eso de
plantearme realmente producir para feriar y... por el momento no lo estoy haciendo y creo que
prefiero mantenerlo asi. (...) prefiero seguir haciendo piezas en la medida que pueda, y que
realmente tenga un fin mas de... de recuperar este arte, y que le sirva a la vez a nuestro pueblo
(EM, 2020).

(...) entre nosotros [los/as ceramistas] nos regalamos permanentemente piezas (...). Se venden...
las piezas mapuche yo nunca las vendi. Recién de mas grande, después cuando ya tenia varios
afios empezaron a llevar algunas muy especiales como regalos, eh... pero nunca fue mi objetivo
venderlas. Aimé [Painé] me dijo “vendalds, vendalas Tato, no sienta pudor”. Yo no queria
venderlas. Me parecia que era algo... que tenia que ver con lo sagrado (TC, 2021).

En el relato de EM se reconoce que ha habido espacios en los que algunas de sus piezas
han circulado en calidad de mercancias. De todas formas, nuestra interlocutora aclara que la
principal motivacion para hacer alfareria no es economica. Asi, explica que, para ella, tener que
regir su produccion por criterios exclusivamente econdmicos iria en detrimento de la busqueda
identitaria que emprendi6 al comenzar a hacer alfareria. Que “le sirva a nuestro pueblo”, que
conserve la “magia”: esas son las razones que para EM hacen de la alfareria algo tan especial.
Debido a ello, la obligacion de hacer piezas solo para vender arruinaria o alteraria el sentido
que para ella tiene hacer alfareria indigena. Apreciaciones similares también se ven en el
fragmento de TC, al manifestar que no se sentia comodo vendiendo piezas hechas mediante
técnicas indigenas por estar vinculadas “con lo sagrado”. Desde su perspectiva, estaria sacando
rédito de un saber ancestral, y solo posteriormente accedié a vender estas producciones en
ocasiones particulares: cuando esas piezas quisieran ser compradas para obsequiar. En esta
linea, destaca, como lo hacen EM y luego FMC, la importancia que tiene regalar piezas para la
construccion de vinculos que no pasen por el dinero. Con ello, la reciprocidad constituye un
objetivo, no solo para con el ambiente, con la Nuke Mapu, sino también para con otras personas

con las que se tenga una relacion de amistad o de parentesco.

3.2. Las voces que explican el wizun y su andlisis desde la identidad de género

En el caso de las mujeres mapuche tenemos por ahi una forma de ser, un cardcter mds
fuerte, como que... tal vez porque en nuestra cultura nunca existio el patriarcado, el
machismo, digamos... hoy en dia se vive, que es cierto que se vive, pero es producto
de esta cuestion que estamos colonizados, pero que, antiguamente, en el pueblo

mapuche, el rol de la mujer y del hombre eran importantes [por igual]. (EM, 2017).
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Al interiorizarnos en trabajos etnograficos y etnoarqueoldgicos vinculados al quehacer
alfarero en la Region de la Araucania, encontramos que distintos/as autores/as se han referido,
en reiteradas ocasiones, al “caracter femenino” de este arte (ver, por ejemplo, Montecino, 1986,
1997; Garcia Rosello, 2007, 2008, 2011). Ante tan taxativas aserciones (que, desde ya, estan
respaldadas por trabajos sistematicos con alfareras mapuche y no mapuche en la Araucania),
nos preguntamos si desde Bahia Blanca podemos leer la produccion alfarera que llevan adelante
EM, FMC y TC en clave de género. Es claro que emprender un abordaje de este tipo desde un
enfoque cualitativo, de ninguna manera implica proyectar inductivamente los aspectos de
género aqui analizados a todes les activistas indigenas o a todes les alfareros/as de Bahia Blanca.
No obstante, si nos permite hacer foco en el hecho de que el género constituye una categoria
muy presente en el discurso de quienes entrevistamos, ya sea que estemos hablando de
cuestiones atinentes a la alfareria o de otros temas tocantes al ser mujer y ser indigena.

En funcion de lo anterior, en una primera instancia presentamos los testimonios de EM
y FMC, prestando atencion tanto a los saberes y practicas alfareras que, por distintas cuestiones,
se asocian a las mujeres, como a las implicaciones que tiene ser mujer mapuche en la actualidad.
Luego nos abocamos a lo conversado con TC quien, en su libro (Corte, 2017: 15) se refiere al
“protagonismo decisivo” que historicamente tuvieron (y aun tienen) las mujeres indigenas en
Pampa y Patagonia.

Nuevamente, traemos a colacion las palabras de EM, para quien la alfareria es un arte
que le “ha ensefiado mucho como mujer mapuche” y le ha ayudado a fortalecer su identidad
(EM, 2020). Su testimonio nos incentivo a formular nuestra principal pregunta de investigacion:
(qué lugar tiene la alfareria en la construccion de las identidades étnicas y de género? Pero para
poder empezar a responder esta pregunta, debemos comprender, primero, qué significa para
EM ser mujer mapuche:

Y... para mi... no sé, yo creo que el tema de tener bien claro cudl es mi pueblo, mi identidad,
me permite saber hacia donde voy, y donde quiero ir con mi familia y con mis hijos, sobre todo,
(no? (...) Yo vivo mi identidad, sobre todo, con el pueblo mapuche como una cuestion de
orgullo. Porque es un pueblo que siempre estuvo... tuvo una resistencia, una forma de vivir en
armonia con la tierra, una forma de dignidad, digamos, que se mantuvo presente a pesar de que
hubieron un monton de cuestiones de este Estado, que quisieron que nos olvidaramos de nuestra
identidad pero el pueblo mapuche siempre sigui6 vivo. (EM, 2017).

En las dos ocasiones en que entrevistamos a EM el wizin aparece como fuente de
saberes para la reconstruccion y/o recuperacion de su identidad en tanto mujer mapuche. De
nuevo, la alfareria contribuye, desde esta clave de lectura, a reponer una parte de su historia que

le habria sido vedada como consecuencia de lo que denomina “un montdn de cuestiones de este
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Estado”, rotulo que podria abarcar desde la matanza de sus ancestros/as hasta las politicas
asimilacionistas implementadas por el Estado argentino en distintos momentos histéricos. En
este aprendizaje en torno a reconocerse mujer mapuche, se establece una relacion circular entre
el conocimiento del origen y el futuro al que se aspira, tanto para ella misma como para su
familia, parte fundamental de su proyecto. Con ello, este arte que anteriormente indicd querer
“rescatar”, “recuperar”, se erige como una herramienta tangible para mantener la memoria y
combatir el olvido, para reivindicar la “armonia con la tierra” y el hecho de que su pueblo
“siempre siguié vivo”. En este fragmento vemos que, como ya sefialamos, su identidad de
género se co-construye con su identidad étnica. Luego, nuestra interlocutora explica que desde
la organizacion de la que forma parte se identifica una serie de problematicas*’ que afectan
especificamente a las mujeres indigenas:

Mujeres Originarias por el Buen Vivir (...) surge en realidad hace un par de afios (...) viendo la
cuestion de la necesidad de las mujeres en las comunidades, las mujeres originarias, porque hoy
decimos que estamos en un proceso de recuperacion, pero también de descolonizacion. Entonces
vemos que lamentablemente, la situacion de... sobre todo, las mujeres originarias, es muy
dificil, porque (...) si bien hay una cuestion de derechos, sobre todo la cuestion de demandas de
las mujeres, eh... a nivel general, vemos que las mujeres indigenas siempre son las que menos. ..
menos muestran la realidad que estan sufriendo [en las comunidades rurales]. (EM, 2017).

Haciendo propio el posicionamiento antipatriarcal de Mujeres Originarias por el Buen
Vivir, EM profundiza en la idea de recuperacion con descolonizacion al comparar la situacion
de mujeres de comunidades indigenas del norte argentino con la suya propia:

Eh, (...) bueno, lo que si yo veo es que... bueno, capaz que me estoy equivocando. En el caso
de las mujeres mapuche, tenemos por ahi una forma de ser, un caracter mas fuerte, como que...
tal vez porque en nuestra cultura nunca existio el patriarcado, el machismo, digamos... hoy en
dia se vive, que es cierto que se vive, pero es producto de esta cuestion que estamos colonizados,
pero que, antiguamente, en el pueblo mapuche, el rol de la mujer y del hombre eran importantes.
Por eso tenemos machis hombres y machis mujeres. De hecho, en la época de guerra... nos
contaban que hubieron fokis... tokis eran las... los que tenian esa forma de... especial de poder
estar al frente de... de su... ejército, por asi llamarlo. Y... y asi como hubieron grandes hombres
tokis, como Calfucura, o Lefcharu (...) hubieron mujeres... como Guacolda (...) por ahi no son
muy conocidas o nombradas pero eran comandantes... de hecho hace poco, no... yendo no tan,
tan lejos en la historia, eh... aca tenemos en Bahia Blanca una /amgen que es Zulema, (...). Su
bisabuela fue esposa de Catriel, Bibiana Garcia, muy conocida, (...) la comunidad la tenia de
referente a ella como longko, como... creo que también era machi. Eh... y ella era la que se
encargaba también de hablar con los que estaban en el gobierno para pedir tierras a su
comunidad. Ella era la referente y era una mujer. Entonces digamos, esta cuestion, en la cultura
mapuche, como que... no... no la vivimos, por ahi... con el grado del machismo que yo veo
por ahi que otras culturas si lo han vivido, en el caso del norte. (EM, 2017).

47 Por caso, se reconoce a la falta de acceso a la educacién y a la salud intercultural como una problematica que
afecta sobre todo a las mujeres indigenas rurales (un fragmento de esta entrevista figura en Denis, 2020).
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Al asociar al patriarcado con los procesos de conquista y colonizacion (ya sea que hable
del Estado colonial o republicano), en este fragmento EM concibe al pasado precolonial de su
pueblo sin relaciones de subordinacion entre hombres y mujeres*®s. Para respaldar su
argumentacion, se refiere, no obstante, a figuras de lideresas que nos remontan a distintos
momentos historicos que no nos remiten a una realidad preconquista. A pesar de ello, las
alusiones a figuras femeninas que fueron registradas en el marco de la Guerra de Arauco, (siglo
XVI), y de las negociaciones del Estado argentino con distintas parcialidades indigenas en
visperas de y con posterioridad de la “Conquista del Desierto” (segunda mitad del siglo XIX),
permiten a nuestra entrevistada dar nombres o casos concretos de mujeres mapuche que fueran
importantes en tanto lideres politicas, militares o espirituales. En este sentido, EM considera
que Guacolda o Bibiana Garcia son ejemplos puntuales de cémo las mujeres mapuches, en
general, habrian podido detentar los mismos roles sociales que sus compafieros varones
(“tenemos machis hombres y machis mujeres”, “hubieron grandes hombres tokis” y también
mujeres, “como Guacolda”).

Otro espacio en el que se pudieron discutir las relaciones de género en interseccion con
la etnicidad fue la muestra “Arte y Feminismos”. Especificamente, en el taller de wizun
orientado por FMC tuvieron lugar distintas reflexiones sobre la alfareria indigena que pueden
ser leidas en clave de género. Esto es lo que nos comento, luego de que en el contexto del taller
quienes asistimos nos dimos cuenta de que todas éramos mujeres:

Los pueblos originarios trabajan la arcilla desde hace mucho tiempo, eh... milenariamente se
pasa el conocimiento. Y a veces me preguntan: es una... la alfareria: ;jla hacen las mujeres? ;La
hacen los hombres? En realidad es... quien tiene el newen, puede realizar la arcilla, ;si? En el
caso mio, por ejemplo, eh... mi bisabuelo, mi abuelo y mi papa hacian arcilla. Y hoy la hago
yo, porque me fue transmitido a través de mi papa. Eh... entonces tiene que ver con que mi
pap4, de todos mis hermanos (nosotros somos diez) él vio que a mi me interesaba y por eso me
transmitié ese conocimiento, lo cual le voy a agradecer siempre porque es lo que me vuelve al
centro, trabajar el barrito. (FMC, 2019).

FMC afirma de manera contundente que, contrariamente a lo que ciertas personas
esperarian (y a lo que, como vimos, algunos/as autores/as sostienen), el género no es un factor
relevante respecto de la decision o la posibilidad de convertirse en wizufe (alfarero/a). Para ello,

comparte su propia historia familiar (menciona a su bisabuelo, su abuelo y su padre): solo la

48 En algunas fuentes documentales de la primera mitad del s. XX se han hecho diferentes lecturas en torno al
“matriarcado” en el mundo mapuche. Con frecuencia se ha utilizado la nocion de “derecho materno”, la cual dista
de ser univoca, ya que ha sido explicada desde diferentes perspectivas tedricas (Hernandez, 2014). Por otro lado,
pensadoras feministas latinoamericanas contemporaneas también han debatido respecto de las diferencias de
género de la América precolombina: Maria Lugones (2008), en efecto, argumenta en favor de la inexistencia del
género antes de la conquista. Rita Segato (2013), en cambio, habla de patriarcados de baja y alta intensidad,
correspondiendo el primero a las realidades indigenas pre-conquista y el segundo a las sociedades pos-conquista.
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fuerza (newen) es aquello que define que alguien devenga en alfarero/a. En consonancia con lo
manifestado por EM, en este fragmento el newen no distingue entre hombres y mujeres, los
primeros practican el wizun lo mismo que las segundas. Sin embargo, luego si se sefiala que
existen determinados cantaros cuyas formas o disefios se asocian a las mujeres. Por caso,
registramos una referencia a los ketro metawe, cuando FMC responde a la siguiente inquietud
de una de las participantes:

AP: Fabiana, la alfareria era solo para... para hacer cosas que... que se necesitaban para
contener liquido, o comida, o también... ;qué otras cosas?

FMC: La alfareria era no solamente para los alimentos, sino que también tenia que ver, por
ejemplo, ehm... cuando se obsequiaba un metawe ketro®’, que es uno de los que yo les mostré
recién (...) tiene que ver, lo regalaban para... primero lo que tiene que ver con la fertilidad, (...)
Porque... se regalaban estos objetos, y asi se iba reforzando ese vinculo, no solamente de las
familias, sino también entre los amigos. Después se hacia la ceramica para lo que era la parte
funeraria, ;si? También se hacia para eso. Eh... pero, generalmente, todas las... los objetos
ceramicos que hoy se... se hacen, que se hacian, tiene que ver mas que nada con esta transmision
de la cosmovision del pueblo, ;si? Poder ensefarle, a través de la arcilla, (...) ensefiar a los nifios
en valores y en la defensa de... y el resguardo de la Nuke Mapu, de la Madre Tierra, ¢si? (FMC,
2019).

Si FMC reitera, en esta oportunidad, la idea del wiziin como un medio para transmitir la
“cosmovision del pueblo” y el cuidado de la Tierra, no queremos pasar por alto el hecho de que
relaciona los ketro metawe con la fertilidad y con los vinculos familiares y de amistad. Ello
coincide con lo expresado por EM cuando explicé cudles son las piezas que suele fabricar:

Ehm... hago... generalmente hago ketros, los ketros son las piezas que tienen forma de ave, de
pato, y que estan muy vinculadas a la mujer... a las mujeres. Porque lo que muestra, o lo que...
en realidad simboliza esa pieza es la fertilidad en la mujer. (EM, 2020).

Posteriormente, mientras explicaba como confeccionar un quintawen, FMC volvi6 a
referirse a la fertilidad, esta vez asociada a la nocion de “dualidad®®”. Segun indicé nuestra
interlocutora, al modelar un quintawen de dos bocas, el cuerpo de la vasija (que representaria a
la Tierra) debe estar conectado, mediante un asa, a las dos bocas (que, a su vez, representarian
la dualidad). En sus palabras, “la dualidad esta siempre conectada a la vasija, siempre. [En] los
[quintawen] de dos bocas (...) siempre estan conectadas [las bocas] a la vasija. Que tiene que

ver con la fertilidad, con la feminidad” (FMC, 2021).

49 Sabemos que en otros contextos la figura del pato ketro aparece ligada a los conflictos bélicos, pero esta acepcion
no ha sido registrada en nuestro trabajo de campo.

50 Nuevamente, nos encontramos con que los testimonios de nuestras entrevistadas pueden ser leidos a la luz de
las discusiones tedricas que han tenido distintas referentes de los feminismos del Abya Yala. En este caso, el
concepto de “dualidad” habilitdé una discusion entre el feminismo paritario andino y el feminismo comunitario.
Para el primero, la dualidad daria cuenta de un equilibrio de jerarquias entre lo masculino y femenino. Para el
segundo, por el contrario, al interior de la dualidad se registran asimetrias que es necesario combatir desde las
comunidades indigenas (Paredes, 2010).
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En sintesis, si EM vincula ketros-mujeres-fertilidad, FMC establece una relacion
similar, a la que incorpora las conexiones entre quintawen-feminidad-fertilidad-dualidad.
Respecto de esta ultima quisiéramos aclarar que -si bien en este fragmento aparece
estrechamente asociada a la reproduccion-, la dualidad, segiin hemos podido observar, va
mucho mas alla de las uniones heterosexuales’!. Sin embargo, en lo que respecta a la alfareria,
no han surgido otras acepciones de este concepto que, debido a que puede abrir la discusion en
torno a la igualdad/ desigualdades de género en el seno de comunidades indigenas, posee
profundas implicaciones politicas. A fin de cuentas, podriamos preguntarnos: las asociaciones
mujeres-fertilidad-familia, ;no terminan acaso reforzando estereotipos de género? Desde
nuestra perspectiva, la respuesta no es tan sencilla como parece. Si se transmiten, como nuestras
interlocutoras expresaron, como parte de los saberes alfareros, el hecho de que estas
asociaciones circulen desde hace décadas e incluso siglos®? podria indicar que las mujeres
mapuche sean socialmente valoradas y que se considere importante que esta informacion no se

pierda.

A proposito de lo sefialado en su libro respecto de las mujeres indigenas, cuando
entrevistamos a TC le pedimos que nos cuente qué aspectos de las vidas de las mujeres mapuche
que conoci6 (muchas de las cuales, a su vez, le ensefiaron a hacer alfareria) lo llevaron a
reflexionar acerca de su “protagonismo decisivo”. A esto nos respondié que “Todos. Son las
que hacen el mate, (...) distribuyen los lugares en la mesa, (...) dirigen, hablan y hay un peso”
(TC, 2021). Luego le preguntamos qué contactos con indigenas activistas y/o alfareras tuvieron
lugar después de conocer a Cheuque, Meliqueo y Quichel:

Bueno, un montén. Por empezar, con los hermanxs [Moira y Mauro] Millan (...), ellos me
invitan a hacer un curso de alfareria, (...) cuando ocuparon las tierras (...) [que] el terrateniente
Bestene habia ocupado (...) el curso dur6 cuatro dias, encontramos arcilla, la modelamos, la
quemamos, (...) y después he compartido con Evis, con la hermana, Angela, dofia Angela
[Caiiicul] y dofia Lidia Pichilef, bueno, un montén de... 19 de mayo, ceremonias, he sido
invitado a un Wifiol Tripantu (...) fui conociendo a Fabiana [Mendez], a Luciana Cofiuepan.”
(TC, 2021).

51 En esta instancia nos es imposible abordar este tema con la profundidad que requiere, pero en més de una
ocasion hemos conversado con interlocutoras indigenas que se refieren a la dualidad como la presencia de
caracteres masculinos y femeninos en todas las personas o como una manera de concebirse en relacion con les
demas, distinta del “yo” y del “nosotros”.

52 Segun Jaume Garcia-Roselld), “las mujeres mapuches han conservado las mismas formas ceramicas durante
quince siglos” (2007: 121). Con esta afirmacion, establece una relacion de continuidad entre los ketro metawe y
otras formas ceramicas del estilo Pitrén (siglo VI d.C.) y las producciones contemporaneas. En cuanto al
simbolismo de los ketro metawe, Tom Dillehay y Américo Gordon estudiaron el simbolismo de estas formas
ceramicas halladas en tumbas femeninas como emblema de la mujer casada y en estrecha relacion con la estructura
familiar mapuche (Dillehay y Gordon, 1977, citado en Garcia-Roselld, 2007).
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Las distintas activistas y alfareras que TC recuerda como importantes en su trayectoria
son, desde su perspectiva, personas que han hecho valer su palabra en distintos contextos:
cuando habla de estas mujeres, comienza enumerando distintas situaciones domésticas (la
preparacion del mate, la distribucion de lugares en la mesa familiar) a lo que le sigue la mencion
de sus intervenciones en espacios de organizacion (ceremonias, eventos publicos alusivos al 19
de mayo de 1859, el llamado “afio nuevo mapuche”). A esta explicacion acerca de la
importancia de las mujeres indigenas basada en su experiencia, le sigui6 una reflexion en lo que
concierne a la presencia de las mujeres en distintos mitos sobre la alfareria registrados en
distintas publicaciones:

Eh... a mi me parece interesante ver que la mujer esta presente en todos. Excepto el mapuche,
que esta indiferenciado en el pueblo mapuche, no se habla ni de hombre ni mujer, ;no? La
inundacion y que se salvan con los cacharros en la cabeza. En cambio, en el mito de Nur, en el
Antiguo Egipto, es el Dios masculino que modela en el torno, que es un instrumento de los
varones, es el primer instrumento netamente varo... masculino en la ceramica. (...) lo que yo
veo, sacando Nur y sacando el mito mapuche, la mujer es la que hace la alfareria. Entre los
hidatsa, del... amazonicos, entre los jibaros, eh... bueno. Entonces me parece que el [mito] ahi
le resta. Le resta esa funcion femenina que la alfareria tiene. (TC, 2021).

Como a FMC, a TC le resulta altamente significativo que la alfareria esté presente en
el mito de Tren Tren filu y Kai Kai filu. No obstante, mientras que para FMC la indistincion
entre hombres y mujeres en contextos de produccion de alfareria mapuche es positiva en tanto
puede ser leida en términos de paridad/equidad, para TC el hecho de que no se destaque la
presencia femenina (como si sucede en otros mitos) implica, en algiin punto, ocluir el papel de
las mujeres alfareras en el seno de los grupos mapuche. Asimismo, nuestro interlocutor asocia
el uso del torno en alfareria a los hombres, sugiriendo que tal artefacto, en tanto avance
tecnoldgico, marcaria una distincion de género al estar vedado a las mujeres. Si en esta
investigacion no podemos analizar este testimonio en profundidad, debido a que requeriria un
analisis de las distintas versiones del mito del diluvio, asi como de La Alfarera Celosa de C.
Levi-Strauss (1986), esta claro que la interpretacion de TC estd marcada por las teorias
formuladas por los distintos autores que ha leido. En el mismo sentido se expres6 cuando trajo
a colacion los relatos de Pascual Cofia y Lucio Mansilla, resaltando que el primero atribuye la
hechura de la alfareria a las mujeres y que el segundo interpreta el pago de la dote en visperas
de un casamiento indigena como una valorizacion de las mujeres, y no como una simple

compra.

53 Para una lectura del 19 de mayo de 1859 desde los Derechos Humanos, ver Perriére (2019).
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Ya emprendido el abordaje de los testimonios registrados, reiteramos (y ahora, a la luz
de la informacion recabada en el campo) que la construccion identitaria involucrada en los
procesos productivos alfareros aqui estudiados engloba en su dinamica al género, la etnicidad
y la clase, pero también cuestiones atinentes a la edad y la pertenencia generacional de las
personas que entrevistamos. La produccion de objetos en arcilla como saber ancestral y como
arte indigena evoca vinculaciones entre la materia y los significados heredados y construidos,
entre la técnica y la emocionalidad, entre los posibles destinos econémicos de los artefactos de
greda y las reivindicaciones etnopoliticas que se le confieren. A modo de cierre, presentamos

entonces algunas conclusiones preliminares de lo estudiado hasta aqui.
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Balance y conclusiones provisorias: un vistazo atras para seguir hacia adelante

La palabra de la identidad bastardeada es mapuche, una piedra palabra depositada en el
fondo del lago, cubierta por la historia de fango que otros escribieron. Newentuy kiirruf el
viento que en el 92 agito las aguas turbias (...). Piedra palabra kura zungun mapuche,
encontrada en el lago, para limpiarla y pulirla con conocimiento, darle la forma de una

flecha kimun. (Ancalao, 2018: 71).

Las palabras de la poeta mapuche Liliana Ancalao, a quien hemos tenido el placer de
escuchar en Bahia Blanca en el marco de la muestra “Arte y Feminismos”, son un excelente
disparador para sopesar lo presentado hasta este punto. Si, como explicamos a lo largo de esta
tesina, a finales del siglo XIX cristalizaron determinadas visiones dominantes sobre les
indigenas que siguieron operando politicamente en los siglos XX y XXI, uno de los propdsitos
que guid la realizacion de este trabajo fue contribuir a remover, aunque sea un poco, aquella
historia de fango que quiso condenar a la extincion a los pueblos diezmados por la “Conquista
del Desierto”. Somos conscientes de que las acciones colectivas para sacar la piedra del fondo
del lago no son nada nuevas y que por mucho exceden a los trabajos académicos que desde
nuestro lugar podamos realizar. No obstante, el poder que atn detentan los sectores dominantes
en nuestro pais dan cuenta de que no debemos escatimar esfuerzos para desarticular los sentidos
comunes que, de una forma u otra, sirven a la deslegitimacion de los distintos reclamos
econdmicos y sociales sostenidos por las comunidades y organizaciones indigenas que viven
en lo que hoy llamamos Argentina. Sin mas, procedemos a recuperar algunos puntos de nuestro
analisis que, sustentados en nuestro trabajo con activistas indigenas y en funcién de nuestras
elecciones teodricas, permitieron responder a los interrogantes planteados y examinar
criticamente nuestras hipodtesis de trabajo.

En primer lugar, la produccion de wizun/ alfareria en su dimension identitaria constituye
un eje central en los relatos de vida aqui plasmados. En cuanto a las mujeres indigenas
entrevistadas, el wizun es sefialado como una posibilidad de retorno a sus origenes y de
recuperacion de historias familiares de migracion que, aunque dolorosas y signadas por el
despojo, les permite sanar. Los sentidos que dan al rescate y la recuperacion del wizun (asi como
de otros aspectos que consideran propios de su cultura) les permite afianzarse en el presente
como mujeres mapuches y accionar en pos de un futuro en que la humanidad se considere parte
de la naturaleza y logre una relacién armonica con los demas seres que la conforman. En el caso

del alfarero entrevistado, si bien no se reconoce a si mismo como indigena, también se refirio a
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la arcilla como una actividad que le permitio lidiar con “la nostalgia de la propia tierra” y como
una fuente de saberes vinculados con “la América profunda”. EM y FMC primero se supieron
mapuches y luego atravesaron un proceso de politizacion de su identidad étnica, en el marco
del cual comenzaron o volvieron a practicar el wizun; TC, a la inversa, trabajo la alfareria desde
nifio y a partir de una militancia politica que lo llevo a leer lo étnico en relacion con las
estructuras de clases, comenzo a investigar acerca de la alfareria de los pueblos indigenas. En
los tres casos, la produccion de objetos en arcilla con lo que se reconoce como “técnicas
indigenas” tiene implicancias politicas, mas alla de la existencia o no de autoadscripcion étnica
por parte de cada uno/a de les interlocutores.

En lo que atafie a la dimension técnica, si bien aqui no hemos transcripto la totalidad de
los testimonios que refieren a las cadenas operativas de los procesos productivos, podemos
destacar que las tres personas entrevistadas dieron cuenta (ya sea mediante la explicacion oral
o mediante la demostracion) del caracter complejo que atraviesa a cada una de las etapas de
produccion de un artefacto de arcilla (bisqueda de la materia prima, preparado de la masa,
confeccion del objeto, decorado o acabado de superficie, coccion). En esta linea, si bien el wizun
es un arte que EM, FMC y TC gustan de ensefiar a hacer (ya que, entre otras cosas, les permite
compartir aspectos de las cosmovisiones y saberes practicos de los pueblos originarios),
requiere de una considerable destreza y de ninguna manera es algo que pueda ser tildado de
sencillo.

En cuanto a la dimension econdmica de la produccion alfarera, cada uno de los relatos
aporta distintas aristas que nos permiten detenernos a pensar en lo que hace a la pertenencia de
clase de EM, FMC y TC. EM sefald de manera contundente que, en ocasiones, vende sus piezas
pero que no desea verse subsumida a la logica de “hacer para vender”. Este posicionamiento, a
su vez, puede ser llevado a la practica gracias a que nuestra entrevistada cuenta con un ingreso
estable, proveniente de las instituciones en las que se desempefia como educadora intercultural.
FMC, a su vez, también destaca que, aunque vende piezas que contribuyen a sus ingresos, no
se dedica a tiempo completo a producir para la venta. Esta trabajadora denuncié que, en tanto
educadora intercultural, vivié condiciones de precariedad laboral por casi una década.
Probablemente, a raiz de ello, optd por dejar de serlo: actualmente no esta trabajando como
alfarera, sino que desempeifia tareas de cuidado remuneradas. TC, por otro lado, encontr¢6 en la
alfareria un trabajo de tiempo completo al haberse cerrado las dos carreras que habia comenzado
a estudiar en un contexto de creciente violencia politica. Manifestd haberse sustentado (hasta
su ingreso como docente en la Escuela de Artes Visuales de la ciudad) con ceramica hecha con

torno, que le permitia vivir “con lo justo” y, por mucho tiempo, se neg6 a vender piezas hechas
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con técnica mapuche y tehuelche. Con todo, si la variable econdmica esta presente en los tres
relatos, cada quien procura no hacer propias las loégicas de venta y generacion de ganancia,
logicas a las que, segun hemos conversado, responsabilizan por problemas sumamente
acuciantes como la desigualdad social y la crisis climatica.

En lo que atafie a la lectura en clave de etnia y género de la produccion de objetos
hechos en arcilla, vimos que, en las voces de EM y FMC se reiteran distintos motivos y/o formas
ceramicas que se asocian a las mujeres y a la reproduccion que, en el seno de comunidades
mapuche, han sido generacionalmente transmitidas. En cuanto a las relaciones de género mas
alla de la produccion de wizin, nuestras interlocutoras sostienen que al interior de su pueblo no
se realizan grandes distinciones entre varones y mujeres, y, si tienen lugar, ello es producto del
patriarcado colonial instalado a partir de la conquista europea. El punto de vista de TC en
ocasiones coincide con las apreciaciones de EM y FMC, pero se diferencia de sus
posicionamientos “paritarios” al asignar a las mujeres indigenas un lugar destacado en la
produccion de alfareria en funcion de los mitos que conoce y de sus experiencias de aprendizaje
junto a ancianas mapuche como Meliqueo, Quichel y Cafiicul.

La comparacion y contrastacion entre los saberes practicos de las personas entrevistadas
y la informacién registrada en las fuentes documentales que examinamos nos obliga a pensar
unos y otros saberes en constantes tensiones y confluencias. En lo que atafie al relato de Pascual
Conia, identificamos distintos procesos productivos (el preparado de la pasta, el levantamiento
de piezas por tiras o piulos) y objetos particulares (ketro metawe, quintawen, ralli, entre otros)
que también son aludidos por EM, FMC y TC. Asimismo, se registraron saberes experienciales
que no figuran en esta fuente, pero si aparecen en otras (por caso, pasar vasijas por leche aparece
en un escrito de Tomas Guevara y fue nombrado por una anciana mapuche a TC). Las
perspectivas de los autores de finales del siglo XIX y principios del XX probablemente resulten
duras de leer para les activistas, en vistas de que sus caracterizaciones de les indigenas son, en
la mayoria de los casos, altamente negativas y, por lo tanto, hirientes. A pesar de ello,
consideramos que ha tenido lugar una cierta comunicacion de lo que dicen esas fuentes: por
empezar, tenemos la certeza de que TC las ley6. En el caso de EM y FMC, por el contrario, no
sabemos hasta donde han influido estos escritos, pero nos resulta dificil negar que hayan tenido
cierto lugar, considerando que el conocimiento producido a mano de los hombres de ciencia
finiseculares sigue teniendo impacto tanto dentro como fuera de la academia.

Para finalizar, algunas de las lineas de investigacion que se desprenden de este trabajo

y que podran ser desarrolladas en nuestros estudios de posgrado son:
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e El estudio de otras materialidades indigenas, como lo son la plateria/ rutrafe y el tejido/
wutral desde una perspectiva interseccional e interdisciplinaria en Bahia Blanca;

e [a comparacion entre los saberes académicos (arqueologicos e historicos) e
institucionales (de los museos) en torno a la cultura material en los siglos XX y XXI 'y
los saberes practicos de los/as productores/as indigenas de la ciudad;

e El abordaje de los vinculos entre los procesos identitarios y la patrimonializacion de los
saberes practicos;

e [La profundizacion en temas caros a los estudios sobre pueblos indigenas en contextos

urbanos y a los feminismos del Abya Yala.

En consonancia con lo sintetizado en estas ltimas paginas, consideramos que nuestras
hipotesis de trabajo efectivamente encuentran sustento en la informacion empirica generada
que, desde nuestro lugar, hemos podido interpretar. Con ello, las practicas productivas de les
wizufes con que trabajamos expresan a Bahia Blanca que aqui estdn, que aqui siempre
estuvieron, aunque lo indigena no siempre sea reconocido y todavia queden derechos por
efectivizar y subjetividades que ganar a las ideas asimilacionistas propias del siglo pasado y del
anterior. Como han expresado incontables veces EM y FMC, de los pueblos originarios no
hemos de hablar en pasado, sino en tiempo presente porque no sélo estos grupos no estaban
condenados a la extincion, sino que en esta tercera década del s. XXI contintian luchando por
los derechos a la tierra y a la cultura. Como sefialaron nuestros/as interlocutores, la produccion
y utilizacion de metawes, “mates mapuches” y tantos otros objetos de arcilla, reafirma sus
identidades a la vez que materializa sus luchas colectivas. En fin, a pesar del extermino y del
suefio europeista de unos cuantos, los cientificos de finales del siglo XIX, como Zeballos y
Guevara —asi como quienes repitieron ciertas apreciaciones negativas sobre los indigenas
durante el siglo XX—, se equivocaron al pronosticar la inminente desaparicion de lo no-blanco.

Por lo pronto, seguiremos intentando remover el fango de la piedra que fuera hundida
en el lago a la par de quienes comparten nuestros objetivos emancipatorios. El estudio de las
producciones alfareras contemporaneas y en relacion con lo registrado en fuentes de finales del
siglo XIX no es, entonces, mas que aquel vistazo atras que necesitamos para poder mirar hacia
adelante, alli donde se dirige la flecha que Liliana Ancalao nos invita a tallar con nuestras
manos. Las manos con que se modela una vasija. Las manos con que se talla/ modela/ construye

futuro.
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Anexo

Fotografia 1: Fabiana Méndez
Calfunao, Doralisa Painefilu y
Belén Calapena, integrantes
de Kumelén Newen Mapu en
el Taller de wiziin — Muestra
“Arte y Feminismos”, Casa de

la Cultura, UNS.

Fotografia 2: Captura del
quintawen  realizado  por
Fabiana Méndez Calfunao
junto a metawes realizados por

las participantes del taller.

Fotografia 3: Pelontowes exhibidos
en una feria en Bahia Blanca.
Fuente: Evis Millan, la wizufe que

los confecciond.

Fotografia 4: Distintos tipos de
cantaros exhibidos en la misma
feria. Entre otros, se distinguen:
ketro metawe, ralli, quintawen,

peloctowe. Fuente: Evis Millan.
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Fotografia 5: piezas hechas,
segin indico Tato Corte,

mediante técnicas mapuches.

Fotografia 6: en la parte inferior
se ven vasos hechos con torno;
en el centro se halla una pieza
que, de acuerdo con el
mencionado ceramista, esta
hecha  mediante  técnicas

tehuelches.

Nota: Salvo en los casos
indicados, las fotografias son
propias. Desde ya, se agradece
la predisposicion de nuestros/as
interlocutores para duplicar
nuestro registro  etnografico
mediante fotografias y

filmaciones.
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