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Ein Grundaxiom der vorliegenden Arbeit ist, dass das Eigene immer auch in
Auseinandersetzung mit Anderen entsteht. Das Eigene kann nur sein durch
andere und durch das und diejenigen, die ihm voraus gehen. Während die
Arbeit schwerpunktmäßig von Macht, Konflikt, Herrschaft und Widerstand
handelt, so möchte ich hier betonen, dass diese Beziehungen auch von Soli-
darität und Freundschaft geprägt sein können.

Deshalb möchte ich diesen Ort nutzen, um Dank zu sagen. An erster Stelle
möchte ich mich bei meinen FreundInnen und compañer@s in Chile bedan-
ken, ohne die ein tiefes Eintauchen in die Kultur der Mapuche unmöglich
gewesen wäre. Hier sind zuerst José Araya von der Menschenrechts-
organisation CODEPU sowie Iván Saldias und seine Familie, die ich seit 1995
bei Chile-Besuchen regelmäßig heimsuche, zu nennen.

Prof. Dr. Teresa Durán und Prof. Rosamel Millaman von der Universidad
Católica in Temuco, die mich im Rahmen meiner Forschungstätigkeit in Chi-
le als Gastdozent einluden, möchte ich für ihr Vertrauen danken.

Obgleich das Schreiben dieses Buches eine einsame Arbeit war, ist die
Entstehung und Durchführung der Dissertation nicht von meinem politisch-
intellektuellen Umfeld zu trennen. Dem Institut für Theologie und Politik
verdanke ich den Freiraum, Macht- und Herrschaftsstrukturen differenziert
wahrnehmen und benennen sowie die moralische Empörung über ungerechte
Verhältnisse auch artikulieren zu können. Die compañer@s vom Chile-Infor-
mationsbüro e.V. haben mich gelehrt, dass es gerade auch in düsteren Zeiten
wichtig und wertvoll ist, mit »brennender Geduld« transnationale solidari-
sche Beziehungen zu pflegen.

Für Kommentare, Anregungen und scharfe Augen beim Korrekturlesen
der verschiedenen Fassungen der Arbeit danke ich Michael Ramminger, Helen
Schwenken, Barbara Imholz, Sandra Lassak, Julia Diemer, Jens Oliver
Pommeranz und Sabine Portmann.

Bedanken möchte ich mich auch bei meinem Betreuer Prof. Dr. Reinhart
Kößler und bei Prof. Dr. Hanns Wienold, der die Arbeit als Zweitgutachter
annahm.

Eine erste Fassung dieser Arbeit lag im Herbst 2002 der Philosophischen
Fakultät der Westfälischen Wilhelms-Universität Münster vor und wurde als
Dissertation angenommen. Die vorliegende Version wurde leicht gekürzt und
stilistsch überarbeitet. Um die Lesbarkeit zu verbessern wurden alle fremd-
sprachigen Zitate in deutscher Übersetzung wiedergegben.
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herzlich bedanken.

Die Beziehungen zwischen Ich und Anderen sind in beständigem Fluss,
was ich in der Zeit der Fertigstellung dieser Arbeit erfahren konnte und musste.
Das Auf-die-Welt-Kommen von Leana und Amanda war für meine Freundin
Sylvia und mich ein einzigartiges, freudiges Ereignis. Der Tod meines Vaters
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»marichiweu« – »Zehnmal werden wir siegen!« – Diese Kriegsparole der
Mapuche erschüttert besonders seit 1997 wieder die chilenische Gesellschaft.
Die massiven Proteste der Mapuche sind Ende der 1990er Jahre zu einem der
bestimmenden gesellschaftlichen Konflikte geworden. Doch sind diese Pro-
teste nicht nur im regionalen und nationalen Rahmen zu betrachten. Denn
indigener Protest ist keineswegs nur ein regionales Phänomen, dass allein im
chilenischen Kontexts zu erklären wäre. Vielmehr ist in ganz Lateinamerika
in den 1990er Jahren eine Stärkung indigener Bewegungen festzustellen.

In Lateinamerika ist von einer Indianisierung der Volksbewegungen die
Rede, was sicherlich auch mit dem ideologischen Vakuum in Verbindung zu
bringen ist, das durch den Zusammenbruch des Staatssozialismus entstand
(Gabriel 1994; Blum 1995). Die Aktivitäten 1992 anlässlich des 500. Jahres-
tages der Eroberung Lateinamerikas, das von den Vereinten Nationen erklärte
Jahr der Indigenen Völker (1993) und die UN-Dekade für indigene Völker,
die 1995 begann, zeugen international von der wachsenden Relevanz indigener
Organisationen (Gerber 1986; Gleich 1997). Hinzu kommen Aktivitäten und
Proteste in verschiedenen Regionen Lateinamerikas, wie indigene Aufstände
in Ecuador (1990, 1993 und 2000), der bewaffnete Aufstand im mexikani-
schen Chiapas (1994), der Marsch der indigenen Tieflandvölker Boliviens
nach La Paz (1992) (Topitas 1994; Brand/Ceceña 2000, Boris 1998).

Mit diesen Konflikten bricht der älteste, seit der Conquista bestehende
Widerspruch der lateinamerikanischen Gesellschaften gewaltsam wieder auf.
Dennoch ist der erneute indigene Protest nicht einfach als kontinuierliche Fort-
führung der Kämpfe seit Beginn der Conquista oder als Wiederkehr des Tra-
ditionalismus zu deuten. Vielmehr sind auch die indigenen Kämpfe in kon-
kreten räumlich-historischen Kontexten situiert. Diese sind sowohl von re-
gionalen und nationalen Eigendynamiken geprägt als auch von der Struktur-
dynamik des kapitalistischen Weltsystems.

Deshalb ist es Ziel dieser Arbeit, die aktuelle, neue Mapuche-Bewegung
aus einer historischen Perspektive heraus zu verstehen. Dazu ist die vorlie-
gende Arbeit in drei Kapitel gegliedert: eine historische Darstellung des Wider-
stands der Mapuche im Kontext von epochalen Herrschaftsformationen (Ka-
pitel I), eine Analyse der aktuellen Mapuche-Bewegung (Kapitel II) und eine
abschliessende Theoretisierung der Konfliktformen mit Hilfe der  soziologi-
schen Grundbegriffe Gesellschaft und Gemeinschaft (Kapitel III). Zum bes-
seren Verständnis wurden alle französischen, englischen und spanischen Zi-
tate sowie die auf  Spanisch geführten Interviews in das Deutsche übersetzt.
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In dem ersten Teil, Mapuche zwischen Herrschaft und Widerstand, wer-
den die Beziehungsgeflechte zwischen Mapuche und kolonialer bzw. post-
kolonialer Gesellschaft analysiert. Hier geht es nicht um eine lineare Aufli-
stung geschichtlicher Daten, sondern um eine Re-Konstruktion der Geschich-
te der Mapuche in der Dialektik von Herrschaft und Widerstand.

Erster Ansatzpunkt ist die Annahme, dass die Geschichte der Mapuche
mit Beginn der Conquista in der übergreifenden Dynamik des kapitalistischen
Weltsystems zu betrachten ist. In Übereinstimmung mit dem Weltsysteman-
satz, wie er grundlegend von Immanuel Wallerstein ausgearbeitet wurde, wird
davon ausgegangen, dass sich im »langen 16. Jahrhundert« im Kontext der
Eroberung Amerikas ein kapitalistisches Weltsystem herausbildete, in das
zunehmend alle verbliebenen Imperien und Mini-Systeme integriert wurden.
Aus dieser Perspektive ist der aktuell vieldiskutierte Prozess der Globalisierung
kein vollkommen neues Phänomen, sondern lediglich eine neue Etappe im
kapitalistischen Weltsystem. Das bedeutet, dass auch die post-kolumbische
Geschichte der Mapuche in die Dynamiken der kapitalistischen Moderne ein-
gebettet ist. „Es gibt keine Möglichkeit, nicht einmal in der Sprache, eine
Kontinuität zwischen dem vorhergehenden Indigenen und dem nachfolgen-
den Kolonialen herzustellen. [...] Es sind zwei konzeptionell unterschiedliche
Strukturen.“ (Bengoa 1999a: 151). Somit ist nicht die prä-kolumbische
Mapuche-Gesellschaft von Interesse, sondern gerade die vielfältigen Bezie-
hungen zwischen den Kolonisatoren und den Mapuche.

Damit ist der zweite Ansatzpunkt angesprochen: Hier wird davon ausgegan-
gen, dass Kulturen und Gesellschaften keine monolithischen, quasi a-histori-
schen Blöcke sind, sondern dass sie durch vielfältige Beziehungen gekenn-
zeichnet sind. In Übereinstimmung mit den Cultural Studies wird von folgen-
der Prämisse ausgegangen: „Alle Kulturen sind, zum Teil aufgrund ihres
Herrschaftscharakters, ineinander verstrickt; keine ist vereinzelt und rein, alle
sind hybrid, heterogen, hochdifferenziert und nicht-monolithisch.“ (Said 1994:
30). Interne Brüche und externe Einbrüche sind charakteristisch für gesell-
schaftliche Ordnungen. Innerhalb der von beständigen strukturellen Gewal-
ten geprägten Konflikte von modernen und indigenen Ordnungen unterliegen
sowohl kulturelle und soziale als auch ökonomische und technische Elemente
permanenten Umstrukturierungsprozessen. Es bilden sich strategische und
positionale Identitäten, die permanenten Auseinandersetzungen um Wahrheit,
Repräsentation und Macht unterworfen sind. Mit diesem prozessorientierten,
relationalen Ansatz wären ontologisierende Begriffe wie die Gesellschaft, die
Kultur, die Identität der Mapuche durch »culturalization« (Cuche zitiert in
Boccara 2000: 44) oder »identification« (Hall 1996a: 2) zu ersetzen. Dies ist
zu beachten, sobald entsprechende Begriffe auftauchen. Deshalb kann nicht
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von einem Konflikt zwischen den Mapuche und den Spaniern oder den Chile-
nen gesprochen werden, sondern es bedarf einer räumlich-historischen Kon-
kretisierung.

Es stellt sich jedoch die Frage, wie die Beziehungen von Mapuche und
Spaniern/Chilenen theoretisch zu fassen sind. Dazu ist auf Theorieansätze
zurückzugreifen, die die vielfältigen Verbindungen und Wechselbeziehungen
zwischen indigenen und modern-kapitalistischen Strukturen in den Blick neh-
men. Im polit-ökonomischen Feld wurde die Verkettung des (indigenen)
Subsistenzsektors mit dem kapitalistischen Weltsystem herausgearbeitet. Da-
bei sind drei teilweise ineinander übergehende Theorieprogramme maßgeb-
lich. Zum einen ist der aus dem frankophonen Raum stammende Ansatz der
»articulation de modes de production« zu nennen (Meillassoux 1983; Rey
1982). Daran anschließend entwickelte sich um Elwert und Evers der Biele-
felder Verflechtungsansatz, der sich als „notwendige Ergänzung bzw. Kor-
rektur der »großen Theorie« des Weltsystemansatzes versteht.“ (Evers 1987:
140). Als eigene feministische Richtung dieses Ansatzes konstituierte sich
die Bielefelder Subsistenztheorie (Bennholdt-Thomsen 1982, 1994; Mies/
Shiva 1995; Bennholdt-Thomsen/Mies/Werlhof 1983). Für diese Wechselbe-
ziehungen im polit-ökonomischen Bereich wird der Begriff der »Verkettung«
von Produktionsweisen verwendet.

Im epistemologischen Feld ist mit verschiedenen Ansätzen die moderne
Bewältigung des Fremden durch Akkulturation, Homogenisierung und
Ausgrenzung betrachtet worden (Hall 1989; Waldenfels 1991). Im ökologi-
schen Feld arbeitete vor allem Crosby (1973,1991) die Einwirkungen mo-
dern-kapitalistischer Gewalt für Lateinamerika heraus. Für Gesellschaften der
Peripherie bedeutet dies, dass keine autonome Entwicklung, sondern allen-
falls eine Ko-Evolution, eine Entwicklung, die mit der hegemonialen Ent-
wicklung des modern-kapitalistischen Zentren konfliktiv und unauflösbar
verkettet ist, möglich ist (Kößler 1998). Es besteht jedoch das Problem, dass
diese Ansätze entweder die polit-ökonomische Dimension überbetonen und
kulturelle Aspekte unberücksichtigt lassen, oder dass kulturelle, polit-ökono-
mische und ökologische Erklärungen unverbunden nebeneinander stehen.
Ideelle und materielle Aspekte berücksichtigend, wird im Folgenden ein macht-
theoretischer Zugang gewählt.

Der dritte Ansatzpunkt befasst sich in dieser Konsequenz mit der Betrach-
tung der Beziehungen zwischen Mapuche und Chilenen/Spaniern unter den
Gesichtspunkten von Macht und Herrschaft. Die These ist, dass sich histo-
risch kontingente, epochale Herrschaftsformationen herausarbeiten lassen. Die
Frage ist dann, wie sich Macht und Herrschaft in Bezug auf die Mapuche in
verschiedenen Epochen ausgestalten.
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Hierzu wird auf die Arbeiten Michel Foucaults zu Macht, Herrschaft und
Regierungstechniken zurückgegriffen. Dabei geht es nicht um eine Diskussi-
on der Konzepte Foucaults, sondern um einen Griff in seine »Werkzeugkiste«,
um mit seinen Instrumenten die epochalen Herrschaftsformationen in Chile
herauszuarbeiten. Damit halte ich mich an Foucaults (1976: 53) Aufforderung:
„Alle meine Bücher, [...], sind, wenn Sie so wollen, kleine Werkzeugkisten. Wenn
die Leute sie aufmachen wollen und diesen oder jenen Satz, diese oder jene Idee
oder Analyse als Schraubenzieher verwenden, um die Machtsysteme kurzzu-
schließen, zu demontieren oder zu sprengen, [...] – nun gut, umso besser.“

Das erste benutzte Werkzeug ist das Konzept des Diskurses. Im Rahmen
der Herrschaftsanalyse soll herausgearbeitet werden, welche diskursive For-
mation integraler Bestandteil der epochalen Herrschaftsformation ist. Der Dis-
kurs bildet dabei die Schnittstelle von Macht und Wissen (Foucault 1996). Er
steckt als quasi-transzendentaler Rahmen die Bereiche des Denk- und Sag-
baren ab. Dabei ist es an dieser Stelle unmöglich, die Vielfalt der unterschied-
lichen Diskurse der entsprechenden Herrschaftsformationen im kolonialen
und post-kolonialen Chile herauszuarbeiten. Hier sind deshalb vorrangig die
hegemonialen Diskurse über die Mapuche von Interesse.

In der Diskurs-Theorie gibt es eine breite Diskussion darüber, ob neben
den diskursiven Praktiken auch nicht-diskursive Praktiken relevant sind
(Laclau/Mouffe 2000; Torfing 1999). Diese Diskussion soll an dieser Stelle
nicht geführt werden. Aus heuristischen Gründen wird die Trennung hier bei-
behalten, was sich auch in der Benutzung des zweiten Werkzeugs, dem Dis-
positiv, widerspiegelt. Das Dispositiv ist nach Foucault ein „entschieden he-
terogenes Ensemble, das Diskurse, Institutionen, architektonische Einrich-
tungen, reglementierende Entscheidungen, Gesetze, administrative Maß-
nahmen, wissenschaftliche Aussagen, philosophische, moralische oder
philanthropische Lehrsätze, kurz: Gesagtes ebensowohl wie Ungesagtes um-
faßt.“ (Foucault 1978: 119-120). Das Dispositiv hält diese Elemente zusam-
men, artikuliert sie. Foucault (1978: 124-125) betont ausdrücklich, dass Dis-
positive auch nicht-diskursive Elemente, d.h. vor allem Institutionen, umfas-
sen. Für die folgende Arbeit ist entscheidend, dass das Dispositiv eine strate-
gische Funktion hat: Es ist eine „Formation, deren Hauptfunktion zu einem
gegebenen historischen Zeitpunkt darin bestanden hat, auf einen Notstand
(urgence) zu antworten.“ (Foucault 1978: 120). In diesem Sinne soll im Fol-
genden herausgearbeitet werden, mit welchen Dispositiven Spanier und spä-
ter Chilenen in den unterschiedlichen Herrschaftsformationen auf die Mapuche
strategisch eingewirkt haben. Ein rein herrschaftskritischer Ansatz läuft je-
doch Gefahr, allein die hegemonialen Akteure sowie deren Strategien und
Diskurse zu betrachten.
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Um dem hier vorgestellten prozessorientierten, relationalen Ansatz ge-
recht zu werden, ist deshalb, als vierter Ansatzpunkt, die Analyse des indigenen
Widerstands mit einzubeziehen. Ausgangspunkt ist folgende Annahme:
„Herrschaftsbeziehungen sind gleichzeitig Widerstandsbeziehungen.“ (Scott
1990: 45). Oder, um mit Foucault zu sprechen: „Wo es Macht gibt, da gibt es
Widerstand.“ (Foucault 1992c:116).

Auch wenn Foucault Widerstand als integrales Moment einer Machtanalyse
benennt, so ist dies in seinen eigenen Arbeiten wenig ausgeführt. Dieses Feh-
len der Widerstandsdimension findet sich in den meisten an Foucault anschlie-
ßenden Arbeiten wieder. So bemerkt O’Malley zu den Gouvernamentalitäts-
studien: „Eine der Folgen ist, dass in der Literatur ein Sinn für »Regierung
von unten« fehlt, oder allgemeiner, es herrscht eine betonte Stille darüber, auf
welche Weise Widerstand und Führung auf positive und produktive Weise
aufeinander bezogen sind.” (O’Malley 1996: 312). Deshalb werden in dieser
Arbeit die Formen indigener Regierung und indigenen Widerstands heraus-
gearbeitet. Auch hier geht es – analog zur Herrschaftsanalyse – nicht um die
Darstellung einer a-historischen Widerstandsidentität, sondern um die Analy-
se räumlich-zeitlich kontingenter epochaler Widerstandsformen, die mit den
entsprechenden Herrschaftsformationen in Beziehung zu setzen sind.

Der historische Teil dieser Arbeit beginnt mit der spanischen Conquista,
reicht über die Grenzbeziehungen des 17. bis 19. Jahrhunderts, die chileni-
sche Unabhängigkeit, die popularen Regierungen, das sozialistische Projekt
der Allende-Regierung, den Putsch der Militärs und die anschließende Dikta-
tur bis hin zur zweiten Regierung der Concertación (1994-2000). Je näher
Geschichte an die Gegenwart heranrückt, desto stärker ergaben sich zwei Pro-
bleme in der Herangehensweise. Das erste Problem ist die Deutungsfrage.
Diese ist für historisch weiter zurückliegenden Epochen zumeist deutlicher
geklärt, das heisst es liegen verschiedene, anerkannte Interpretationen vor.
Dies gilt für die jüngere Geschichte nicht, hier ist die Deutungsfrage noch
weitgehend offen. Zum zweiten ist auf Grund der rasanten gesellschaftlichen
Entwicklung ein historischer Beschleunigungsschub festzustellen, weshalb
Prozesse immer kurzfristiger werden und gesellschaftliche Verhältnisse sich
schneller ändern. Verstärkt werden diese Probleme dadurch, dass der Autor
(und der Leser) selber in die aktuellen Veränderungen involviert ist und keine
außenstehende historische Positionierung einnehmen kann. Diesen Proble-
men wurde in dieser Arbeit insofern Rechnung getragen, dass der Ansatz,
grundlegende epochale Herrschafts- und Widerstandsformationen herauszu-
arbeiten, zunehmend durch eine aktuelle Analyse ersetzt wurde, die zwangs-
läufig nicht derart klare und vereinfachende Kategorien herauszuarbeiten ver-
mag.
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Dies gilt umso mehr für den zweiten Teil dieser Arbeit (Re-Konstruktion
von Widerstand), wo es um eine Analyse der gegenwärtigen, seit 1997 aufge-
tretenen neuen Mapuche-Bewegung in Chile geht. Für diese Analyse der Ge-
genwart musste den Problemen der Beschleunigung, der unabgeschlossenen
Deutungsfrage und der fehlenden historischen Distanz auch methodisch Rech-
nung getragen werden. Die Dimensionen des Mapuche-Widerstands können
aktuell kaum strukturell erfasst werden. Deshalb entschloss ich mich zu einer
hermeneutischen Annäherung an die bislang kaum erforschte aktuelle Mapu-
che-Bewegung. Dazu verwendete ich die einander ergänzenden qualitativen
Methoden des Experteninterviews, der teilnehmenden Beobachtung sowie die
Durchführung eines Seminars mit Aspekten der Gruppendiskussion. Eine Ka-
talogisierung der neuen Bewegung als Widerstandsformation wäre vorschnell
und würde dem offenen Prozesscharakter der aktuellen Konflikte nicht ge-
recht werden. Ob und inwieweit die aktuelle Bewegung es vermag, eine dau-
erhafte Widerstandsformation auszubilden, die die chilenische Gesellschaft
grundlegend verändert, wird die Zukunft zeigen. Die Dialektik von Herrschaft
und Widerstand ist in vollem Gange.
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I. TEIL

MAPUCHE ZWISCHEN HERRSCHAFT
UND WIDERSTAND
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Der Historiker und Vordenker des sogenannten Weltsystemansatzes Immanu-
el Wallerstein geht davon aus, dass sich im »langen« 16. Jahrhundert (1450-
1620/40) eine europäische Weltwirtschaft herausgebildet hat, die in ihrer
geographischen Expansion konkurrierende Weltsysteme ausschaltete, sich die
restlichen Minisysteme einverleibte und derart zum global umgreifenden ka-
pitalistischen Weltsystem wurde. In dieser Zeit ereignete sich die von Karl
Marx sogenannte ursprüngliche Akkumulation, die nichts anderes als „der
historische Scheidungsprozeß von Produzent und Produktionsmittel“ (MEW
23: 742) war. Dabei betont Marx, wie nach ihm Wallerstein, auch gerade in
der Phase der ursprünglichen Akkumulation die weltweite Dimension des
kapitalistischen Systems: „Die Entdeckung der Gold- und Silberländer in
Amerika, die Ausrottung, Versklavung und Vergrabung der eingebornen Be-
völkerung in die Bergwerke, die beginnende Eroberung und Ausplünderung
von Ostindien, die Verwandlung von Afrika in ein Gehege zur Handelsjagd
auf Schwarzhäute bezeichnen die Morgenröte der kapitalistischen Produktions-
ära. Diese idyllischen Prozesse sind Hauptmomente der ursprünglichen Ak-
kumulation.“ (MEW 23: 779). Im Einverständnis mit Marx kann also davon
ausgegangen werden, dass für die Entstehung des kapitalistischen Weltsystems
im »langen« 16. Jahrhundert Gewalt eine zentrale Rolle einnahm. Wobei hier
im folgenden argumentiert wird, dass diese Gewalt im »langen« 16. Jahrhun-
dert der Logik der souveränen Macht folgte.

In den europäischen Zentralstaaten kam es zu einem zunehmenden Aus-
bau der Staatsmaschinerie, was durch vier Verfahren forciert wurde: Büro-
kratisierung, Monopolisierung der Gewalt, Schaffung von Legitimität und Ho-
mogenisierung der unterworfenen Bevölkerung. Insgesamt beförderten diese
Verfahren die Macht des Souveräns mit dem politischen Ziel des Aufbaus
eines Imperiums oder Weltreiches. Dieser Prozess erfolgte parallel zur Her-
ausbildung der kapitalistischen Weltökonomie, die „diesen langfristigen Pro-
zeß der zunehmenden Zentralisierung und inneren Kontrolle – zumindest in
den Zentralstaaten – erfordert und ermöglicht zu haben“ (Wallerstein 1986:
200) scheint. Insbesondere Spanien trachtete vor allem unter der Herrschaft
des Habsburgers Karl V. danach, ein Weltimperium zu errichten.

In diesem Kontext versuchte die spanische Krone auch nach der Reglemen-
tierung der Conquista durch den Vertrag von Tordesillas (1494), mit dem Papst
Alexander VI. eine Demarkationslinie zog, die die Welt zwischen dem spani-
schen und dem portugiesischen Imperium aufteilte, seine koloniale Einfluss-



22

sphäre auszudehnen. Die erste spanische Expedition von Diego de Almagro
von Cuzco in Richtung Chile im Jahre 1535, war dabei zwar aus ökonomi-
schen Gesichtspunkten enttäuschend, aber: „Die Grenzen des spanischen Ein-
flußbereichs waren gegen zweitausend Kilometer weit nach Süden vorgescho-
ben und der südliche Abschnitt der Anden war in seiner hier besonders ein-
drucksvollen Breitenausdehnung von Ost nach West erstmals durchquert
worden.“ (Bitterli: 1991: 262). Fünf Jahre später brach Pedro de Valdivia mit
wenigen Leuten zur Eroberung Chiles auf. 1541 gründete er Santiago und
ließ sich zum Gouverneur von Chile wählen.

Trotz der Eroberungserfolge in Lateinamerika scheiterte der Aufbau eines
spanischen Weltimperiums. 1557 erklärte Philipp II. den Staatbankrott und
1559, im Jahr des Friedensvertrages zwischen Frankreich und Spanien, zog
er sich aus den europäischen Konflikten in das Kerngebiet nach Spanien zu-
rück. „Aber die Krise war mehr als nur eine spanische Krise oder eine Krise
des Habsburgerischen Reichs. Sie war ein Wendepunkt in der Entwicklung
der europäischen Weltwirtschaft.“ (Wallerstein 1986: 258). Denn damit war
der Versuch der Etablierung eines Weltreiches gescheitert und mit Beginn der
zweiten Hälfte des »langen« 16. Jahrhunderts bildete sich das kapitalistische
Weltwirtschaftssystem heraus. Dieser Vorgang ging mit einem strukturellen
Transformationsprozess der Hegemonie einher. Während Spanien seine
Zentralstellung verlor, rückten England, Frankreich und allen voran die Nie-
derlande (Vereinigte Provinzen) als sich herausbildende Nationalstaaten in
das Zentrum. Wallerstein begründet den Bedeutungsverlust des spanischen
Reiches mit der Schwäche und Disfunktionalität der Institutionen sowie der
Bürokratie. Tieferliegender Grund war aber die Strukturdynamik der kapitalisti-
schen Weltwirtschaft, denn die politische Form des Imperiums erwies sich im
Vergleich zu der politischen Form des durch Nationalstaaten konstituierten
Weltsystems als zu schwerfällig.

Verstärkt wurde die Krise Spaniens durch die steigenden Finanzansprüche
der Staatsmaschinerie (vor allem auf Grund von Kriegen) sowie die darauf
folgende Staatsverschuldung und Inflation der Staatskredite, was nach dem
Bankrott von 1557 zu weiteren Finanz- und Schuldenkrisen führte. Zudem ist
die Ausdehnung des spanischen Imperiums als Grund für dessen Zersplitte-
rung anzuführen: „Amerika gab am Ende der Conquista den Anstoß, daß das
Reich Karls V. geteilt wurde, oder genauer, daß es um eine Versorgungsachse
herum gebildet wurde, dem Verkehr zwischen Sevilla und der Karibik.“
(Chaunu zitiert in Wallerstein 1986: 297). Entscheidend war, dass Spanien –
im Gegensatz zu England und den Niederlanden – die aus den Kolonien an-
gehäuften Reichtümer nicht zur Entwicklung kapitalistischer Strukturen hat
nutzen können. Zugespitzt formuliert heißt das: „Die in Übersee zusammen-
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geraubten Reichtümer führten in Portugal und Spanien über die nur klassen-
strukturell erklärbaren Refeudalisierungstendenzen zur unproduktiven Ver-
schwendung in blutigen europäischen Kriegen, Luxuskonsum und Nahrungs-
mittelimporten, während sie in Holland und England nach den »bürgerlichen«
Revolutionen die Akkumulation in Handel, Gewerbe und Landwirtschaft för-
derten.“ (Hurtienne 1999: 91).

1

Damit war also der Versuch der Etablierung eines Weltreiches gescheitert,
und von nun an gab und gibt es bis heute nur ein Weltsystem, die kapitalisti-
sche Weltwirtschaft (Wallerstein 1979: 34). Diese strukturierte sich im 16.
Jahrhundert gemäß folgender funktional-räumlicher Arbeitsteilung: Lohnar-
beit und Selbstständigkeit im Zentrum, das Prinzip der Anteilswirtschaft in
der Semi-Peripherie sowie Sklaverei und »Feudalismus«

2
 in der Peripherie.

Letzteres traf auch auf die eroberten Gebiete in Chile zu. Im Gegensatz zu
anderen Conquistadoren drängte Valdivia neben der Ausbeutung der Gold-
minen von 1550-1580 vor allem auch auf die Bewirtschaftung des Landes. So
entstanden 1544 die ersten encomiendas, Landgaben an die Conquistadoren.
1655 gab es in Chile ungefähr 200 encomiendas, wobei die Nachfrage weit-
aus größer war (Vgl. Boris/Boris/Ehrhardt 1971: 13-14).

Anders als bei vorigen Eroberungen, trafen die Conquistadoren in Chile
auf unerbittlichen Widerstand. Bei diesen Eroberungsfeldzügen stand dem
spanischen Eroberer Chiles, Pedro de Valdivia, der erbitterte Widerstand der
dort lebenden Indígenas entgegen. In den Tälern des heutigen Zentralchiles
lebten die Picunche unter der Herrschaft der Inka. Der weiter südlich gelege-
ne Rio Maule war die erste Grenzlinie des Reche-Mapuche-Territoriums zum
Inka-Reich, wobei der Bereich zwischen den Flüssen Itata und Maule als
Sicherheitszone galt (Bengoa 1996: 14-15). Südlich von Valdivia, in den heu-
tigen Provinzen Valdivia, Osorno und Llanquihue lebten die Huilliche. Die
Anthropologen und Historiker sind sich einig, dass die Bevölkerungszahl der
Reche-Mapuche bei der Ankunft der Spanier bei über eine Million Einwoh-
ner in Chile und mindestens 486.000 Bewohnern der Araucanía lag (Bengoa
1996: 15; Cooper 1963: 694). Mit Blick auf die im heutigen Chile vor-
herrschende Vorstellung der bevölkerungsleeren Gebiete der Araucanía, die
quasi nur auf die Entdeckung durch die Conquistadoren warteten, schreibt
der chilenische Sozialwissenschaftler José Bengoa: „Wenn wir von einer Mil-
lion Einwohnern ausgehen, machen wir deutlich, dass das chilenische Gebiet
bei der Ankunft der Spanier weder von Banden zerlumpter Ureinwohner noch
von vereinzelten Gruppen jagender Nomaden bewohnt war, wie es normaler-
weise in den Geschichtsbüchern und der nationalen Geschichtsschreibung
dargestellt wird.“ (Bengoa 1996: 16). 1553 wurde Valdivia von den Indígenas
verhaftet und hingerichtet. Der Tod Valdivias und die immer stärker organi-
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sierten Verteidigungskämpfe der Reche-Mapuche gefährdeten das Überleben
der Kolonie. Es stellt sich jedoch die Frage, gemäß welcher sozialer Logiken
die beiden grundverschiedenen Gesellschaften der Spanier und der Reche-
Mapuche aufeinander trafen.

��&6*+7�*���89�
Zum besseren Verständnis der Conquista soll an dieser Stelle der Machtbegriff
der Spanier in der Zeit von der Mitte des 16. bis zur Mitte des 17. Jahrhun-
derts analysiert werden. Laut dem französischen Philosophen Michel Foucault
sind die feudal-absolutistischen Gesellschaften Europas durch eine besonde-
re Konzeption von Macht gekennzeichnet, die er »juridische« oder auch »sou-
veräne Macht« nennt. Grundlage dieser souveränen Macht mit ihrer engen
Koppelung von Macht und Recht war folgende Tatsache: „die Ausarbeitung
der Rechtslehre erfolgte in den abendländischen Gesellschaften, und das seit
dem Mittelalter, im wesentlichen rund um die königliche Macht.“ (Foucault
1999: 33). Diese Konzeption von Macht, die auf der Wiederbelebung des
römischen Rechts gründete, war funktional für den Aufbau großer Imperien
samt deren administrativen und militärischen Apparaten. In dieser histori-
schen Konzeption von Recht und Macht ist der König, der Souverän, der
zentrale Fluchtpunkt auf den alle Linien zulaufen. „Um den König geht es,
um ihn, seine Rechte, seine Macht, die etwaigen Grenzen seiner Macht; in
dem allgemeinen System, in der Gesamtorganisation jedenfalls des abendlän-
dischen Rechtssystems geht es grundsätzlich nur um ihn. Mochten die Juri-
sten Diener oder Gegner des Königs sein: in den großen Gebäuden der Rechts-
lehre und der Rechtswissenschaft geht es stets nur um die königliche Macht.“
(Foucault 1999: 34).

Deshalb war der König auch die zentrale Figur für die Administration der
amerikanischen Kolonien: „Die erste und bedeutendste Institution, die beson-
ders auf Zentralisierung und Abhängigkeit Wert legte, war der König. Ich
glaube, es ist wichtig, hier seine Rolle als höchste Instanz für Amerika zu
unterstreichen.“ (Muñoz 1986: 119). Entsprechend ist in den zeitgenössischen
Dokumenten unter den Titeln, die der König führte, immer jener des Königs
»von den Indien, den Inseln und dem Festland des Ozeans« oder in Abwand-
lung dazu bei den Habsburgern »West- und Ostindien, den Inseln und dem
Festland des Ozeans« zu finden. Auch in den Testamenten der Könige findet
sich die enge Bindung der Territorien in Amerika an den spanischen Souve-
rän wieder, „d.h. daß diese Gebiete Teile der Monarchie waren, weil der Kö-
nig nicht nur König von Kastilien und Aragon, sondern auch König der »In-
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der« war. Ohne diese Bindung an die Person des Königs hätte die bei der
Verwaltung der Neuen Welt wichtige Errichtung von Vizekönigreichen kei-
nen Sinn gehabt.“ (Muñoz 1986: 119). Insbesondere in den Jahren von 1568
bis 1573 gelang es Philipp II. ein bis in das 18. Jahrhundert stabiles Adminis-
trationssystem für die amerikanischen Kolonien zu schaffen, wenngleich er
bei dem Versuch der Etablierung eines Weltimperiums scheiterte. Dabei folg-
te die Gründung von Institutionen und administrativen Organen mit Sitz in
den Kolonien in der »Neuen Welt« dem Willen des Souveräns. Denn es war
notwendig, die Conquistadoren daran zu hindern, die Kolonien nach eigenen
Vorstellungen zu organisieren. Die tiefgreifendste Reglementierung und ad-
ministrative Ordnung war die Gründung von Vizekönigreichen. Die vom Sou-
verän eingesetzten Vizekönige hatten „keinen Einfluß auf die Gerichtsbar-
keit, und am Ende ihrer Amtszeit mußten sie Rechenschaft ablegen; auch
konnten sie jederzeit auf Befehl der Krone einer Inspektion unterzogen wer-
den.“ (Muñoz 1986: 124). Eine ähnliche Funktion übernahmen die kleineren
audiencias, die über ihre ursprüngliche Funktion als Gericht oft auch die
Regierungsgeschäfte übernahmen, so auch die 1563 gegründete Audienz Chile,
die zwischen 1565 und 1567 bis zu Ernennung eines neuen Vizekönigs die
Regierung und Vertretung des Souverän übernahm. Der Vizekönig sollte den
abwesenden Souverän repräsentieren. Die wirkliche Macht und das einzige
Recht aber waren im Körper des Königs verankert: „der Körper des Königs
war keine Metapher, sondern eine politische Realität: seine physische Prä-
senz war zum Funktionieren der Monarchie notwendig.“ (Foucault 1994b:
754) Mit Kantorowicz (1957) kann argumentiert werden, dass es in der rechts-
theologischen Konzeption einen doppelten Körper des Königs gab: den ver-
gänglichen, sterblichen Körper und den ewigen Rechtskörper des Königs.

Die souveräne Macht war von der absoluten Binarität des rechtlichen Co-
des gekennzeichnet, der zwischen »rechtmäßig-unrechtmäßig«, »richtig-
falsch«, »legitim-illegitim« scharfe Trennlinien zog. Laut Foucault zeichnet
sich die souveräne Machtkonzeption durch drei Postulate aus. Als erstes ist
das Postulat des »Besitzes« zu nennen, d.h. Macht wird als Gut verstanden,
das besessen, getauscht und akkumuliert werden kann. Das zweite Prinzip ist
das der »Lokalisation«. Hier wird davon ausgegangen, dass die Macht in ei-
ner zentralisierten Instanz, dem Souverän, konzentriert ist und von dort aus
auf die Individuen einwirkt. Das dritte Postulat ist das der »Unterordnung«.
Machtprozesse sind funktionalen, ihnen äußerlichen Zielen untergeordnet, d.h.
sie arbeiten mit Verboten, Zwang, Gesetzen, Zensur.

3

Während Foucault die souveräne Macht bis Mitte der 1970er Jahre
vordringlich als juridische Macht begriff, die sich auf den binären rechtlichen
Diskurs stützte, kommt er in der »Wille zum Wissen« zu einem anderen Cha-
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rakteristikum der souveränen Macht. Zentraler Punkt wird hier das Recht des
Souveräns über Leben und Tod. Für Foucault stellt das Recht, »Leben zu
nehmen« den Extrempol einer Macht dar, die generell als Zugriffsrecht funk-
tioniert: „Die Macht war vor allem ein Zugriffsrecht auf die Dinge, die Zei-
ten, die Körper und schließlich das Leben; sie gipfelte in dem Vorrecht sich
des Lebens zu bemächtigen, um es auzulöschen.“ (Foucault 1992c: 162). Die
souveräne Macht zeigte sich vor allem in der Form der »Abschöpfung«, „als
Abschöpfungsinstanz, als Ausbeutungsmechanismus, als Recht auf Aneig-
nung von Reichtümern, als eine den Untertanen aufgezwungene Entziehung
von Produkten, Gütern, Diensten, Arbeit und Blut“ (Foucault 1992c: 162).
Zu fragen ist jedoch, mit welchen Diskursen und Dispositiven die souveräne
Macht die zentrale Herrschaftsform bei der ersten Phase der Conquista der
Reche-Mapuche war.
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Die Einordnung der Reche-Mapuche in die diskursive Ordnung der Spanier
erfolgte nach einem einfachen binären Schema, auf dessen einer Seite die
wesentlichsten Elemente der souveränen Macht als Bezugspunkt standen,
während auf der anderen Seite die Reche durch deren Abwesenheit gekenn-
zeichnet wurden. Sie wurden nicht in ihrer Andersartigkeit wahrgenommen,
sondern nur in dem, was ihnen im Vergleich mit den Spaniern fehlte. Sie gal-
ten als Volk »sans Foi, sans Roi, sans Loi«. Diese dreifache Abwesenheit
eines allwissenden und allmächtigen Gottes, eines Königs und eines Gesetzes
– alles Elemente der souveränen Macht – blieb bis zur Mitte des 17. Jahrhun-
derts der vorherrschende Diskurs über die Reche-Mapuche.

Diese Missachtung des Anderen spiegelte sich am Deutlichsten in dem
stark formalisierten und ritualisierten requerimiento wider. Das requerimiento
war ein Ausdruck der absoluten Macht/Herrschaft des Souveräns, die dieser
über zu erobernde Territorien und deren Bewohnern ausübte. Requerimiento
kann aus dem Spanischen übersetzt werden mit »Ersuchen«, »Bitte«, aber
auch strenger als »Aufforderung«, »Mahnung«. Im Fall der spanischen
Conquista Amerikas war das requerimiento ein von dem königlichen Juristen
Palacios Rubios aufgesetztes Schreiben, dass den Indígenas vor der Erobe-
rung vorgelesen werden musste. Die Indígenas wurden durch das requerimiento
dazu aufgefordert, sich dem spanischen Souverän als Vasallen zu unterwer-
fen. Das requerimiento wurde 1514 zur Reglementierung des bis dahin unge-
ordnet verlaufenden Eroberungsprozesses und zur Verhinderung unnötiger
kriegerischer Auseinandersetzungen eingeführt. Dabei wurden die Indígenas
von vornherein als untergeordnet eingestuft, und sie wurden vor die Alterna-
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tive gestellt, das requerimiento anzunehmen, was sie zu Vasallen (und vor
allem Tributpflichtigen) des Königs machte, oder es abzulehnen, was die ge-
waltsame Unterwerfung und Versklavung bedeutet hätte. Das requerimiento
ist als Verweigerung jeglichen Dialogs mit den Indígenas zu verstehen, denn
es wurde – einmal abgesehen von den kulturellen Übersetzungsproblemen –
auch nur auf Spanisch vorgetragen. An der Vorgehensweise wird deutlich,
dass den Spaniern wenig an der Kenntnis der Anderen lag, sondern dass es
um Unterwerfung und die Etablierung der souveränen Macht ging. Das
requerimiento war die symbolische Repräsentation des Souveräns, dem sich
die Indígenas in dieser rituellen Zeremonie zu unterwerfen hatten. Zweitran-
gig war in diesem Zusammenhang die Evangelisierung der Indígenas, die im
übrigen auch der Logik souveräner Macht gehorchte (Boccara 1998a: 209).
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Die erste Phase der Conquista war durch gewaltsame Kriege und kurze,
vorübergehende Friedenszeiten bestimmt. Während dieser Zeit verfestigten
sich folgende Dispositive der Macht: Die encomienda, die Sklaverei und der
Krieg, die durch die diskursive Form des requerimiento untermauert wurden.
Diese Dispositive fasst Boccara in Anlehnung an die Typologie Foucaults
unter dem Begriff der Macht des Souveräns zusammen. „Diese Dispositive
der Macht basieren auf einer Mechanik, der es um die Unterwerfung großer
Bevölkerungskontingente geht und die auf der Grundlage eines untergründi-
gen Prinzips funktioniert, das wir als Recht zum Töten definieren können.“
(Boccara 1998b: 32). Die den Untertanen auferlegte encomienda war vor-
dringlich auf die Abschöpfung von Ressourcen ausgerichtet. Die Dispositive
der Sklaverei und des Kriegs dagegen zielten auf die Unterwerfung derer ab,
die das Recht des Souveräns missachteten. Beide basierten als Bestrafungs-
formen auf dem Recht zu Töten. Das requerimiento drückte das Recht auf
Aneignung des Souveräns in ritualisierter Form diskursiv aus.

������	���
Zur sozialen und räumlichen Unterwerfung der Indígenas wurde in ganz Latein-
amerika das System der encomienda eingeführt. Encomienda leitet sich von
dem spanischen Verb »encomendar« ab, was soviel wie »beauftragen«, »an-
vertrauen« heißt. Dem spanischen encomendero wurde von der spanischen
Krone (dem Souverän) ein begrenztes Territorium samt dessen Bewohnern
anvertraut. Letztere sollten christlich erzogen werden, zugleich und vor allem
sollte der encomendero aber auch die Möglichkeit erhalten, Tribute einzufor-
dern sowie die Arbeitskraft der Indígenas auszubeuten (mita). Die encomienda
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zielte nicht auf die Kontrolle der Körper der Indígenas ab, sondern auf die
Unterwerfung der Massen unter die souveräne Herrschaft mit dem letztlichen
Ziel der Ausbeutung von Arbeitskraft und der Kapitalakkumulation. Beglei-
tet wurde dieser Herrschaftskomplex von einem schwach ausgeprägten Wis-
sen um die Körper, die symbolische Ordnung und die sozio-politische Orga-
nisation der Indígenas. Zudem richtete sich die encomienda gegen Feudali-
sierungstendenzen in Lateinamerika. Denn die Indígenas wurden nicht als
Leibeigene den Grundherren der Kolonien zugeordnet, sondern sie blieben
als tributpflichtige Untertanen der königlichen Verfügungsgewalt unterstellt
(Konetzke 1965: 173-195). In der encomienda manifestierte sich die souverä-
ne Macht in der Form der »Abschöpfung«, „als eine den Untertanen aufge-
zwungene Entziehung von Produkten, Gütern, Diensten, Arbeit und Blut“
(Foucault 1992c: 162).

Das encomienda-System griff auch bei der Ausbeutung der Goldminen
und war damit in Chile bis Ende des 16. Jahrhunderts eine wesentliche
Finanzierungsquelle für den Kampf gegen die Reche-Mapuche. Mit der Tasa
de Santillán (1559) wurde die encomienda dahingehend reguliert, dass nur
der sechste Teil des aus der Goldwäscherei gewonnen Goldes an die Indígena-
comunidades verteilt wurde. Wenige Jahre später aber wurde dieser Sechste
nicht mehr direkt an die comunidades ausgezahlt, sondern über eine von den
Spaniern verwaltete Kasse weiterverteilt. Diese verwandelte sich rasch in eine
Bank, die Kredite an die Indígenas vergab, ohne den Sechsten noch auszu-
zahlen. Die Gewinne aber flossen den encomenderos und der spanischen Krone
zu (Jara 1959: 240-241). Aber der Abbau von Gold (im Tagebau) war nicht
sehr ergiebig und dauerhaft. Er setzte im größeren Umfang in der Mitte des
16. Jahrhunderts ein, während sich bereits gegen Ende des 16. Jahrhunderts
die Vorkommen erschöpften. Die encomienda im Agrarbereich, wie sie ideal-
typischerweise vor allem im Andenraum ausgeprägt war (Kaltmeier 1999a:
128-129), hatte für die Unterwerfung der Reche-Mapuche nur eine unterge-
ordnete Bedeutung. Die disperse Siedlungsform sowie die auf Wildbeuterei
basierende Wirtschaftsweise behinderten die Abschöpfung von Überschüs-
sen und Mehrarbeit. Auf Grund der relativ geringen Bedeutung der berg-
baulichen und landwirtschaftlichen encomienda geht Boccara davon aus, dass
dieses Dispositiv seit Beginn des 17. Jahrhunderts durch eine ständige Armee
und die legale Sklaverei kompensiert wurde (Boccara 1998a: 214, 216-217).

3+��&	�	�
Das requerimiento gehorchte, wie geschildert, der Logik eines binären Sche-
mas der absoluten Macht, welches auf hierarchischen Oppositionen beruht.
Entweder erkannten die Indígenas die souveräne Macht an, was sie zu Unter-
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tanen machte oder sie verweigerten sich, womit sie sich der souveränen Macht
diametral entgegenstellten. Dann wurden die sich der spanischen Kolonial-
herrschaft verweigernden Reche-Mapuche Opfer des »gerechten Krieges« und
der »legitimen Sklaverei«. In beidem zeigte sich das souveräne »Recht des
Schwertes«, das Recht zu Töten: „die Antwort des Souveräns auf die Verlet-
zung seines Willens, seines Gesetzes, seiner Person.“ (Foucault 1992c: 164).

Zunächst soll an dieser Stelle der Frage nachgegangen werden, warum
das Dispositiv der Sklaverei für die koloniale Herrschaft in Chile eine derart
zentrale Bedeutung hatte, zumal dies in der spanischen Kolonialgeschichte
eine Ausnahme darstellte. Grundlage für das Verständnis der Sklaverei in Spa-
nisch-Amerika ist der Disput von Valladolid. In dieser denkwürdigen Kontro-
verse standen sich 1550 der Aristoteliker Ginés de Sepúlveda und der
Dominikanerpater und Bischof von Chiapas Bartolomé de las Casas gegen-
über. Bei diesem Streitgespräch vertrat Sepúlveda naturrechtlich gegebene
gesellschaftliche Hierarchien und rechtfertigte die Versklavung der Indígenas
und den »gerechten Krieg«. Dementgegen ging Las Casas von der prinzipiel-
len Gleichheit der Menschen aus und sah die Indígenas als bekehr- und
zivilisierbar an. Las Casas obsiegte bei dieser Debatte. Zudem kam seine Po-
sition den Interessen der spanischen Krone in der Auseinandersetzung gegen
Feudalisierungstendenzen in den spanischen Kolonien entgegen. Der Aus-
gang der Kontroverse zwischen Sepúlveda und Las Casas bestärkte schon
vorher bestehende Sklavereiverbote.

4

Um so außergewöhnlicher war es, dass mehr als ein halbes Jahrhundert
nach diesen Beschlüssen und nach der entscheidenden theologischen Debatte
die Sklaverei in Chile im Jahre 1608 wieder legalisiert wurde. Dementspre-
chend durften alle männlichen Reche-Mapuche von mehr als 10 ½ und alle
weiblichen von mehr als 9 ½ Jahren versklavt werden. Erst 1674 wurde die
Sklaverei in Chile wieder verboten. In dieser Zeit wurde die Sklaverei zu dem
zentralen Dispositiv der souveränen Macht und zum ökonomischen Motor
des Krieges (Villalobos 1985: 14; Zapater 1985: 56-57). Die Sklaverei bot
vor allem die Möglichkeit, den Bergwerken und später der Landwirtschaft
dringend benötigte Arbeitskräfte zuzuführen.

���	�
Neben der Sklaverei war der Krieg das zweite zentrale Dispositv zur Unter-
werfung widerständiger Reche-Mapuche unter die Macht des Souveräns. Schon
in den ersten Zeiten der Eroberung Chiles war die spanische Krone gezwun-
gen, eine ständige Berufsarmee aufzustellen (Villalobos 1993: 144). Zentra-
les Element des Krieges waren die malocas, hierbei handelte es sich um Aus-
fälle der spanischen Armee in aufständiges Indígena-Gebiet. Ziel war nicht
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die dauerhafte Kolonisation des Landes sowie die Disziplinierung, Evangeli-
sierung und Zivilisierung der Reche-Mapuche, sondern die Zerstörung ihrer
Felder und Häuser sowie der Raub von Vieh und besonders die Sklavenjagd.
Diese malocas können als politisches Ritual der Bestrafung der Indígenas
angesehen werden, mit dem der Souverän seine verletzte Macht rächte, in-
dem er strafte, zerstörte, den Körper leiden ließ. Ein Brief Pedro de Valdivias
aus dem Jahre 1550 veranschaulicht dies: „So errang man den Sieg, tötete
gegen zweitausend Indios und verwundete ebenso viele. Dreihundert oder
vierhundert Gefangenen ließ ich die rechte Hand und die Nase abschneiden,
wobei ich ihnen zu verstehen gab, dies geschähe, weil sie entgegen meiner
Warnung und ihrer Versicherung in Frieden zu kommen, doch in kriegeri-
scher Absicht gekommen waren, und daß ich alle, die sich nicht unterwürfen,
ebenso behandeln würde.“

 
(May/Reinhard 1995: 86). Ebenso wie die Sklave-

rei war der Krieg eine Antwort auf die Verletzung des Souveräns, die sich auf
dessen Recht über Leben und Tod, auf sein »Recht des Schwertes«, gründete.
Gleichermaßen war die Sklaverei eng mit den polit-ökonomischen Erforder-
nissen verknüpft, da in den Bergwerken und auf den Feldern die Arbeitskraft
nachgefragt wurde.

Eine wesentliche Markierung der Souveränität im feindlichen Raum  war
das Fort (Boccara 1998a: 214-215). Es markierte den Besitzanspruch des
Königs auf das entsprechende Territorium und militärisch-strategisch war es
Ausgangspunkt für Militärexpeditionen oder malocas. Eine ähnliche Bedeu-
tung der symbolischen Markierung des Raumes erfüllte der von den Spaniern
sogenannte Königsweg, Camino Real. Er hatte für den Truppentransport eine
eher untergeordnete Rolle, seine Bedeutung für die Repräsentation der souve-
ränen Macht und Ordnung in dem Gebiet der dispers-chaotisch siedelnden
Reche-Mapuche war aber wesentlich.

�*89*����&89*��* *(( 89�)�
Die Geschichte der spanischen Conquista des heutigen Lateinamerikas hat
viele Fragen aufgeworfen. Eine von ihnen ist sicherlich der vermeintliche
Widerspruch, wieso die großen Reiche wie das inkaische Tahuantinsuyo oder
das Reich der Azteken verhältnismäßig rasch und problemlos erobert werden
konnten, während kleinere Ethnien, oder wie Lazaro Avila betont „sociedades
de cacicazgos“ (Lazaro 1992: 589), wie die Chichemeken, Chiriguanos,
Jibaros, Reche-Mapuche u.a. einen unerbittlichen Widerstand leisteten. Es
stellt sich also die Frage, wie die Reche-Mapuche den Spaniern erfolgreich
widerstehen konnten und was die Gründe für den Widerstand waren. Da
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essentialistische Zuschreibungen, wie die kriegerische Natur der Mapuche
5

ebenso abgelehnt werden wie idealisierende Zuschreibungen, z.B. die Frei-
heitsliebe des »araukanischen Volkes«, soll das Augenmerk auf zwei Aspekte
gerichtet werden: die Sozialstruktur und die Ordnung der Repräsentation mit
besonderer Berücksichtigung der Konzeptualisierung von Krieg.

Dabei ist festzuhalten, dass die indigenen Ethnien Völker mit Geschichte
sind, d.h. dass sie nicht über eine monolithische Identität verfügen, sondern in
Prozesse der Identifizierung bzw. der Ethnogenese eingebunden sind.

6
 Für

die Mapuche ist dies besonderes relevant, da Boccara das Fehlen des identitären
Konzeptes »Mapuche« in den Dokumenten der ersten beiden Jahrhunderten
nach der Conquista festgestellt und herausgearbeitet hat, dass die Ethnie der
Mapuche erst in der zweiten Hälfte des 18. Jahrhunderts aus einem Prozess
der Ethnogenese und der Ethnifikation heraus entstand (Boccara 1998a: 354-
363). Wenn die Bezeichnung »Araukaner« eine Fremdbezeichnung durch die
Spanier war und die Bezeichnung »Mapuche« erst in der Mitte des 18. Jahr-
hunderts entstand, stellt sich die Frage, wie die Indígenas, auf die die Spanier
trafen, sich selbst bezeichneten. An dieser Stelle stößt Boccara auf die Be-
zeichnung re-che, was in der wörtlichen Übersetzung soviel wie »Wahrer
Mensch« heißt.

7
 Aus Gründen der Verständlichkeit wurde in den vorigen Tei-

len dieser Arbeit der nicht ganz zutreffende Begriff Reche-Mapuche verwendet.

��=�����(��� 89*�’+%��� �����
In den spanischen Chroniken des 16. und 17. Jahrhunderts wurden immer
wieder das disperse Siedlungsmuster sowie die große Mobilität der Reche als
Hinderungsgrund für eine schnelle Eroberung angeführt. Diese Siedlungs-
muster haben in der sozio-politischen Struktur der Reche-Mapuche ihre Grund-
lage. Grundsätzlich stimmen die Ethnologen darin überein, dass die funda-
mentalste soziale Einheit die ruca, das Haus, war. Hier lebte ein Mann samt
seiner Frau bzw. Frauen, Töchtern und ledigen Söhnen. In einigen Fällen leb-
te auch der verheiratete Sohn mit seiner Familie im Haus des Vaters. In die-
sem Sinne handelte es sich bei dem Haushalt um eine erweiterte polygame
Familie.

Doch stand die ruca nie allein, sie war in die umfassendere sozio-politi-
sche Ebene des Weilers eingebettet. Der Weiler bestand zumeist aus vier bis
neun ruca. Grundsätzlich gehörten alle männlichen Mitglieder des Weilers zu
derselben Patrifamilie, der des wichtigsten Kaziken, des ulmen. Aber auch
Verbündete, wie Schwiegersöhne und Schwäger, konnten sich dem Weiler
anschließen. Die Reche waren virilokal, d.h. nach der Heirat richtete sich das
Paar im Weiler des Mannes ein. Nur die männlichen Nachkommen aus der
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Hauptehe, und hier vor allem der Erstgeborene, erhielten die Ämter und Titel
des Vaters, weshalb Boccara vermutet, dass nur diese in ihrem Ursprungs-
weiler verblieben (Boccara 1999a: 93).

Die darauffolgende Ebene war der quiñelob, der aus mehreren Weilern
bestand. Hier wurde bei ökonomischen Aktivitäten und im Fall von externen
Aggressionen kooperiert. Der quiñelob war keine unilineare exogame Ein-
heit, sondern – so Boccara – ein endogamer Kern bestehend aus Blutsver-
wandten des ulmen und verschiedenen Verbündeten. Die Sozialstruktur be-
stand nicht aus einer Verschachtelung von Segmenten (Lineage, Lineages,
Clan, Stamm), sondern war ein soziales Raster aus mehreren blutsverwand-
ten und verbündeten Gruppen, die sich um die Figur des ulmen gruppierten.
Der ulmen übernahm in dieser Struktur die Aufgabe der Artikulation der un-
terschiedlichen Elemente.

Das darüber liegende Integrationsniveau war der lebo, der durch Verwandt-
schafts- und Allianzbeziehungen aber auch durch geographische Besonder-
heiten bestimmte Raum. Für Boccara ist diese sozio-politische Ebene ent-
scheidend, da hier die Entscheidungen über Krieg und Frieden getroffen wur-
den. Hier fanden Feste, Versammlungen sowie die für die symbolische Re-
produktion der Gesellschaft wesentlichen religiösen Zeremonien statt. Die
soziale Identität bildete sich in Bezug auf den lebo und dessen zeremoniellen
Ort, den rehue. Der rehue symbolisierte das Zentrum der Welt und die Einheit
der Gruppe. Laut Boccara bildete dieser Raum eine doppelte Grenze: Sozio-
politisch war er relativ autonom, und in der Identitätsordnung markierte er die
Grenze zwischen dem Eigenen und Fremden. Die re-che (wahren Menschen)
definierten und organisierten sich in Bezug auf den re-hue (wahren Ort). Bei
kriegerischen Konflikten vereinigten sich mehrere lebos zum ayllarehue , was
in der wörtlichen Übersetzung soviel wie »neun« (aylla) »Orte« (rehue) heißt.
Die politisch-kriegerische Einheit des ayllarehue existierte jedoch nicht per-
manent, sondern punktuell, d.h. sie wurde nur im kriegerischen Bedarfsfall
aktiviert und danach wieder aufgelöst.

Ebenfalls von untergeordneter Rolle für die Identitätsbildung waren die
geographischen Aggregate der drei futamapu. Die drei futamapu der Reche
lagen zwischen den Flüssen Bio-Bio und Toltén. Sie entsprachen der geogra-
phischen Längsteilung Chiles: Das Lavquen mapu befand sich zwischen Pa-
zifischem Ozean und Küstenkordillere; das Lelvun mapu lag zwischen
Küstenkordillere und Zentraltal, während sich das Inapire mapu in »der Nähe
des Schnees«, d.h. in der Nähe der Andenkordillere befand (Latcham 1924:
138-139). In der ethno-historischen Literatur gibt es eine Auseinandersetzung
darüber, ob die futamapu erst im 17. Jahrhundert entstanden oder bereits vor
Beginn der Conquista existierten. Die erste Argumentationslinie wird von



33

evolutionistisch orientierten Autoren wie Ricardo Latcham oder Tomás
Guevara vertreten, die eine Entwicklungslinie von den levo über die ayllarehue
(Stamm) bis hin zum futamapu (Staat) entwerfen. Hier soll dagegen argu-
mentiert werden, dass es die futamapu bereits vor der Conquista gab. Aller-
dings machten sie im Laufe des 17. Jahrhunderts – in einem komplexen Prozess
der Ethnogenese und der Ethnifikation – einen entscheidenden Funktions-
wandel durch und wurden zu einer zentralen kulturell-politischen Institution.

Diese dynamische Darstellung der sozio-politischen Organisation wendet
sich gegen eine substantialistische Beschreibung von Gesellschaft, wie sie in
der Ethnologie durch den monographischen Ansatz gestärkt worden ist. Bei
den Reche-Mapuche ist, wie auch bei anderen südamerikanischen Ethnien,
ein relationaler Ansatz fruchtbarer. Statt Gesellschaft als monolithischen Block
festzuschreiben, ist die Reche-Mapuche-Gesellschaft als ein plurikulturelles
Ensemble von wechselnden Allianzen und Kriegen, auch mit oder gegen an-
dere Gesellschaften, zu verstehen. „Man kann also die statische Ansicht, nach
der ein Innen einem Außen (der sozialen Gruppe) gegenübersteht, durch eine
etwas relativistischere Perspektive ersetzen: Die amazonischen oder allge-
mein südamerikanischen Gesellschaften definieren keine permanenten Gren-
zen zwischen den sozialen Einheiten, sondern sie kategorisieren entsprechend
verschiedener sozialer Systeme, die sich überschneiden, miteinander ver-
schmelzen oder benachbart sind Grade sozialer Alterität.“ (Meneget 1985:
137). Statt nach festen Repräsentationsinstanzen zu suchen, wäre somit der
Blick auf die kontingenten Artikulationen, die Antagonismen und identitären
Alteritätsschwellen zu richten.

�+�*%�&��������;�(� �& 
Der Krieg der Reche-Mapuche gegen die spanischen Invasoren ist seit Anbe-
ginn der Conquista ein erklärungswürdiges Phänomen geblieben. Seit Alonso
Ercilla (1974) die heldenmütige und kriegerische Natur der »Araukaner« in
dem Epos »La Araucana« besungen hatte

8
, bemühen sich Historiker, Ethno-

logen und Soziologen um eine Erklärung des Widerstandes der Reche-
Mapuche. Drei grundlegende Annäherungen an die Konzeptualisierung von
Krieg in der Reche-Mapuche-Gesellschaft können unterschieden werden: In
dem ersten Erklärungsmuster wurde vor allem im 19. Jahrhundert in evolu-
tionistischer Manier das Bild des barbarischen Wilden gezeichnet. In Anleh-
nung an den Hobbesschen allgemeinen Urzustand des Krieges malte der Hi-
storiker Barros Arana ein von Un-Kultur und Gewalt dominiertes Bild der
Reche-Mapuche.

9
 An diese Argumentation anschließend folgerte der Histo-

riker Encina, da die Mapuche-Gesellschaft durch Krieg geprägt sei, sei der
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Anteil der Spanier an dem Krieg marginal: Der Krieg in der Araucanía sei ein
Krieg zwischen unterschiedlichen Mapuche-Gruppierungen (Bengoa 1996:
23). Letztlich betreibt diese Argumentationslinie eine Ontologisierung der
vermeintlich kriegerischen und oftmals als barbarisch betrachteten »Natur«
der Mapuche.

Dieser Ontologisierung des Kriegertums, der zumeist das evolutionistische
Bild des »bösen Wilden« zugrunde liegt, steht spiegelverkehrt das Bild eines
ursprünglich friedfertigen »Wilden« gegenüber, der durch den Kontakt mit
den spanischen Conquistadoren erst »verdorben«, d.h. zum Krieg gezwun-
gen wurde. Dieser Argumentationslinie entsprechend, geht Bengoa mit einer
funktionalistischen Begründung davon aus, dass das Zusammenleben der
Reche-Mapuche vor der spanischen Invasion friedlich war. Denn erstens gab
es genügend Ressourcen, zweitens keine territorialen Konflikte, was dadurch
begünstigt wurde, dass es keinen privaten Landbesitz gab, und drittens keine
Konflikte um Vieh, da die Mapuche subsistenzorientiert waren und keine in-
tensive Viehwirtschaft betrieben. Viertens war der Diebstahl von Lebensmit-
teln nur in äußerst geringem Maßstab möglich, da es keine Speicher gab.
Konflikte konnten also nur aus dem Frauentausch oder privaten bzw. religiö-
sen Meinungsverschiedenheiten entstehen. Dazu wendet Bengoa aber ein, dass
auch der Frauenraub erst nach der Conquista, mit dem Bevölkerungsrück-
gang auf Grund von Seuchen und Kriegen, entstand. In dem gutbegründeten
Versuch, sich von ethnozentristischen Vorstellungen wie der indigenen Ge-
sellschaft als Mangelgesellschaft oder als Gesellschaft im permanenten Kriegs-
zustand zu lösen, nähert sich Bengoa, obgleich er sich deutlich von romanti-
sierenden Vorstellungen abgrenzt, doch eben diesen Vorstellungen an (Bengoa
1996: 25). Der Krieg der Reche-Mapuche wäre in diesem Fall eine Reaktion
auf die Aggression der Spanier, um die eigene Lebensweise zu verteidigen.

Aber beide obigen Erklärungen arbeiten mit einem undifferenzierten und
unhinterfragten Begriff von Krieg, der sich letztlich entweder bejahend oder
abweisend an westlichen Mustern orientiert, ohne den Kriegsbegriff der
Indigenen zu reflektieren. Im Folgenden soll über das indigene Konzept von
Krieg eine dritte Annäherung hin zu einer differenzierteren Betrachtung der
Reche-Gesellschaft geleistet werden. Eine erste an die unterschiedlichen Kon-
texte und symbolischen Ordnungen angepasste Differenzierung der Konzep-
te von Krieg unternimmt Tzvetan Todorov am Beispiel der Analyse der
Conquista des Reiches der Azteken durch die Spanier im 16. Jahrhundert. In
seiner hermeneutisch angelegten Untersuchung arbeitete Todorov zwei
widerstreitende Arten der Kommunikation heraus, und „so wie es zwei For-
men der Kommunikation gibt, gibt es auch zwei Formen des Krieges.“
(Todorov 1985: 114). Während die Spanier einen totalen Assimilationskrieg
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führten, betrachteten die Azteken den Krieg als Ritual, an dessen Ende ein
Vertrag stand, der eine Tributzahlung des Besiegten an den Sieger festlegte.
Aus diesen Gedanken leitet Todorov zwei unterschiedliche Betrachtungen des
Tötens ab, die in widerstreitende Gesellschaftsordnungen eingebettet sind.
Todorov kommt zu der Differenzierung in »Opfergesellschaften« und »Massak-
ergesellschaften«. Während das Menschenopfer der Azteken ein religiöser
Mord zur Stärkung des Gesellschaftsgefüges war, war das Massaker der Spa-
nier in Amerika ein atheistischer Mord, der außerhalb der Moralkodexe der
spanischen Gesellschaft verübt wurde. Vertritt Todorov die These, dass die
Niederlage der Azteken gegen die Spanier gerade in der Art der Kommunika-
tion der Azteken sowie der gesellschaftlichen Logik begründet war, so argu-
mentiert Boccara in Bezug auf die Mapuche ähnlich. Doch während die ge-
sellschaftliche Logik der Azteken einen effektiven Widerstand behinderte und
die Hermeneutik der Conquistadoren die Unterwerfung beförderte, war es
bei den Reche-Mapuche gerade deren gesellschaftliche Logik, die die Erobe-
rung verhinderte.

An jüngere Tendenzen in der Ethnologie von nicht-staatlich organisierten
Ethnien in Lateinamerika

10
 anschließend, argumentiert der französische Ethno-

historiker Boccara, dass der Krieg eine »totale soziale Tatsache« in der Reche-
Gesellschaft war. Er differenziert zwischen drei Arten von kriegerischer
Auseinandersetzungen (Boccara 1999a: 95-96): Erstens gab es den tautulun,
die Blutrache, deren Ziel die Vergeltung (eines Mordes, etc.) war. Nach der
Vergeltung sollte ein Kompromiss zwischen den Konfliktparteien hergestellt
und Wiedergutmachung geleistet werden. Die zweite Form des Krieges war
der malón, der darauf abzielte, sich Güter und Tiere, später vor allem Stuten,
anzueignen. Diese Art der kriegerischen Auseinandersetzung ersetzte ab Mit-
te des 17. Jahrhunderts zunehmend den Krieg und war im 18. Jahrhundert
eine wesentliche militärisch-ökonomische Aktivität der Mapuche. Krieg im
eigentlichen Sinne war aber weichan. Dabei ist zu unterstreichen, dass weich-
an weder ein Eroberungskrieg noch ein Krieg zur Verteidigung der Freiheit
war; er war vielmehr eine totale soziale Tatsache, die alle gesellschaftlichen
Institutionen und Repräsentationen umfasste. Weichan funktionierte als Dis-
positiv der Aneignung von Differenz, der Konstruktion des Selbst und der
kannibalistischen Öffnung zum Anderen. Der Krieg war der »Motor der
indigenen, sozialen Maschine« und diente der materiellen und symbolischen
Produktion und Reproduktion der Gesellschaft (Boccara 1999a, 1999b). Hierbei
sind drei Dimensionen zu unterscheiden: Erstens die soziale Ordnung, zweitens
die symbolische Ordnung und drittens die Konstruktion von Identität.

Da für Boccara der Krieg bei den Reche-Mapuche eine totale soziale Tat-
sache darstellte, wurden alle gesellschaftlichen Bereiche von diesem »letzten
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Wert« determiniert, was besonders in der Bildung und Erziehung sowie bei
den Spielen zum Ausdruck kam. Die männliche Sozialisation und der symbo-
lische Übergang von Natur zu Kultur wurde durch kriegerische Tugenden
geleistet (Boccara 1998a: 122). Durch den Krieg definierte sich die kulturelle
Identität als »wahrer Mensch«. Gleichermaßen konstituierte sich die männli-
che individuelle Identität durch den weichan, im Kampf Mann gegen Mann.

11

Die Individualität wurde durch das laute Ausrufen des eigenen Namens wäh-
rend des Kampfes manifestiert und gefestigt. Der Krieg war für die Reche-
Mapuche der privilegierte Moment, um Prestige zu akkumulieren, ein Presti-
ge, das sich nicht nur auf diese Welt, sondern auch auf das Jenseits bezog
(Obregón 1989). Diese Betonung kriegerischer Tätigkeiten findet sich in ei-
nem der wichtigsten Spiele der Reche wieder, dem palín, einer Art Hockey
(Boccara 1998a: 125).

12

In dem Ordnungsraster der Reche-Mapuche gab es keine Diskontinuität
zwischen dieser Welt und der anderen Welt der Geister. So argumentiert Boccara,
dass der Krieg gerade auch die symbolisch-religiöse Ordnung bestimmte. Laut
dem Ursprungsmythos entstanden die Reche-Mapuche aus dem Kampf der
beiden Schlangen Tren-Tren und Kai-Kai, der sich bis in die heutige Zeit
fortsetzt und durch Erd- und Seebeben immer wieder in Erinnerung ruft. Der
kontinuierliche Übergang zwischen dieser und der anderen Welt zeigt sich
auch in der Konzeptualisierung der gefallenen Krieger. Deren Seelen setzten
in der anderen Welt den Krieg gegen die gefallenen Spanier fort. Sturm, Blitz
und Donner wurden als Zeichen dieses Krieges zwischen den Geistern der Reche-
Mapuche und denen der Spanier gedeutet (Cooper 1963: 737).

Der Krieg beschränkte sich nicht nur auf die weltliche Sphäre, sondern er
wurde auch in der geistigen, religiösen Sphäre weitergeführt. Dem von den
Kriegern in dieser Welt geführten Krieg, entsprach die Tätigkeit des Schama-
nen, machi, in der Welt der Geister. Für Boccara war der machi „ein wahrer
»Krieger des Unsichtbaren«“ (Boccara 1998a: 130), der neben der Bekämp-
fung feindlich gesonnener Geister die Vorzeichen für einen geplanten Krieg
deuten sollte. Somit waren die machi zentrale Persönlichkeiten bei der Vorbe-
reitung und Organisation von Kriegen. Neben dem machi nennen die histori-
schen Quellen noch zahlreiche andere Personengruppen, die in der religiösen
Sphäre agierten. In Bezug auf den Krieg sind vor allem die boquivoye zu
nennen. Bei den boquivoye ist ungeklärt, ob es sich um besonders mächtige
machi handelte, oder ob es eine strikte funktionale Trennung zwischen machi
und boquivoye gab. Boccara geht jedenfalls davon aus, dass der boquivoye
die Funktion des politisch-religiösen Führers inne hatte, und die essentielle
Entscheidung über Krieg und Frieden traf. So wie der Krieg den Übergang
von Natur zu Kultur markierte, war dieser Übergang in der Person des
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boquivoye verkörpert, denn er galt weder als Mann noch als Frau, er lebte
außerhalb der Gesellschaft, d.h. auf der Grenze von Natur und Kultur, und
zudem war sein Leben mit zahlreichen Tabus behaftet (Boccara 1998a 146-
152; Anonym 1991: 157-162). Der Ambivalenz zwischen Krieg und Frieden,
Natur und Kultur entsprach die ambivalente Persönlichkeit des boquivoye. In
anderen südamerikanischen Gesellschaften, wie bei den Bororo oder den
Yagua, wurde der Krieg, als ein Mechanismus zum Austausch von Energie,
mit einer energetischen Theorie der Indigenen in Verbindung gebracht
(Chaumeil 1985: 143-157). Je nach dem Grad der identitären Nähe und sozia-
len Anerkennung wurden verschiedene Modelle der kriegerischen Auseinan-
dersetzung angewandt. In Bezug auf die Reche-Mapuche ist zu vermuten,
dass der weichan bei großer identitärer Ferne, d.h. bei den Inka und Spaniern
geführt wurde, während bei identitärer Nähe die Blutrache (tautulun) domi-
nierte (Meneget 1985: 138; Chaumeil 1985: 151).

Der Krieg war bei den Reche-Mapuche die zentrale Instanz der Identitäts-
bildung. Zunächst markierte der Krieg, wie erörtert, den Übergang von Natur
zu Kultur, aber darüber hinaus wurde über die mit dem Krieg verbundenen
Formen von Exokannibalismus

13
 das Fremde angeeignet und die Differenz

von Eigenem und Fremdem konstruiert. Boccara analysiert: „der Krieg der
Reche war ein wahrer Krieg des Einfangens von Differenz, der Konstruktion
des »Eigenen« durch eine Bewegung der kannibalistischen Öffnung gegen-
über dem »Anderen«.“ (Boccara 1999b: 437). Durch den Dreischritt von
„capter-digérer-différencier“ (Boccara 1998a: 110) wurden permanent frem-
de Kulturelemente eingefangen, inkorporiert und so die bestehende Gesell-
schaft transformiert. Der Krieg als „Motor der indigenen sozialen Maschine“
(Boccara 1998a: 109) war somit keine konservierende Instanz, sondern ein
Mechanismus der Veränderung. Zugespitzt bedeutet dies für die indigene
Identitätsbildung: „Die Identität bildet sich in diesem Fall nicht durch die
Übereinstimmung mit sich selbst, sondern in Beziehung zum Anderen. [...]
Die indigene soziale Maschine erlaubt nicht nur die Vermischung, sondern
sie braucht sie. D.h. sie braucht die mestizaje, sie speist sich aus dem Anderen
(über kriegerische oder schamanische Institutionen) um ihr Selbst zu bilden.
Das Mestizische ist in diesem Fall das Indigene.” (Boccara 2000: 28).

Bei den Reche-Mapuche waren in diesem Zusammenhang vor allem die
Aspekte des Tötens und der Gefangennahme von Gegnern im Krieg (Fan-
gen), die rituelle Anthropophagie als Inkorporationsmechanismus (Verdau-
en) sowie die Zirkulation von Gefangenen und Köpfen von getöteten Gefan-
genen (Differenzieren) von entscheidender symbolischer Bedeutung. In Be-
zug auf den Exokannibalismus sind bei den Reche-Mapuche zwei Formen zu
unterscheiden. Zum einen wurden besonders bekannte und mit Prestige aus-
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gestattete Führungspersönlichkeiten der Gegner rituell enthauptet. Deren in-
dividuelle Enthauptung symbolisierte die Enthauptung des Gesellschafts-
körpers, denn lonko – hat im mapudungun die Doppelbedeutung von »Füh-
rer« und »Kopf«. Aus dem Kopf des getöteten Feindes wurde eine als Trink-
becher genutzte Trophäe hergestellt, der ralilonko, der bei Kriegsritualen be-
nutzt wurde. Dieser Kopf zirkulierte als Gabe unter den am Krieg beteiligten
lebo und bekräftigte so die gesellschaftlichen Bande. Während der Opferung
wurde dem Gegner das Herz aus der Brust gerissen. Dieses Herz wurde unter
den verbündeten lonko der lebo herumgereicht, die jeweils einen Bissen da-
von verzehrten, um so den sozialen Pakt des Krieges zu besiegeln bzw. zu
erneuern. Die Krieger bekamen vom Blut des Opfers zu trinken. Auf diese
Weise wurde der Feind assimiliert und verdaut sowie seine Seele kontrolliert.
Diese kannibalistische Öffnung gegenüber dem Anderen produzierte und re-
produzierte gleichzeitig die Identität der Reche sowie die Bündnisse der lebos,
und damit Gesellschaft.

Zum anderen wurden diejenigen Gefangenen, die nicht geopfert wurden,
einem intensiven Sozialisationsprozess unterzogen – sie wurden reche-isiert.
Diese Gefangenen wurden als vollständig anerkannte Mitglieder in die Gesell-
schaft aufgenommen und erlangten oftmals einen hohen Status, vor allem als
Kriegshäuptlinge, toqui. Diese Inkorporation von Differenz folgte keiner
Assimilationslogik, sondern war ein Ausdruck des Exokannibalismus. Ähn-
lich wie die Chiriguano ersetzten die Reche den Kannibalismus durch die In-
corp-oration der besiegten Feinde in die eigene Gesellschaft (Saignes 1985:
175-190). Wie die ralilonco zirkulierten auch die Inkorporierten in der Ge-
sellschaft der Reche und stellten so durch Austausch Gesellschaft her. Doch
handelte es sich um keine starre Assimilation in die Gesellschaft, sondern die
Inkorporation folgte dem exokannibalistischen Dreischritt von »captar-
digérer-différencier« und bewirkte eine Differenzierung und Veränderung der
Reche-Gesellschaft. So wie die Reche-Gesellschaft den Fremden einfing und
integrierte, nahm sie auch kulturfremde Elemente wie das Pferd, Weizen,
Kriegstechniken usw. auf, und unterlag dadurch einem permanenten Verän-
derungsprozess. Die Öffnung gegenüber dem Anderen war sowohl eine Mar-
kierung von Unterschieden als auch ein Prozess der Änderung.

�* *(( 89�)�*��������*+ �+*��
Die Ankunft der spanischen Conquistadoren markierte einen substantiellen
Bruch in ganz Lateinamerika. „Die Conquista war, um es einfach und brutal
zu sagen, kein Phänomen, das notwendigerweise aus den internen Bedürfnis-
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sen und Widersprüchen der indigenen Gesellschaften erwachsen ist. Sie war
ein aufgebürdetes, zufälliges, fremdes und von außen kommendes Phäno-
men.“ (Bengoa 1999a: 147). In dem Raum des heutigen Chile trafen zwei
vollständig voneinander differente Gesellschaften aufeinander, die der Spani-
er und die der Reche. Beiden lagen spezifische Ordnungen der Welt zu Grun-
de. Epistemologisch können diese Ordnungen als Raster oder Gitter begriffen
werden, die immer nur einen Teil der Wirklichkeit abdecken, andere Bereiche
aber aussparen, d.h. Ordnungsraster sind sowohl selektiv als auch exklusiv.
Zur Selektivität kann gesagt werden, dass innerhalb einer Ordnung nur be-
stimmte Aspekte gesagt, wahrgenommen und gemacht werden konnten. Die-
ses Raster verstehe ich jedoch nicht als rein normatives oder diskursives Regel-
werk, sondern es wird einver-leibt, ver-körpert. Rede-, Wahrnehmungs- und
Handlungsmuster gehen in »Fleisch und Blut« über – diese „Habitualisierung
bedeutet eine Verkörperung von Ordnung“ (Waldenfels 1987: 79). Die Selek-
tivität von Ordnungen bedeutet andererseits aber auch, dass andere, mögliche
Ordnungen ausgeschlossen werden. Dies spiegelt sich auch in der Habituali-
sierung wider: „Keine Frage ist es also, daß die Habitualisierung auf ein-
schneidende Weise an den Selektionen und Exklusionen aller Ordnungsbildung
teilnimmt; das Erlernen bestimmter Äußerungs- und Handlungsmöglichkeiten
bedeutet ein Verlernen anderer Möglichkeiten.“ (Waldenfels 1987: 80).

Wissenschaftstheoretisch gesprochen handelt es sich um zwei inkommen-
surable Paradigmen.

14
 Jedes dieser differenten Ordnungsraster hatte hinrei-

chende Gründe, „daß es Ordnung gibt“ (Foucault 1994a: 23), was aber kein
ausreichender Grund dafür war, dass es diese spezifische Ordnung gab. Es
handelte sich um differente Ordnungsraster, die ganz im Sinne von Lyotard in
Form eines Widerstreits aufeinander trafen. Mit Lyotard (1989: 9) kann das
Konzept Widerstreit folgendermaßen verstanden werden: „Im Unterschied
zu einem Rechtstreit [litige] wäre ein Widerstreit [différend] ein Konfliktfall
zwischen (wenigsten) zwei Parteien, der nicht angemessen entschieden wer-
den kann, da eine auf beide Argumentationen anwendbare Urteilsregel fehlt.“
Aber bereits in Bezug auf die Wissenschaftstheorie kritisiert Waldenfels (1979:
31) zu Recht einen rein epistemologischen Zugang und führt Macht als we-
sentliche Kategorie ein: „Es handelt sich keineswegs um die Kommensurabi-
lität und Kompatibilität von reinen Theorien, sondern von Praktiken, die ein
mehr oder weniger begrenztes Feld generieren, konkreten Bedingungen und
spezifischen Regelungen unterliegen und somit realen Konflikten ausgesetzt
sind, die sich mit einer bloßen Wahrheitslogik allein nicht beheben lassen.“ In
der Diktion von Laclau und Mouffe (2000) könnte die Situation, dass alle
Elemente des eines Äquivalenzsystems in oppositioneller Beziehung zu den
Elementen eines anderen Systems stehen, als Widerstreit gefasst werden.
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Die Spanier agierten in der Logik der souveränen Macht mit dem Ziel, die
Reche-Mapuche zu unterwerfen. Zentraler Fluchtpunkt der spanischen Gesell-
schaft war der Körper des Königs. Er war die Zentralinstanz, die von den
Eroberern vertreten und dessen Recht bedingungslos verteidigt wurde. Es
handelte sich um ein hierarchisches Repräsentationsmodell.

Anders dagegen das Gesellschaftsmodell der Reche-Mapuche: Grundlage
dieser Gesellschaft waren autonome lebo, die ihrerseits wieder in die kleine-
ren Einheiten Weiler, quiñelob und ruca unterteilt waren. Es handelte sich um
eine akephale Gesellschaft, die über Austausch, Reziprozität, Brauttausch und
Herstellung von (Kriegs-)Bündnissen integriert wurde. Doch anders als die
»regulierte Anarchie« der segmentären Gesellschaften Afrikas, die Christian
Sigrist (1979) im Anschluss an die British Social Anthropology herausgear-
beitet hat,

 
basierte die Gesellschaft der Reche-Mapuche nicht auf unlinearen

Deszendenzgruppen (UDG), sondern um einen ulmen und dessen Familie
gruppierten sich angeheiratete und verbündete Gruppen. Der ulmen artiku-
lierte die differenten Elemente. Wohl gab es bei den Reche-Mapuche, wie
erörtert, verschiedene sozio-politische Ebenen. Jede der Ebenen gab dabei
eine bestimmte Identifizierung des Einzelnen mit der Gruppe wieder. Doch
entscheidend ist, dass diese Elemente keine genealogischen Systeme waren.
In diesem Sinne waren sie nicht statisch – durch Geburt definiert – sondern
gerade auch von der Artikulationsfähigkeit der Gruppe abhängig.

15
 Die Reche-

Gesellschaft kann also nicht durch Repräsentationsinstanzen beschrieben
werden, sondern war ein komplexes Geflecht von zum Teil temporären Alli-
anzen. Sie hatte keine festen, dauerhaften ethnischen Grenzen, sondern sie
zog über verschiedene soziale Alteritätsstufen identitäre Grenzen.

Diese sozialen Alteritätsstufen zeigten sich auch in der Konzeptualisierung
von Krieg. Der Krieg im eigentlichen Sinne, weichan, war in der Reche-Gesell-
schaft eine totale soziale Tatsache. Von Pierre Clastres wurde der Krieg nega-
tiv und in funktionalistischer Manier als Mechanismus zur Herrschafts-
verhinderung beschrieben. Positiv kann, wie oben ausgeführt, gesagt werden,
dass sich über und durch den Krieg Identität sowie symbolisch und materiell
Gesellschaft (re-)produzierte. Für die Spanier dagegen war der Krieg ein Mit-
tel zur Bestrafung derer, die das Recht des Souveräns verletzten. Zudem kann
mit Todorov argumentiert werden, dass in der Kolonie die Moralgesetze der
Metropole nicht mehr griffen, was den Krieg zum »atheistischen Massaker«
werden ließ (Todorov 1985: 174-176).

Damit sind wir bei der Frage der Anerkennungshermeneutik angelangt:
Welches Bild gab es in den verschiedenen Gesellschaften vom jeweils kultu-
rell Fremden? Die Spanier dachten den Bezug auf den kulturell Fremden in
dem juridischen Schema der souveränen Macht. Der Fremde hatte sich dem
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Souverän zu Unterwerfen, falls er sich weigerte, drohte das strafende »Recht
des Schwertes«. Derjenige, der sich dem Souverän widersetzte, brach das
Gesetz und griff damit den Souverän persönlich an, (Foucault 1992b: 63) als
Strafe folgte der Tod oder die absolute Unterwerfung im Sinne der Sklaverei.
Wobei auch zu betonen ist, dass die Sklaverei vor allem im Ausbeutungs-
interesse der regionalen Eliten stand, während der spanische König das Va-
sallentum für die Indígenas bevorzugte. Vasallentum, Sklaverei und Tod ist
aber gemein, dass sie den Fremden unterwarfen, ihn aber nicht kannten.

Bei den Inka und den Azteken konnte die souveräne Logik der Spanier
greifen, denn hier gab es einen »König«, hier gab es einen zentralisierten Gott
– alles Momente, die in die diskursive Ordnung der Spanier aufgenommen
werden konnten. Todorov sieht gerade in dem Conquistadoren Hernán Cortés
die menschliche Kommunikation und das Verstehen wirken, zweifelhaft ist
jedoch, ob ein Hernán Cortés auch in Chile Erfolg gehabt hätte. Denn hier
hätte er keinen Repräsentanten, wie Moctezuma gehabt, mit dem er hätte kom-
munizieren können, da es bei den Reche über die lebo hinaus keine perma-
nenten Führer gab. Gleiches gilt für die religiöse Ordnung. War die Conquista
durch die bewusste Umdeutung des Quetzalcoatl-Mythos in Mexiko erfolg-
reich – bei der Cortés, bewusst auf eine Identifizierung mit ihm und Quetzal-
coatl, einem historischen Staatsoberhaupt und mythischer Gottheit, hingewirkt
hat, so war dies in der religiösen Ordnung der Reche-Mapuche nicht mög-
lich.

16
 Es gab schlichtweg keinen Gott wie Quetzalcoatl, der »sein Reich«

wieder hätte in Besitz nehmen können.
Für die Spanier gab es einen absoluten, unauflösbaren Antagonismus

zwischen ihrer Gesellschaft und der der Reche: „Die zweite ist die negative
Kehrseite der ersten. Ein Höchstmaß an Trennung ist erreicht worden: kein
Element im Äquivalenzsystem geht andere als in Opposition zu den Elemen-
ten des anderen Systems stehende Beziehungen ein.“ (Laclau und Mouffe
2000: 170). Führen wir zur Illustration dieses Oppositionssystems noch die
Zitate zweier Zeitgenossen an. So bemerkte Santiago de Tesillo (zitiert in
Casanova 1998: 61; Hervorhebung O.K.) „sie haben kein Oberhaupt, sie ken-
nen keine Obrigkeiten an, sie haben keine Sprache, sie haben kein Gesetz,
ihnen fehlen Glaube und Ansehen.” und Alonso González de Nájera (zitiert
in Casanova 1998: 62; Hervorhebung O.K.) gab kund: „ich sage, dass es Leu-
te sind, die es nicht wüdig sind, sich rational zu nennen, weil sie von jeglicher
Tugend weit entfernt sind; sie sind hexerisch, abergläubig, unheilvoll, ohne
Gerechtigkeit, ohne Vernunft, ohne Veränderung, ohne Bewusstsein, ohne
jegliche Barmherzigkeit sind sie mehr als grausame Bestien, und vor allem
sind sie ohne Gott. Weder kennen sie noch bewahren sie irgendeine Religi-
on.“ In dieser vereinfachenden Logik der absoluten Opposition, war es den
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Spaniern nicht möglich, eine differenzierte Beziehung zu den Reche-Mapuche
aufzubauen. Ihnen diente das Fremde einzig als negative Abziehfolie zur
Bestätigung des positiven Selbstbildes.

Anders funktionierte die Anerkennungshermeneutik der Reche-Mapuche.
Während die Azteken nicht mit andern Völkern kommunizierten und »nichts
an ihrem Leben ändern wollten«, (Todorov 1985: 135) waren die Reche gera-
de durch eine hybride Logik gekennzeichnet. Denn die Reche-Mapuche be-
zogen gerade ihre Identität aus einer Bewegung der kannibalistischen Öff-
nung gegenüber dem Anderen. Über den Dreischritt »captar-digérer-
différencier« wurde der Fremde eingeholt und in die eigene Gesellschaft in-
korporiert, wobei diese nicht statisch blieb, sondern sich gerade dadurch ver-
änderte. Für die Reche war es geradezu notwendig, fremdkulturelle Momente
in die eigene Gesellschaft zu integrieren, um die eigene Identität zu erneuern
(Boccara 2000: 28). Dabei folgt diese indigene Identitätskonstruktion der von
Derrida angeführten differénce/differánce. Das Substantiv différence leitet sich
von dem Verb différer ab, das zwei verschiedene Bedeutungen hat. Die erste
Bedeutung von différer lautet temporisieren, aufschieben. „Die andere Be-
deutung von différer ist die eher gewöhnliche und identifizierbare: nicht iden-
tisch sein, anders sein, erkennbar sein, usw..“ (Derrida: 1988: 34). Da aber
das Substantiv différence nur auf das »Verschiedensein« verweist und die Spur
der anderen Bedeutung tilgt, fügt Derrida in seine Schreibweise von différence
ein regelwidriges, nicht hörbares »a« ein – différance –, um so unser gewohn-
tes Verständnis des Wortes zu stören. Damit soll der Sinnverlust, das heißt das
Tilgen der Bedeutung von »aufschieben«, kompensiert werden. Insofern sind
die in Repräsentationsregimen konstituierten kulturellen Identitäten auf Dif-
ferenzen aufgebaut, denn „Ohne Differenzen könnte es keine Repräsentation
geben.“ (Hall 1994: 34). Zum anderen ist Identität nicht ontologisch gegeben,
sondern offen für Verschiebungen, Schwankungen, Brüche. Gerade bei den
Reche-Mapuche ist es offensichtlich, dass die Spuren fremdkultureller Ele-
mente nicht getilgt wurden, sondern ihre Identitätskonstruktion für fremde
Einflüsse offen war.

Hinsichtlich der Ausgangssituation der Conquista, der Konfrontation, des
Widerstreits zweier absolut differenter Gesellschaften, haben wir es mit zwei
grundverschiedenen Reaktionen zu tun. Die Spanier reagierten gegenüber den
fremden Reche mit der Bewegung der Schließung, der Abgrenzung und der
Etablierung von Antagonismen. Die Reche-Mapuche reagierten dagegen mit
einer Logik der kannibalistischen Öffnung gegenüber dem Fremden, wobei
die eigene Gesellschaft nicht assimiliert, sondern gerade durch die Inkorpora-
tion von fremdkulturellen Elementen gestärkt wurde.
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Das 17. Jahrhundert war nach dem turbulenten und expansiven »langen« 16.
Jahrhundert, in dem der Versuch der Etablierung eines spanischen Welt-
imperiums scheiterte und in dem sich das kapitalistische Weltsystem heraus-
bildete, ein Jahrhundert der Stagnation. Wichtigstes Phänomen des 17. Jahr-
hunderts war zweifelsohne der Niedergang Spaniens (Wallerstein 1980: 179-
180), das wie geschildert aus den ausgebeuteten Reichtümern keinen produk-
tiven Nutzen zu ziehen vermochte und zudem auf dem europäischen Festland
in zahlreiche Kriege sowie im 17. Jahrhundert zunehmend in interne regiona-
le Konflikte, vor allem mit Katalonien, verwickelt war. Bis in die Mitte des
17. Jahrhunderts hinein konnten vor allem die Niederlande eine hegemoniale
Position im Weltsystem einnehmen, die ihnen aber durch Frankreich und zu-
nehmend besonders durch England strittig gemacht wurde. Wallerstein argu-
mentiert, dass 1689, als der Oranier Wilhelm III. König von England, Schott-
land und Irland wurde, die niederländische Hegemonie gebrochen war und
die folgenden hundert Jahre im Zeichen der französisch-englischen Rivalitä-
ten standen, die mit dem Ende der britisch-französischen Kolonialkriege 1763
ihren Abschluss fanden und die neue Phase der britischen Hegemonie einläu-
teten (Wallerstein 1980: 246).

Der Historiker Eric Hobsbawm geht davon aus, dass das 17. Jahrhundert
von einer allgemeinen Krise gekennzeichnet war, die als letzte Phase des Über-
gangs vom Feudalismus zum Kapitalismus gedeutet werden kann (Hobsbawm
1954: 33-53). Dem entgegen argumentiert Wallerstein, dass das 17. Jahrhun-
dert durch keine tiefgreifende Krise gekennzeichnet war, sondern dass es viel-
mehr durch eine der kapitalistischen Ökonomie inhärente Stagnationsphase
geprägt war: „Das 17. Jahrhundert, betrachtet in einer Zeitspanne von 1600
bis 1750, ist vor allem ein Beispiel für die zyklischen Muster der Expansion
und Kontraktion.“ (Wallerstein 1980: 8) Insofern betont Wallerstein die Kon-
tinuität des 17. Jahrhunderts zum 16. Jahrhundert mehr als dessen Umbruch-
charakter. Das kapitalistische Weltsystem konsolidierte sich im 17. Jahrhun-
dert und bewies seine grundsätzliche Stabilität. Denn die politische, kulturel-
le und ökonomische Konsolidierung im 17. Jahrhundert schuf erst die Grund-
lagen für die »industrielle Revolution« sowie für die Ausweitung und Vertie-
fung des Weltsystems im 18. Jahrhundert (Wallerstein 1980: 33-34).

In dieser Phase wurde der Blick nach innen gerichtet. Nach Ende des 30-
Jährigen Krieges, besiegelt mit dem Westfälischen Frieden 1648, wurden die
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Grundlagen für das bis heute gültige System von Nationalstaaten gelegt. Im
Kontext der ökonomischen Stagnation war die Zeit von 1600 bis 1750 durch
Merkantilismus, Absolutismus und allgemein die Modernisierung der Staats-
apparate geprägt. Diese Soziogenese ging, wie von Norbert Elias analysiert,
mit einem Prozess der Psychogenese einher, der die Wir- und Ich-Balancen
zunehmend zu dem Pol der Individualität verschob und letztlich erst dazu
beitrug, das moderne Subjekt zu konstruieren (Elias 1996; 1991).

17
 Mit

Foucault kann argumentiert werden, dass in dieser Epoche ein modernes, ra-
tionales Subjekt konstruiert wurde, dem das kapitalistische Arbeitsethos ein-
geschrieben wurde. Parallel dazu setzte im 17. Jahrhundert ein Prozess der
Entwicklung neuer Macht- und Herrschaftsformen, wie der Disziplin, und
der Intensivierung der Pastoralmacht ein.

18
 Dies fand seinen Ausdruck in der

Entstehung von Justiz-, Polizei- und Verwaltungsapparaten. 1656 wurde in
Paris das Hôpital général gegründet, womit der Grundstein zur Konstituierung
und zum Ausschluss des »Wahnsinns« sowie allgemein zu einer neuen
Internierungspraxis gelegt wurde, die sich in der Folgezeit in ganz Europa
ausbreitete (Foucault 1993a: 72). Dabei war die Internierungspraxis für die
kapitalistische Ökonomie in der Phase der ökonomischen Stagnation im dop-
pelten Sinne zentral. Einerseits ging es darum: „die Arbeitslosigkeit mindern
oder wenigstens die augenscheinlichsten sozialen Folgen vertuschen.“
(Foucault 1993a: 88). Andererseits sollten die Produktionskosten kontrolliert
werden. Damit produziert die Internierungspraxis, wie auch die Disziplinier-
ungstechniken in Armee, Gefängnis, Schule, Fabrik und Klinik einen gelehri-
gen, ausbeutbaren Körper, wie er Grundvoraussetzung für die industrielle
Revolution des späten 18. Jahrhunderts war. Parallel zu dieser Entfaltung von
Disziplinarinstitutionen kam es im 18. Jahrhundert zur Ablösung der Macht
des Souveräns durch Regierungskünste.

Die in Europa vor allem nach 1650 zum Tragen kommende ökonomische
Stagnation setzte in Spanisch-Amerika als Depression bereits von 1623 bis
1650 ein. Sie wurde insbesondere durch den Niedergang des Silberbergbaus
ab 1630 verstärkt. In Chile machte sich die Krise erst nach 1650 bemerkbar.
Besonderes belastend für die hispano-amerikanischen Kolonien war die Fi-
nanzkrise der spanischen Krone und der Abstieg Spaniens vom Zentrum in
die Semiperipherie. Um die Finanzprobleme in Spanien zu lösen, erhob die
Krone in den Kolonien immer höhere Zölle. Dies verwandelte die Krone in
einen „Parasiten, der von dem amerikanischen Handel und Kolonien lebt.“
(Lynch zitiert in Wallerstein 1980: 151). Auf die stagnierende Weltökonomie
reagierten die kreolischen Eliten mit der zunehmenden Abkehr vom Welt-
markt und einer Orientierung auf den regionalen Markt (Wallerstein 1980:
152; 167). Damit verloren die Handelseliten gegenüber der entstehenden
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Agrarbourgeoisie an Einfluss und es bildete sich mit der Hacienda eines der
stabilsten Machtdispositive in Lateinamerika heraus.

19

In der Araucanía entstand in dieser Phase ein besonderer sozio-ökono-
mischer, politisch-kultureller Raum, in dem sich die koloniale kreolische Ge-
sellschaft zunehmend mit der Gesellschaft der Mapuche verflocht. Bereits in
der ersten Hälfte des 17. Jahrhunderts hatte sich in Spanisch-Amerika eine
eigene regionale Ökonomie herausgebildet, in deren Zentrum die legendäre
Silberbergbaustadt Potosí stand (Pinto 2000: 16). Das Generalkapitanat Chile
aber blieb von den regionalen Handelsnetzen weitgehend ausgeschlossen. Im
Zusammenhang mit dem Niedergang Spaniens und den Eigeninteressen Pe-
rus war spätestens in der ersten Hälfte des 17. Jahrhunderts deutlich, dass der
Krieg gegen die Mapuche nicht zu gewinnen war, und dass nur ein vertrag-
lich abgesicherter Frieden die bisher erreichte koloniale Besitzergreifung nach-
haltig absichern würde. Die Glut der Conquista erstarrte und die erste Kriegs-
phase mit den Dispositiven souveräner Macht wich in der Mitte des 17. Jahr-
hunderts einer Phase neuer friedlicherer interkultureller Beziehungen und
veränderter Machtpraktiken- und diskurse, die bis zur militärischen Nieder-
schlagung der Mapuche 1883 Bestand haben sollten.

20

Für die Herausbildung des sozio-kulturellen Gefüges des Grenzraumes
war wichtig, dass die Araucanía ökonomisch keine zentrale Bedeutung hatte
und sich das Interesse der Eliten auf die Bergbauzentren im Norte Chico so-
wie den Getreideanbau im Valle Central konzentrierte. Letzteres produzierte
Getreide, Talg, Leder, etc. für das Bergwerkzentrum Potosí. Damit rückte die
Araucanía, verstärkt durch die weltweite Stagnation im 17. Jahrhundert in das
Abseits. Aber, so Pinto, „es war genau diese Isolierung, die die geeigneten
Bedingungen zur Entstehung des »espacio fronterizo« schuf.” (Pinto 1996b:
21). Zudem war der Grenzraum von Spaniern und Mapuche ökonomisch nicht
isoliert, sondern ganz im Gegenteil durch eine vielschichtige lokale, regiona-
le und überregionale Verkettung gekennzeichnet. Auf lokaler Ebene kam es
in der Araucanía zu einem intensiven Austausch zwischen Mapuche und Kreo-
len. Die Mapuche tauschten Vieh, Salz, Ponchos und andere Textilien gegen
Wein, Weizen, Werkzeug, Stofffarben. Dieser Handel verlief entweder direkt
mit den Haciendas oder aber vermittelt über Händler, conchavadores. Oft-
mals bildeten sich besonders in der Nähe der Forts richtige Märkte aus. Pinto
betont ferner, dass im 18. Jahrhundert die Nachfrage nach indigener Arbeits-
kraft groß war (Pinto 2000: 25). Das Phänomen des regionalen Handels be-
zog sich insbesondere auf den Austausch und die zunehmende Verflechtung
der indigenen Völker der Araucanía mit denen der argentinischen Pampa,
was León die »Araukanisierung der Pampa« (León 1991) genannt hat. Die
Betrachtung beschränkt sich also nicht auf die heutigen nationalstaatlichen
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Grenzen, vielmehr gab es seit Mitte des 17. Jahrhunderts einen übergreifen-
den sozio-politischen Raum der Mapuche, der sowohl die chilenische
Araucanía als auch die argentinische Pampa umfasste. Getauscht wurden Pro-
dukte wie Vieh, Ponchos, Teer, Salz, Gips. Dieser regionale Handelskreislauf
verkettete sich aber mit dem zuvor genannten lokalen, aber auch mit überre-
gionalen, kapitalistischen Handelsnetzen (Pinto 1996b; 2000: 31). Um diese
neue Position der Araucanía verstehen zu können, ist der Blick in die argenti-
nische Pampa zu richten, wo ein deutliches Anwachsen der wilden Rinder-
herden sowie eine damit einhergehende zunehmende Bedeutung der
maloqueros und die sogenannte »Araukanisierung der Pampa« festzustellen
waren.

21
 Die Netze der maloqueros, die Vieh aus der Pampa über die Anden

in die Araucanía brachten, verknüpften sich mit früh-kapitalistischen Händler-
netzen. Pinto vermutet eine Verkettung der Araucanía mit dem Valle Central,
welches wiederum – quasi als Semi-Peripherie – mit dem regionalen Zentrum
Potosí verkettet war.

22
 Neben Vieh wurde vor allem Salz gehandelt und die

Mapuche entwickelten eine ausgefeilte Textilproduktion. Auf diese Weise
entstand ein relativ stabiles Netz von wechselseitigen Interessen, welches der
kolonialen Welt die Abschöpfung von Mehrwert aus dem Mapuche-Gebiet
erlaubte.

23

Als erste Annäherung lässt sich resümieren, dass der Grenzraum durch
folgende Phänomene gekennzeichnet war: das Erstarren der Conquista, die
Vorherrschaft friedlicher Beziehungen, eine Verkettung der indigenen und der
frühkapitalistischen, kreolischen Netze, die Entstehung von Zentren in La-
teinamerika (Potosí), die »Araukanisierung« der Pampa sowie Veränderun-
gen in der Mapuche-Gesellschaft, ein Wechsel von der souveränen Macht zur
Pastoralmacht, der mit einem neuen Diskurs über die Mapuche sowie neuen
Dispositiven der Macht (Mission, Parlamente) einherging.

Das 18. Jahrhundert, das in den kapitalistischen Zentren mit den bürgerli-
chen Revolutionen ab 1789 und dem Beginn der industriellen Revolution tur-
bulent verlief, zog an der Araucanía weitestgehend vorbei. Die von Makro-
und Mikrophysiken der Macht durchzogenen Grenzbeziehungen waren bis
Mitte des 19. Jahrhunderts stabil und konnten zwei so einschneidende Ereig-
nisse wie die bourbonischen Reformen und die Unabhängigkeit Chiles und
Argentiniens überstehen. Ziel der Reformbestrebungen der Bourbonen in der
zweiten Hälfte des 18. Jahrhunderts war es, die Kontrolle über die Kolonien
wiederzuerlangen. Die sich zunehmend verselbständigenden regionalen Öko-
nomien Spanisch-Amerikas sollten wieder mit der spanischen Ökonomie ver-
kettet werden. Insgesamt sollten die Kolonien erneut vollständig unter die
Kontrolle und Staatsräson der spanischen Krone gebracht und eine merkanti-
listische Wirtschaftsordnung durchgesetzt werden. Doch diese Reformen er-
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Abbildung 1 Ökonomie des Grenzraumes
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reichten die Araucanía nicht. Nur das Vertreibungsdekret Karls des III. gegen
die Jesuiten 1767 wurde durchgesetzt und es kamen zunehmend königstreue
Franziskaner in die Missionen. Insgesamt aber kann geschlussfolgert werden:
„Sowohl in der Pampa als auch in der Araucanía prallte die Kontrollstrategie,
die die Bourbonen einführten, mit den »lokalen Ansichten« zusammen, [...].“
(Pinto 1996b: 34). Die regionalen Akteure, wie ein Teil der Mapuche-Kaziken,
die lenguaraces, capitanes de amigos und auf Seiten der Spanier die Missio-
nare, das Grenzheer, die koloniale Bürokratie, die Latifundistas des Zentral-
tales und die conchavadores waren dagegen für die Bewahrung des Ist-Zu-
standes der Grenzbeziehungen. Denn eine Veränderung der Grenzbeziehungen
hätte ihr Verschwinden oder ihre Ersetzung durch andere Akteure bedeutet.
Letztlich geht Pinto sogar davon aus, dass die Reformbestrebungen der
Bourbonen den regionalen Widerstand in ganz Lateinamerika anregten und
somit ein Auslöser der Unabhängigkeitsbewegung des beginnenden 19. Jahr-
hunderts waren. Aber auch die Unabhängigkeit Chiles im Jahre 1818 führte
bis zur Mitte des 19. Jahrhunderts nicht zu entscheidenden Desartikulationen
in den Grenzbeziehungen.

�� ��+�(��89��&�������� +�� ��
Zweifelsohne haben die »Estudios Fronterizos« zu einem differenzierten Ver-
ständnis des Grenzbereiches beigetragen. Sie brechen mit der Vorstellung,
dass sich Spanier und Mapuche wie zwei homogene Blöcke unvermittelt ge-
genüber gestanden hätten und zeichnen ein komplexes Bild der wechselseiti-
gen Überlagerung und Durchdringung. Jedoch blenden sie einen wichtigen
Aspekt aus: Macht und Herrschaft sind die blinden Flecke bei den »Estudios
Fronterizos«. Gewalt gibt es für Villalobos nur als offenen Krieg, wie er für
die erste Periode der Conquista kennzeichnend war. In den Grenzbeziehungen
aber habe es keine systematische Gewalt gegeben, sondern nur vereinzelte
Gewalttaten, die von einzelnen Individuen verübt worden wären (Villalobos:
1985: 22). Indem Villalobos nur den offenen Krieg als Gewalt versteht, ent-
gehen ihm andere Herrschaftsstrategien wie Normalisierung, Disziplinierung,
Überwachung, epistemologische Gewalt, Assimilationszwang.

24

Deshalb wird hier im Folgenden mit Rückgriff auf die Machttheorie Mi-
chel Foucaults ein differenziertes Bild der Herrschafts- und Machtbeziehungen
gezeichnet. Zunächst ging Foucault davon aus, dass die souveräne Macht, die
nach der Matrix von Recht und Unterdrückung/Repression agiert, durch die
Disziplinarmacht, die nach der Logik des Krieges agiert, ersetzt wurde
(Foucault 1999: 45-46). In »der Wille zum Wissen« charakterisierte Foucault
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die souveräne Macht dann weniger juridisch, sondern als Zugriffsmacht mit
dem Extremrecht der Macht über Leben und Tod, während er im 17. und 18.
Jahrhundert die Herausbildung einer Macht zum Leben, einer Bio-Macht,
konstatiert. „Konkret hat sich die Macht zum Leben seit dem 17. Jahrhundert
in zwei Hauptformen entwickelt, die keine Gegensätze bilden, sondern eher
zwei durch ein Bündel von Zwischenbeziehungen verbundene Pole. Zuerst
scheint sich der Pol gebildet zu haben, der um den Körper als Maschine zen-
triert ist. Seine Dressur, die Steigerung seiner Fähigkeiten, die Ausnutzung
seiner Kräfte, das parallele Anwachsen seiner Nützlichkeit und seiner Geleh-
rigkeit, seine Integration in wirksame und ökonomische Kontrollsysteme –
geleistet haben all das die Machtprozeduren der Disziplinen: politische Ana-
tomie des menschlichen Körpers. Der zweite Pol, der sich etwas später – um
die Mitte des 18. Jahrhunderts – gebildet hat, hat sich um den Gattungskörper
zentriert, der von der Mechanik des Lebenden durchkreuzt wird und den bio-
logischen Prozessen zugrundeliegt. Die Fortpflanzung, die Geburten- und
Sterblichkeitsrate, das Gesundheitsniveau, die Lebensdauer, die Langlebig-
keit mit allen ihren Variationsbedingungen wurden zum Gegenstand eingrei-
fender Maßnahmen und regulierender Kontrollen: Bio-Politik der Bevölke-
rung. Die Disziplinen des Körpers und die Regulierung der Bevölkerung bil-
den die beiden Pole, um die herum sich die Macht zum Leben organisiert
hat.“ (Foucault 1992c: 166). Hier sind die Disziplinen also, zusammen mit
den Methoden der Bio-Politik der Bevölkerung, eingebettet in eine Macht
zum Leben. Insofern verschränken sich hier die Mikrophysik der individuali-
sierenden Macht mit der Makrophysik der Bio-Politik. Während erstere auf
den Körper abzielt und ihren Ort in spezifischen Institutionen hat, zielt die
zweite auf den Bevölkerungskörper ab und ist mit dem Staat verbunden.
Foucault schreibt: „Wir haben also zwei Serien vorliegen: die Serie Körper-
Organismus-Disziplin-Institutionen und die Serie Bevölkerung – biologische
Prozesse – Regulierungsmechanismen – Staat.“ (Foucault 1994: 16).

Indem Foucault das Konzept der »Macht zum Leben« weiterführt, über-
windet er den seine bisherige Machtanalyse kennzeichnenden Antagonismus
von Recht/Repression und Disziplin/Krieg und wendet sich dem Begriff der
Regierung zu. Damit richtet er den Blick auf die Rationalität, die Programma-
tik von Regierungsprogrammen. Deshalb wählt Foucault für seinen Ansatz
den Neologismus gouvernamentalité, der sich aus den Elementen regieren,
gouverner, und Denkweise/Mentalität, mentalité, zusammensetzt. In diesem
Sinne geht es Foucault um die Analyse der Logik von Regierungsprogram-
men, nicht aber um die Analyse von realen Auswirkungen konkreter
Regierungstechniken. Im Anschluss an das Konzept »Macht zum Leben« mit
dessen Verquickung von Disziplin und Bio-Politik geht Foucault auch beim
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Regierungs-Konzept von der Doppelanalyse der Mikrophysik der Macht und
der Makrophysik des Staates aus.

Ein wesentlicher Ansatzpunkt für die Genealogie des modernen Staates
als Regierungstechnik ist die Analyse der christlichen Pastoralmacht. Das
Konzept der Pastoralmacht taucht bei Foucault erst spät und in kleineren
Aufsätzen auf. Bei der Pastoralmacht handelt es sich um kein Randphänomen,
welches nur auf den religiösen Bereich beschränkt bliebe, vielmehr ist sie
zentral für die Formierung der Macht des Staates. Denn die Aussage Foucaults,
dass die Macht des Staates eine zugleich individualisierende und totalisieren-
de Form der Macht ist, wurzelt darin, „dass der moderne abendländische Staat
eine alte Machttechnik, die den christlichen Institutionen entstammt, nämlich
die Pastoralmacht, in eine neue politische Form integriert hat.

25
 Zentrale Idee

der Pastoralmacht ist, dass der Hirte für das Heil einer Herde verstreuter Indi-
viduen verantwortlich ist, und zwar für »omnes et singulantim« – die ganze
Herde und jedes Individuum der Herde (Foucault 1994: 65-93). Um jeden
Einzelnen zum Heil leiten zu können, ist das Wissen um die Beweggründe,
Begierden, Gedanken und Wünsche des Individuums notwendig. In diesem
Zusammenhang entwickelt das christliche Pastorat die Geständnispraxis.

Historisch ordnet Foucault die Intensivierung der Pastoralmacht in das
15. und 16. Jahrhundert ein (Foucault 1994d: 548). Im Kontext von Reforma-
tion und Gegen-Reformation kam es zu einer Verallgemeinerung der Pastoral-
macht, zu ihrer allmählichen Säkularisierung und zur ihrer Verknüpfung mit
politischer Macht. Kurz: Zum Übergang von einer »Regierung der Seelen«
zu einer »Regierung der Menschen«.

In der Araucanía kündigte sich das Ende der souveränen Macht und das
Einsetzen von Pastoralmacht zu Beginn des 17. Jahrhunderts mit den Gedan-
ken des Jesuitenpaters Luis de Valdivia an. Die Vorstellungen zum Umgang
mit den Mapuche, die er zwischen 1612 und 1626 durchsetzten wollte, be-
deuteten einen tiefen Bruch mit den bis dahin von seinen Zeitgenossen ange-
wandten Strategien. In einer an Las Casas angelehnten Eroberungsstrategie

26

sind bei Valdivia wesentliche Verschiebungen von der souveränen Macht zur
Pastoralmacht zu finden. Die Eroberung sollte nun nicht mehr von Soldaten
geleistet werden, sondern von Missionaren. Ziel der Macht war nicht mehr
die Erlangung der Herrschaft über das Mapuche-Gebiet mit dem Ziel der
Unterwerfung der Menschenmassen, sondern die Menschen selber, sowohl
als Gesamtheit als auch als Individuen (omnes et singulantim) mit dem Ziel
der Zivilisierung, d.h. die Mapuche sesshaft zu machen, neu anzusiedeln, mit
ihnen Handel zu treiben und sie zu evangelisieren. Dies sollte laut Valdivia
über Missionen erfolgen.

27
 Auch handelte es sich bei Valdivia nicht mehr um

eine juridische Macht, die mit der absoluten binären Codierung in »richtig-
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unrichtig«, bzw. im Fall des requerimiento von »Anerkennung-Nichtanerken-
nung« arbeitete. Vielmehr war die pastorale Macht individualisierend und
permanent. Sie fragte dauerhaft nach den inneren Beweggründen, nach Ge-
danken, nach der Seele. Entgegen der absoluten, sich beispielsweise im
requerimiento manifestierenden Wahrheit, produzierte die Pastoralmacht neue
Wissenstechnologien. Militärisch-strategisch führte die Pastoralmacht zur
Ersetzung der territorialen Eroberung durch die Evangelisierung der Seelen.
Krieg wurde durch Politik und Konfrontation durch Kommunikation substi-
tuiert. So schlug Valdivia den Bau einer Verteidigungslinie entlang des Bío-
Bío vor, die jedoch nicht wie bei anderen zeitgenössischen Vorschlägen als
Ausgangspunkt für militärische Ausfälle dienen, sondern Grenzgebiet für
Evangelisierung und Kommunikation sein sollte. In diese Strategie der Poli-
tik fügten sich neue Dispositve der Macht ein: die Mission, die Neuansied-
lung der verbündeten Indígenas in Dörfern, die Grenzlinie als Raum der Kom-
munikation und Überwachung, die Parlamente als Orte des Austausches.

Zwischen 1612 und 1626 setzte sich Valdivias Strategie ansatzweise in
Form des Defensivkrieges durch. 1612 wurden drei Missionare nach Arauco
gesandt, um die Vorstellungen Valdivias umzusetzen. Doch diese Mission er-
wies sich als Misserfolg: „Dies war der Beginn und praktisch auch das Ende
des Defensivkrieges, denn die Geistlichen wurden in Elicura ermordet.“
(Villalobos 1992: 253). Dies greift zwar als Erklärung für das Scheitern des
Defensivkrieges zu kurz, aber illustriert das glücklose Agieren Valdivias. Breite
Kreise in Chile kritisierten den Defensivkrieg, doch die Jesuiten konnten noch
vorübergehend ihren Einfluss bei Philipp III. geltend machen und erst 1626
wurde wieder zum aktiven Krieg übergegangen. Die Strategie Valdivias setz-
te zu einem ungünstigen Zeitpunkt ein, da die Spanier sich militärisch in der
Defensive befanden.

28
 In der Grundstimmung der Angst war der Defensiv-

krieg unpopulär. Boccara geht zudem davon aus, dass Valdivias Ideen sich
nicht gegenüber der seinerzeit vorherrschenden Logik der souveränen Macht
durchsetzen konnten (Boccara 1998a: 224).

Zwanzig Jahre später sollten die historisch-konkreten Bedingungen in Chile
für ein Ende der souveränen Macht und für ein Aufgreifen der Ideen Valdivias
bereit sein. Unter der Ägide des Marquis de Baides als Gouverneur Chiles
kam es zu einer komplexen Verbindung von politischer und pastoraler Macht.
Die Makrophysik des kolonialen Chiles verkettete sich mit einer Mikrophy-
sik der Macht, die auf die Zivilisierung der Mapuche abzielte. Vor dem Hin-
tergrund einer militärischen Überlegenheit, die allerdings nicht zu einer voll-
ständigen Eroberung der Mapuche führen konnte, wurden die von Valdivia
erstmals angeführten Machtdispositive – Mission und Parlament – wieder-
entdeckt und bis Mitte des 19. Jahrhunderts verwendet.



52

Jedoch wurde die ursprüngliche Konzeption Valdivias, dem es ganz im
Sinne der Pastoralmacht um eine »Regierung der Seelen« ging, säkularisiert.
Der Marquis de Baides zielte nicht auf die »Regierung der Seelen«, sondern
auf die »Regierung der Menschen« ab. Während es für Valdivia noch eine
Kontinuität zwischen Theologie und Politik gab, war das Konzept de Baides
entsakralisiert. Sein zentraler Punkt war das Problem der Regierung, wobei
der Begriff der Stärke im Mittelpunkt stand. Die Spanier waren zu schwach,
die Mapuche zu erobern und der Krieg wurde kontraproduktiv, also ging es
im Sinne der »Physik des Staates« nun darum, andere Formen der Kontrolle
zu installieren, um das Kräfteverhältnis nicht zu Gunsten der Mapuche aus-
schlagen zu lassen. Damit wurde der Souverän symbolisch entmachtet, denn
es ging nicht mehr um seine Stärkung, um die Durchsetzung seines Rechts,
sondern um die Stärkung des Staates selbst: „Kurz – Staatsräson ist keine
göttlichen, natürlichen oder menschlichen Gesetzen entsprechende Regierungs-
kunst. Sie braucht nicht die allgemeine Weltordnung zu berücksichtigen. Sie
bedeutet Regieren entsprechend der Stärke des Staates. Ein Regieren, dessen
Ziel die Steigerung dieser Stärke innerhalb eines umfassenden und von Wett-
streit geprägten Rahmens ist.“ (Foucault 1994c: 84). Dabei handelt es sich um
ein dynamisches, auf permanente Vervollkommnung abzielendes Modell.
„Während der Zweck der Souveränität in ihr selbst liegt und sie aus sich selbst
in Form des Gesetzes ihre Instrumente zieht, liegt der Zweck der Regierung
in den von ihr geleiteten Dingen. Diesen Zweck wird man in der Vervoll-
kommnung, Maximierung, oder Intensivierung der von der Regierung gelei-
teten Vorgänge zu suchen haben, und an die Stelle der Gesetze werden als
Instrumente der Regierung verschiedenartige Taktiken treten.“ (Foucault
2000a: 54). Damit trat die Physik des Staates an die Stelle des Rechts des
Souveräns. Die Physik des Staates wirkte sowohl nach innen, was ein An-
wachsen der Bio-Politik der Bevölkerung implizierte, um ein Wissen über die
Kräfte und Stärken des Staates in Bezug auf Bevölkerung, Ökonomie, etc. zu
gewinnen, und sie wirkte im Staatensystem im Sinne der Herstellung von auf
Kräfteverhältnissen beruhenden Abkommen, wie z.B. paradigmatisch des
Westfälischen Friedens von 1648.

In diesen Kontext fügten sich auch die Abkommen zwischen Spaniern
und Mapuche in Chile ein. Der ausschließliche Kriegszustand der ersten Pha-
se war einer Reihe von friedlichen Beziehungen zwischen Mapuche und Spa-
niern gewichen, die ein Resultat der ausgeglichenen Kräftebalance der »er-
starrten Conquista« waren. Doch bedeutete dies keineswegs, dass es sich um
eine Phase absoluten friedlichen Zusammenlebens handelte. 1655 kam es zu
einer koordinierten Erhebung der Mapuche, die sich vor allem gegen die Skla-
verei richtete und bei der die Mapuche zahlreiche Forts südlich des Bío-Bío
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eroberten, 3.300 Spanier gefangen nahmen und 400.000 Stück Vieh raubten.
„Der Kampf ging im 17. Jahrhundert stoßweise weiter und machte im 18.
Jahrhundert mit der Einführung weniger unterdrückender Politiken relativ
friedlichen Beziehungen Platz, die hauptsächlich durch die Aufstände von
1723, 1740 und 1766 unterbrochen wurden.“ (Cooper 1963: 696). Oftmals
zielten beide Seiten darauf ab, die Kräfteverhältnisse zu ihren Gunsten zu
verändern. Insgesamt konnte so aber nur der status quo aufrechterhalten wer-
den – die Dynamik der ersten Kriegsjahre war ins Stocken gekommen, den-
noch blieb die Spannung der Conquista erhalten.
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Für die Ausgestaltung der Pastoralmacht mit dem prototypischen Dispositiv
der Mission war der christliche Evangelisierungsdiskurs der Missionare
grundlegend. Die Missionare bedienten sich eines Diskurses, der sich zwi-
schen den Polen »gläubig« – »ungläubig« bewegte. Der erste Pol wurde mit
Zivilisation besetzt, der zweite mit Wildheit. Anders als der juridische Dis-
kurs der souveränen Macht, der zwischen den absoluten Polen trennte, arbei-
tete der Diskurs der Missionare im Kontext der Pastoralmacht mit einem Dis-
kurs, der sich auf einer metrischen Skala zwischen den beiden Extremwerten
bewegte. Daraus leitete sich die Missionspraxis, die Christianisierung und
damit Zivilisierung der barbarischen »Wilden«, ab.“ (Casanova 1998: 64).
Deutlich ist aber festzuhalten, dass die Disziplinierung in den Missionen sich
fundamental von der modernen Disziplinar-Gesellschaft unterschied. Wesent-
lich ist, dass die Techniken und Strategien der Mission in ein religiöses Welt-
bild eingebettet waren. Die Missionare gingen gemäß der herrschenden Dok-
trin in der katholischen Kirche von einer dualistischen Menschenkonzeption
aus, nach der der Mensch sich aus Körper und Seele zusammensetzt. Beide,
Körper und Seele, standen in einem konfliktiven Verhältnis; wenn die Lei-
denschaften des Körpers überhand nahmen, fiel die Seele in die Hände des
Teufels. Für die Mission bedeutete dies: „Das koloniale Episkopat in Ameri-
ka zielt auf die strikte Kontrolle des Körpers, der Herberge des Teufels, ab,
um ihn der Ordnung der Seele, der Substanz Gottes, zu unterwerfen.“ (Casa-
nova 1998: 75).

Vor diesem Hintergrund ist zu verstehen, dass die Jesuiten, die zu jener
Zeit in Europa als »Soldaten Christi« gegen das Reich des Satans kämpften
und maßgeblich an der Inquisition beteiligt waren, auch die Voreiter der Mis-
sion in der Araucanía waren. Die Jesuiten kamen 1593 auf Wunsch des dama-
ligen Gouverneurs Martín García Oñez de Loyola, eines Verwandten von
Ignatius von Loyola

29
, nach Chile. 1767 wurde das Vertreibungsdekret Karls
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III. in Chile angewandt, die Jesuiten (317 Priester, 70 Brüder, 32 Studenten
und 15 Novizen) mussten das Land verlassen und das Patronatsrecht für die
Mission wurde den Franziskanern übertragen (Noggler 1996: 75). Die Jesui-
ten schufen auch durch die intensive Erforschung der Lebensweise der
Mapuche einen neuen Macht-Wissens-Komplex, mit dem Ziel, das Werk Sa-
tans zu erkennen, um es dann zu vernichten.

��89������+*�=%*;�*�
Die »Estudios fronterizos« zeichnen ein nahezu idyllisches Bild des Grenz-
raumes, das von Frieden und wirtschaftlicher Blüte geprägt ist. Es ist jedoch
zu unterstreichen, dass die Abwesenheit von offenem Krieg vor allem durch
das militärische Kräftegleichgewicht zwischen Spaniern und Mapuche erklär-
bar ist. Das Ende souveräner Macht bedeutet aber noch längst nicht das Ende
von Macht und Herrschaft an sich. Vielmehr lässt sich ein neues Machtregime
feststellen – ein Wechsel von der souveränen Macht über die Pastoralmacht
hin zur Regierungstechnik der Staatsraison.

Die Transition der souveränen Macht zur Pastoralmacht war höchst produk-
tiv. Es entstand eine Vielzahl neuer Institutionen, die bis zum Ende der spani-
schen Kolonialherrschaft und bis weit in die chilenische Unabhängigkeit Be-
stand haben sollten. Der Archetyp der neuen Institutionen der Macht war die
Mission. Im Sinne der Pastoralmacht war sie ein Ort der Wissensproduktion,
ein Macht-Wissens-Komplex. Angeschlossen an die Missionen waren zumeist
auch Schulen, die die Söhne der Kaziken disziplinierten und zivilisierten.

Die Parlamente, die seit dem zweiten Parlament von Quillín (1656) durch-
gängig abgehalten wurden, waren die wichtigste Vermittlungsinstanz zwischen
Mapuche und Spaniern im Grenzbereich sowie eine Überwachungsinstanz.
Das unter der Oberaufsicht der Missionen stehende Amt der capitanes de
amigos, eine Art Scout, wurde ebenfalls zur Überwachung eingerichtet. Ein
weiteres Dispositiv dieser Zeit der Grenzbeziehungen war der Handel.

�������
Bereits zu Beginn der Conquista kam es in Chile im Umkreis von Städten und
Forts zur Gründung von doctrinas, d.h. Missionstationen im Gegensatz zu
Pfarreien, die die Evangelisierung der Mapuche vorantreiben sollten. Mitten
im Mapuche-Territorium wurde 1571 in der strategisch wichtigen Stadt La
Imperial der erste Bischofssitz eingerichtet. Aber diese erste Phase der Mis-
sionierung hatte marginale Bedeutung und war zudem nicht erfolgreich. So
reichte Bischof Antonio de San Miguel beim spanischen König Philipp II.,
der den päpstlichen Missionsauftrag innehatte, den Rücktritt ein und verließ
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1591 seine Diözese. Als Begründung führte er die schlechte Behandlung der
Mapuche durch die Spanier sowie die mangelnde Zusammenarbeit mit den
kolonialen Behörden an (Noggler 1996: 71-73). 1612 und 1613 wurden in
der Araucanía die ersten Jesuiten-Missionen nach dem Vorbild der Missionen
in Paraguay eingerichtet, die dann aber durch die Generalerhebung der
Mapuche von 1654 nahezu komplett zerstört wurden.

Mitte des 17. Jahrhunderts sollte die Mission dagegen eine zentrale Rolle
in den kolonialen Herrschaftsstrategien einnehmen. Zu Beginn des 18. Jahr-
hunderts gab es in der Araucanía bereits 18 Missionen. Boccara sieht sie als
Paradigma einer neuen Macht, die mit den Dispositiven der souveränen Macht
bricht: „Die Mission ist der Archetyp dieses neuen Macht-Wissens, die die
Indigenen nicht mehr als anonyme Masse, die zu unterwerfen ist, sondern die
im Indianer ein zu zivilisierendes Individuum sieht.“ (Boccara 1998a: 227).
Ging es der Pastoralmacht der Mission seit Beginn der Conquista um eine
»Regierung der Seelen«, so kam es Mitte des 17. Jahrhunderts in Chile zu
einer immer stärkeren Verknüpfung von pastoraler und politischer Macht und
damit zu einer komplexen Verbindung von Subjektivierungsstrategien mit einer
Makrophysik der Regierung von Menschen. Diese Verbindung markiert für
Foucault die Bildung des modernen Staates.

Die Mission richtete eine permanente Überwachung sowohl des Raumes,
d.h. der Mapuche als Gruppe, als auch eine Überwachung der Gedanken und
Praktiken eines jeden Einzelnen von ihnen ein. Letzteres führte zu einer neu-
en Form der Subjektivierung, wobei »subjet« hier in dem doppelten Sinne
von Subjekt und Unterwerfung verstanden werden soll.

30
 Die Kontrolle er-

folgte über die Disziplinierung der Körper, durch eine strikte Regulation der
Zeit (mit genauen Arbeitszeiten, Freizeit, Zeit des Gebetes usw.) sowie dem
Versuch, Arbeit zu regulieren und die Produktion von landwirtschaftlichen
Überschüssen zu erzielen. An dieser Stelle ist anzumerken, dass sich die
Mapuche oftmals dieser Überwachung entzogen, weshalb die Missionare die
disperse Siedlungsform der Mapuche bekämpften und auf eine Neuansied-
lung und Zusammenführung der verstreuten Weiler in große Missions-
siedlungen drängten. Nur hier ließe sich eine permanente Kontrolle und Zivi-
lisierung durchführen.

Parallel zu diesen Strategien der Subjektivierung nahmen die Spanier über
die Schule vor allem Einfluss auf die Söhne der Kaziken. Bereits im Parla-
ment von Quillín schlugen die Spanier den Mapuche vor, ihre Kinder auf
spanischem Gebiet zu erziehen. Explizit formulierte Ziele waren die Evangeli-
sierung und die Aufgabe der von den Spaniern identifizierten Laster (kriege-
rische Lebensweise, Vielweiberei, Völlerei), kurz die Zivilisierung der Mapu-
che. Unter der Ägide Martín de Povadas entstand Ende des 17. Jahrhunderts
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die erste Schule für die Söhne der Kaziken (Boccara 1998a: 236). Es folgten
die Missionsschulen, die ebenfalls das Ziel der Subjektivierung und der Zivi-
lisierung verfolgten.

Neben der Subjektivierung sind bei den Missionaren aber auch Techniken
zur Kontrolle der Bevölkerung festzustellen. Die Strategien und Techniken
einer aufkommenden Bio-Macht, die die Geburten- und Sterberate der Be-
völkerung kontrolliert, sind räumliche Kontrolle, die Zivilisierung über die
Einführung von Führerpersönlichkeiten in die herrschaftsfreie Mapuche-Ge-
sellschaft bis hin zur Verbindung dieser Machtstrategien mit der politischen
Macht. In den Missionen sollten Zu- und Abwanderungen ebenso wie Gebur-
ten- und Sterbefälle festgehalten werden, eine Technik, die auch in den Parla-
menten zwischen Mapuche und Spaniern vereinbart werden sollte. Zudem
sollte das gesamte Mapuche-Gebiet mit einem Kontrollnetz aus Kapellen,
Missionen, etc. überzogen werden. Hinzu kam die symbolische Kontrolle des
Raumes. Zur Resakralisierung des »heidnischen« Mapuche-Territoriums wur-
den in allen größeren Weilern Kreuze oder Kapellen aufgestellt.

Deutlich ist aber festzuhalten, dass sich die geschilderte Disziplinierung
in den Missionen auf Grund des religiösen Hintergrundes fundamental von
der modernen Disziplinar-Gesellschaft unterscheidet. Obwohl die Jesuiten noch
mit einem Bein in einer spätmittelalterlichen, religiös geprägten Vorstellungs-
welt standen und das Evangelisierungsprojekt scheiterte (Villalobos 1992:
350 ff

 
.), schufen sie dennoch neue Macht-Wissens-Komplexe und leisteten

durch die intensive Erforschung der Lebensweise der Mapuche Erhebliches
zum Verständnis ihrer Kultur.

Nachdem die Jesuiten 1767 auf Grund des Vertreibungsdekretes Karls III.
ihre Missionen in Chile aufgeben mussten, wurde die Missionsarbeit den
Franziskanern übertragen. Auch nach der Unabhängigkeit Chiles wurden die
Missionen in den 30er Jahren des 19. Jahrhunderts wieder aktiviert. 1835
wurde der Priester Zenón Badía nach Rom gesandt, um italienische Franzis-
kaner anzuwerben, deren Ordensbrüder in den Wirren des Unabhängigkeits-
kampfes als treue Diener des Königs verbannt worden waren. Insofern erwies
sich die Mission mehr als drei Jahrhunderte lang als stabiles Dispositiv der
Pastoralmacht.

 �����	��
Parlamente als Orte, an denen Mapuche und die spanischen Eroberer
zusammenkamen und vor allem über Krieg und Frieden Vereinbarungen tra-
fen, gab es schon seit den ersten Tagen der Conquista.

31
 Aber erst in der Mitte

des 17. Jahrhunderts wurden sie zu dem zentralen Dispositiv zur Gestaltung
der Beziehungen zwischen Mapuche und spanischer Krone. Gemeinhin wird
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das Parlament von Quillín, das am 6. Januar 1641 in der Nähe von Temuco
stattfand, als „Prototyp“ (Villalobos 1992: 387) der neuen Parlamente gese-
hen. Bei diesen Parlamenten trafen die höchsten Repräsentanten des Königs
auf die Wortführer der Mapuche. Dazu wurden beide Delegationen von Sol-
daten, mocetones und einer großen Schar von Händlern begleitet, so dass bei
einem mehrtägigen Parlament in der Regel mehr als 4.000 Menschen zusam-
menkamen. Von Vertretern der »Estudios fronterizos« wird deswegen der zen-
trale Charakter des Parlaments als Ort des Zusammentreffens herausgestri-
chen. León betont zudem den doppelten Charakter des Parlaments als Ort der
politischen Übereinkunft und als Marktplatz (León 1991: 146). Während die
»Estudios fronterizos« die Parlamente als Elemente in einer neuen Epoche
des friedlichen Zusammenlebens und des Austausches sehen, und so unter-
schiedliche Autoren wie León (zitiert in Boccara 1998a: 238) und Bengoa
(Bengoa 1996: 33) herauszuarbeiteten, wie die spanische Monarchie die Le-
bensform der Mapuche respektierte und anerkannte, betont Boccara (1998a)
den Charakter des Parlaments als neues Dispositiv.

In dem Parlament von Quillín 1641 erkannten die spanischen Autoritäten
die Reche-Mapuche als Vasallen des Königs an, die das Recht haben, ihr Land
frei zu bearbeiten. Trotz der Festschreibung des Bío-Bío als Grenzlinie wur-
den die Reche-Mapuche aber nicht als autonome Nation anerkannt. Sie blie-
ben aus der Sicht der Spanier zumindest de jure unter der Macht des Königs.
Erst im Kontext der Staatsraison, dem Austarieren der Physik des Staates,
wurden die Mapuche im Parlament von Negrete 1796 bei der Unterzeichung
eines Freihandelsabkommens als Nation anerkannt.

32
 Zwar ist es richtig, dass

es eine Anerkennungspolitik der Spanier gab. Doch gehorchte sie der Logik
der Kräfteverhältnisse, d.h. die Anerkennungspolitik kann vor allem auf die
politische, militärische und ökonomische Stärke der Mapuche zurückgeführt
werden. Obwohl die direkte militärische Eroberung auf Grund des Kräfte-
gleichgewichts ausgeschlossen war, wurde das Konzept der Eroberung von
den Spaniern nicht aufgegeben: „Der Wille, die Indigenen zu unterwerfen,
verschwand nie. Er veränderte sich.“ (Boccara 1998a: 226).

Das Parlament funktionierte Mitte des 17. Jahrhunderts, die Mission als
Vorbild nehmend, als Dispositiv einer Pastoralmacht, das auf Subjektivierung
des Einzelnen und Zivilisierung sowie Kontrolle der Gesellschaft abzielte.
Die ersten, wenigen Parlamente in der ersten Hälfte des 17. Jahrhunderts re-
gelten noch ganz in der Logik souveräner Macht die Frage von Krieg und
Frieden. Hier wurde der Bío-Bío als Grenzlinie zwischen spanischem Territo-
rium und Mapuche-Territorium festgelegt.

33
 Erst im Kontext des Übergangs

von der souveränen Macht zur Pastoralmacht und dann zur Staatsraison ver-
lagerten sich die Regelungen der Parlamente auf Maßnahmen der Überwa-
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chung und Regulierung der Bevölkerung sowie der Zivilisierung und Nor-
mierung der Individuen. Für den Marquis de Baides war die »freiwillige«
Akkulturation der Mapuche „eine Bedingung sine qua non um einen dauer-
haften und sicheren Frieden zu erhalten.“ (Boccara 1998a: 231). Dabei ver-
knüpften die Spanier Wissens- und Machtpraktiken, z.B. indem sie sich wäh-
rend des Parlaments auch an Ritualen der Mapuche beteiligten. Ganz im Sin-
ne von Todorov beförderte das Verstehen der Mapuche deren Beherrschung.

Die besondere Dynamik der Parlamente seit der zweiten Hälfte des 17.
Jahrhunderts soll im Weiteren an Hand der miteinander verschränkten Linien
der Subjektivierung und der politischen Regulation nachgezeichnet werden.
Mit dem Friedensvertrag des Parlamentes von Quillín wurden die Richtwerte
für die nachfolgenden Parlamente gesetzt: Als nördliche Grenzlinie wurde
der Bío-Bío und als südliche der Toltén festgelegt, und die Spanier verpflich-
teten sich, ihre Forts auf Mapuche-Gebiet – mit Ausnahme von Arauco – zu
räumen. Die Mapuche versprachen ihrerseits die Anerkennung der Grenzli-
nie, die Freilassung von Kriegsgefangenen und erlaubten Missionaren Zutritt
auf ihr Gebiet. An dieser Stelle zeigt sich deutlich die Artikulation von Pastoral-
macht und politischer Regulation.

Ein entscheidender Punkt, der die Abweichung von der souveränen Macht
verdeutlicht, ist, dass die Mapuche nicht zur encomienda gezwungen werden
sollten. An die Stelle dieser direkten Abhängigkeitsverhältnisse, die ein Un-
tertan-Souverän-Verhältnis etablierten, traten multiple Zivilisierungsmechanis-
men. Zudem sollten die an dem Parlament teilnehmenden Mapuche zu Fein-
den der Feinde der Spanier werden, was sich sowohl gegen Spaniern feind-
lich gesonnene Mapuche als auch gegen andere europäische Mächte wie die
Engländer richtete. In den nachfolgenden Parlamenten vervielfältigten sich
die Regulierungsmaßnahmen, die auf eine Assimilation und damit Homoge-
nisierung der Lebensweise der Mapuche zielten. In dem Parlament von Yumbel
(1692) gelang es dem Gouverneur Martín de Poveda erstmals alle Mapuche-
Gruppierungen zu einem parlamento general zusammenzurufen, mit dem Ziel,
einen politisch-homogenen Rahmen zu schaffen. Die Beherrschungsstrategie
erfolgte also gerade nicht nach dem Prinzip divide et impera, sondern ge-
horchte der Logik der Homogenisierung. In diesem Sinne ist auch die
Evangelisierung nicht als Rechtfertigungsdiskurs des Eroberungsmodells ei-
ner souveränen Macht zu verstehen, sondern als politisches Prinzip. Die
Pastoralmacht verschränkte sich zunehmend mit der politischen Regulation.
Für die räumliche Ordnung bedeutete dies, dass die disperse, schwer kontrol-
lierbare Siedlungsform der Mapuche durch Sesshaftigkeit und die Einrichtung
von Dörfern ersetzt werden sollte, wo die Mapuche bäuerliche Landwirtschaft
treiben sollten. Im Parlament von Yumbel wurde gar die Bildung von spa-
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nischen Kolonien im Herzen der Araucanía angestrebt, die die Zivilisierung
durch ihren Vorbildcharakter befördern und zugleich die Überwachung ver-
tiefen sollten.

Während in Europa die ersten Arbeitshäuser zur Bevölkerungskontrolle
entstanden, um als Formen der Soziogenese auf die psychogenetische Struk-
turierung eines modernen Arbeitsethos hinzuwirken und sich das Konzept
des Delinquenten herausbildete, verfolgten die Parlamente in der Araucanía
nahezu zeitgleich eine Strategie der Bevölkerungskontrolle, und im chileni-
schen Zentraltal rückte das Konzept des Vagabundentums in den Mittelpunkt.
Diese beiden Elemente, das Vagabundentum im Zentraltal und die unkontrol-
lierbaren Mapuche in der Araucanía, wurden diskursiv artikuliert. Aus beiden
Elementen wurde in Chile die Figur des Delinquenten produziert. Der malón
wurde nicht mehr als kriegerischer Akt konzeptualisiert, sondern als Delikt.
„Die Kaziken sind keine Kriegshäuptlinge und die cona keine Krieger mehr,
sondern sie erscheinen von nun an in der Kategorie der Delinquenten.“
(Boccara 1998a: 244). So wie die Mission den »Wilden« produzierte, brachte
das Parlament den Delinquenten hervor. Bei der Delinquenz handelt es sich
um ein westliches Konzept, folglich sollte die Bestrafung ebenfalls gemäß
eines westlichen Strafsystems erfolgen. Deshalb bemühten sich die Spanier
um eine Kontrolle und Neutralisierung des autochthonen Rechts, mit dem
Ziel, die autochthonen Reglements durch westliche zu ersetzen. Eine zentrale
Aufgabe fiel den capitanes de amigos zu, die die doppelte Aufgabe hatten,
die Mapuche zu überwachen und autochthones Recht und Konfliktregelungs-
mechanismen zu ersetzen. Die Existenz von capitanes de amigos wurde be-
reits im zweiten Parlament von Quillín erwähnt, und 1671 wurde ihre Anwe-
senheit in den Mapuche-Weilern vertraglich abgesichert. Mit dem Parlament
von Negrete (1726) rückte neben den genannten Punkten die Regulierung des
Handels ins Zentrum der Betrachtung. Insgesamt gesehen ist also im Verlauf
der Parlamente eine zunehmende politisch-juridische Regulation aller Lebens-
bereiche festzustellen. Ziel war die Zivilisierung der Wilden, die Trennung
von Normalen und Delinquenten sowie die Homogenisierung des Mapuche-
Gebietes. Dabei waren die nach dem Vorbild der Mission geschaffenen Parla-
mente selber schon ein Ausdruck der zunehmenden Verflechtung von Pastoral-
macht und politischer Macht.

Diese Soziogenese verlief Hand in Hand mit spezifischen Formen der Sub-
jektivierung. Diese zielten vor allem auf die Kaziken und beabsichtigten den
Aufbau von Hierarchien unter den Mapuche. In einem zweiten Schritt wur-
den die Kaziken in das System der politisch-juridischen Verwaltung integriert
und fungierten als Gelenkstellen zwischen westlicher und Mapuche-Ordnung.
Bereits beim Parlament von Quillín verlieh der Gouverneur López de Zúñiga
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den Mapuche-Vertretern Titel und militärische Grade, die der Militärhierarchie
der Spanier entsprachen. Verstärkt wurde die Hierarchisierung der Mapuche-
Gesellschaft durch Geschenke, die die Spanier je nach Einfluss und Autorität
an die Kaziken verteilten. Jedoch lässt sich am Beispiel der Kleidung deutlich
machen, dass die dadurch hervorgerufene Assimilation unvollständig blieb.
Ende des 18. Jahrhunderts wurde im Kontext der Parlamente eine Fahne für
die Mapuche eingeführt, die eine weitere ethnische Homogenisierung voran-
trieb und auf der symbolischen Ebene die Assimilation intensivieren sollte.

Das Parlament von Tapihue 1774 verknüpfte die Überwachungstechniken
und den juridischen Diskurs mit der individuellen Verantwortlichkeit der Kazi-
ken. Die Kaziken waren verantwortlich für die Regierung und Überwachung
ihrer levos, für die Registrierung der Zu- und Abwanderung sowie der Beauf-
sichtigung von Viehhändlern. Zudem wurde ihnen die Aufgabe zugetragen,
der spanischen Justiz Delinquenten zuzuführen. Diese individuelle Verant-
wortlichkeit der Kaziken produzierte eine personalisierte Macht sowie ein
Subjekt, das in die levos hinein privilegiert handelte und Herrschaft ausübte,
aber zugleich ein der spanischen Herrschaft unterworfenes »sujet« war. Ein
weiterer Schritt in die Verfestigung der Subjektivierung war die Idee der Ein-
richtung einer ständigen Vertretung von Kaziken in Santiago, die sogenann-
ten Caciques embajadores (Boccara 1998a: 243). Diese hätten dann der per-
manenten Kontrolle und Assimilation der Spanier unterlegen und in der Lo-
gik der Mapuche als Kriegspfand gegolten, weswegen diese Form der Kon-
trolle von den Mapuche erfolgreich verweigert wurde. Auch nach der Unab-
hängigkeit blieben die Parlamente die zentrale Instanz des Kontaktes mit den
Mapuche. 1836 und 1837 fanden Parlamente statt, die die Friedensüber-
einkünfte des Generalparlaments von Santa Fe im Januar 1838 vorbereiteten,
an dem alle vier futamapu teilnahmen (Pinto 1998: 44).

A����*���*89*�=&��*�����&89*
Die Gesamtheit der sozialen Beziehungen der Reche-Mapuche wie Ökono-
mie, Handel, Arbeitsteilung, politische Herrschaft, Territorium, Religiösität
und Identität, restrukturierte sich im 17. und 18. Jahrhundert auf Grund der
anhaltenden, aber seit Mitte des 17. Jahrhunderts erstarrten Conquista. Im 18.
Jahrhundert gab es eine Mapuche-Gesellschaft, die nur noch wenig Gemein-
samkeiten mit den Reche aufwies, die den spanischen Conquistadoren im 16.
Jahrhundert Widerstand geleistet hatten. Diese Restrukturierung führte aber
nicht zu einer Schwächung der indigenen Gesellschaft, sondern ganz im Ge-
genteil war die Mapuche-Gesellschaft des 18. Jahrhunderts eine reiche Ge-
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Abbildung 2 Das Mapuche-Territorium im 18. Jahrhundert
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sellschaft, die ihre politische Autonomie behaupten konnte und ihr Territori-
um bis weit in die argentinische Pampa auszudehnen vermochte. Die Mapuche
sind eine der wenigen Ethnien Amerikas, die durch die Conquista nicht ge-
schwächt, zerteilt oder assimiliert wurden, sondern einem Prozess der Verei-
nigung und Ethnizitätsbildung unterworfen waren, der sie soweit stärkte, dass
sie von den Spaniern nicht erobert wurden und ihre Unabhängigkeit bewah-
ren konnten. Wesentlich für diesen erfolgreichen Widerstand der Mapuche
war, dass sie mit dem Gebiet zwischen dem Fluss Toltén und der Insel Chiloe
sowie der argentinischen Pampa über zwei von den Spaniern nicht kontrol-
lierte Hinterländer verfügten (Casanueva 1998: 16). Nachdem sich das Terri-
torium in der chilenischen Araucanía um 40.000 km² (das Gebiet zwischen
den Flüssen Maule und Bío-Bío) reduziert hatte, der Bevölkerungsdruck auf
das Kerngebiet der Araucanía wuchs sowie durch die Dispositive der Pastoral-
macht ab Mitte des 17. Jahrhunderts ein weiteres Bevölkerungswachstum ein-
trat, wurden diese Hinterländer, vor allem die argentinische Pampa, »arauka-
nisiert«.

34

Die »Araukanisierung« der Pampa war nun aber keinesfalls nur eine Ant-
wort auf exogene Faktoren, vielmehr hatten die Reche bereits vor der Conquista
Beziehungen zu Indígenas der Pampa zur Versorgung mit Salz. Insofern hält
Boccara diesen Prozess für ein longue-durée-Phänomen, das mit einer inter-
nen Akkulturation, der Etablierung des mapudungun als lingua franca und
der Mapuchisierung des puelmapu, wie die argentinischen Pampa von den
Mapuche bezeichnet wurde, durch Heiraten und temporäre Allianzen einher-
ging.

35
 Es kann vermutet werden, dass die territoriale Expansion gen Osten

nicht nur unmittelbar auf den militärischen Druck der Spanier zurückzufüh-
ren ist, sondern eine strukturelle Notwendigkeit der neuen Viehökonomie war.
Wobei auch hier anzumerken wäre, dass diese Transformationen in der Öko-
nomie der Mapuche ebenfalls nicht von dem durch die Conquista entstande-
nen Kräftefeld abgekoppelt werden können. Letztlich ist zu konstatieren, dass
es sich um komplexe Prozesse herrschaftlicher Strukturierung einerseits und
der autonomen gesellschaftlichen Imagination andererseits handelte. Auf der
Ebene der Konstruktion von Identität entstand aus den miteinander ver-
schränkten Prozessen der Ethnifizierung, verstanden als Effekt von Strategi-
en und Taktiken mit denen die kolonialen Strukturen auf die indigenen ein-
wirkten, und der Ethnogenese, verstanden als autochthone sozio-kulturelle
Dynamik, aus den Reche die neue Ethnie der Mapuche (Boccara 1999b: 459).
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Die tiefgreifendsten Veränderungen im 17. und 18. Jahrhundert setzten für
die Reche-Mapuche in der Ökonomie ein, und basierten auf einer Verschie-
bung der subsistenzorientierten Jäger- und Sammlertätigkeiten zu den drei
Bereichen málon, Viehhaltung und Handel. Die erste Phase dieses Transforma-
tionsprozesses setzte Ende des 16. und zu Beginn des 17. Jahrhunderts ein
und ging ab Mitte des 17. Jahrhunderts in eine zweite Phase der Konsolidie-
rung über. Dabei markierte die Generalerhebung von 1655 und die darauf
folgende Etablierung pastoraler Herrschaftsdispositive einen Wendepunkt auch
in Bezug auf die ökonomischen Transformationen der Reche-Mapuche-Ge-
sellschaft: „Das Jahr 1655 markiert zweifellos einen Wendepunkt in der Ge-
schichte der Araucanía, sowohl was das hispano-indigene Verhältnis als auch
was das Niveau der internen Dynamiken beider Gesellschaften angeht.“
(Boccara 1998a: 281). Die sich verfestigende Strukturierung des Grenzrau-
mes mit den zentralen Herrschaftsdispositiven Parlament und Mission sowie
den ökonomischen Elementen malón in der Pampa sowie Viehwirtschaft und
Handel in der Araucanía sollte über die chilenische Unabhängigkeit hinaus
bis zu Beginn des 19. Jahrhunderts Bestand haben.

���A�
Der malón ist eine Aktivität des ökonomisch-kriegerischen Komplexes, die
im 17. und 18. Jahrhundert zu einem der drei zentralen ökonomischen Pfeiler
der Reche-Mapuche-Gesellschaft wurde. Ziel des malons war nicht das Töten
von Feinden oder die Aneignung von Trophäen, sondern der Raub von mög-
lichst viel Vieh und Frauen. Es handelte sich um blitzartige Überfälle zu Pferd.
Boccara geht davon aus, dass es bereits im 17. Jahrhundert „einen wahren
maloca-Krieg (1610-1655)“ (Boccara 1998a: 279) gab, der mit dem General-
aufstand von 1599-1601 einsetzte, als die Reche sich der Rinderherden der
Spanier bemächtigten. Die Restrukturierungen der Reche-Ökonomie erfolg-
ten also auf der Grundlage erfolgreicher Kriege. Die Rebellion nahm die Form
eines großen malón an.

Für den Raum der argentinischen Pampa dagegen kann mit León argu-
mentiert werden, dass die Reche sich nicht sofort in maloqueros transformier-
ten, sondern es den Zwischenschritt als Jäger gab. Im Zuge des Friedens der
erstarrten Conquista geht León von einem Bevölkerungswachstum in der
Araucania aus.

36
 Um die Ernährung zu gewährleisten, überquerten die Reche

die Andenkordillere und trafen dort auf die wilden Rinderherden der Pampa.
Dieses Vieh ohne Besitzer wurde von ihnen gefangen und in die Araucanía
gebracht. In der Konzeptualisierung der Reche handelte es sich dabei um eine
Jagdtätigkeit, zumal es um die wilden Rinderherden auch keine kriegerischen
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Auseinandersetzungen mit den Spaniern gab. Die Transformation vom Jäger
zum maloquero erfolgte erst Ende des 17. und Anfang des 18. Jahrhunderts,
als die wilden Rinderherden durch spanische Jäger dezimiert wurden. Damit
wurden die wilden Rinder zu einem knappen und umkämpften Gut, das die
Mapuche zunehmend von Latifundien der spanischen Eroberer raubten.

Ab der Mitte des 17. Jahrhunderts und nach der Einführung der Pastoral-
macht als zentraler Herrschaftslogik in der Araucania, verlagerte sich der
malón, als Form der kriegerischen Auseinandersetzung, fast vollständig in
die argentinische Pampa. Zu dem gewaltsamen maloquero der Pampa gehörte
als Kehrseite der Medaille der friedliche Händler, conchavador, in der
Araucanía. Damit war der Krieg zwischen Spaniern und Mapuche, wie von
einigen Vertretern der »Estudios fronterizos« behauptet wird, jedoch keines-
falls aufgehoben, vielmehr hat er sich transformiert und in die Pampa verla-
gert: „In jenen Tagen vollzog sich der Übergang des großen Krieges von Arauco
zum neuen Malón-Krieg, der aus überraschenden Überfällen von kurzer Dau-
er aber höchster Zerstörung besteht. Er zielt darauf ab, Haciendas und Eigen-
tum kurz und heftig anzugreifen, Vieh, Metallwerkzeuge und Frauen, die in
den Dörfern und Ansiedlungen der Grenze leben, sich anzueignen. Der Krieg
der maloqueros ist vielleicht nicht so heldenhaft wie der alte Krieg der toquis,
aber sein Umfang und seine Regelmäßigkeit bedrohten den Frieden der Mon-
archie im Cono Sur.“ (León: 1991: 65). Ende des 17. Jahrhunderts verdrängte
der malón den weichan als vorherrschende Form des Krieges, d.h. der Raub
von Vieh und Gefangenen ersetzte die rituelle Erbeutung von Trophäen.

.���	�
Der maloquero in der argentinischen Pampa ist eng mit dem conchavador,
Händler, im chilenischen Grenzgebiet verbunden. Neben Vieh handelten die
Mapuche vor allem mit Salz und Ponchos bzw. mantas (Decken). Für Boccara
war der Handel, vor allem mit Ponchos, ein Schlüsselelement zur Aufrechter-
haltung der politischen und ökonomischen Unabhängigkeit der Mapuche-
Gesellschaft. Gleichzeitig brachte die neue ökonomische Struktur des 17. und
18. Jahrhunderts den Reche-Mapuche erheblichen Wohlstand, während vor
allem die im Grenzbereich lebenden Spanier verarmten. Anders als die zahl-
reichen direkten oder indirekten Ausbeutungsstrukturen, die durch die Ver-
kettung von nicht-kapitalistischen Systemen und Milieus mit dem kapitalisti-
schen System entstanden, konnte die Mapuche-Gesellschaft gerade durch eine
Verkettung mit der kapitalistischen Ökonomie ihre Unabhängigkeit bewah-
ren und vermochte es gar, den gesellschaftlichen Wohlstand zu mehren
(Boccara: 1998a: 296). Dabei ertauschten die Mapuche auch Produkte wie
Silberplättchen und Münzen, die keinen direkten Gebrauchswert hatten. In
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dieser Zeit entstand die auch heute noch bekannte Silberschmuckkunst
(Boccara: 1999b: 447). Ein wichtiges Handelsgut war Salz, das aus den Sali-
nen der Pampa gewonnen wurde. Insbesondere die in der Andenkordillere
lebenden und bereits früh mit den Spaniern verbündeten Pehuenche kontrol-
lierten weitgehend den Salzhandel. Die Pehuenche suchten am stärksten den
friedlichen Austausch mit den Spaniern und „verwandelten sich in den Ar-
chetyp des indigenen conchavadores.“ (León 1991: 112).

Über die Bedeutung des Viehhandels gibt es im Schrifttum deutliche Diffe-
renzen. Jorge Pinto (1996: 24)  sieht, wie bereits erläutert, in dem Maloquero-
Conchavador-Komplex das Verkettungselement zwischen der indigenen Öko-
nomie und dem kapitalistischen Weltsystem. León (1991: 96) geht dagegen
davon aus, dass die Mapuche das in der Pampa gejagte Vieh nur für die Sub-
sistenz, nicht aber für den Handel benötigten: „Was passierte also mit den
Tausenden von Rindern, Pferden und Schafen, die die maloqueros in Buenos
Aires, Córdoba, San Luis oder Mendoza raubten? Die Antwort ist ziemlich
einfach: sie wurden von den Eingeborenen gegessen.”  Die These der Verket-
tung der indigenen mit der spanischen Ökonomie über den Handel mit in der
Pampa geraubten Vieh hält León für einen Mythos. Er geht vielmehr davon
aus, dass die Mapuche sogar noch von den Chilenen Vieh aufkauften. Eine
vermittelnde Position nimmt Boccara (1998a: 287-288) ein, der ab Mitte des
17. Jahrhunderts drei Funktionen des Viehs in der Mapuche-Gesellschaft aus-
findig macht: Erstens in kommerziellen Transaktionen, wie sie von Pinto her-
ausgearbeitet werden, zweitens als Lebensmittel, wie von León unterstrichen
wird, drittens in neuen Zeremonien der Redistribution seitens der ulmen.

Neben Vieh nahmen vor allem Textilien, wie Ponchos und mantas, eine
zentrale Rolle im Handel ein (Pinto 1996: 25; Boccara 1998a: 295; León 1991:
113). Dieser Handel mit Textilien war mit einer geschlechtsspezifischen Ar-
beitsteilung verbunden. Die soziale Differenzierung des 16. Jahrhunderts zwi-
schen cona, Kriegern, und labradores, Arbeitern, die sich im Kontext eines
Krieg-Kannibalismus-Komplexes ergeben hatte, wurde zunehmend durch eine
geschlechtsspezifische ersetzt. Die labradores verschwanden als soziale Grup-
pe ebenso wie die cona. Die männliche Tätigkeit wurde durch die maloqueros
und conchavadores ersetzt, während die Frauen die als Gabe sowie für zere-
monielle Akte wichtige, leicht alkoholische chicha produzierten, die Herden
hüteten und vor allem Textilien herstellten. Die Polygamie war nicht mehr
nur ein Mittel, um Allianzen herzustellen, sondern es ging im ökonomischen
Sinne um die Bereitstellung von weiblicher Arbeitskraft zur Produktion von
Exportgütern (Ponchos und mantas). Der Reichtum eines ulmen hing somit
maßgeblich von der Anzahl seiner produktiven Frauen ab (Boccara 1999b:
445-447).
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Die Entfaltung des Handels im 17. und dessen Konsolidierung im 18. Jahr-
hundert spiegelte sich in der symbolischen Ordnung der Mapuche wider. Als
Beispiel mag die Funktion des Gefangenen dienen. Im Kontext des »Krieg-
Kannibalismus-Komplexes« der ersten Phase der Eroberung wurde der Ge-
fangene, zur Konstruktion der Reche-Mapuche-Identität symbolisch einver-
leibt. Dies erfolgte zum einen über kannibalistische Praktiken und zum ande-
ren über die Akkulturation der Gefangenen. Im 17. und 18. Jahrhundert wurde
der Gefangene nicht mehr getötet oder in die Mapuche-Gesellschaft integriert,
sondern er wurde zum Tauschobjekt im Handel mit den Spaniern. Er zirkulierte
nicht mehr zwischen den unterschiedlichen levo und stellte so durch Austausch
Gesellschaft her, sondern die Austauschprozesse verliefen nun zwischen zwei
Gesellschaften. Einzig die gefangenengenommenen spanischen Frauen wurden
zur Produktion von Textilien in die Ökonomie der Reche integriert.

1�	�����������
Die ökonomischen Transformationen der Reche-Gesellschaft kamen am stärk-
sten in der Viehwirtschaft zum Ausdruck: „Das auf Sammeln von Früchten,
Jagd, Fischfang, und geringem Gemüseanbau beruhende ökonomische Sy-
stem wurde definitiv durch eine Viehwirtschaft mit Rindern, Schafen und Pfer-
den ersetzt.“ (Bengoa 1996: 44). Die ökonomische, soziale und politische Be-
deutung des Viehhandels wurde bereits herausgestrichen. Das Vieh fungiert
vor allem als Handelsgut mit den Spaniern, als Nahrungsmittel und als Gabe
in den Redistributionszeremonien, den cahuines. Zudem ist zu betonen, dass
Vieh in der Mapuche-Gesellschaft zum Zirkulationsmittel wurde, z.B. beim
Brautpreis. Etymologisch heißt kullin sowohl »Vieh« als auch »Bezahlen«.

Die Viehhaltung war auch Voraussetzung für andere Aktivitäten. Der malón
wäre ohne das Pferd als Reittier, als Beschleunigung des Krieges, nicht denk-
bar. Die Hammel lieferten die Wolle für die Herstellung der Ponchos. Inso-
fern ist der zentrale Wirtschaftszweig der Textilproduktion, die sich auf Grund
der hohen spanischen Nachfrage im 18. Jahrhundert noch ausweitete und gar
die spanische Produktion verdrängte, eng mit der Viehhaltergesellschaft ver-
bunden. Darüber hinaus war das Pferd eine Quelle von Prestige und wurde
für den Brautpreis sowie bei Begräbniszeremonien immer wichtiger.

��(��� 89*��+�� )�+������*�
Gleichzeitig mit den ökonomischen Transformationen entwickelten sich in
der Sphäre des Politischen zwei tiefgreifende, miteinander verwobene
Restrukturierungsprozesse. Zunächst war seit der Mitte des 17. Jahrhunderts
eine Konzentration von Macht in den Händen einer zentralen Figur zu kon-
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statieren, die sich im 18. Jahrhundert verfestigte. Parallel hierzu kam es im
18. Jahrhundert zur territorialen Vereinheitlichung, in deren Folge makro-re-
gionale Einheiten wie die ayllarewe und die futamapu an Bedeutung gewan-
nen und die lokalen Einheiten der rehue zunehmend entmachteten. Die zuvor
punktuellen Allianzen der ayllarehue, der »neun rehue«, wurden zu perma-
nenten politisch-kulturellen Einheiten mit einem apoulmen an der Spitze.
Gegen Ende des 17. Jahrhunderts konsolidierten sich die futamapu, wörtlich
übersetzt »große Erden«. Kurz: „der indigene politische Raum erfuhr zwi-
schen dem 17. und dem 18. Jahrhundert eine doppelte Bewegung der Kon-
zentration und der Integration.“ (Boccara 1998a: 347). Auf der Ebene der
Identitätsbildung verlor der Bezug auf den »wahren Ort«, re-hue, an Bedeu-
tung und wurde zunehmend durch eine starke identitäre Demarkationslinie
zwischen hunica und Mapuche ersetzt.
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Die Dreiteilung der Macht, die es im 16. Jahrhundert gegeben hatte, wurde in
den Händen einer Person zentralisiert. Die Aufgaben, die sich zuvor der
Kriegshäuptling, gentoqui; der Friedenshäuptling, genvoye; und der am Ran-
de der Gesellschaft stehenden Schamane, boquivoye, teilten, übernahm im
18. Jahrhundert der ulmen. Parallel zu dieser Zentralisierung veränderten sich
auch die Qualitäten des Häuptlings. Die Erlangung von Prestige durch indivi-
duelle Tapferkeit im Kampf, symbolisiert durch die Erlangung von Trophäen,
aber auch durch Redekunst und durch Umverteilung, wurde durch ökonomi-
schen Reichtum überdeterminiert.

Insgesamt handelte es sich um eine doppelte Zentralisierung der Macht,
die sich neben der Kumulierung der Funktionen in generationsübergreifender,
zeitlicher Permanenz äußerte. Letztere wurde vor allem durch die Vererbung
des Amtes des ulmen deutlich: „Es ist die Herausbildung von lokalisierten
Patrilineages festzustellen, die ihre Dauerhaftigkeit durch Nachfolge und die
Vererbung von Rang, Amt, Namen und Gütern durch den erstgeborenen Sohn
der Haupehe sichern.“ (Boccara 1998a: 353). Dieser neue Häuptlingstypus
der Mapuche stützte seine Macht auf die drei Bereiche Parlament, Handel,
malón. Im 18. Jahrhundert wurde der Chief polyvalent, d.h. er wurde zentral
für den Handel, Motor des (Raub-)Krieges sowie Protagonist der politischen
Verhandlungen mit den Spaniern im Parlament.

Im Anschluss an die obigen Ausführungen zur Transformation der Öko-
nomie kann gesagt werden, dass der malón den weichan ersetzte. Damit ver-
lagerte sich die Anerkennung und die Akkumulation von Prestige durch krie-
gerische Fähigkeiten auf die Anerkennung durch Reichtum. Kriegerisches
Prestige wurde durch den malón in ökonomisches übersetzt. Es setzte eine
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Dynamik der Akkumulation von Reichtum ein, die eine neue, permanente
Führungspersönlichkeit hervorbrachte, so dass die Ausübung von Herrschaft
nicht mehr periodisch an den Krieg gebunden war, sondern konstant wurde.
Mit seinen cona-maloqueros verfügte der ulmen zudem über eine Art
Erzwingungsstab.

Das Parlament machte aus dem traditionellen Redner den findigen Verhand-
ler, und der ulmen wurde zum Repräsentanten, wodurch das Parlament die
politische Hierarchiebildung der Mapuche verstärkte. Zudem war das Parla-
ment für die Bildung von Allianzen wesentlich, die nun nicht mehr nur über
Frauen oder Krieg realisiert wurden. Das Parlament wurde zum Bestandteil
der politischen Dynamik der Mapuche und folgerichtig wurde ein ulmen, der
sich nicht daran beteiligte, marginalisiert. Der Prestigegewinn der Kaziken
und die interne politische Dynamik der Mapuche-Gesellschaft wurden immer
weniger von Krieg und immer mehr von der Akkumulation von Gütern und
der Erlangung politischer Macht im Parlament bestimmt. Das bedeutet aber
nicht, dass die kriegerische Logik ganz verschwand, vielmehr veränderte sie
sich. So können die Reden der loncos bei den Parlamenten als „ritueller Kampf“
(León 1991: 152) gedeutet werden, bei dem Worte das direkte kriegerische
Aufeinandertreffen ersetzten.

Es bestand zwar in der Mapuche-Gesellschaft die Tendenz, dass einzelne
Kaziken durch den Handel Reichtum akkumulierten. Dennoch setzte sich keine
zentralisierte politische und ökonomische Herrschaft durch. Einer der Mech-
anismen, der die Akkumulation von Reichtum verhinderte, war der Zwang
zur Redistribution. Zur Legitimation seiner Position war der ulmen zur Gabe
gezwungen. Die Redistribution war das Gegengewicht zur sozialen, politi-
schen und ökonomischen Macht der ulmen. Die Redistribution erfolgte in
cojau (politischen Versammlungen), den cahuines (ostentativen Umvertei-
lungszeremonien) und in den Versammlungen der Krieger. Es wird deutlich,
dass die Akkumulation von Reichtum nicht unbeschränkt war, denn die
Redistribution folgt einer gesellschaftlichen „Dynamik des friedlichen Wett-
streits“ (Boccara 1998a: 351), die Parallelen zum Potlatch aufweist. Zur herr-
schaftsverhindernden Funktion schreibt Bengoa (1996: 61-62): „Es handelte
sich um eine Form, um die exessive Konzentration von Vieh in den Händen
weniger zu verhindern. Wir stehen einer egalitären Gesellschaft gegenüber,
die sah, dass eine steigende soziale Ungleichheit im Entstehen begriffen war,
und die mit dieser Art plündernder Einstellungen darauf reagierte. Der Kazike
besaß nicht die soziale Legitimität, um sich privat und exklusiv alle erzielten
Überschüsse anzueignen, er musste sie notwendigerweise verteilen, um den
sozialen Zusammenhalt der Gruppe zu erhalten.” Diese umverteilenden und
herrschaftsverhindernden Mechanismen griffen zuvörderst für die männlichen
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Mapuche. Denn ab Mitte des 17. Jahrhunderts war eine verstärkte Ausbeutung
von Frauen festzustellen, die sich durch den Handel mit Ponchos und mantas,
die sie produzierten, verschärft hatte. Hier scheint es in der Mapuche-Gesell-
schaft keine Formen der Herrschaftskontrolle gegeben zu haben.

Die zunehmende Ersetzung des Krieges als Motor der Produktion und
Reproduktion sozialer Beziehungen durch ökonomisch-politischen Wettstreit,
die große sozio-ökonomische Transformation der Reche-Gesellschaft und die
zunehmenden inter-ethnischen Kontakte mit den Spaniern in Parlament und
Handel bewirkten eine Veränderung der Machtstrukturen im Inneren der
Mapuche-Gesellschaft. Dennoch geht Boccara davon aus, dass eine soziale
Logik, wenn auch transformiert, erhalten blieb: „Wenngleich das Einfangen
exogener Elemente nicht mehr über den Krieg operiert und der Kannibalis-
mus [...] verschwunden ist, so hat das indigene Wesen nichtsdestotrotz seinen
harten Kern bewahrt: die Konstruktion des Selbst mittels einer Bewegung der
Öffnung gegenüber dem Anderen.“ (Boccara 1998a: 353). Jedoch folgte die
Öffnung gegenüber dem Anderen, dem Spanier, nicht mehr der Kriegslogik
und dem damit verbundenen Exokannibalismus, sondern der Logik eines
Politik-Ökonomie-Komplexes mit den zentralen Elementen malón, Handel
und Parlament.
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Formal betrachtet war die sozio-politische Struktur der Mapuche des 18.
Jahrhunderts identisch mit jener der vergangenen Jahrhunderte. Die Basis-
einheit war weiterhin die Familie/ruca, dann folgten Weiler und lov bzw. rewe.
Die nächst höheren Aggregate bildeten ayllarewe und die futamapu. Den-
noch gab es entscheidende Veränderungen. Die Kristallisation von Herrschaft
in Form des ulmenato wurde begleitet von einer allgemeinen Redefinition
sozio-politischer Aggregate. Aus den im 16. Jahrhundert losen, zu Kriegs-
zwecken aktivierten Zusammenschlüssen wurden permanente makro-regio-
nale Einheiten, die die lokalen Instanzen, wie vor allem den levo/rewe ent-
machteten.

Das ayllarewe, das früher nur eine kurzfristige Allianz in Kriegszeiten
war, wurde permanente Institution. „Von einer kriegerischen Konföderation
(und deshalb temporär) mit einem toqui an der Spitze wurde das ayllarehue
zu einer politischen Einheit, die permanant von einem apoulmen, der aus ei-
nem der rewe stammt, regiert wurde.“ (Boccara 1998a: 354). Es gab ebenso
eine Außen- wie eine Innenpolitik, d.h. der rewe verlor seine vollständige
Autonomie. Das ayllarewe unterstand dem apoulmen, dem einflussreichsten
ulmen der neun verbündeten rewe. Abgeleitet von der Führungspersönlichkeit
wurde das aylla-rewe nun auch als apoulmen-ato bezeichnet – die Namens-
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gebung erfolgte nun nicht mehr in Bezug auf den »wahren Ort«, rewe, son-
dern in Funktion auf die neu entstandene mächtige Person des apoulmen. Die
neue hierarchische Gliederung lautete: Ulmen führten die rewe an. Apoulmen,
oder in der Terminologie der Spanier caciques gobernadores, standen an der
Spitze der ayllarewe. Und die Führer der wichtigsten und stärksten ayllarewe
wurden die Führer der futamapu, der größten territorialen Einheiten der
Mapuche. Die futamapu existierten bereits in der prä-kolumbischen Reche-
Gesellschaft als geographische Aggregate. Mitte des 17. Jahrhunderts setzte
jedoch ein Prozess der Institutionalisierung und Formierung der futampu ein,
in dessen Verlauf sie als politische und als kulturell-identitäre Einheiten an
Bedeutung gewannen. Ab Ende des 17. Jahrhunderts verfestigte sich die In-
stitutionalisierung nach internen Kämpfen. Im letzten Drittel des 18. Jahr-
hunderts war die Araucanía in vier futamapu unterteilt. Zu dem lafquenmapu
(futamapu der Küste), dem lelfünmapu (dem futamapu des Zentraltales) und
dem inapiremapu (dem futamapu des Andenfußes), gesellte sich das piremapu
(das futamapu der Kordillere), in dem die mapuchisierten Pehuenche lebten
(Boccara 1999a: 109).

Die parallel verlaufenden Prozesse von Machtkonzentration und Vereini-
gung geo-politischer Aggregate waren eng miteinander verflochten. Ähnlich
wie die Konzentration von Herrschaft in den Händen der ulmen durch
herrschaftsverhindernde Mechanismen reguliert wurde, gab es auch bei der
Vereinigung größerer Aggregate eine Regulation politischer Herrschaft.

37
 Denn

die räumliche Verteilung blieb weiterhin dispers, zudem konnte der apoulmen
keine Entscheidung ohne die Konsultierung der ulmen treffen. Weiterhin gab
es keine juridische Macht und kein Tributsystem, weshalb die in den zeitge-
nössischen Quellen häufig gebrauchte Bezeichnung der einem ulmen zuge-
ordneten Mapuche als Vasallen falsch ist. Stattdessen gab es für den ulmen
und den apoulmen die Verpflichtung zum Geben und Redistribuieren. Ent-
scheidend war, dass die Macht der ulmen und apoulmen zwar zu einem Teil
von den Außenbeziehungen abhing, dennoch aber im Wesentlichen
kommunitär legitimiert war. Damit blieben das direkte Wort und die face-to-
face-Beziehungen in den levos entscheidend. Trotz des starken Zwanges zur
politischen Delegation durch die Parlamente konnte sich in der Mapuche-
Gesellschaft keine weitergehende Repräsentation oder Delegation von Macht
durchsetzen. Aber es wird deutlich, dass das Parlament als zentraler Herrschaf-
tsmechanismus auf die Mapuche-Gesellschaft einwirkte und entsprechende
Zentralisierungen und Homogenisierungen von Macht beförderte. Im
Anschluss an die Ausführungen zur homogenisierenden Wirkung des Parla-
ments als zentralem Herrschaftsdispositiv kann gesagt werden, „dass das Par-
laments-Dispositiv, das in einem Raum ein Ensemble von Mapuche-Gruppen
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versammelte und vereinigte, einer der wichtigsten Gründe für das Entstehen
einer einheitlichen indigenen Politik und für sozio-politische Restrukturier-
ungsprozesse war. [...] das Parlament operierte als Staats-Dispositiv der
Totalisierung.“ (Boccara 1998a: 359).

Neben der politischen Einigung gab es eine Vereinheitlichung der Identi-
tät, die dazu führte, dass der rewe, der »wahre Ort« der »wahren Menschen«
(re-che), seine identitätsstiftende Wirkung verlor und stattdessen die Identifi-
zierung durch die generalisierte Opposition von Mapuche und Spanier/Huinca
(huinca = Fremder, zumeist mit einer negativen Konnotation belegt) determi-
niert wurde. Neben den identitätsstiftenden Elementen des 16. Jahrhunderts,
so vor allem dem rewe, kam im 18. Jahrhundert eine Fahne als identitäts-
bildende Abgrenzung zu den Spaniern hinzu. Aus den reche wurde in einem
Prozess der Ethnogenese und der Ethnifizierung die neue Ethnie der Mapuche
(mapu = Erde, che = Menschen). Aus den »wahren Menschen« wurden die
»Menschen der Erde«.
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Von den ersten Missionaren wurden die Reche folgendermaßen charakteri-
siert: „die Reche haben keinen Gott, keine Tempel, keine Idole, keine falsche
Dogmatik.“ (Boccara 1998a: 319). Gerade diese fehlende Dogmatik, von der
sich die Missionare eine schnelle Evangelisierung versprachen, erwies sich
als Haupthindernis der Missionierung. Da es keinen zentralen Gott gab, konnte
auch der christliche Gott nicht an dessen Stelle gesetzt werden. In der reli-
giösen Sphäre wiederholt sich somit das bereits in der politischen Sphäre
bestehende Problem. Denn auch dort gab es anders als bei den Inka oder Azte-
ken keine politischen Führer, die von den Spaniern hätten kooptiert werden kön-
nen. Zudem scheiterte die Missionierung bei der Einführung christlicher Prak-
tiken und Symbole, weil sie in die symbolische Ordnung der Reche-Mapuche
integriert wurden, ohne eine Assimilation an die Spanier zu bewirken.

Im Folgenden gilt es weniger die Religiosität der Reche-Mapuche darzustel-
len, als vielmehr deren Übersetzungen der spanischen, fremdkulturellen Ele-
mente in den eigenen Kontext zu betrachten. Zentral war in diesem Zusam-
menhang die Konzeptualisierung des Missionars, die in zwei Phasen unter-
teilt werden kann: „in der ersten, die das 17. Jahrhundert umfasst, sind die
Geistlichen in den religiösen Raum der Reche als Schamanen oder Hexer inkor-
poriert worden. Die zweite, die sich über das ganze 18. Jahrhundert erstreckt,
ist durch die Säkularisierung des Missionars gekennzeichnet.“ (Boccara 1998a:
321). In der ersten Phase hielten die Reche die Missionare für Schamanen, die
sie patiru nannten. Sie verlangten von ihnen Heilmittel, die Vorhersage für
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den Ausgang eines Krieges etc. Gleichzeitig misstrauten sie ihnen aber auch,
denn sie brachten sie in Zusammenhang mit dem Tod, was durch die schwar-
ze Kleidung und durch die Gewohnheit, Sterbende zu taufen, verstärkt wur-
de. Denn in der Konzeptualisierung der Reche war der Tod das Ergebnis einer
äußeren Einwirkung, mit der die Missionare auf Grund der schwarzen Klei-
dung – schwarz stand in der Farblehre der Reche für das Böse, Negative –
sowie ihre Nähe zum Tod, in Verbindung gebracht wurden. Zudem verwei-
gerten die ulmen Begräbnisse in der Kirche.

Die Reche wandten sich auch gegen das christliche Verbot der Polygamie
und setzten die cahuines, die von den Missionaren als Völlerei kritisiert wur-
den, fort. Auch war das Fehlen von Idolen, oder Tempeln, die resakralisiert
hätten werden können, ein Hindernis für die Christianisierung. Während
andernortens einfach die christlichen Kirchen und Kapellen auf Tempeln er-
richtet wurden, so gab es zwar heilige Orte, wie den ngillatun-Platz, aber
keine Tempel. Und die Neuerrichtung von Kapellen wurde sogar in die sym-
bolische Ökonomie der Reche integriert – Kapellen waren ein Ausdruck von
Prestige für den ulmen und Ressource im Wettstreit um Ansehen. Dies bedeu-
tet, dass es eine unvollständige, hybride und letztlich gescheiterte Akkultura-
tion gab, die mehr der indigenen Logik des Einfangens von Differenz folgte,
denn der Christianisierung. Die christlichen Elemente wurden in die indigene
Ordnung der Repräsentation integriert: Der Missionar war ein Schamane,
Christus ein huequeche, das Kreuz ein canelo. In diesem Sinne war nicht der
falsche Glaube das Haupthindernis, sondern widerstreitende, hybride
Handlungslogiken. Die fremdkulturellen christlichen Elemente wurden in den
eigenen Handlungszusammenhang übersetzt. Die Quellen berichten: „Sie sind
dem Namen nach Christen, in ihren Werken Heiden.“ (zitiert in Boccara 1998a:
335). Damit scheiterte die Eroberung der Seelen nicht an einer möglichen
Verweigerung, sondern gerade an der Offenheit der Mapuche. Sie scheiterte
an der gleichen kannibalistischen Logik wie die materielle Eroberung:

38
 Das

Fiasko der Evangelisierung lässt sich mittels der subversiven Logik von
»captar-digéreer-differencier« erklären. Dies zeigte sich auch an der Integra-
tion des Missionars in die symbolische Ordnung der Reche-Mapuche. Die
Missionare waren gemäß der indigenen Reziprozitätslogik zu Gaben verpflich-
tet, was nicht als bloße Bereicherung der Mapuche angesehen werden kann.
Denn als Gegengabe erhielten die Missionare das Recht zur Rede. Anstatt die
Mapuche zu assimilieren, wurden die Missionare selbst in die Reziprozitäts-
verpflichtungen der Reche-Mapuche-Gesellschaft einbezogen.

In der zweiten Phase des 18. Jahrhunderts, parallel zu den verfestigten
Grenzbeziehungen und den Transformationen in der Mapuche-Gesellschaft,
veränderte sich das Bild des Missionars. Er wurde im Kontext der Pastoral-
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macht zu einer weltlichen Gestalt, was die Evangelisierung noch mehr hemmte.
Der Missionar wurde zum einen als eine Art Friedenspfand, als Gabe, als
lebendiges Zeichen der temporären politischen Allianz zwischen Mapuche
und Spaniern betrachtet und zum anderen immer mehr zu einem politischen
Agenten, der weniger die »Frohe Botschaft« verkündigte, als zu disziplinie-
ren, zu überwachen, zu zivilisieren.

39

Diese Säkularisierung wurde durch die Übernahme von politischen
Funktionen seitens der Missionare, wie der Kontrolle des Handels durch die
Vergabe von Visa in die Araucanía, forciert. Zudem wurde die Missionierung
durch die sozio-ökonomischen Transformationen in der Mapuche-Gesellschaft
im 17. und 18. Jahrhundert behindert: Der malón wurde zu einem zentralen
Pfeiler der materiellen Reproduktion, die Polygamie bereitete durch die Bereit-
stellung von weiblicher Arbeitskraft die Basis zur Akkumulation von Reich-
tum und Prestige und cahuines wurden wesentliche Mechanismen der
Redistribution. Hinzu kam, dass die Missionare von nun an nicht mehr geben
mussten, um sprechen zu können. Denn die Gabe gehörte nun, da sie als Ver-
mittler des Gobernadores gesehen wurden, zu ihren Pflichten. Die Reziprozi-
tätsverhältnisse verliefen nicht mehr direkt zwischen Missionar und Mapuche,
sondern zwischen Mapuche und Gobernador, wobei der Missionar nur noch
die Stelle des Mittlers einnahm. Das bedeutete aber, dass der Missionar nicht
nur aus der religiösen Sphäre ausgeschlossen wurde, sondern auch aus dem
Kreislauf von Gabe und Gegengabe. Vielmehr wurde er selbst zur Gabe in
einem Austausch zwischen Spaniern und Mapuche. Damit verlor er seinen
Subjektcharakter, wurde zum (Zirkulations-) Objekt und zum lebendigen Sym-
bol der friedlichen Allianz zwischen Spaniern und Mapuche.

40

Trotz der Persistenz der Ordnung der Repräsentation sind zwei wesentli-
che Änderungen festzuhalten. Die erste bezieht sich auf die Sphäre des Reli-
giösen, während die zweite die Konstruktion von Identität betrifft. Die Reli-
gion der Mapuche blieb über die Jahrhunderte relativ stabil. Trotz dieser
Persistenz religiöser Vorstellungen ist in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhun-
derts der Auftritt einer universellen Gottesfigur, ngenechen (Herr der Men-
schen), festzustellen, der sich von pillán unterschied, universelle Gültigkeit
beanspruchte und in den neuen makroregionalen Einheiten wirksam war.
Boccara geht davon aus, dass es sich um einen Prozess der Metamorphose
und der Synthese der Figuren von huenupillán (pillán des Himmels) und
genmapu (Herr der Erde) handelte, der in die Figur von ngenechen, »Herr der
Menschen«, mündete.

Selbst wenn den unterschiedlichen Feldern, wie dem religiös-ideologi-
schen, dem politischen und dem ökonomischen, eine relative Autonomie zu-
gestanden wird, so können gewisse Isomorphismen und Isotopien (Foucault
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1992a: 229) herausgearbeitet werden. Zu möglichen Isomorphien zwischen
dem religiösen und dem politischen Feld argumentiert Boccara in Anlehnung
an Pierre Clastres, dass „es scheint, dass die amerikanischen Indigenen nicht
glaubten, weil es keine Figur eines weltlichen Souverains oder eines Chiefs
gab, die eine Unterwerfung unter eine einzige, normierte und offenbarte Wahr-
heit möglich und denkbar gemacht hätte. [...] Das religiöse Problem [...] ist
ein politisches Problem. Wir wissen, dass die Soziologie des Jenseits eine Art
Reflex der indigenen territorialen Konfiguration und der sozio-politischen
Struktur ist.“ (Boccara 1998a: 342).

Die anti-staatliche Gesellschaftslogik der Reche, die die Formierung einer
Zentralgewalt mit Erzwingungsstäben verhinderte, verunmöglichte in der
symbolischen Ordnung die Installierung eines religiösen Dogmas mit einem
allwissenden, allmächtigen Gott als zentraler Herrschaftsfigur. Erst im Zuge
tiefgreifender Transformationen der Mapuche-Gesellschaft, zunächst in der
Ökonomie seit dem 17. Jahrhundert, dann im 18. Jahrhundert in der politi-
schen Sphäre, kam es auch Mitte des 19. Jahrhunderts zu Änderungen in der
religiösen Sphäre. Parallel zur Zentralisierung der weltlichen Herrschaft in
den Händen der ulmen und der Bildung übergreifender territorialer Einheiten
kam es zur Herausbildung einer zentralisierten und universalisierten geistli-
chen Herrschaftsfigur. Dem weltlichen ulmen und apoulmen entsprach in der
religiösen Sphäre der ngenechen.

Im Hintergrund der politischen und auch der religiösen Zentralisierung
stand eine neue Identitätslogik, eine neue Selbstkonstitution der Reche-
Mapuche angesichts der erstarrten Conquista. Die Trennungslinien der Iden-
tität verliefen seit Ende des 17. Jahrhunderts nicht mehr hauptsächlich ent-
lang der verschiedenen lebos, der verschiedenen territorialen Einheiten der
Indigenen auf dem Gebiet der Araucanía und der Pampa, sondern zunehmend
entlang der Opposition Mapuche – Huinca. Für die Identitätsbildung gilt, dass
Hand in Hand mit diesen Prozessen in der zweiten Hälfte des 18. Jahrhun-
derts der Ausdruck Mapuche als Selbstbezeichnung aller Einwohner der
Araucanía entstand. Die strukturellen Transformationen in Ökonomie, Politik
und Ideologie verliefen parallel zu einem Prozess der Ethnogenese infolge-
dessen die Reche sich selbst als Mapuche verstanden (Boccara 1998a: 363).
Diese Identitätskonstruktion hat seit Ende des 18. Jahrhunderts bis in die heu-
tige Zeit Bestand.
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Das zentrale Phänomen des 17. und 18. Jahrhunderts war ohne Zweifel die
»große Transformation« der Reche-Mapuche-Gesellschaft. Während die mei-
sten indigenen Gesellschaften in Amerika zerstört und die großen Reiche der
Azteken, Maya und Inka von den Spaniern gewaltsam erobert worden sind,
vermochte sich die Reche-Mapuche-Gesellschaft zu stärken. Die Reche-
Mapuche dehnten ihr Territorium in der Mitte des 17. Jahrhunderts bis in die
argentinische Pampa aus, so dass sie den gesamten südlichen Kegel des Cono
Sur kontrollierten. Parallel dazu stellten die Mapuche ihre Ökonomie voll-
ständig um. Von einer Jäger-Sammler-Gesellschaft transformierten sie sich in
eine Viehhaltergesellschaft, die mit den im Grenzgebiet lebenden Spaniern
einen intensiven Handel betrieb.

Zusätzlich zur territorialen Ausdehnung wurden die Mapuche so zu einer
reichen Gesellschaft. Sozio-politisch bildeten sich mit den ayllarewe und den
futamapu größere räumliche Organisationsstrukturen heraus und im Amt des
lonco waren erste Prozesse der Zentralisierung bemerkbar. Dennoch ist zu
betonen, dass der akephale Charakter der Mapuche-Gesellschaft erhalten blieb.
Grundprinzip der Mapuche-Gesellschaft war weiterhin die Artikulation ver-
schiedener Einheiten. Deshalb kann nicht von einem Prozess der Reichs- oder
Staatenbildung gesprochen werden. Diese Änderungen wurden ab Mitte des
18. Jahrhunderts von einem Prozess der Identitätsbildung begleitet. Aus den
Reche wurden die Mapuche.

Boccara hatte vorgeschlagen, diese »große Transformation« mit den Begrif-
fen der Ethnogenese, als einen emischen Prozess, und der Ethnifikation als
einen etischen Prozess zu beschreiben. In der Realität ist es unmöglich, beide
Prozesse eindeutig voneinander zu trennen, denn sie sind miteinander ver-
flochten und beeinflussen sich wechselseitig. Als erste Annäherung kann al-
lerdings die indigene Logik von »captar-digérer-différencier« als Grundlage
der Ethnogenese verstanden werden. Die in der vorangehenden Phase be-
schriebene Praxis des Exokannibalismus und des Krieges spielte ab Mitte des
17. Jahrhunderts in dieser Form zwar keine Rolle mehr, aber sie transformier-
te sich. Nun wurden allgemein fremdkulturelle Elemente der Spanier einge-
fangen und in die eigene Gesellschaft eingebaut, was diese veränderte ohne
sie allerdings zu zerstören. Die kulturell-identitäre Politik der Mapuche be-
fand sich in einem beständigen Prozess der differánce.

Gesellschaftstheoretisch können diese Prozesse als gesellschaftliche Ko-
Evolution begriffen werden. Ko-Evolution meint die Entstehung verschiede-
ner, aufeinander bezogener Gesellschaftstypen in einer übergreifenden
Gesellschaftsformation. „Hier geht es um zumeist konfliktive, aber unauflös-
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lich aufeinander bezogene Entwicklungen, die einander notwendig bedingen.“
(Kößler 1998: 137). Mit Blick auf die Mapuche-Gesellschaft haben wir es
also mit einem in Konflikt mit der spanischen Kolonialherrschaft stehenden
Gesellschaftstyp in der übergreifenden Gesellschaftsformation des modern-
kapitalistischen Weltsystems zu tun. In Bezug auf die Mapuche-Gesellschaft
kann gesagt werden, dass die »Araukanisierung der Pampa« nicht einzig we-
gen des militärischen Drucks der Spanier erfolgte, sondern gleichermaßen
aus der Transformation der Reche-Ökonomie resultierte. Aber der antagoni-
stische Bezug auf die Spanier wirkte als Katalysator für diese Transformati-
on. Gleichermaßen kann auch die wirtschaftliche Blüte der Mapuche im 17.
und 18. Jahrhundert als unbeabsichtigter »Eroberungs-Effekt« (Boccara 1998a:
284-285) gesehen werden. Denn es war die spanische Nachfrage nach Stof-
fen, Salz und Vieh, die die Mapuche-Gesellschaft bereicherte. Auch die
Identitätsbildung der Reche-Mapuche erfolgte nicht mehr in Identifikation
mit dem wahren Ort – rehue –, sondern in Differenz zu den huinca.

Ebenso unterlag die koloniale spanische Gesellschaft einem Prozess der
Ko-Evolution. Die auf Unterwerfung der Reche-Mapuche ausgerichtete sou-
veräne Macht scheiterte. Spätestens in der ersten Hälfte des 17. Jahrhunderts
wurde deutlich, dass die Reche-Mapuche durch encomienda, Krieg und Skla-
verei nicht zu unterwerfen waren. Die Conquista erstarrte. Der Eroberungs-
anspruch wurde zwar nicht aufgegeben, wohl aber verändert. In einem Prozess
gesellschaftlicher Ko-Evolution wurden mit dem Parlament und der Mission
neue Dispositive der Pastoralmacht eingerichtet, die sich zunehmend säkula-
risierten und in eine Regierungstechnik der Staatsräson mündeten.

Der Diskurs der Spanier war in der Phase der souveränen Macht von einer
absoluten Opposition zu den Reche-Mapuche gekennzeichnet, der keinen
Raum für eine Anerkennungshermeneutik ließ. In der ersten Hälfte des 17.
Jahrhunderts waren es dann vor allem Missionare, die diesen diskreten Dis-
kurs aufbrachen und stattdessen eine metrische Skala einführten, an deren
einem Ende die Gläubigen und an deren anderem Ende die Ungläubigen stan-
den. Damit wurde die radikale Differenzbeziehung, bei der es keine Gemein-
samkeiten zwischen Spaniern und den »wilden Araukanern« gab, aufgege-
ben. Stattdessen sollten die Reche-Mapuche von nun an evangelisiert werden.
Die spätere säkularisierte Form dieses Diskurses kreiste um die Pole Barbarei
und Zivilisation. Doch wurden auch diese sanfteren Eroberungsstrategien von
den Mapuche abgefangen. Sie integrierten zentrale Elemente wie die Missio-
nare, das Kreuz, christliche Praktiken, etc. in die eigene symbolische Ord-
nung.
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Die Mapuche konnten weder von den Spaniern noch von den Chilenen in
der ersten Phase der Unabhängigkeit erobert werden. Auf Grundlage des
ausgeglichenen ökonomischen und militärischen Kräfteverhältnisses zwischen
den beiden antagonistischen Gesellschaften bildeten sich stabile Grenzbe-
ziehungen heraus. Im Schutze dieses Kräftepatts bildete sich ein spezielles
sozio-kulturelles Milieu heraus, das durch vielfältige interkulturelle Bezie-
hungen gekennzeichnet war. Im ökonomischen Bereich ist an die Beziehun-
gen zwischen maloqueros und conchavadores, die mit ponchos, Decken, Salz,
Wein und Vieh handelten, zu denken. Die capitanes de amigos, die ursprüng-
lich zur Überwachung der Reche-Mapuche gesendet worden waren,
akkulturalisierten sich an die Indigenen. Und kulturelle Formen der Mapuche
wie die Ponchos und Decken erfreuten sich in der kolonialen und später
kreolischen Gesellschaft großer Beliebtheit.

Als Effekt der »erstarrten Conquista« gab es Ansätze zu einer spezifi-
schen Kultur, zu einer Verflechtung von Mapuche und Spaniern. Wobei Ver-
flechtung im Sinne Waldenfels verstanden werden soll als „eine Form der
Abhebung im gemeinsamen Feld, eine gleichzeitige Deckung und Nicht-
deckung [...].“ (Waldenfels 1991: 65). Doch kann diese Verflechtung nicht
darüber hinweg täuschen, dass das »gemeinsame Feld« der Araucanía von
den Herrschaftsaspirationen der Spanier und später der Kreolen durchzogen
war. Diese sollten sich erst in der Mitte des 19. Jahrhunderts gegen die Inter-
essen der lokalen kreolischen Akteure und die der Mapuche durchsetzen.
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Aus der Perspektive der westlichen Zentren heraus kann die Phase von 1848
bis 1875 als »Blütezeit des Kapitals« bezeichnet werden (Hobsbawm 1976).
In dieser Phase war Großbritannien, das sich gegen die Niederlande und Frank-
reich hatte durchsetzten können, die unbestrittene militärische und ökonomi-
sche Hegemonialmacht im kapitalistischen Weltsystem. Als »Werkstatt der
Welt« (Hobsbawm 1989: 67) lieferte Großbritannien industrielle Fertigwa-
ren, während sich die peripheren Regionen, wie Argentinien und Chile, mit
der Produktion landwirtschaftlicher Erzeugnisse (Vieh und Weizen) auf die-
ses Zentrum arbeitsteilig ausrichteten.

Im letzten Drittel des 19. Jahrhunderts setzte in nahezu allen lateinamerika-
nischen Ländern ein Wachstumsprozess ein, der sich auf den Export von
Rohstoffen gründete, parallel dazu wurden Industriewaren aus den kapitali-
stischen Zentren importiert. Dieses »Export-Import-System« ergab sich aus
der Verwertungslogik des Kapitals, dem Zwang, neue Absatzmärkte zu fin-
den und auch Rohstoffe kostengünstig erschließen zu können (Boris 2001:
17). Dies führte in Lateinamerika zu einem Zufluss von ausländischen Direkt-
investitionen und zu einer Modernisierung der Verkehrs- und Kommunikations-
infrastruktur, ohne allerdings auf den Aufbau eigener Industrien hinzuwir-
ken. Die lange Phase des Wirtschaftsliberalismus wurde mit der »Großen
Depression« der 70er Jahre des 19. Jahrhunderts, die bis zur Mitte der 1890er
Jahre reichte und die mit einem allgemeinen Preisverfall einherging, beendet.

Auf diese weltwirtschaftliche Depression formulierten sich nach
Hobsbawm (1989: 62-65) drei wesentliche Antworten: Der Protektionismus
stellte eine, aber sicherlich nicht die bedeutsamste Antwort dar. Wichtiger
waren die Konzentrationsprozesse und die damit einhergehende Neuordnung
der Produktion. Die Phase nach der »Großen Depression« war durch die Bil-
dung von Trusts, Kartellen, dem Zusammenfließen von Finanz- und Industrie-
kapital gekennzeichnet, einen Prozess den Lenin als Bildung von Monopol-
kapital kennzeichnete (Lenin 1987). Dieser Konzentrationsprozess ging mit
der Herausbildung eines neuen Fabrikregimes einher. Die Rationalisierung
durch die Aufgliederung des Produktionsprozess im Taylorismus und die
fordistische Massenproduktion waren zentrale Elemente zur Maximierung der
Produktion als Reaktion auf die »Große Depression«. Gleichzeitig haben sie
die Zurichtung und Disziplinierung des Körpers des Arbeiters, durch dessen
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Verschmelzung mit der Maschine im hierarchischen Fabrikregime, auf eine
neue qualitative Stufe gehoben.

Die dritte Antwort auf die wirtschaftlichen Krisenerscheinung Mitte der
1870er Jahre war der Imperialismus. Die Länder der Zentren teilten die Welt
formell in Kolonialreiche und Interessenssphären auf. Denn: „die wirtschaft-
liche und militärische Vormachtstellung der kapitalistischen Länder war seit
längerem nicht mehr ernsthaft in Frage gestellt worden, doch zwischen dem
Ende des 18. und dem letzten Viertel des 19. Jahrhunderts hatte es keinen
systematischen Versuch mehr gegeben, sie in formelle Eroberungen, Anne-
xionen und eine Verwaltung der Kolonialgebiete umzusetzen. Das wurde in
den Jahrzehnten von 1880 bis 1914 nachgeholt, und der größte Teil der Welt
außerhalb Europas und Amerikas wurde formell in Territorien aufgeteilt, die
unter der formellen Herrschaft oder der informellen Oberhoheit jeweils eines
Mitglieds einer kleinen Staatengruppe standen – in der Hauptsache England,
Frankreich, Deutschland, Italien, die Niederlande, Belgien, die USA und Ja-
pan.“ (Hobsbawm 1989: 80). Bereits 1823 formulierten die USA erstmals die
Monroe-Doktrin und erhoben einen geopolitischen Anspruch auf ganz La-
teinamerika, den sie besonders nach den zwei Weltkriegen konsequent durch-
setzten. Chile war dagegen bis zur Erschöpfung des Salpeterabbaus vom bri-
tischen Imperialismus beherrscht, wobei ökonomisch neben dem entschei-
denden Salpeter auch die Weizenproduktion von Bedeutung war.

Ab 1895 kann davon ausgegangen werden, dass die Depression überwun-
den war und eine neue, bis zum Ausbruch des 1. Weltkrieges währende
weltwirtschaftliche Wachstumsphase einsetzte. In Europa prägte sich für die-
se Phase der Begriff der »belle epoque« ein. In dieser Phase verschärfte sich
der Konkurrenzkampf zwischen den Nationen der kapitalistischen Zentren,
wobei Großbritannien langsam seine Hegemoniestellung einbüßte, während
die USA aufstiegen und sich – relativ unberührt von den Zerstörungen zweier
Weltkriege – als Weltmacht durchsetzten.

Aus Sicht der chilenischen Eliten stellte sich in den 60er Jahren des 19.
Jahrhunderts die Frage, wie die Weizenproduktion für den Export auszuwei-
ten sei. In diesem Zusammenhang wurde der Blick auf die noch von den
Mapuche kontrollierten fruchtbaren Böden in der Araucanía gerichtet. Hier
kann mit Rosa Luxemburgs Imperialismustheorie argumentiert werden, nach
der die kapitalistische Akkumulation immer neue, nicht-kapitalistische Mi-
lieus braucht, die sie sich aneignet und kapitalisiert (Luxemburg 1923). „Dies
ermöglichte die Ausweitung der Analyse zu einer wirklich weltumspannen-
den Sicht: Die Aneignung von Gemeinde- und Clan-Ländereien in Algerien,
die »Öffnung« Chinas, aber auch der Niedergang der bäuerlichen Farm-
wirtschaft im Westen der USA mit dem Eisenbahnbau und der Ausweitung



80

der Export- und Weltmarktproduktion erscheinen hier nicht bloß als Folie für
einen auf die industriekapitalistischen Regionen zentrierten Prozeß, sondern
als integrale Momente der kapitalistischen Akkumulation selbst.“ (Kößler
1998: 74). In diesem Sinne ist die Eroberung der Araucanía mit der Auswei-
tung der Weizenproduktion und letztlich mit veränderten Strukturdynamiken
des kapitalistischen Weltsystems zu verstehen. Zum einen ist die gesteigerte
Nachfrage nach chilenischem Weizen in Kalifornien und Australien zu nen-
nen, und zum anderen ist die Eroberung als Antwort auf eine weltmarktbedingte
Krise (»Große Depression«) des chilenischen Exportmodells zu sehen (Bengoa
1996: 156; Frank 1969: 81; Pinto 1990: 7-16).

Ende des 17. Jahrhunderts löste der im fruchtbaren Valle Central produ-
zierte Weizen den Viehtalg als Hauptexportprodukt ab. Hauptabnehmer war
der peruanische Markt, den die chilenischen Erzeuger durch die gezielte Po-
litik eines chilenisch-peruanischen Exportmonopols hatten erobern können.
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Eine besondere Dynamik erfuhr die chilenische Weizenproduktion mit dem
»Goldfieber« in Kalifornien und der Eroberung Australiens. Diese Abhän-
gigkeit vom kapitalistischen Weltmarkt sollte das chilenische Exportmodell
zu Beginn der 1860er Jahre in eine tiefe Krise stürzen. Die kurzfristige Nach-
frage nach chilenischem Weizen in den Jahren 1849-1851 wurde zwischen
1851 und 1861 durch eine wachsende Produktion in den USA selbst ersetzt.
Dieser Einbruch der Nachfrage auf dem Weltmarkt fiel mit der Weltwirtschafts-
krise von 1857-58 zusammen. Hinzu kamen zwei aufeinanderfolgende Miss-
ernten in der Weizenregion Maule sowie der Niedergang des Silberbergbaus
durch die Erschöpfung der Silberbergwerke in Potosí, was einen Einbruch
der regionalen Nachfrage nach Weizen provozierte.

42
 Für Pinto haben diese

Krisenmomente aber nicht zu einer Veränderung des Exportmodells, sondern
zu dessen Vertiefung geführt. Sie drängten in Chile auf eine Erhöhung und
Ausweitung der Weizenproduktion. Damit richtete sich der Blick auf die für
den Weizenanbau geeigneten und noch immer von den Mapuche kontrollier-
ten Gebiete der Araucanía.

43
 Ein weiterer nennenswerter ökonomischer Fak-

tor war ab 1842 der Beginn des Kohlebergbaus in Lota und der Gegend von
Arauco (Vitale 2000: 53; Bengoa 1996: 147), was die lokale Nachfrage stei-
gerte. Damit setzten sich aber auch die exportorientierten Kreise gegenüber
den regionalen Interessen des Grenzraumes durch. Die militärische Erobe-
rung der nicht-kapitalistischen Araucanía war eine Strategie der Eliten, sich
weiter als Weizenproduzent in der internationalen Arbeitsteilung des kapita-
listischen Weltsystems zu behaupten.
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Für den Historiker José Bengoa markiert die Unabhängigkeit nach der
Conquista den zweiten zentralen historischen Umbruch in der Geschichte
Lateinamerikas, mit dem die Moderne in den lateinamerikanischen Ländern
Wurzeln schlug (Bengoa 1999a: 151). Gleichzeitig bedeutete die Unabhän-
gigkeit, wie der peruanische Indigenist José Carlos Mariátegui (1993: 261)
betont, für die Indígenas Folgendes: „Der Republik fiel die Aufgabe zu, die
Stellung des Indios zu heben. Diese Aufgabe missachtend, hat die Republik
den Indio noch ärmer gemacht, seine Unterdrückung verschlimmert und sein
Elend bis zum äußersten getrieben. Die Zeit der Republik hat für den Indio
den Aufstieg einer neuen Herrscherklasse bedeutet, die systematisch von sei-
nem Land Besitz ergriff.“ In Chile sollte diese staatliche Eroberungspolitik
allerdings erst nach der ersten nationalen Konsolidierung in den 1860er Jah-
ren einsetzen. Das soziale Gefüge des Grenzraumes mit seinen zentralen Dis-
positiven der Missionen und Parlamente blieb nach der Unabhängigkeit Chi-
les im Jahr 1818 in seinen Grundzügen erhalten. Nach einer Phase der Neu-
orientierung, in der im sogenannten »Guerra a Muerte« (1820-1822) die letz-
ten königstreuen Truppen, die sich im Süden mit verschiedenen Mapuche-
Gruppierungen verbündet hatten, geschlagen wurden und die Mapuche mit
den Chilenen im Januar 1825 ein Parlament abhielten,

44
 bei dem sie die chile-

nische Regierung anerkannten, kam eine Zeit des Friedens. Die Chilenen kon-
zentrierten sich nach den Unabhängigkeitskämpfen auf die Konsolidierung
der neuen Nation im Zentrum des Landes und richteten den Blick auf die
Bodenschätze und Mineralien im Norden.

45
 Die nationale Integration des

Südens wurde zunächst vernachlässigt, was den Mapuche Möglichkeiten zur
eigenständigen Entwicklung gab. Entsprechend beurteilt Bengoa den Zeit-
raum von den 20er bis in die 40er Jahre des 19. Jahrhunderts, in dem sich die
vorherigen Grenzbeziehungen wieder einstellten, ohne jedoch einer derart
massiven Kontrolle wie zur Kolonialzeit zu unterliegen, als: „die Blütezeit
der Mapuche-Viehwirtschaft.“ (Bengoa 1996: 152).

Mitte des 19. Jahrhunderts hatte sich der chilenische Nationalstaat konsoli-
diert. Damit war das moderne Projekt des Ordnens nahezu abgeschlossen,
nur die von den Mapuche kontrollierte Araucanía entzog sich bisher dem
modern-kapitalistischen Zugriff. Die Araucanía wurde von nun an als chaoti-
sches Gebiet, das der modernen Ordnung widerspricht, betrachtet. In der chi-
lenischen Gesellschaft herrschte der Traum von einer „reinen Gemeinschaft“
(Foucault 1992b: 255)

46
 vor, in der eine autonome Mapuche-Gesellschaft

keinen Platz mehr hatte.
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In der Phase der sogenannten »Befriedung der Araucanía« ging es den
chilenischen Eliten darum, die Mapuche zu entfernen und das eroberte Terri-
torium zu parzellieren und neu zu ordnen. Dieses moderne Projekt des Ordnens,
mit dem Staat als Hauptakteur, hatte das Ziel, das Nicht-Kontrollierte, das
Chaotische, das andere auf seinem Territorium abzutrennen, zu isolieren, um
einen bereinigten, geordneten, modernen Nationalstaat zu schaffen. Dazu
wurde in einer ersten Etappe der Krieg eingesetzt, der anderes als bei der
souveränen Macht nicht auf die Unterwerfung der Mapuche unter den König
abzielte, sondern auf deren Vernichtung, auf den Genozid. D.h. die Bezie-
hung zwischen dem Leben der Chilenen und dem Tod der Mapuche ist keine
militärisch-kriegerische mehr, sondern eine biologisch-rassistische. Insofern
hat der Rassismus, wie Foucault herausarbeitet, zwei Funktionen. Die erste
ist, das biologische Kontinuum der menschlichen Spezies durch die Einfüh-
rung von »minder- und höherwertigen« Rassen zu unterbrechen, wobei an
diese Bruchstellen Bio-Macht ansetzen kann. Die zweite Aufgabe des Rassis-
mus ist, folgende positive Beziehung zu begründen: „»je mehr Du tötest, je
mehr Du sterben machst, um so mehr wirst Du deshalb leben.« [...] Der Tod
des anderen, der Tod der schlechten Rasse, der minderwertigen Rasse (oder
des Degenerierten oder des Anormalen) wird das Leben im allgemeinen ge-
sünder und reiner machen.“ (Foucault 1994d: 18). Das Begründungsmuster
ist auch in Chile deutlich: Die »minderwertige Rasse«
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 der Mapuche muss

getötet werden, um die Entwicklung der »höherwertigen Rasse« der Chilenen
nicht zu behindern. Dies wird zudem geschichtsphilosophisch durch eine uni-
versale menschliche Entwicklung, bei der die Chilenen auf einer höheren Stufe
als die Mapuche stehen, überhöht. Die Chilenen begriffen sich als Vorhut
einer universalen Entwicklung. Wenn Foucault von »Tod« spricht ist heraus-
zustreichen, dass er ein umfassenderes Konzept als die direkte Tötung im
Sinn hat. „Unter Tötung verstehe ich natürlich nicht einfach die direkte Tö-
tung, sondern all das, was zu einem indirekten Tod führt: jemanden der Ge-
fahr des Todes aussetzen, das Todesrisiko für bestimmte Menschen ver-
vielfachen oder einfach den politischen Tod, die Vertreibung, die Zurückwei-
sung usw.“ (Foucault 1994d: 18). Hier ist zentral, dass der Rassismus in die
Mechanismen des Staates selber eingefügt ist, der Staat wird zum rechtmäßi-
gen Agenten der Ausübung des durch den Rassismus abgestützten Rechts
zum Töten.

Die militärische »Befriedung der Araucanía« war ein Ausdruck der
Verknüpfung von Bio-Macht und kriegerischer Beziehung, die sich auf das
Recht zu töten der souveränen Macht stützt. Hauptargument war aber nicht,
wie noch bei der souveränen Macht des 16. Jahrhunderts, die Unterwerfung,
der Krieg zweier Rassen, sondern die Entwicklung und Reinheit der chileni-
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schen Rasse, wobei der Staat der Hauptakteur war. „Schließlich wird sich das
Thema des Staates, der in der Gegen-Geschichte der Rassen notgedrungen
ungerecht war, in das gegenteilige Thema verkehren: Der Staat ist nicht mehr
das Instrument einer Rasse gegen eine andere, sondern ist und wird zum Be-
schützer der Integrität, der Überlegenheit und Reinheit der Rasse. Die Idee
der Reinheit der Rasse mit allem, was sie zugleich an Monistischem, Staatli-
chem und Biologischem enthält, tritt an die Stelle der Idee des Rassenkampfes.“
(Foucault 1999: 95).

In dieser reinen Gemeinschaft hatten die Mapuche keinen Platz mehr.
Zwischen den 1850er und 1860er Jahren nahm der Druck auf das Mapuche-
Land zu, und ab den 1860er Jahren setzte eine sich zunehmend verstaatli-
chende Eroberungs- und Kolonisationspolitik ein, die in dem zentralen
Kolonisationsgesetz von 1866 ihre juridische Materialisierung fand. Dennoch
leisteten die Mapuche Widerstand und führten 1881 einen Generalaufstand
durch, für den sie den Salpeterkrieg zwischen Chile und Großbritannien auf
der einen und Peru und Bolivien auf der anderen Seite ausnutzten. Doch das
chilenische Heer hatte sich Ende des 19. Jahrhunderts modernisiert: Gegen
ein diszipliniertes Berufsheer mit modernen Waffen und Nachrichten-
kommunikationsmitteln sowie einem sich immer weiter ausdehnendem Ei-
senbahnnetz konnten sich die Mapuche nicht mehr dauerhaft zur Wehr setz-
ten. 1881 war der Generalaufstand militärisch niedergeschlagen und wurde
mit der Neugründung von Villarica 1883 symbolisch besiegelt.
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Um die Unterwerfung der Mapuche unter die chilenische Regierung symbo-
lisch zu manifestieren, wurde die zentrale Institution der Grenzbeziehungen,
das Parlament, nach der militärischen Niederlage der Mapuche nochmals ein-
gesetzt. Die Mapuche waren sich jedoch der veränderten Bedeutung des Par-
laments wohl bewusst und die Mehrheit verweigerte die Unterzeichnung der
Kapitulation. Damit war zwar das Ende der Mapuche-Gesellschaft besiegelt,
aber die Mapuche selber waren immer noch vorhanden. Ohne Macht wurden
sie ein hilfloses Opfer der chilenischen Herrschaftsstrategien: „Der Fremde,
der nicht nur einfach nicht am Platz, sondern obendrein im absoluten Sinne
heimatlos ist, kann ein verlockendes Objekt des Genozids werden.“ (Bauman
1995: 89). Dies wurde auch in Chile diskutiert, dann aber wieder fallen gelas-
sen. Daraufhin wurde versucht, das Projekt des reinen Nationalstaates durch
Dispositive des Ausschlusses zu realisieren.

Die Mapuche wurden in Reservate verwiesen, ihre Ländereien wurden
vom Staat enteignet und an aus- und inländische Siedler übertragen oder ver-
steigert. Der Verbannung der Mapuche in Reservate, fremdartigen Unorten
inmitten der homogenisierten Normalität des Nationalstaates, entspricht die
Kolonisation des vormals von Mapuche besiedelten Gebietes durch chileni-
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sche und europäische Kolonisatoren. Dem Ausschluss der Mapuche entspricht
der Einschluss der Hacienda und der in- und ausländischen Siedler. Dabei
handelt es sich aber nicht um einen einfachen Ausschluss der Mapuche aus
der chilenischen Gesellschaft, wie z.B. die Leprakranken im Mittelalter aus
den Städten verbannt wurden, sondern der Ausschluss war gekoppelt an eine
parzellierende Disziplinarmacht, wie sie bei der Bekämpfung der Pest vom
16. bis 18. Jahrhundert angewendet wurde (Foucault 1992b: 254-255). Diese
parzellierende Disziplinarmacht zerteilte die zuvor bestehenden sozio-politi-
schen Einheiten der Mapuche und wies die Reservate einzelnen Kaziken zu.
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Zu den eingangs aufgezählten ökonomischen Faktoren, die die Eroberung der
Araucanía beförderten, gesellten sich politische Ereignisse, die die Ruhe des
Grenzraumes ab den 1850er Jahren störten. Nach den ersten Jahren des Auf-
baus der Republik im Zentralgebiet (1817-1833) kam mit der zweiten Gene-
ration eine neue Elite an die Staatsmacht, die eine expansivere Politik ver-
trat.

50
 1851 konnte sich bei den Präsidentschaftswahlen Manuel Montt durch-

setzen, was bei den regionalen Oligarchien sowie bei liberalen Fortschrittli-
chen Proteste auslöste. Der daraus entstandenen Rebellion schlossen sich die
Mapuche zum Großteil an. Doch der Aufstand wurde rasch niedergeschla-
gen. Wenige Jahre später, 1859, kam es zu einem erneuten Aufstand der
Regionalisten des Südens, die sich gegen die zentralistische Politik wandten.
Wiederum verbündeten sich die Mapuche mit den Aufständischen, was so in
eine Generalerhebung der Mapuche mündete, bei der diese eine Vielzahl der
Städte jenseits des Bío-Bío angriffen und zerstörten. Wie schon 1851 erschie-
nen die Mapuche jetzt wieder, nach Jahren des relativ friedlichen Zusammen-
lebens, als blutgierige Krieger, als Gefahr für die Bevölkerung. Dieser Wech-
sel in der kollektiven Imagination des Mapuche stieß auf fruchtbaren Boden.
Der Schiffbruch der Brigantine »Joven Daniel« an den Stränden Puanchos –
mitten im Mapuche-Gebiet – im Jahre 1849 löste einen Sturm von Gerüchten
aus, nach denen die Mapuche die Matrosen ermordet und mehrere Passagiere
entführt hätten. Die heutigen Historiker gehen davon aus, dass diese Gerüch-
te unhaltbar sind, doch markierte dieses Ereignis einen diskursiven Umbruch,
welcher dem Anti-Indigenismus der nachfolgenden Dekaden Vorschub lei-
stete (Bengoa 1996: 162-170).

Bei der chilenischen Eroberung der Araucanía können zwei zentrale,
miteinander verschränkte hegemoniale Diskurse unterschieden werden: Der
rassistische Fortschrittsdiskurs und der nationalistische Diskurs. Wurden die
Mapuche bis zum Ende der Kolonialzeit als zu evangelisierende Heiden
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perzipiert, so dominierte in den ersten Jahren nach der Unabhängigkeit ein
Diskurs, der das Stereotyp des »edlen Wilden« produzierte. Für das nationale
Chile wurden Zuschreibungen wie Standhaftigkeit, Freiheitswillen und Krie-
gertum gegen die spanischen Kolonialherren wesentlich für den Ursprungs-
mythos der chilenischen Nation. Wie Casanueva aber zu recht betont, wurde
ein geistiges Verwandtschaftsverhältnis konstruiert, nicht aber eine biologi-
sche, durch Vermischung entstandene Abstammung, d.h. die Mapuche wur-
den als Ahnherren des chilenischen Unabhängigkeitskampfes betrachtet, nicht
aber als biologische Vorfahren der Chilenen. Bengoa ergänzt, dass dieser
Ursprungsmythos mit einem kulturellen Trauma belastet ist. Denn so wie der
Mapuche in den patriotischen Diskurs integriert wurde, so wurde er real Op-
fer von Ethnozid und Unterdrückung. Die Beziehungen zwischen Chilenen
und Mapuche waren durch ein »encuentro desencontrado«, ein nicht-stattge-
fundenes Treffen, gekennzeichnet.

Der von Bengoa angeführte kulturelle Widerspruch des »encuentro desen-
contrado« reproduzierte sich in der Frage der Staatsangehörigkeit. Während
der Unabhängigkeitskämpfer Bernardo O’Higgins auf der einen Seite heraus-
strich: „Ich betrachte die Pehuenches, Puelches und Patagoner genauso wie
alle anderen als unsere Landsleute.“ (O’Higgins zitiert in Bengoa 1996: 138),
verkannte er, dass die Mapuche kein Bestandteil der spanisch-kreolischen
Gesellschaft waren. Letztlich erschien der Mapuche nur in den Herkunfts-
mythen des Nationalstaates und auf dem Nationalwappen, nicht aber in der
republikanischen Verfassung oder einer konkreten Anerkennungspolitik. Nur
das moderne, rationale, weiße und männliche Subjekt konnte sich am politi-
schen Prozess beteiligen. Frauen, Jugendliche, Analphabeten und Mapuche
waren de jure ausgeschlossen.

Der mit Stereotypen arbeitende, idealisierende Diskurs, der weder Dialog
und noch weniger Verflechtung mit den Mapuche bedeutete, konnte sich schnell
in sein Spiegelbild, den Diskurs vom gewalttätigen »Wilden«, verkehren.
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Dies geschah in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts, als sich die Land-
frage zuspitzte. Wie schon mehrfach herausgearbeitet, bildeten die Mapuche
in der Mitte des 19. Jahrhunderts eine autonome Gesellschaft, die mit der
spanisch-kreolischen vor allem im ökonomischen Austausch stand. Dieser
Tatsache stand die chilenische Perzeption des nationalen Territoriums diame-
tral entgegen. Seit der Verfassung von 1822 wurde das chilenische Territori-
um definiert mit folgenden natürlichen Grenzen „im Süden Kap Horn, im
Norden die Atacama-Wüste, im Westen die Andenkordillere, im Osten der
pazifische Ozean und dazu gehören die Inseln Chiloé, Mocha, Juan Fernández,
Santa Maria sowie die weiteren angrenzenden.“ (Kapitel 1, Artikel 3 der Ver-
fassung von 1822 zitiert in Casanueva 1998: 84). In diese Definition wurde
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das Territorium der Mapuche stillschweigend mit einbezogen, ohne dass dies
ausdrücklich problematisiert wurde. Ende der 1850er und Anfang der 1860er
Jahre argumentierte der Anti-Indigenismus der wichtigsten chilenischen Zei-
tung Mercurio zur Beantwortung der Frage der Staatsbürgerschaft und des
nationalen Territoriums nach folgendem Schema: „das von den Mapuche be-
setzte Territorium war chilenisch, sie aber nicht.“ (Pinto 1998c: 99). Die Er-
oberung war im nationalistischen Diskurs nur eine Frage der Zeit und wurde
durch die genannten ökonomischen und politischen Faktoren virulent. Zu-
dem war sie eingebettet in zeitgeschichtlich parallel verlaufende kolonia-
listische Bewegungen wie die argentinische Eroberung der Pampa, der Marsch
gen Westen der USA sowie der Algerienkrieg Frankreichs.

War der nationalistische Diskurs noch an einen spezifisch definierten regio-
nalen Raum gebunden, so wurde dieser Diskurs durch den Diskurs eines histori-
schen Fortschreitens der gesamten Menschheit universalisiert. Das Eigene
(Egozentrik) wurde in einen allumfassenden, totalen Denkraum integriert
(Logozentrik) und als Vorhut eines universalen Entwicklungsprozesses de-
klariert (Egozentrik und Logozentrik verschränken sich zur Ethnozentrik)
(Waldenfels 1991: 61-62). Insofern bewegten sich die antagonistischen Dis-
kurse vom edlen und gewalttätigen Wilden in der gleichen modernen, vom
Fortschritts- und Entwicklungsdenken geprägten diskursiven Formation, wo-
nach der Wilde, ob gut oder schlecht, auf einer weniger fortgeschrittenen Stu-
fe eines universalen Entwicklungsprozesses der Menschheit steht, der am
Maßstab der westlichen Gesellschaften Europas bewertet wurde. Der Fort-
schrittsdiskurs baute eine binäre Opposition zwischen idealisierten Ima-
ginationen der Eigen- und Fremdkultur auf, die sich um die entgegengesetz-
ten Pole Zivilisation versus Barbarei kristallisierten. Die Mapuche wurden
zum Gegenteil des Eigenbildes – sie wurden zum Vexierbild des Selbst. Ihnen
wurden Attribute wie Faulheit und Trunksucht zugeschrieben, die aus ihrer
rückschrittlichen Gesellschaftsform, die weder Staat noch Eigentum kannte,
resultierten. Der chilenische Intellektuelle Benjamin Vicuña Mackenna argu-
mentierte in der entscheidenden Parlamentsdebatte über die Eroberungspolitik
1869, dass der Indígena nichts weiteres sei als „ein unbezähmbarer Wilder,
Feind der Zivilisation, weil er nur die Laster, in denen er lebt, verehrt, den
Müßiggang, die Trunkenheit, die Lüge, den Verrat und all die Gesamtheit der
Greuel, die das wilde Leben mit sich bringt.“ (Vicuña Mackenna zitiert in
Pinto 1998c: 101).

An dieser Stelle ist deutlich herauszustreichen, dass diese Diskurse nicht
mit den beobachteten Phänomenen übereinstimmen. Denn vor allem in den
spät-kolonialen Zeugnissen der Jesuiten finden sich zahlreiche Hinweise auf
den Reichtum der Mapuche-Gesellschaft, der in großem Kontrast zu der Ver-
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armung der spanisch-kreolischen Landbevölkerung stand. Für die chilenischen
Eliten bedeutete dieser Diskurs, dass sie sich auf eine Entwicklungsstufe mit
den höchst-entwickelten Gesellschaften stellen konnten, wenn sie die rück-
schrittlichen Mapuche bezwungen haben sollten. Zudem sahen sie sich nicht
als Akteure einer partiellen Lokalgeschichte, sondern als Vorkämpfer eines
universalen Entwicklungsprozesses der Menschheit. Von dieser Positionie-
rung aus rückten die am Fortschritt behinderten Chilenen in die Opferrolle
und die Mapuche wurden zu Tätern. Letztlich bedeuteten Fortschritt und Ent-
wicklung, dass die Anderen so werden sollten wie das moderne Subjekt. Ent-
sprechend versteht der Soziologe Zygmunt Bauman (1995) die Moderne als
einen kulturellen Kreuzzug, als ein Projekt des Ordnens im Kampf gegen
jedwede Ambivalenzen. Dabei ist für Bauman der moderne Staat der Agent
par excellence des ordnenden Handelns, weswegen sich an dieser Stelle der
nationalistische und der Fortschrittsdiskurs verschränken konnten.

Für die Chilenen ergaben sich aus diesem Projekt des Ordnens zwei Hand-
lungsperspektiven. Für die einen ergab sich der Zwang und die göttlich aufer-
legte Last zur Erziehung der »Wilden« – ein kolonialer Rechtfertigungsmythos,
der in England unter dem Konzept »the white man’s burden« und in Frank-
reich in der »mission civilisatrice« auftrat. Der »Wilde« kann sich nicht endo-
gen weiterentwickeln, sondern nur durch äußeren Einfluss einer »überlege-
nen Zivilisation« auf der Zivilisationsleiter aufsteigen.

52
 Die zweite Perspek-

tive bestand in der Ontologisierung der Gegensätze. Die Eroberung wird als
Kampf zwischen der chilenischen Zivilisation und der Mapuche-Barbarei,
d.h. als ein Kampf zwischen »gut« und »böse« simplifiziert. In diesem Tenor
schrieb die tonangebende Zeitung El Mercurio in ihrem Editorial vom 25.
Juni 1859: „Diesen Kampf gibt es seit Anbeginn der Welt, dies ist der ewige
Gegensatz von gut und böse, von Laster und Tugend, Wissen und Ignoranz.“
(Zitiert in Casanueva 1998: 93-94).
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Aus diesen Perspektiven der modernen Diskursformation eröffneten sich ver-
schiedene Handlungsstrategien, die sich in der Übersicht Baumans zu Strate-
gien, wie das nicht-zuordnende widerständige Residuum zu bewältigen sei
wiederfinden. Während die Strategien der kulturellen Isolation oder der Stig-
matisierung im Chile der Mitte des 19. Jahrhunderts keine Rolle spielten, griff
die von Bauman aufgeführte erste Strategie, die Entfernung des Fremden, in
voller Bandbreite. Erstens gab es Stimmen, die offen den Genozid, die Ent-
fernung des Fremden durch physische Vernichtung, befürworteten. In einem
Artikel im Mercurio des Jahres 1859 hieß es: „eine Vereinigung von Barba-
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ren, so barbarisch wie die Pampas oder Araucanos, ist nichts weiter als eine
Horde Wilder, die dringend im Interesse der Menschheit und zum Wohle der
Zivilisation zerschlagen oder zerstört werden muss.“ (Zitiert in Pinto 1998c:
90). Zweitens wurde die Ausweisung der Mapuche nach Argentinien in Er-
wägung gezogen, um einen homogenen Nationalstaat zu errichten, einer Lö-
sung der der zeitgenössische Intellektuelle Benjamin Vicuña Mackenna nicht
abgeneigt war (Vicuña Mackenna zitiert in Casanueva 1998: 104). Drittens
lehnte eine kleine, kritische Gruppe die Eroberung mit Waffen ab und befür-
wortete die Ansiedlung der Mapuche in Reservate. Diese Strömung kam vor
allem aus den Reihen der katholischen Kirche, und entsprechend ist hier eine
deutliche Fortführung der Pastoralmacht der Kolonialzeit erkennbar. In der
Revista Católica hieß es, dass die Kirche bestimmt wäre, um „über diesen
Teil unserer Landsmänner eine väterliche und karitative Vormundschaft aus-
zuüben.“ (Revista Católica vom 25. Juni 1859 zitiert in Casanueva 1998: 98).
Auch die der militärischen Eroberung kritisch gegenüberstehenden Stimmen,
wie der Intellektuelle Francisco Bilbao, der polnische Immigrant Domeyko
und die katholische Zeitung Revista Católica bewegten sich im diskursiven
Raum des ordnenden Ausschlusses.
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 Allen Strategien ist gemein, dass sie

weder theoretisch noch praktisch die Existenz einer freien Mapuche-Gesell-
schaft auf dem Gebiet, das sie ohne Ausnahme als chilenisches Staatsgebiet
betrachteten, duldeten.

Für die »Befriedung« der Araucanía lassen sich zwei, aufeinanderfolgen-
de Phasen ausmachen. Die erste ist durch das Dispositiv der Vernichtung und
den Krieg geprägt. Die zweite Phase ist durch Dispositive des Ausschlusses
gekennzeichnet und wirkte vor allem nach der militärischen Niederlage der
Mapuche. Zentral war hier das Reservats-Dispositiv. Durch die parzellieren-
de Zusammenschließung in Reservaten wurden die Mapuche außerhalb der
chilenischen Gesellschaft positioniert. Die Kehrseite dieser Exklusion war
die Inklusion zuerst von aus- und inländischen Siedlern und später des
Hacienda-Komplexes. So wurde das Reservatsdispositiv von dem Koloni-
sations-Dispositiv und später von der Hacienda ergänzt. Während die euro-
päischen und die chilenischen Siedler sichtbar gemacht wurden, wurden die
Mapuche in die Unsichtbarkeit der Reservate abgedrängt. Dabei wurde be-
sonders an der gezielten Anwerbung europäischer Kolonisten die rassistische
Zielsetzung der Verbesserung der »Rasse« deutlich. Trotz der unterschiedlichen
Strategien hatten die Dispositive der Vernichtung und des Ausschlusses das
gemeinsame Ziel der Schaffung einer »reinen Gemeinschaft« der »europäi-
schen« Chilenen.
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1869 gab es im chilenischen Parlament eine große Debatte über die Erobe-
rungspolitik, bei der mit 48 gegen drei Stimmen für die militärische Erobe-
rung der Araucanía gestimmt wurde. Doch weit vor dieser Zeit begann die
schleichende Eroberung durch chilenische und ausländische Siedler. Bereits
Ende der 1830er Jahre besiedelten die ersten chilenischen Bauern Ländereien
jenseits der jahrhundertealten Grenzlinie des Bío-Bío. Die Siedler hatten bei
einigen Kaziken Land erworben und siedelten zumeist in der Nähe der Forts.
Ab den 1850er Jahren setzte sich dieser Landnahme- und Besiedlungsprozess
in dem Gebiet zwischen den Flüssen Bío-Bío und Malleco fort. „Bis 1860
wurde der Raum zwischen dem Bío-Bío und dem Malleco nahezu vollständig
aufgekauft, besetzt, usurpiert und der Großteil der Mapuche-Bevölkerung
ausgeplündert und vertrieben.“ (Bengoa 1996: 157).

Zu Beginn der 1860er Jahre zeichneten sich die militärischen Pläne für
eine chilenische Invasion in der Araucanía ab. Während in den USA der Staat
die Kolonisation leitete, militärisch durchsetzte und einziger Landkäufer war,
dann die Infrastruktur errichtet wurde und zuletzt die Siedler kamen, verlief
dieser Prozess in Chile gegenläufig. Hier bereiteten die in- und ausländischen
Siedler das Terrain vor, ihnen folgte die Armee und erst dann wurde die Infra-
struktur, d.h. Wege, Eisenbahn und Telegraphie, errichtet. Schlüsselperson
für die militärische Eroberung war Cornelio Saavedra, der dem Kongress 1861
einen Eroberungsplan vorlegte. Nach der Parlamentsdebatte 1868 stimmte
das Parlament einer aktualisierten Version dieses Eroberungsplanes zu. Im
gleichen Jahr übernahm der Coronel José Manuel Pinto die Befehlsgewalt an
der Frontera und entfachte mit einer Politik der verbrannten Erde einen Ver-
nichtungskrieg gegen die Mapuche (Bengoa 1996: 208). Im Winter 1869 kam
es auf Grund des Krieges, der Vertreibungen und Zerstörung der Felder zu
einer Hungersnot unter den Mapuche, zudem wurden die ausgezehrten Men-
schen von einer Masernepidemie betroffen.

In der zweiten Periode des Krieges ab 1870/71 stellten sich die Mapuche
auf die Kriegsführung der Chilenen ein und bedienten sich einer Guerilla-
taktik. Der Krieg wurde unterbrochen, da die Mapuche geschwächt waren
und die Chilenen einsahen, dass sie diese nicht vernichten konnten. Für die
Mapuche bedeutete dies zumindest einen Teilsieg – sie konnten die Offensive
aufhalten, und in den folgenden zehn Jahren konsolidierte sich die Malleco-
Linie als Grenze zwischen Mapuche und Chilenen. In dieser Zeit moderni-
sierte der chilenische Staat seine Armee. Die zu Beginn der 1860er Jahre
gegründeten Forts wurden ausgebaut, und neue Forts wurden im Zuge der
Eroberung gegründet. Der Eroberungsprozess schloss am 1. Januar 1883 mit
der Wieder-Gründung von Villarica ab.
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Abbildung 3 Stadtgründungen südlich des Bío-Bío
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Städte mit Gründungsdatum

Negrete  12.12.1861

Mulchén 17.1.1862

Lebu 17.1.1862

Angol 7.1.1862

Cañete 18.11.1868

Purén 24.11.1868

Collipulli 28.11.1868

Lumaco 24.11.1870

Los Sauces 12.11.1874

Traiguén 8.12.1878

Lautaro 22.2.1881

Temuco 24.2.1881

Victoria 27.3.1881

Chol-Chol 18.11.1881

Ercilla 2.2.1882

Imperial 18.2.1882

Carahue 22.2.1882

Ñielol 14.4.1882

Galvarino 16.4.1882

Freire 7.12.1882

Villarica 1.1.1883
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Es folgte die Modernisierung mit Eisenbahn und Telegraph. Diese Geschwin-
digkeitsrevolution

54
 führte dazu, dass der Krieg von Santiago aus koordiniert

werden konnte. In dieser Zeit übernahm der Staat die Schlüsselrolle in dem
Eroberungs- und Kolonisationsprozess und realisierte ein großangelegtes Pro-
jekt des Ordnens mit dem Ziel, eine homogene nationale Gemeinschaft zu
schaffen. Die vormals spontane Kolonisierung wurde verstaatlicht und der
Staat wurde zum alleinigen Eigner der besetzten Ländereien. Danach wurde
das Land vom Staat vermessen und gemäß bio-politischer Kriterien verstei-
gert oder zugeteilt.
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In den 1870er Jahren gelangte der chilenische Staat zu der Ansicht, dass
die einzige Lösung des Mapuche-Problems eine konzertierte Aktion des chi-
lenischen und des argentinischen Heeres war. Argentinien konsolidierte sich
als Nationalstaat, die europäische Immigration begann, der Druck auf die Län-
dereien der Pampa nahm zu und General Roca begann 1872, nach langen
Jahren des Friedens, einen Feldzug gegen die Mapuche, die sogenannte
»campaña del desierto«. 1878 rückten der argentinische General Roca bis
zum Rio Negro und der chilenische Heerführer Saavedra bis zur Traiguén-
Linie vor. Das Ende der Unabhängigkeit der Mapuche schien damit besiegelt
zu sein, doch die Chilenen zogen sich 1879 von der »Südfront« zurück, über-
ließen die Bewachung der Grenze guardias nacionales, d.h. Siedlern, Bauern
und den wenigen Militärs der Forts, und orientierten sich auf die Expansion
des nationalen Territoriums im Norden im Kontext des »Salpeterkriegs« ge-
gen die peruanisch-bolivianische Konföderation.

56
 Der »Salpeterkrieg« und

die Eroberung der Araucanía wurden zusammen in den Kontext der nationa-
len Konsolidierung gestellt. Nach dem erfolgreich geführten »Salpeterkrieg«
und der Niederschlagung des Generalaufstandes der Mapuche von 1881 kon-
solidierte sich der chilenische Nationalstaat mit den bis heute gültigen Grenzen.
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Nach der militärischen Niederlage und der Besetzung von Villarica 1883 verän-
derten sich sowohl die internen Strukturen der Mapuche-Gesellschaft als auch
deren Beziehungen zum Staat und zur chilenischen Gesellschaft. Die Bewäl-
tigung der Mapuche durch die chilenische Gesellschaft erfolgte durch die
moderne Politik der Reservate. Das kulturell Fremde wurde in eine räumliche
Distanz gebracht, die die persönliche Entfernung reproduzierte. Der »Staat
als Gärtner« der sein nationales Territorium ordnet (Bauman 1995: 43-56),
wurde der zentrale Akteur dieses Prozesses. Dabei verfuhr der chilenische
Staat nach dem Operationsmodus der parzellierenden Disziplinarmacht, die
zum einen nach dem binären Disziplinierungsschema von Normal (Chilene)
und Anormal (Mapuche) sowie zum anderen nach dem räumlichen Aus-
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schließungsschema agierte.
57

 In der Zeit von 1883-1927 stand im Kontext
des Diskurses einer homogenen nationalen Gemeinschaft der Ausschlie-
ßungsmodus im Vordergrund. In der chilenischen Gesellschaft herrschte ein
Einverständnis, dass die Mapuche zu »reduzieren« seien. Anzumerken ist,
dass das »reducir« hier die Doppelbedeutung von reduzieren, im Sinne der
Verringerung der Anzahl, als auch von Zusammenführung in Reservaten,
reducciones, hat. Dazu wurden drei Modelle diskutiert. Paradoxerweise setz-
ten sich die Militärs für die Beibehaltung der bestehenden großen Mapuche-
verbände und deren Ansiedlung auf großem Gebiet unter der Führung eines
Kaziken ein, während die liberalen pro-indigenistischen Sektoren der Gesell-
schaft für eine Desartikulation der Mapuche-Gesellschaft und die Vergabe
von Landtiteln pro Kernfamilie plädierten, um eine mögliche Assimilation in
die chilenische Gesellschaft zu beschleunigen. Letztlich optierte man in dem
Gesetz vom 20. Januar 1883, welches die zuvor im Gesetz von 1866 gelegten
Grundlagen zur staatlichen Federführung im Kolonisationsprozess verstärk-
te, weder für die großen Konglomerate noch für die unabhängigen Kleinfami-
lien. Vielmehr entschied der chilenische Staat sich für die Übertragung von
Eigentumstiteln an die lokalen Kaziken, die sich samt ihrer mocetones und
den Familien auf dem zugewiesenen Gebiet anzusiedeln hatten. Damit zer-
brachen nicht nur die makro-regionalen Einheiten wie ayllarehue und
futamapu, sondern auch viele levo bzw. lof.

Bis zum Eindringen der modernen Justiz, Polizei und Bürokratie wurde
gezielt die Macht der Kaziken kooptiert, um die Mapuche-Bevölkerung zu
überwachen und zu kontrollieren. Mit Todorov kann gesagt werden, dass das
Verstehen zum Zerstören beitrug – die Chilenen kannten die Strukturen der
Mapuche und machten sie sich zunutze. Neben dieser Disziplinierungsstrategie
setzte eine Kontrolle und Parzellierung des Raumes ein. Das Gesetz von 1883
richtete das Amt des Protector de indígena, welches illegale Landkäufe von
Indígenas überwachte, und eine comisión radicadora de indígenas, der die
Zuweisung der Indígenas in Reservate oblag, ein. Ziel war es, die Mapuche
von ihrem Land zu vertreiben und auf kleinen Gebieten zusammenzuführen,
um den Rest des Landes für den Kolonisationsprozess inwertzusetzen. Es setzte
eine fortgesetzte ursprüngliche Akkumulation in der Araucanía ein, die dra-
matische Folgen für die Mapuche hatte: „Es waren Jahre von Angst, Krank-
heit, Hunger, dem Verlust einer Identität und der Reformulierung einer neuen
Kultur als ethnische Minderheit, eingeschlossen in der ländlichen chilenischen
Gesellschaft.“ (Bengoa 1996: 329).
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Nach der Vertreibung wurde der Raum parzelliert, d.h. die Araucanía wurde
von dem deutschen Landvermesser Theodoro Schmidt topographisch vermes-
sen und dann in Zellen aufgeteilt. Wie auch in den gen Westen expandieren-
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den USA erfolgte die Parzellierung des Raumes nach dem Schachbrettmuster
oder Gitter, was Sennett (1991) als Ausdruck einer kapitalistisch-protestanti-
schen Rationalität der Neutralisierung der konkreten Umwelt analysiert hat.
Entsprechend wurden weder natürliche Barrieren noch die ethnischen Grenz-
linien der Mapuche-Territorien beachtet. Aus Gründen der Überwachung
wurden die Siedlungsräume der nationalen Siedler an die als gefährlich ein-
gestuften Mapuche-Reservate angelegt.

Zwischen 1884 und 1929 gewährte der Staat den Mapuche 3.078 títulos
de merced, an einen Kaziken vergebene Reservats-Landtitel. Diese títulos de
merced mit einer Ausdehnung von 475.423 Hektar wurden an 77.751 Perso-
nen vergeben, d.h. es wurden durchschnittlich 6,1 Hektar pro Person verge-
ben (Cantoni 1972: 233).
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 1929 wurde der Prozess als abgeschlossen be-

trachtet und das Gesetz eingestellt. Damit gestand der chilenische Staat den
Mapuche nur den minimalen Anteil von 6,39% ihres bis dahin bewohnten
Territoriums zu (Aylwin 1995: 26). Aber nicht allen vertriebenen Mapuche
wurden Reservate zugewiesen. Nach dem Zensus von 1907 und gestützt durch
Angaben von Tomás Guevara gab es 117.000 Mapuche, von denen ca. 70.000
in Reservate gebracht wurden. Das bedeutet, dass 40.000 Mapuche, ungefähr
ein Drittel der Bevölkerung, nicht in Reservate verwiesen wurden.

60
 Die

Radicación war äußerst beliebig und bürokratisch, zudem waren die Mapuche
willkürlicher Gewalt und Vertreibung ausgesetzt. Außerdem war die Zusam-
menfassung von unterschiedlichen Personen unter einem Kaziken, dem ein
titulo de merced verliehen wurde, willkürlich, was interne Auseinanderset-
zungen provozierte. Über die Effektivität der staatlichen Reservatspolitik ur-
teilt Cantoni: „die Segregation der Mapuche in Reservaten wurde nicht durch-
geführt. Erst ab 1884 wurde langsam und unregelmäßíg begonnen, die titulos
de merced zu verleihen.” (Cantoni 1972: 232). In den ersten drei Dekaden des
20. Jahrhunderts kam es zu massiven Usurpationen der Reservate durch chi-
lenische und europäische Siedler – allein in den ersten 50 Jahren des Jahrhun-
derts wurde zirka ein Drittel der títulos de merced widerrechtlich besetzt.
Zudem waren die Mapuche oft von anderen Eigentümern eingeschlossen, die
sie keine Wege bauen ließen. Aus dieser Situation der Segregation heraus
bildete sich trotz zahlreicher Schwierigkeiten wie fehlende Mechanismen zur
Landverteilung und zur sozialen Organisation eine neue Mapuche-Kultur in
den comunidades, die Bengoa unter das Konzept der Widerstandskultur fasst.

$
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Das nationale Projekt des Ordnens basierte auf einem biologistisch-rassisti-
schen Diskurs, der in dem diskursiven Raum des Fortschrittsdenkens situiert
war. Die reine chilenische Gesellschaft sollte nicht nur durch den Tod der
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Mapuche hergestellt, sondern zugleich sollte sie durch bio-politische Regula-
tion verbessert werden. Das zentrale Instrument für diese Bio-Politik war die
Kolonisations- und Einwanderungspolitik, die von den beiden Leitbildern des
zivilisatorischen Fortschritts und der agrar-kapitalistischen Entwicklung ge-
prägt war (Norambuena 1998: 233). Das erste folgte der Logik des rassisti-
schen Diskurses, wonach die gezielte Immigration von Europäern das Blut
des chilenischen Gesellschaftskörpers verbesserte. Das zweite war ein Regula-
tionsmechanismus mit dem der Staat auf die „Abstimmung der Menschen-
akkumulation mit der Kapitalakkumulation“ (Foucault 1992c: 168) abzielte.
Der Süden Chiles wurde ebenso wie die Araucanía nach deren Eroberung
1883 als jungfräuliches, unbewohntes Land konzeptualisiert, das in den kapi-
talistischen Verwertungsprozess und das nationale Territorium einzugliedern
ist. „Der Süden wurde in der nationalen Vorstellungswelt zum »gelobten Land«,
ein leerer Raum voller Möglichkeiten.” (Bengoa 1999b: 41). Neben dieser
Eingliederung spielten auch die Argumente der nationalen Souveränität und
die Grenzhoheit eine Rolle, um eine mögliche Besetzung von chilenischem Ge-
biet durch Argentinien oder europäische Mächte zu verhindern.

Die erste Phase der ausländischen Kolonisation setzte Mitte der 1850er
Jahre ein und konzentrierte sich auf die südlich der Araucanía gelegenen Pro-
vinzen Valdivia und Llanquihue. Die dort heimischen Huilliche waren bereits
von den Spaniern in abgelegene Küsten- und Berggebiete verdrängt worden,
so dass diese Region zu Beginn der Kolonisation nicht dicht von Mapuche
besiedelt war. Neben der Besiedlung und Inwertsetzung des Gebietes hatten
auch politische Faktoren eine Bedeutung für die Kolonisation. So versuchten
die chilenischen Eliten, die Hochburgen der Royalisten durch bevölkerungs-
politische Maßnahmen zu unterwandern und zu kontrollieren. Bis 1875 sie-
delten sich zirka 3.500 europäische Siedler, in der Mehrzahl Deutsche, an. In
den 1860er Jahren übernahm der Staat zunehmend die führende Rolle im
Immigrations- und Besiedlungsprojekt. 1872 wurde die Sociedad nacional
de Agricultura mit der Immigration beauftragt. Gefördert wurden ausschließ-
lich ausländische Siedler aus Europa und den USA, was 1874 gesetzlich ge-
regelt wurde.

Nach dem militärischen Sieg über die Mapuche setzte die zweite Kolonisati-
onsetappe in der Araucanía ein. Zwischen 1883 und 1890 kamen 6.940 Immig-
ranten ins Land, die zum Teil über staatliche Institutionen in Europa wie die
Agencia General de Inmigración y Colonizacion de Chile angeworben wor-
den waren.

61
 Wie im Süden sollte auch in der Araucanía kein Großgrundbe-

sitz, sondern vielmehr Bauern nach europäischem Vorbild gefördert werden.
Was im Süden teilweise gelang, sollte in der Araucanía scheitern. Spekulative
Landkäufe sowie Landkauf über Strohmänner führten innerhalb kürzester Zeit
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zur Reproduktion des Latifundiums und der damit verbundenen Inquilinaje
des Zentraltals in der Araucanía (Bengoa 1990a: 153ff). Nachdem ab 1889 der
Kolonisationsprozess ins Stocken geriet, wurde er 1895 mit Privatunternehmen
wieder in Gang gesetzt. Zudem wurde ab 1889 verstärkt die Kolonisierung der
Araucanía mit chilenischen Siedlern betrieben (Estrada 1996: 247-248).
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Insgesamt kann gesagt werden, dass sich der Landbesitz in den Jahren
zwischen 1884 und 1929 legal folgendermaßen verteilte: Zirka eine Million
Hektar wurden den Mapuche in Form von nicht übertragbaren Reservaten
überlassen. Der Rest, mehr als fünf Millionen Hektar, versteigerte der Staat
an ausländische und chilenische Kolonisten. Erstere erhielten im Durchschnitt
400 Hektar Land zu günstigen Konditionen und zum Teil mit staatlicher Un-
terstützung bei der Anschaffung von Materialien, Saatgut und Vieh. Die Zwei-
ten erhielten durchschnittlich 40 Hektar und kaum staatliche Unterstützung
(Bengoa/Valenzuela 1984: 39). Wie ausgeführt, ergaben sich in der Realität
rasch Konzentrationsprozesse, die zur Reproduktion des Latifundium-Mini-
fundium-Komplexes des Zentraltales in der Araucanía führten. Zudem erga-
ben sich zum Teil wegen der ungenauen Grenzziehungen permanente Land-
streitigkeiten zwischen ausländischen und chilenischen Siedlern sowie den
comunidades indígenas, die durch Gewalt und damit gegen die Mapuche ent-
schieden wurden, so dass diese bereits in den 1860er Jahren ein Drittel des
ihnen zugewiesenen Landes verloren hatten. Hier liegt eine der Wurzeln für
das heutige Problem der Auseinandersetzungen um Land.
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Wengleich der Staat ursprünglich die Bildung von Latifundien-Minifundien-
Komplexen in der Araucanía verhindern und die Ansiedlung von mittelgro-
ßen, modernen Farmern fördern wollte, reproduzierte sich die Hacienda-Struk-
tur des Zentraltales in der Araucanía. Damit hielt in das bis dahin von Mapuche
beherrschte Land das neben der katholischen Kirche zentrale und bis zur Agrar-
reform der Unidad Popular stabilste Dispositiv Chiles Einzug. Entstanden
aus den encomiendas der Kolonialzeit ist die Hacienda jedoch im Zusammen-
hang mit den spezifischen Abhängigkeitsverhältnissen zu sehen. In der
Hacienda-Struktur sind vor allem drei Dimensionen bedeutsam: die polit-öko-
nomische, die der Macht und die der Subjektivierung. Bezüglich der sozialen
Ebene urteilt Bengoa: „Die Hacienda war der deutlichste Ausdruck der sozia-
len Ungleichheit in der chilenischen Gesellschaft des 20. Jahrhunderts.“
(Bengoa 1990a: 17). Dies spiegelte sich in der extremen Polarisierung der
Grundbesitzverhältnisse aus dem Jahre 1964 wider: „eine Minderheit von 2,5%
aller Besitzungen vereinigte zu jener Zeit 79,7% der Gesamtfläche auf sich,
während sich eine Mehrheit von 73,6% aller Besitzungen mit einem Anteil
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von 2,9% an der Gesamtfläche zufriedengeben mußte.“ (Lühr 1973: 95). Die
zentrale Bedeutung erlangte die Hacienda aber durch ihre Funktion als Herr-
schaftsstruktur. Zum einen übte die Landoligarchie ihren Einfluss auf die na-
tionale Politik aus und zum anderen herrschte sie im lokalen Raum uneinge-
schränkt. Die Hacienda wirkte in einer Phase der Vorherrschaft von moder-
nen Ausschlussdispositiven als spezifische Ausformung der Pastoralmacht,
als „historische Kombination von Strenge und Barmherzigkeit“ (Bengoa
1999a: 145) auf jeden einzelnen Zugehörigen mit unbeschränkter Gewalt ein,
während sie als autarke Haushaltsstruktur die Versorgung der Mitglieder des
Komplexes sicherstellte. Da die absolute Entscheidungsgewalt bei einem oft-
mals nicht anwesenden Gutsherren lag (Absentismus), blieb die Macht unfassbar
in den Händen eines Über-Vaters. Bengoa (o.J.) betont die patriarchale Kompo-
nente, denn der patrón, der Gutsherr, war Vater, d.h. er musste für seine Unterge-
benen sorgen, aber er war auch Besitzer und dies in dem doppelten Sinne von
ökonomischem Besitztum und sexueller Besitzergreifung.

Der patrón kontrollierte den gesamten Latifundismus-Minifundismus-
Komplex durch Verwalter und andere Aufseher, alles unterlag einer streng
hierarchisierten, vertikalen Entscheidungsstruktur, so dass den Bauern und
inquilinos praktisch keine Entscheidungsgewalt blieb. „Es muß festgehalten
werden, daß der Anteil der Verwaltungsangestellten oder Aufseher am ge-
samten Arbeitskräfteheer einer Hacienda normalerweise sehr hoch ist. In ei-
nigen Fällen machen sie fast ein Drittel aus. Die Notwendigkeit zur Beauf-
sichtigung ergibt sich aus der Tatsache, daß die produktiven Arbeitskräfte
keine Entscheidungsbefugnis besitzen und daher keinerlei Initiative in der
Ausführung ihrer Arbeit ergreifen können.“ (Feder 1973: 134-135). Neben
dieser vertikalen Struktur gab es dazu quer verlaufende Integrationssysteme
wie z.B. Feste.
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 Diese Form der Pastoralmacht produzierte strukturell den

autoritären Gutsbesitzer, während auf der anderen Seite ein unterworfenes,
autoritätsgläubiges Subjekt konstruiert wurde, das Angst vor dem Patrón, dem
Hirten, hatte. Diese Angst manifestierte sich „in Unterwürfigkeit, Auswei-
chen, Mißtrauen und in einem Gefühl der Frustration. Auf diese Weise sind
die Bauern zu ihren eigenen Feinden geworden.“ (Feder 1973: 121)
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Nach den Unabhängigkeitskämpfen konzentrierten sich die Chilenen auf die
Konsolidierung der neuen Nation im Zentrum und ließen den Süden, die
Mapuche, bei Seite. Auf der anderen Seite war diese Zeit gerade die Blütezeit
der Mapuche-Viehwirtschaft. In dieser Zeit stützte sich die Grenzverwaltung
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auf die Kaziken, denen bestimmte zivile Rechte übertragen und staatliche
Gehälter gezahlt wurden. Die wirtschaftlichen Kontakte mit den Chilenen
waren eng, doch geht Bengoa davon aus, dass es „in keinem Augenblick eine
ökonomische, soziale und noch weniger politische Integration gab: Die
Mapuche-Gesellschaft der ersten Hälfte des 19. Jahrhunderts war politisch
von der chilenischen Gesellschaft unabhängig, obwohl es zahlreiche und all-
tägliche Kontakte zwischen beiden gab.“ (Bengoa 1996: 154).

Auf der Grundlage dieser Unabhängigkeit wirkte weiterhin die Logik des
Einfangens der Differenz, und die Mapuche integrierten fremdkulturelle Ele-
mente der Chilenen. Besonders in der ersten Hälfte des 19. Jahrhunderts ad-
optierten die Mapuche alles, was sie an der Moderne interessierte: sie kleide-
ten sich à la española, mit Militäruniformen, Hüten etc.. Sie lernten Spa-
nisch, schickten ihre Kinder auf christliche Schulen, integrierten Elemente
der christlichen Religion. Es handelte sich um eine extrem offene und kon-
taktfreudige Gesellschaft, die jeden Formen von rassischer Homogenität und
Assimilationsbestrebungen widersprach. Aber zwei Elemente wurden kate-
gorisch abgelehnt: Die Aufgabe der dispersen Siedlungsweise und die Ag-
glomeration in Städten sowie die Monogamie, denn die Polygamie war einer
der ökonomisch-politischen Pfeiler der Mapuche-Gesellschaft.

Mitte des 19. Jahrhundert kam es zu einem Umschwung im Diskurs über
die Mapuche und der ökonomisch-militärische Druck der Chilenen auf das
Mapuche-Land nahm zu. Die Mapuche reagierten mit einer agilen Bündnis-
politik, was sich beispielsweise in der Episode des Königs Aurelio (1860-62),
des französischen Abenteurers Orelie de Tounens, der sich selbst zum König
von Patagonien ernannte, ausdrückte. Einige Mapuche-Gruppierungen unter-
stützten ihn, da sie sich Hilfe im Kampf gegen die Chilenen versprachen.
Aber 1862 wurde Aurelio verhaftet und nach Frankreich ausgewiesen.

1866 gab es eine letzte kriegerische Auseinandersetzung zwischen dem
unabhängigen Chile und der ehemaligen Kolonialmacht Spanien, die die Span-
nungen an den Grenzen verschärfte. Die Lafkenche und Pehuenche erklärten
sich neutral, während andere Mapuche, die stark von der spontanen Koloni-
sation betroffen waren, sich an der Seite der Spanier erhoben. Ab 1870/71
stellten sich die Mapuche auf die militärische Taktik der Chilenen ein – und
gingen zu einer Guerillataktik über, während die Familien ihre Häuser räum-
ten und sich in sichere, abgelegene Gebiete zurückzogen. Aber drei Jahre
lang konnte weder gesät noch geerntet werden, und auch ein Großteil des
Viehs ging verloren. Im Sommer 1871 ging der toqui Quilapan in die Offen-
sive und griff die Malleco-Linie an, um Siedler zu vertreiben und die Besied-
lung zu stoppen. Es kam zu einem militärischen Patt, da die Mapuche ge-
schwächt waren und die Chilenen einsahen, dass sie die Eroberung nicht durch-
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setzen konnten. Für die Mapuche bedeutete dies zumindest einen Teilsieg –
sie hielten die chilenische Offensive auf, und über zehn Jahre wurde dieser
Zustand – Kolonisation nur bis zum Rió Malleco – aufrecht erhalten. Die
relative Ruhe nach der gescheiterten Offensive der Chilenen wurde bis zur
Generalerhebung 1881 nicht gebrochen. Land- und Viehwirtschaft sowie der
Handel entwickelten sich wieder. Die interkulturellen Kontakte nahmen zu.
Die chilenische Regierung griff sogar auf die Kaziken zur Aufrechterhaltung
der Ordnung zurück (Bengoa 1996: 266).

Im Zuge des 1879 ausgebrochenen Salpeterkrieges wurden die chileni-
schen Truppen von »la Frontera« abgezogen und die Grenze wurde paramili-
tärischen guardias nacionales, d.h. Siedlern, Bauern und wenigen Militärs
überlassen. Diese waren zum großen Teil mitverantwortlich für Überfälle und
willkürliche Hinrichtungen von Mapuche. Im September 1880 begannen in
der Gegend um Traiguén wegen der Ermordung eines Kaziken die ersten
Rebellionen, die zu einem Wiederaufflammen des Krieges führten. Der ent-
scheidende Grund für den Krieg aber war, dass die argentinischen Truppen
die Mapuche immer weiter zurückdrängten, diese gingen auf die chilenische
Seite und es ergab sich ein Bevölkerungsdruck.

An der Generalerhebung von 1881 beteiligten sich alle Mapuche-Grup-
pen, auch wenn einige Kaziken sich neutral erklärten oder widersetzten, nah-
men ihre conas am Aufstand teil.

64
 Die Strategie der Mapuche bestand darin,

gleichzeitig alle chilenischen Festungen in der Araucanía anzugreifen und im
Falle eines dortigen Sieges die Malleco-Linie zu attackieren, um die chileni-
sche Bevölkerung jenseits des Bio-Bio zu vertreiben. Es handelte sich um
einen Generalaufstand, nachdem sicher war, dass alle politischen Alternati-
ven gescheitert waren. Zum ersten Mal vereinigten sich alle Mapuche-Grup-
pen. Dennoch gab es keine politisch-militärische Führung, sondern es han-
delte sich um eine egalitäre Artikulation der autonomen Mapuche-Gruppie-
rungen. Der Aufstand sollte die Chilenen vom Territorium vertreiben, ein
unmögliches Unterfangen. Deshalb war er für Bengoa ein symbolischer, kul-
tureller Akt, der das Freiheits- und Unabhängigkeitsgefühl der Mapuche aus-
drückte (Bengoa 1996: 297). Der Krieg war für die Mapuche weiterhin ein
privilegierter, mit Sinn angehäufter Moment der Geschichte und nicht, wie
die moderne Konzeption es sieht, eine bürokratische Maschinerie. Er bestä-
tigte Identität.

Nach der militärischen Niederlage 1883 veränderten sich die internen
Strukturen der Mapuche-Gesellschaft und die Beziehungen zum Staat und
zur chilenischen Gesellschaft. Das von den wesentlichen Elementen Vieh-
zucht, Handel und malón getragene ökonomische System wurde im Zuge der
militärischen Eroberung durch die Chilenen zerstört, so dass es keine
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Kontinuitäten zwischen dem vorhergehenden System und dem neuen System
der Reservate gab. Zu Beginn des 20. Jahrhunderts wurden die unabhängigen
Mapuche zu armen Bauern in der chilenischen Gesellschaft gemacht. Die
Übergänge zu der argentinischen Seite – wichtig für die Viehwirtschaft –
wurden abgeschnitten und das akkumulierte Vieh geraubt. Das Produktions-
system wurde, obwohl die Mapuche zuvor nie eine Agrarkultur besaßen, auf
eine bäuerliche Subsistenzkultur umgestellt, womit neben den Veränderun-
gen im Bereich der materiellen Reproduktion Umbrüche in der symbolischen
Ordnung einhergingen – landwirtschaftliche Arbeit galt zuvor als Frauenar-
beit, nicht aber als Arbeit eines Krieger-Viehhalters. Zudem sollten die nun-
mehr als chilenische Staatsbürger verstandenen Mapuche Steuern zahlen, was
diese vehement ablehnten, so dass sie in den 1920er Jahren davon befreit
wurden. Der Krieger wurde zum Bürger, der Hirte zum Subsistenzbauern, die
autonome Gesellschaft zur abhängigen Gemeinschaft.

Auch im politischen System der Mapuche war ein radikaler Umbruch
festzustellen. Die großen politischen Aggregate der Mapuche-Gesellschaft
wie ayllarewe und futamapu wurden zerschlagen und in über 3.000 comunid-
ades, Gemeinschaften, zersplittert.

65
 Das politische System wurde von nun

an durch die Reservate und comunidades, halb-autonome, politische Einhei-
ten bestimmt.

66
 Den einzelnen Mapuche–Gruppen wurden Landtitel, títulos

de merced, verliehen, um sie auf einem zuvor bemessenen Territorium, das
nur bedingt mit den Grenzen der rehue zusammenfiel, anzusiedeln. Darüber
hinaus wurde den Mapuche verboten, von diesem Gebiet wegzuziehen und
neue Gebiete zu besiedeln.

67
 Damit wurden die Mapuche sesshaft gemacht,

womit ein seit Anbeginn der Conquista wesentliches Widerstandsmoment,
die disperse Siedlungsweise, gebrochen wurde.
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Die comunidad schloss an keine der bisher bekannten sozio-politischen
Organisationsformen der Mapuche an, und grundlegende, jahrhundertealte
Strukturen der internen Solidarität sowie der intra-ethnischen Beziehungen
lösten sich auf, woraufhin sich folgende tiefgreifende Veränderungen in den
grundlegenden sozialen Beziehungen ergaben: Aus der Mapuche-Gesellschaft
wurden bäuerliche Gemeinschaften, in denen sich patrilineale und patrilokale
Erbsysteme entwickelten, was die Kontinuität der Familie auf einem Gebiet
sicherte. Die Mapuche-Gesellschaft schloss sich und wurde endogam. Die
zentralen Austauschprozesse von Frauen und Gütern verliefen nunmehr im
Inneren der comunidad und nicht mehr zwischen den verschiedenen rehue.
Diese neue politische Topographie war von einer Neustrukturierung politi-
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scher Herrschaft begleitet. Als erstes ist zu nennen, dass die Mapuche ihre
Autonomie verloren und von nun an der chilenische Staat die oberste politi-
sche Autorität darstellte. Doch, so Faron (1967: 260): „Obwohl die chileni-
sche Regierung die Mapuche von ihrer Armee und Polizei überwachen ließ,
wurde die interne Arbeitsweise der Reservatsgemeinschaften in den Händen
der Mapuche selbst gelassen.“ Dies lag in der Logik des ausschließenden Pro-
jekts des Ordnens, ist aber unter anderem auch auf die ungenügende Stärke
des chilenischen Staates zur vollständigen Assimilation zurückzuführen. Der
Staat entwickelte einerseits spezielle Institutionen zur Regierung der Mapuche,
andererseits bediente er sich der Kaziken der comunidades als Unterhändler,
um seine Regierung durchzusetzen und zu festigen (Faron 1967: 260).

Diese Politik bedeutete, zweitens, eine entscheidende Transformation politi-
scher Herrschaft in den comunidades. In den Reservaten wurden willkürlich
verschiedene Lineages und rewes zusammengeschlossen, um dann den Land-
titel an einen der Kaziken zu vergeben. Damit erhielt ein Kazike die staatlich
abgesicherte Befehlsgewalt über eine territorial fest eingegrenzte comunidad,
die die comuneros zudem auch nicht verlassen durften, um sich andernorts
niederzulassen. Diese legale Anerkennung durch die chilenische Regierung
griff in den comunidades aber erst dadurch vollkommen, dass die meisten
Kaziken auch durch das Gewohnheitsrecht der Mapuche, den admapu, aner-
kannt wurden. Die Herrschaft des Häuptlings wurde am Anfang der
Reservationszeit allumgreifend (Faron 1968: 58). In den Reservaten bildete
sich ein Häuptlingstum heraus, das nicht mehr in Verwandtschafts- und Allianz-
beziehungen eingebettet war, sowie Reziprozitäts- und Redistributionsnormen
zu befolgen hatte, sondern das eine politische Herrschaft über die Bevölkerung
eines bestimmten Territoriums ausübte, die durch den chilenischen Staat kon-
trolliert wurde.

Für die Identitätsbildung in der Zeit nach der militärischen Niederlage
waren zwei, miteinander verflochtene Prozesse von Bedeutung. Zum einen
ist die Herausbildung einer gemeinschaftlichen Widerstandskultur in den
comunidades zu beobachten und zum anderen verstärkte sich die kollektive
Identität als Mapuche. Die Reservate, als relativ gleichförmige soziale Ein-
heiten, wurden durch die Kolonisation eingekreist. In den ersten drei Deka-
den des 20. Jahrhunderts kam es zu massiven Usurpationen der Reservate –
allein in den ersten 50 Jahren des 20. Jahrhunderts wurde ca. ein Drittel der
titulos de merced widerrechtlich besetzt. Die Ansiedlung in anderen Gebieten
außerhalb der comunidades wurde verboten, und zudem waren die Mapuche
oft von anderen Eigentümern eingeschlossen, die sie keine Wege bauen lie-
ßen. Darauf antwortete die auf der Grundlage von politischer und ökonomi-
scher Autonomie historisch immer offene Mapuche-Gesellschaft mit einem
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Prozess der Schließung. Die innerhalb einer comunidad lebenden Mapuche
waren zu einer Schicksalsgemeinschaft zusammengeschweißt, die eine spezi-
fische Widerstandskultur entstehen ließ. Diese Widerstandskultur in den Ge-
meinschaften war durch Auto-Segregation und Ablehnung der Assimilation
gekennzeichnet. Insbesondere die machi bekamen hier eine wichtige Rolle
und die comunidad wurde zu dem entscheidenden kulturellen Raum, was sich
vor allem im nguillatún, eine Art Erntedankfest, manifestierte, das zu dem
identitätsstiftenden Ritual im Innern der comunidad wurde. Unter Beachtung
ökonomischer, politischer und kultureller Faktoren kann gesagt werden, dass
die comunidad eine stabile soziale Struktur wurde: „Es ist diese Kombination
aus Subsistenz- und Widerstandskultur, die der postreservatorischen
comunidad ein sehr stabiles Gleichgewicht verleiht, das verhindert, dass ge-
waltsame Destrukturierungs- und Desintegrationsprozesse sich in ihrem In-
neren reproduzieren.“ (Bengoa 1996: 371). Die Gewalt des modern-kapitali-
stischen Staates führte zu Widerstand, zur Herausbildung einer reaktiven
Widerstandskultur.

Paradoxerweise führte die Zersplitterung der großen Mapuche-Aggregate
wie futamapu und ayllarewe nicht zu einem Bruch mit dem Prozess der Ethno-
genese und Ethnifizierung als Mapuche, sondern verstärkte ihn. Faron spricht
von einem kulturellen und politischen Nationalismus, und auch in den Reden
maßgeblicher Führer der Mapuche-Organisationen des 20. Jahrhunderts ist
der Bezug auf das Volk der Mapuche und die araukanische Rasse deutlich.
Identitätsbildend waren die kollektiven Erfahrungen des erlittenen Unrechts,
so vor allem die Landfrage. Die erste Usurpation war die des chilenischen
Heeres/Staates. Die zweite Usurpation waren die illegalen Landnahmen. Das
Bewusstsein über die Missachtung und den Verlust von Land waren wichtig
für die Konstruktion einer ethnischen Identität. Gerade das moderne Disposi-
tiv des Ausschlusses verstärkte die identitäre Oppositionslinie Mapuche/
huinca. Diese Grenzlinie wurde in den Augen der Mapuche immer unüber-
windbarer. Die offene Logik des Einfangens der Differenz konnte nicht mehr
wirken. Die Identitätskonstruktion erfolgte nicht mehr in Öffnung zu den
huincas, sondern in Abgrenzung zu ihnen. Diese Schließung der Mapuche-
Identität war damit aber gerade ein Effekt des Ausschluss-Dispositives.

Zusammengefasst ergibt sich für die kulturelle Identität ein Ensemble, das
sich aus den zwei Quellen der Widerstandskultur in den comunidades und der
Konstruktion einer übergreifenden Selbstdefinition als Mapuche speiste: „auf
der überindividuellen Ebene hatte jedes Reservat einen Sinn für die eigene
Besonderheit, der von den dominanten Verwandtschaftsgruppen, der politi-
schen Organisation in den Händen eines männlichen, erwachsenen Häupt-
lings, territorialen Unterschieden, ökonomischen Ressourcen und Schirmherr-
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schaft über religiöse Zeremonien, usw. unterstrichen wurde. [...] Faktoren ei-
nes kulturellen und politischen Nationalismus tendieren dazu, diese sonst un-
abhängigen Einheiten in Bezug auf bestimmte nationale Aspekte zu integrie-
ren, [...] .” (Faron 1967: 260). Dabei handelte es sich bei der comunidad um
eine sich kulturell von der chilenischen Gesellschaft distanzierende Gemein-
schaft im Inneren eben dieser Gesellschaft. Die comunidad selbst war ein
höchst zeitgemäßer und keineswegs traditioneller Modernisierungseffekt.
Waren die unterschiedlichen Formationen der Mapuche-Gesellschaft seit der
Eroberung generell durch eine Öffnung gegenüber dem Anderen charakteri-
siert, so handelte es sich hier um eine Reaktion der Schließung, des Rückzugs
und der Verweigerung des Austausches mit der chilenischen Gesellschaft.

���&89*�"*@*%&�%
Entgegen der Bewegung der Schließung in den comunidades arbeitete die
neu-entstandene Mapuche-Bewegung mit der Strategie der Öffnung. Bereits
in den ersten Jahren des 20. Jahrhunderts suchten die Mapuche interkulturelle
Beziehungen mit dem chilenischen Staat und seinen Institutionen, um die be-
ständigen Übergriffe gegen die comunidades und die rassistische Diskrimi-
nierung anzuklagen sowie um ihre eigenen Interessen auch innerhalb der chi-
lenischen Gesellschaft durchzusetzen. Dazu wirkten Mapuche unter anderem
in den bestehenden politischen Parteien. Bereits 1903 gab es erste Meldungen
von parteipolitischen Versammlungen in den comunidades. 1924 zog mit Fran-
cisco Melivilu der erste Mapuche für die Demokratische Partei in das Parla-
ment ein. In der Folgezeit wurden immer wieder Mapuche für Parteien ver-
schiedenster Ausrichtung in das Parlament gewählt. Der stärkste politische
Ausdruck der Mapuche war jedoch die Gründung von eigenen Organisatio-
nen in den ersten beiden Dekaden des 20. Jahrhunderts. Bis Anfang der 1930er
Jahre waren drei Organisationen tonangebend: die Corporación Caupolicán,
die Federación Araucana und die Unión Araucana.

68

Die Sociedad Caupolicán Defensora de la Araucania wurde 1910 in
Temuco gegründet. Ab 1917 drückte Manuel Manquilef, der wie viele andere
dirigentes Lehrer war, der Organisation seinen Stempel auf und kündigte eine
Politik zu Gunsten der Zerteilung der comunidades an. Manquilef war später
maßgeblich an der Ausarbeitung des Gesetzes von 1927 zur Teilung der
comunidades beteiligt.

1914 gründete Manuel Aburto Panguilef die Sociedad Mapuche de Protec-
ción Mutua de Loncoche, die sich nach dem 1. Congreso Araucano in Colli-
mallín ein Jahr später in Federación Araucana umbenannte. Unter der
charismatischen Führung von Panguilef griff die Organisation neben der Land-
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frage vor allem kulturelle Aspekte auf. Generell kann diese Strömung als
mapuchistisch bezeichnet werden, da es um die Re-Etablierung traditioneller,
vor allem religiöser Praktiken ging. Diese Strömung stand einer Integration
in die chilenische Gesellschaft am skeptischsten gegenüber und betonte ei-
nerseits den Kontakt mit den Widerstandskulturen in den comunidades und
andererseits die Re-Etablierung einer eigenen Mapuche-Gesellschaft in Form
eine »República Araucana«, wie sie auf dem Kongress 1931 im Kontext der
sozialistischen Junta der Regierung Maramduke Grove vorgeschlagen wur-
de. Die kleinere Unión Araucana wurde 1920 in Padre de las Casas, wenige
Kilometer südlich von Temuco, auf Initiative des damaligen Kapuzinerbischofs
Ramberga gegründet. Die Unión griff die Federación Araucana wegen ihrer
»heidnischen« Praktiken massiv an und verfolgte eine entgegengesetzte kultu-
relle Linie der katholisch-geprägten Assimilation an die moderne »Zivilisiation«.

Gemeinsam ist allen Organisationen, dass sie zwar die Mobilisierungen
aus den comunidades, die es auf Grund der Landfrage und rassistischer Über-
griffe gab, kanalisierten, aber die Führer der Organisationen zumeist nicht
aus den comunidades stammten. Oft handelte es sich um Nachkommen der
Kaziken, die in den Unabhängigkeitskämpfen auf der Seite der Chilenen stan-
den und die zumeist im modernen Schulsystem ausgebildet worden waren
sowie im Handel oder als Lehrer berufstätig waren. Bis Mitte der 1920er Jah-
re vertraten mit Ausnahme der Federación Araucana alle Organisationen eine
indigenistisch-integrationistische Perspektive. Alle forderten die Erweiterung
des indigenen Besitzes, das Nichtbezahlen von Steuern, Bildung und staatli-
che Krediten zur Wirtschaftsförderung. In diesem Kontext waren die
wortführenden Organisationen noch in den ersten beiden Dekaden für die
Aufteilung der comunidades und die Vergabe individueller Landtitel – eine
Frage, die bis in die 1970er Jahre strittig blieb.
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Ab der Mitte des 19. Jahrhunderts setzte in Chile einer starker Prozess des
nation-building ein, in dessen Kontext das nationale Territorium gefestigt und
die nationale Identität gestärkt werden sollte. Mit der Unabhängigkeit waren
die Mapuche von O’Higgins als gleiche Staatsbürger innerhalb der chileni-
schen Nation anerkannt worden. Aus Sicht der Chilenen bedeutete dies eine
wesentliche Änderung: Die Chilenen hatten die Mapuche bereits imaginär in
die chilenische Nation integriert, so dass ihre Handlungslogik zunehmend
von einem Rassismus im Inneren der Gesellschaft bestimmt war. Der Krieg
zweier Gesellschaften wurde in der Vorstellungswelt der Chilenen zu einer
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»Befriedung« der nationalen Gemeinschaft. Für Foucault (1999: 95) markiert
dies die Geburt des Rassismus: „Sobald das Thema der Reinheit der Rasse jenes
des Rassenkampfes ablöst, wird, wie mir scheint, der Rassismus geboren, voll-
zieht sich die Umwandlung der Gegen-Geschichte in biologischen Rassismus.“

Ab den 1860er Jahren sollte sich die von O’Higgins ausgesprochene Aner-
kennung in eine Norm verwandeln – die Mapuche wurden nicht als Andere
anerkannt, sondern nur, wenn sie die von der chilenischen Gesellschaft ge-
setzte Norm erfüllten. Sollten sie die Norm nicht erfüllen, wurden sie zur
Gefahr für die Gesellschaft. Auf der Grundlage evolutionistischer Konzepte
der Zeit wurden die Mapuche als Entwicklungshemmnis identifiziert – sie
wurden zu kontaminierenden Elementen in der reinen Ordnung der imagi-
nierten Nation. Mittels der Vernichtung und dem Ausschluss wurde seitens
der chilenischen Gesellschaft versucht, die Mapuche zu beseitigen oder zu-
mindest aus der reinen Gemeinschaft zu verbannen. Die Mapuche wurden in
den Augen der chilenischen Gesellschaft zu einer Gefährdung, die nur durch
den Tod der Mapuche gebannt werden konnte. Es ging darum, die gegneri-
sche Rasse zu töten, um die eigene zu stärken.

Der chilenische Staat führte einen kolonialistischen Krieg zur Zerschla-
gung der Autonomie der Mapuche, den letztere 1883 nach dem gescheiterten
Generalaufstand endgültig verloren. Damit war die Mapuche-Gesellschaft
zerstört worden. Die Mapuche wurden in Reservate verbannt und aus der
chilenischen Gesellschaft ausgeschlossen. Die Mapuche-Gesellschaft wurde
in lokale, unter der Dominanz des chilenischen Staates stehende Gemeinschaf-
ten zerschlagen. Die Aneignung des Mapuche-Territoriums bedeutete eine
Fortsetzung der ursprünglichen Akkumulation. Die neuen Gebiete wurden
im Kontext der Vertiefung des Export-Import-Modells in die kapitalistische
Weltwirtschaft eingegliedert, wobei die Erschließung des Gebietes zunächst
über aus- und inländische Siedler erfolgte. Der Versuch der Homogenisie-
rung aber, die Herstellung einer reinen, nationalen Gemeinschaft, scheiterte.
Denn der Genozid war nicht vollständig und noch immer gab es auf dem
nationalen Territorium Mapuche, wenngleich diese jetzt in Reservaten zu-
sammengeschlossen waren.

Bei den Mapuche war nach der militärischen Niederlage und der Verban-
nung in Reservate eine doppelte, paradoxe Bewegung festzustellen: Zum ei-
nen bildeten sich in den comunidades geschlossene Gemeinschaften heraus
und zum anderen formierte sich bereits zu Beginn des 20. Jahrhunderts eine
Soziale Bewegung, die sich der chilenischen Gesellschaft öffnete. Als erste
Annäherung soll die sich in den comunidades herausbildende soziale Form
als Gemeinschaft verstanden werden. Wobei hier der Begründungszusammen-
hang für die Entstehung der Gemeinschaften nicht außerhalb der kapitalisti-
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schen Moderne lag, sondern ganz im Gegenteil waren die Gemeinschaften
selbst ein Modernisierungseffekt. In den Reservaten bildete sich als Reaktion
auf die dominante chilenische Gesellschaft eine spezifische Widerstandskultur
heraus. Entgegen der bis dahin wirkenden offenen Logik der Mapuche von
»captar–digérer–différencier« waren die Gemeinschaften durch einen Prozess
der Schließung gegenüber der dominanten chilenischen Gesellschaft gekenn-
zeichnet. Sie zeichneten sich durch den Versuch aus, kulturelle Formen der
Mapuche-Gesellschaft zu rekonstruieren und gegen die chilenische Gesell-
schaft ein System der Differenz zu etablieren. Auf Grund des Einwirkens
unterschiedlicher Dispositive der Macht auf die Gemeinschaften, gelang es
aber nicht, ein vollständiges System der Differenz zu errichten, indem sich
die Mapuche-Gemeinschaften und die chilenische Gesellschaft als homogene
Blöcke gegenüberständen. Stattdessen gab es Verkettungen der Subsistenz-
produktion mit der kapitalistischen Produktionsweise sowie politische Ver-
bindungen durch das Einwirken des chilenischen Staates in die comunidades,
die Zerteilung von Land, die Benutzung von Kaziken zur Aufrechterhaltung
von Ordnung etc. Diese Durchdringungen sollten vor allem in den nachfol-
genden Jahren weiter zunehmen.

Die zweite Bewegung der Mapuche war die der Öffnung gegenüber der
chilenischen Gesellschaft. Keine 30 Jahre nach der militärischen Niederlage
bildete sich mit der Gründung der Corporación Caupolicán eine Mapuche-
Bewegung heraus. Entgegen der Logik der Schließung in den Gemeinschaf-
ten herrschte bei der Mapuche-Bewegung die Logik der Öffnung vor, die
durchaus als Fortführung der Logik von »captar-digérer-différencier« ver-
standen werden kann. Die Mapuche in den Bewegungsorganisationen ver-
standen die Mechanismen der fremden Gesellschaft und konnten sich ihrer
bedienen, um auf die chilenische Gesellschaft einzuwirken. Die Mapuche-
Bewegung war als soziale Bewegung Teil der chilenischen Gesellschaft und
thematisierte eben diese Gesellschaft. Damit trat sie dieser Gesellschaft selbst-
reflexiv entgegen und veränderte sie.

Diese kurze Skizzierung der Problematik macht deutlich, dass sich nach
der Niederlage zwei gegenläufige Bewegungen bei den Mapuche herausge-
bildet haben, die bis heute Bestand haben sollten. Zum einen entstanden poli-
tisch-kulturelle Gemeinschaften in den comunidades, die sich bewusst ge-
genüber der dominanten chilenischen Gesellschaft abschlossen. Zum ande-
ren bildete sich eine Mapuche-Bewegung heraus, die als Bestandteil der chi-
lenischen Gesellschaft selbstreflexiv auf diese Gesellschaft einwirkte. Bei
beiden Bewegungen handelte es sich um Reaktionen der Mapuche auf die
kapitalistische Modernisierung. Die Gemeinschaften und die Mapuche-Be-
wegung waren Modernisierungseffekte.
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Die Dynamik des kapitalistischen Weltsystems war während der ersten Hälfte
des 20. Jahrhunderts durch die einschneidenden Großereignisse des 1. Welt-
krieges, der Weltwirtschaftskrise von 1929 und des 2. Weltkrieges gekenn-
zeichnet. Die Weltwirtschaftskrise bewirkte den Zusammenbruch des welt-
weiten Finanzsystems sowie eine dramatische Schrumpfung des Welthandels
und der Produktion. Mit der Weltwirtschaftskrise wurde dem langsamen Ver-
fall des bis dahin in Lateinamerika dominanten Entwicklungsmodells vorge-
griffen und eine neue Epoche eingeleitet, „in der die Lösungen irrelevant
werden sollten, die Lateinamerika unter gewaltigen Schwierigkeiten erlaubt
hatten, sich in eine durch den Welthandel bestimmende Ökonomie zu inte-
grieren.“ (Halperin 1991: 411). Ganz Lateinamerika und besonders Chile

69
,

das seit dem 19. Jahrhundert durch Export-Import-Interessen sowie durch die
Abhängigkeit von Großbritannien und seit den 1920er Jahren zunehmend von
den USA bestimmt war, gehörte zu den Ländern, die von der Depression der
1930er Jahre am stärksten betroffen waren. „Seine Importkapazität ging von
einem Index von 138,5 für 1928 auf 26,5 für 1932 zurück.“ (Frank 1969:
114).
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 Hinzu kamen eine steigende Arbeitslosigkeit, der Rückgang des Zu-

stroms von US-Kapital sowie Exportkrisen. Relativ unberührt von der Krise
blieb die Landwirtschaft (Boris/Boris/Ehrhardt 1971: 60, 90; Frank 1969: 99,
123)
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, während vor allem der Kupfer- und der schon nach dem 1. Weltkrieg

kriselnde Salpeter-Bergbau betroffen waren.
Nach der Weltwirtschaftskrise, dem Schrumpfen des Welthandels und dem

Zusammenbruch des auf dem Goldstandard basierenden Währungssystems
begann weltweit eine Phase protektionistischer Politik, so „dass man berech-
tigten Zweifel daran hegen konnte, daß der Begriff »Weltmarkt« überhaupt
noch eine Bedeutung besaß.“ (Halperin 1991: 414) In Lateinamerika beför-
derte der Rückgang der Exportmöglichkeiten und die Verteuerung der Impor-
te einen Industrialisierungsprozess, der auf der Politik der binnenorientierten
Importsubstituierung basierte. In Chile setzte der Industrialisierungsprozess
bereits Ende des 19. Jahrhunderts, aber verstärkt in der Phase des 1. Weltkrie-
ges ein und vertiefte sich zwischen den 1930er und 1950er Jahren durch den
Aufbau von Leichtindustrie. Parallel zu diesem Industrialisierungsprozess
waren eine Beschleunigung der Bevölkerungszunahme sowie eine rapide
Verstädterung zu verzeichnen (Nohlen 1973: 56; Vitale 1998: 92). Durch den
2. Weltkrieg und dem damit verbundenen Wegfall von Märkten durch die
Kaufmonopole der Alliierten sowie die beschränkten Importmöglichkeiten
verstärkte sich die binnenorientierte Industrialisierung, wobei gleichzeitig aber
auch deren Begrenzungen wie eine beschränkte Binnennachfrage, Abhängig-
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keit von Ersatzteilen aus den Zentren, die sich zuspitzende soziale Frage of-
fenkundig wurden. Bereits ab den 1940er Jahren verschwammen in Chile die
Grenzen zwischen nationaler Industrie und ausländischer Abhängigkeit durch
die Bildung von nationalen und internationalen Oligopolen (Vitale 1998: 7-8;
14-17, 61-63).

Die ökonomische Krise seit den 1930er Jahren ging für die lateinamerika-
nischen Länder einher mit einer Krise der politisch-militärischen Weltord-
nung, in der sich die Lateinamerikaner bis dahin eingerichtet hatten. Der 1.
Weltkrieg markierte einen Wendepunkt in der weltweiten Hegemonie, der
nach dem 2. Weltkrieg seinen definitiven Abschluss gefunden hat. Während
der britische Imperialismus an Einfluss verlor, stiegen die USA zur wirtschaft-
lichen und später auch politisch-militärischen Hegemonialmacht auf, was sich
zunächst auf das traditionell als Hinterhof betrachtete Lateinamerika auswirkte.
In Chile zeigte sich die Hegemonie vor allem im entscheidenden Kupfer-Berg-
bau-Sektor, nachdem der Salpeter durch das Haber-Bosch Verfahren (1913)
zur künstlichen Erzeugung von Ammoniak nach dem 1. Weltkrieg rapide an
Bedeutung verlor. Bereits 1904 erwarb der nordamerikanische Konzern Braden
die Konzessionen für die Kupfermine El Teniente, die 1915 in den Besitz der
Kennecott Copper Company übergingen. 1923 wurde die heute weltgrößte
Kupfermine Chuquicamata vom Guggenheim-Trust an Anaconda verkauft.
Deren Tochtergesellschaft Andes Copper Mining eröffnete Mitte der 1930er
Jahre die dritte große Kupfermine, Potrerillos. „Damit waren die wesentlich-
sten eigentumsmäßigen und organisatorischen Grundzüge des Kupferberg-
bausektors für die nächsten 50 Jahre festgelegt.“ (Boris u.a. 1971: 110).

Politisch war das kapitalistische Weltsystem nach dem Ende des 2. Welt-
krieges durch die Systemkonkurrenz von Kapitalismus unter der Hegemonie
der USA sowie des Real-Sozialismus unter Führung der Sowjetunion als bi-
polares System gekennzeichnet. In dieser Konstellation bildete sich im Zu-
sammenhang mit dem qualitativen und quantitativen Produktivitätssprung in
den kapitalistischen Zentren die fordistische Regulation heraus, die sich vor
allem durch industrielle Massenproduktion und -konsum sowie staatliche Re-
gulierung durch einen Sozialstaat auszeichnete, der die Klassenkonflikte weit-
gehend befriedete.

Der sog. Desarrollismo schlug die Ausweitung des Industriesektors durch
die Errichtung von Zweigstellen nordamerikanischer und europäischer Kon-
zerne in den Bereichen der dauerhaften Konsumgüter als Ausweg vor, um die
nationale Entwicklung durch eine Vertiefung des binnenzentrierten Entwik-
klungskonzeptes voranzutreiben.

72
 In Chile war dies die Phase sozialreform-

erischer, populistischer Regime – die sogenannten »gobiernos nacionales y
populares« – wie die von Arturo Alessandri 1920-24, Carlos Ibáñez 1927-31,
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Marmaduke Grove 1932 und der Volksfrontregierung unter Pedro Aguirre
Cerda 1938-41. Von den 1920er bis zu den 1950er Jahren bildete sich mit
dem »Estado de compromiso« eine Art peripherer Wohlfahrtsstaat heraus
(Guillaudat/Mouterde 1998: 29). Zu Beginn der 1950er Jahre konnten die
stärker auftretenden sozialen Konflikte jedoch immer weniger befriedet wer-
den.

Nachdem national-populistische Ansätze nicht nur in Chile scheiterten,
bot die take-off-Theorie, die als Gegenpart zum marxistischen Entwicklungs-
paradigma entworfen wurde, ein Idealbild kapitalistischer Entwicklung, wel-
ches in der von den USA initiierten »Allianz für den Fortschritt«

73
 seinen

Ausdruck fand. Deren Ziel war die Eindämmung des Kommunismus unter
dem Motto »Kontinuität und Wandel« – Kontinuität bedeutete die Beibehal-
tung der grundlegenden kapitalistischen Strukturen und Wandel bezeichnete
die modernisierungstheoretische Weiterentwicklung hin zu dem Leitbild der
modern-kapitalistischen Staaten des Westens. Entwicklungstheoretisch wur-
de von einem Dualismus in den lateinamerikanischen Gesellschaften ausge-
gangen, d.h. dass hier entwickelte und vermeintlich traditionelle, unterent-
wickelte Sektoren koexistierten, wobei letztere als endogene Faktoren für die
gesamtgesellschaftliche Unterentwicklung verantwortlich waren. Deshalb ging
es strategisch darum, letztere z.B. durch technokratische Agrarreformen zu
beseitigen. Dieser kapitalistischen Modernisierung stand das sozialrevolu-
tionäre Entwicklungsparadigma entgegen, welches versuchte, die strukturel-
le, von der CEPAL deutlich beschriebene Dependenz der peripheren latein-
amerikanischen Staaten von den kapitalistischen Metropolen zu beseitigen.
In den Peripherien des Trikonts artikulierten nationalistische, anti-kolonialis-
tische und sozialrevolutionäre Befreiungsbewegungen ihre Ansprüche und
besiegelten das Ende der Ära des Kolonialismus. In Lateinamerika wirkten
neben der Erfahrung der mexikanischen Revolution, der Auseinandersetzung
mit der imperialistischen Politik der USA in Nicaragua und Guatemala, der
nationalistischen Revolution in Bolivien vor allem die Erfahrungen der sozia-
len Revolution in Cuba. „Der sozialistische Ausgang der kubanischen Revo-
lution veränderte nicht nur für alle Zeiten das Kräftefeld, in dem sich die
Beziehungen zwischen dem Norden und dem Süden des Kontinents beweg-
ten; indem er eine Alternative real und greifbar werden ließ, die bei den ant-
agonistischen Kräften des konfliktreichen politisch-sozialen Prozesses in
Lateinamerika bislang nur als Gegenstand der Furcht oder der Hoffnung an
einem gleichsam mythischen Horizont erschienen war, eröffnete er eine völ-
lig neue Phase in diesem Prozeß.“ (Halperin 1991: 513). Damit stand Latein-
amerika an einem sich immer deutlich abzeichnenden »Scheideweg« zwi-
schen kapitalistischer Modernisierung und sozialer Revolution.
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In Chile stand der Wählerschaft die sozialistische Alternative bereits seit
1958 offen. Doch zunächst erfolgte von 1952-64 mit der zweiten Regierungs-
zeit von Ibáñez und der Regierung Alessandri eine konservative Wende. Die
soziale Krise verstärkte sich, und unter dem starken Einfluss sozial-
reformerischer bis sozialrevolutionärer Bewegungen in Lateinamerika führte
der christdemokratische Präsident Eduardo Frei von 1964 bis 1970 ein kapi-
talistisches, an den Leitlinien der »Allianz für den Fortschritt« orientiertes
Reformprojekt durch, welches von der nachfolgenden Regierung der Unidad
Popular unter der Führung des Sozialisten Salvador Allende radikalisiert und
vor allem weitgehend durchgesetzt wurde.
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Bei der Betrachtung des longue-durée-Phänomens der Moderne in Latein-
amerika sieht Bengoa im 20. Jahrhundert drei Brüche, die nicht in einem ge-
schichtlichen Kontinuum der Moderne aufgehen. „Der erste Bruch dieses Jahr-
hunderts wurde durch die Infragestellung der oligarchischen Ordnung und
den Fall der englischen Hegemonie zu Beginn des Jahrhunderts, den Ersten
Weltkrieg (1914) und die Weltwirtschaftskrise hervorgebracht.“ (Bengoa
1999a: 151-152). Wie in anderen lateinamerikanischen Ländern auch bildete
sich in Chile ein neuer Machtblock, der aus einer Allianz aus industrieller
Bourgeoisie, Mittelklassen und Sektoren des Proletariats bestand und ein Pro-
jekt der nationalen Integration verfolgte. Das entscheidende Integrationsprinzip
dieser neuen Phase war das moderne Konzept »Volk«, lo popular – ein „Kon-
zept der bürgerlichen Massen, innerhalb derer jeder soviel wie jeder andere
wert ist.“ (Bengoa 1999a: 152). Für die Mapuche bedeutete diese Phase das
Aufkommen einer staatlichen Assimilationspolitik mit dem Ziel, die Mapuche
in den Nationalstaat zu integrieren. Aber auch der Großteil der seit den 1920er
Jahren entstandenen Mapuche-Organisationen drängte zumeist auf die Inte-
gration, während sich in den comunidades die Konturen der Widerstands-
kultur bewahrten. Nach 1927 setzte eine politisch-legislative Wendung in den
Beziehungen zwischen Chilenen und Mapuche ein, die als Übergang von der
Segregation zur Assimilation beschrieben werden kann. Wichtiges Kennzei-
chen dieser Periode war die rechtliche Umwandlung der kommunitären Besitz-
strukturen in Privateigentum.
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Ab dem Ende der 1920er Jahre wurden die Vernichtungs- und Ausschluss-
dispositive aufgegeben und es setzte die „spezifischste, authentischste mo-
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derne Politik des Nationalstaates“ (Bauman 1995: 94) ein: die Assimilation.
Die Politik der Assimilation verschob das bisher geträumte Bild der »reinen
Gemeinschaft« der zivilisierten Chilenen hin zu dem Traum einer bereinigten
und disziplinierten Gesellschaft. Auf den Raum der Ausschließung in den
Reservaten wurde nun mit Machttechniken einer parzellierenden Disziplin
eingewirkt, um die Assimilation voranzutreiben.

 Im Vordergrund der Disziplinarmacht steht die Norm, die das Normale
und Abnormale voneinander trennt, die aber diese Trennung nicht als
Ausschluss fixiert, sondern permanent auf die Anpassung an die Norm drängt.
Diese Norm wird gesetzt und entsprach im Chile des beginnenden 20. Jahr-
hunderts dem weißen, katholischen, rationalen, europäisch-geprägten, männ-
lichen Chilenen. Die Mapuche sollten gemäß dieser präskriptiven Norm nor-
malisiert werden. Damit haben das Recht und die Disziplin einen gemeinsa-
men Ausgangspunkt: „Beide gehen nicht von dem deskriptiv Normalen aus,
sondern von einer präskriptiven Norm.“ (Lemke 1997: 190).
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 Im Unterschied zur Analyse der souveränen Macht geht Foucault bei der
Disziplinarmacht davon aus, dass Macht kein Besitz ist, dass Macht nicht in
bestimmten Institutionen, wie dem Staatsapparat lokalisiert ist, dass Macht
anderen strategischen Zielen untergeordnet ist, und dass Macht produktiv ist
und Wissen hervorbringt (Foucault 1976: 114-123). Die Disziplinarmacht wirkt
im Sinne der Assimilation homogenisierend, „andererseits wirkt sie individuali-
sierend, da sie Abstände mißt, Niveaus bestimmt, Besonderheiten fixiert und
die Unterschiede nutzbringend aufeinander abstimmt.“ (Foucault 1992b: 237).

Die Assimilation ist ein typisch modernes Phänomen, das im Kontext der
modernen »Nationalisierung« des Staates“ (Bauman 1995: 177) entsteht.
Deshalb bildeten sich die Assimilationsdispositive in Chile gerade auch unter
den nationalistischen, zum Teil popularen Regierungen der ersten Hälfte des
20. Jahrhunderts aus. Aber die Bresche zwischen dem programmatischen,
nationalen Anspruch und realer Vielfalt war offensichtlich: „Die Kluft zwi-
schen dem Projekt der Homogenität, das der Idee der Nation inhärent ist und
vom Nationalstaat übernommen worden war, und der praktischen Heteroge-
nität kultureller Formen innerhalb des Bereichs einer vereinheitlichten Staats-
verwaltung stellte daher eine Herausforderung und ein Problem dar, auf das
Nationalstaaten mit kulturellen Kreuzzügen antworteten, die die Zerstörung
autonomer, kommunaler Mechanismen der Reproduktion kultureller Einheit
zum Ziel hatten. Die Ära, in der sich die Nationalstaaten bildeten, war durch
kulturelle Intoleranz charakterisiert; allgemeiner, durch das Nichtertragen und
Nichtdulden aller Differenz und ihrer unvermeidlichen Ergebnisse – Vielfalt
und Ambivalenz.“ (Bauman 1995: 177).
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Die Assimilationspolitik wurde durch einen modernisierungstheoretischen
Diskurs getragen. Ausgehend von der Annahme des strukturellen Dualismus,
d.h. der Existenz eines modernen und eines traditionellen Sektors in der chi-
lenischen Gesellschaft, wobei letzterer nur nach dem Vorbild des ersten ent-
wickelt werden muss, wurden die Mapuche-Gemeinschaften in den Reserva-
ten als Hemmnis für den Fortschritt des Landes identifiziert. In den zeitge-
nössischen Diskursen wurde die unvermeidliche Assimilation der Mapuche
an die Dominanzgesellschaft betont. Im weiteren wurde die Verhinderung der
Assimilation als an den Mapuche begangenes Unrecht dargestellt, das zudem
die nationale Entwicklung behinderte.

Es zeichnete sich der Diskurs einer Bio-Macht ab, die über Leben und Tod
entscheidet – der im Sterben liegenden traditionellen Mapuche-Kultur sollte
der letzte Stoß gegeben werden, um ein Leben zu schaffen, das auf den Prin-
zipien der Freiheit des bürgerlichen Individuums und der Homogenität einer
nationalen kapitalistischen Ordnung basierte. Dazu mussten die Reservate,
die für die chilenische Gesellschaft Un-Orte waren und die einen permanen-
ten Stachel in der imaginierten modernen Ordnung bildeten, eliminiert wer-
den. Damit einher ging eine Subjektivierungsstrategie, die aus dem Mapuche
einen »modernen Menschen« machte, wobei der Staat die Bedingungen einer
ökonomisch und vertragsrechtlich definierten Freiheit produzierte.

Dementsprechend bewerteten zeitgenössische ethnologische Forscher wie
der Nordamerikaner G. Mc Bride oder M. Titiev die ab 1927 erlassenen Ge-
setze zur Aufsplitterung der Reservate als wichtigen Schritt für die Assimila-
tion: „Der Indianer, als separate rassische Gruppe, ist fast verschwunden: er
verschmilzt schnell mit den übrigen Chilenen. Er wird nicht mehr als minder-
wertig betrachtet, noch wird sein Land anders als das der Anderen bewertet.
Die Hunderttausende müssen so schnell wie möglich in das chilenische Le-
ben eingegliedert werden. Zu diesem Ziel werden ihre Ländereien individua-
lisiert und jeder Restbestand in die öffentliche Hand überführt.” (Mc Bride
1936: 308). Aus der integrationistischen Perspektive galt der kommunitäre
Landbesitz, d.h. das Fehlen individueller Eigentums- und Besitzverhältnisse
als Haupthindernis der Integration.
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Die Assimilationsdispositive wirkten über Disziplinar-Strategien. Nach dem
erfolgreichen bio-politischen Ausschluss der Mapuche sollten diese jetzt indivi-
dualisiert und an die Normen der chilenischen Gesellschaft angepasst wer-
den. 1927 wurde ein Indígena-Gesetz erlassen, das die Reservate und
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comunidades mit dem Ziel aufteilte, die kollektive Form des Landbesitzes der
Mapuche zu eliminieren und das Privateigentum als herrschendes Prinzip auch
in den Reservaten durchzusetzen. Mit diesem Gesetz begann eine bis 1970
währende Phase der langsamen Zerstückelung der comunidades. Über recht-
liche Regelungen setzte der Staat eine neue, individualistische Raumordnung
durch, wobei das kommunitäre Land in parzelliertes Privateigentum verwan-
delt wurde. Diese parzellierende Disziplinierung sollte die Mapuche indivi-
dualisieren und als privat-kapitalistische Farmer konstituieren.

Flankiert wurde die Aufspaltung der comunidad durch eine normalisie-
rende Assimilationspolitik vor allem im Bildungs-, Gesundheits- und
Agrarbereich.
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 Differenz hatte in diesen Dispositiven keinen Raum, sondern

sie orientierten sich an einer Norm, deren Maßstab der weiße, männliche,
rationale Chilene war. Ziele des chilenischen Nationalstaates waren die Dy-
namisierung der Kapitalakkumulation und die vollständige Assimilation der
Mapuche – das Andere der modern-kapitalistischen Ordnung sollte gebannt
werden. Der Traum war jetzt weniger eine »reine Gemeinschaft«, sondern
eine disziplinierte, an der leitenden Norm ausgerichtete Gesellschaft. Eine
Gesellschaft, in der es keine Orte autonomer und nicht-normierter Sinn-Pro-
duktion mehr geben sollte.
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Von 1927 bis 1970 wurden zahlreiche Gesetze zur Teilung der comunidades
erlassen. Ziel war die Auflösung der kommunitären Besitzstrukturen und der
comunidad als kultureller Form sowie die Etablierung privater Eigentums-
formen. Faron interpretiert dies als Widerstreit zwischen den politisch-juridi-
schen Strukturen der Chilenen und der Mapuche (Faron 1967: 253), während
Berdichewsky (1979: 447 ff.) die polit-ökonomische Dimension im Kontext
der kapitalistischen Erweiterung der landwirtschaftlichen Grenze und der
Usurpation von Land betont, wobei das Gesetz – als Überbauphänomen –
diesen Prozess absicherte. Markstein dieses Prozesses, der sich letztlich nur
mit Unterbrechung durch die Allende-Zeit bis zur Militärdiktatur Pinochets
durchzog, war das Gesetz No. 4.169 vom August 1927, das die legale Vertei-
lung von titulos de merced für beendet erklärte und die Teilung der
comunidades ermöglichte, wenn nur ein Mitglied der comunidad dies einfor-
dern sollte. Im Januar 1930 wurde das Gesetz No. 4.802 erlassen, welches die
Aufgaben der Comisión Radicadora de Indígenas und die Gesetze von 1866
und 1883 aufhob und stattdessen die Juzgados de Indios einrichtete, die den
Teilungsprozess vorantreiben sollten. Im Folgejahr wurde diese Regelung
durch das Gesetz 4.111 ersetzt und dahingehend abgeändert, dass wenigstens
ein Drittel der Mitglieder einer comunidad deren Teilung einfordern mussten.
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Die Assimilationsstrategie der Regierung blieb allerdings bestehen. In einem
ergänzenden Dekret zu diesem Gesetz wurde noch im gleichen Jahr rechtlich
definiert, dass nur der als Indígena gilt, der zu einer Gruppe oder Familie gehört,
deren Kazike Mitglied bzw. Anteilseigner einer comunidad de Indígenas ist, die
über einen offiziellen título de merced verfügt. Damit galten bereits diejenigen
Mapuche, die den Teilungsprozess abgeschlossen oder die nie einen título de
merced besessen hatten, formal-rechtlich als assimilierte Chilenen.

Im Dezember 1959 wurde das Gesetz 4.111 durch das Gesetz 14.511 er-
setzt, welches dem Staat weitere Eingriffe in die comunidades zugestand. Jetzt
konnte der Präsident der Republik die Teilung der comunidades ohne jedwe-
de Zustimmung der Indígenas anordnen. Im Folgejahr wurden die Juzgados
de Letras de Indios gegründet, die die Aufgaben der Juzgados de Indios über-
nahmen und neue Kompetenzen bekamen. Im gleichen Jahr wurde im Rah-
men der Ersetzung des Gesetzes 4.111 auch die rechtliche Definition, wer als
Indígena zu gelten hatte, präzisiert. Die Präzisierung behielt im Grundsatz die
vorige Definition bei, ergänzte aber, dass eine Person, die über höhere Bil-
dung verfügte, nicht als Indígena zu gelten hatte. Das Bildungsniveau wurde
zum Indikator für die Assimilation und schrieb die defizitäre, unter-entwik-
kelte Andersartigkeit der Mapuche fest.

Die Daten über die Auflösung der comunidades fallen recht unterschied-
lich aus. So spricht der Assimilations-freundliche Mc Bride (1936: 312) für
1930 von 1.768 geteilten gegenüber 1.510 ungeteilten Reservaten, während
Faron (1961: 5) für 1953 noch 2.202 ungeteilte comunidades aufführte und
Lipschutz (1956: 173 ff.) gar nur davon ausgeht, dass bis 1952 nur 5% der
ursprünglich 3.000 comunidades geteilt worden sind. Die gut dokumentierten
Angaben von González (1986: 8-9) belegen, dass 92,9% der Teilungen, was
733 Reservaten entspricht, vor 1948 durchgeführt worden waren. Insgesamt
wurden zwischen 1931 und 1971 832 comunidades geteilt. Diese 143.195
Hektar wurden in 12.737 Parzellen von einer durchschnittlichen Größe von
11,24 Hektar unterteilt (González 1986: 8). Dies bedeutet, dass mehr als zwei
Drittel der comunidades dem Teilungsprozess widerstehen konnten.

Neben diesem juridischen Dispositiv, das die Teilung der comunidades
betrieb, wirkten aber auch die endogenen Logiken in den zwangsweise ge-
schaffenen Reservaten auf Teilungsprozesse hin. Nach der Konsolidierung
der comunidades stellte sich ein erhebliches Bevölkerungswachstum ein, das
durch Realerbteilung den Druck auf das ohnehin schon knappe Land in den
comunidades verstärkte. Berdichewsky stellt in diesem Zusammenhang die
These auf, dass dies zur Aufteilung der Reservate unter den Familien und
damit zum Ende des kommunitären Landbesitzes führte. Daraus leitet er eine
politisch konservative Einstellung ab: „Dies veränderte die Einstellung der
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Mapuche zu Land von einer kommunitären und koorporativistischen Sicht-
weise zu einer kleinbürgerlichen Mentalität von kleinbäuerlichem Besitztum.“
(Berdichewsky 1979: 446).

Eine andere Ebene dieses Assimilationsprozesses stellte die zunehmende
Verkettung der Mapuche-Subsistenzwirtschaft mit dem kapitalistischen Sy-
stem dar. Einerseits bildeten die Mapuche der Reservate eine Reservearmee
billiger Arbeitskraft für die Großgrundbesitzer und andererseits wurden sie
indirekt ausgebeutet, da ihre Produkte zu niedrigsten Preisen auf dem Markt
verkauft werden.  Neben dieser Verkettung von bäuerlicher Subsistenzwirt-
schaft und kapitalistischem System war zudem besonders seit den 1920er und
1930er Jahren ein zunehmender Proletarisierungsprozess der Mapuche sowie
eine steigende Migration von den durch Landmangel gekennzeichneten
comunidades in die sich industrialisierenden urbanen Zentren zu beobachten
(Berdichewsky 1979: 444; Vitale 2000: 67; Bengoa 1996: 390).
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Michel Foucault konzentrierte sich bei seinen Untersuchungen zum Entste-
hen der Disziplinarmacht auf die Institutionen Militär, Schule, Spital und In-
dustrie-Fabrik. Alle diese Institutionen spielten im Assimilations- und Normali-
sierungsprozess der Mapuche eine wesentliche Rolle. Sie wirkten als Schalt-
stellen oder Kräfterelais zwischen den politischen Regierungstechniken und
den Subjektivierungsstrategien parallel zur politisch-juridischen Zerschlagung
der comunidad. Diesen Dispositiven sind drei strategische Linien gemein:
erstens eine Delegitimierung autochthoner Autoritäten, Normen und Werte.
Zweitens die Assimilation und Normalisierung der Mapuche, und drittens die
Zurichtung von Körper und Seele durch Subjektivierungsstrategien.

Die Schule ist dabei als eines der zentralsten Dispositive für die Normie-
rung und Assimilierung der Mapuche anzusehen, Mariman schreibt ihr zu-
dem ethnozidäre Tendenzen zu: „Die von der Schule [...] durchgesetzte Bil-
dung hatte einen ausgeprägt assimilatorischen Charakter und eine stark
ethnozidäre Orientierung. Mapuche-Wissen und Sprache wurden an den Rand
des Bildungsprozesses gedrängt, und es wurde ein monolinguales und mono-
kulturelles Modell aufgezwungen, das versuchte, jene Elemente, die mit dem
Stadium der »Zivilisation« der nationalen Gesellschaft nicht vereinbar wa-
ren, auszumerzen, um die Mapuche für die Chilenisierung vorzubereiten.”
(Marimán 1997: 154). Die Schule betrieb also eine Politik der gezielten Sprach-
und Kulturvernichtung. Die erzwungene Sesshaftigkeit der Mapuche in den
Reservaten ermöglichte die Verstärkung des bereits existierenden Schul-
Dispositivs und den Aufbau eines flächendeckenden Schulsystems. Bereits in
der Mitte der 1920er Jahre waren mehr als die Hälfte der Mapuche in den
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Schulen eingeschrieben. Bis in die 1920er und 1930er Jahre hinein wurden
die Schulen von Missionaren betrieben. Doch mit der Verfassung von 1925
wurde die Trennung von Staat und Kirche beschlossen und ein Jahr später die
allgemeine Schulpflicht eingeführt. Die weltliche Erziehung wurde insbeson-
dere unter den fortschrittlichen Regierungen der 1930er Jahre vorangetrieben
und stand im Kontext einer sozialstaatlichen Gouvernamentalität. Die über
die institutionellen Schaltstellen vermittelte epistemologische Gewalt der
modern-kapitalistischen Ordnung bewirkte eine elementare Änderung des
Weltbildes und die Wendung der rassistischen Standards der Dominanz-
gesellschaft gegen die eigene Kultur.

Paradoxerweise war jedoch die Schule, eines der wichtigsten Dispositive
der Assimilation und Normalisierung, für die Mapuche ein Vehikel zur An-
eignung von Bildung, um Ansprüche an den Staat durchsetzten zu können
(González 1995: 42; Marimán 1997: 149). Bildung diente hier als Waffe in
einem Kampf um Anerkennung und wurde somit von zahlreichen Mapuche-
Organisationen der Zeit eingefordert, wenngleich ihnen auch bewusst war,
dass es sich um ein zweischneidiges Schwert handelte.

Im Kontext der Sozialstaatlichkeit ist auch die Einführung des Gesundheits-
wesens in den comunidades zu sehen: Zum einen wurden also moderne Prak-
tiken in das medizinische System der Mapuche eingeführt und zum anderen
wurde damit der für die körperliche aber auch geistige Gesundheit zuständige
machi entmachtet, da er von nun an der Konkurrenz von zunächst Priestern
und später Medizinern unterlag (González 1995: 46).

Gleiches traf ebenso auf staatliche Eingriffe in den ökonomischen Be-
reich zu, die auf die Förderung individueller Initiative gegenüber kollektiven
Formen gegenseitiger Hilfe abzielten. Grob vereinfachend kann gesagt wer-
den, dass das Ziel die Zerstörung des auf Reziprozität basierenden Typus des
homo comunalis und dessen Ersetzung durch den individuellen Nutzen-
maximierer, den homo oeconomicus, war.

77
 Das polit-ökonomische Ziel be-

stand z.B. bei Kreditprogrammen in der Erhöhung der Produktivität der Par-
zellen, um die Verkettung der Subsistenzökonomie mit dem kapitalistischen
Markt und den nationalen Bedürfnissen – Chile war ja bereits in den 1930er
Jahren Netto-Importeur von Nahrungsmitteln geworden – zu verstärken
(González 1995: 44).

Ab 1910, als das Kriegsministerium eine Dienstanweisung erließ, nach
der Mapuche zum Militärdienst zugelassen wurden, wirkte der Kriegsdienst
als ein zentrales Disziplinierungs- und Normalisierungsdispositiv. Entspre-
chend urteilte ein ehemaliger Kriegsminister: „die Indianer fanden im Heer
ihre beste Schule, denn sie wurden dort als ordentliche und arbeitsame Bürger
entlassen.“ (Zitiert in Bengoa 1996: 382). Hinzuweisen ist auf die zentrale
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Verbindung von gesellschaftlicher bürgerlicher Ordnung und Arbeit, die der
Normalisierung und Disziplinierung bedürfen. Insofern erweisen sich Mili-
tärdienst und das Arbeitsregime in den seit den 1920er Jahren zunehmenden
Fabriken als durchaus kompatibel. Für viele junge Mapuche war das Militär
ein wichtiger Weg, Anerkennung zu finden und sich in die chilenische Ge-
sellschaft zu integrieren. So waren 1920 von 900 Bewerbern, die das Regi-
ment Eleuterio Ramírez aus Temuco akzeptierte, fast 800 Mapuche (Bengoa
1996: 382). Doch hier produzierte, wie auch in anderen Bereichen, die
normalisierende Assimilation Ambivalenzen und Effekte, die konträr zur pro-
grammatischen Intention verliefen. Statt einer nahtlosen Homogenisierung
der Mapuche und deren Assimilation in die chilenische Gesellschaft, repro-
duzierte der Eintritt von Mapuche in den Militärdienst ethnische Merkmale,
nämlich das von der chilenischen Gesellschaft den Mapuche zugeschriebene
»Wesensmerkmal« der kriegerischen »Natur«. Diese Ontologisierung der krie-
gerischen »Natur« der Mapuche reicht bereits auf die erst Phase der Erobe-
rung im 16. Jahrhundert zurück und hat sich über die Unabhängigkeit bis zur
Militärdiktatur Pinochets 1973-1990 gehalten.
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Zu Beginn der 1930er Jahre setzte eine neue Etappe in der Mapuche-Bewe-
gung ein, die durch den Versuch des Aufbaus einer autonomen indigenen
Bewegung mit modernen Organisationsstrukturen gekennzeichnet war. Ge-
prägt wurde diese Etappe von 1930 bis Ende der 1950er Jahre von Venancio
Coñuepán, der 1931 Führer der wichtigsten Mapuche-Organisation Caupolicán
war und zu einem der historischen Mapuche–Führer wurde. Die Federación
Araucana konnte dagegen mit ihrem mapuchistischen Diskurs keine Anhän-
gerschaft unter den jüngeren Mapuche gewinnen und schloss sich 1938 der
Sociedad Caupolicán an.

Im gleichen Jahre wurde die Sociedad Caupolicán in Corporación
Araucana umbenannt, die bis in die 1950er Jahre hinein die unbestrittene
Hegemonie in der Mapuche-Bewegung haben sollte. Unterbrochen wurde diese
Hegemonie nur im Jahre 1938 durch die Frente Unico Araucano, die einen
ersten Ansatzpunkt zu einer konfrontativen Integration, die den Anerkennungs-
kampf der Mapuche mit linken politischen Diskursen zu artikulieren versuch-
te. Eine Tendenz, die Ende der 1950er Jahre in Gestalt eines Umverteilungs-
kampfes wieder erstarken und mit dem Wahlsieg der Unidad Popular 1970
kulminieren sollte.



117

��*+$*��&�% $���)�&������*%+�����
Abgesehen von Manuel Aburto Panguilef, dessen Federación Araucana bis
1938 mit einem religiös-kulturellen Diskurs agierte, konzentrierten sich die
weiteren Organisationen auf einen Kampf um Anerkennung, in dessen Zen-
trum die würdevolle Integration der »raza araucana« in die chilenische Ge-
sellschaft stand. Die zumeist jungen, urbanen indigenen Intellektuellen hoff-
ten, mit neuem Selbstbewusstsein ausgestattet, dass gerade die Mapuche zu
einer Stärkung der chilenischen Nation beitragen könnten. In einem Wahlauf-
ruf für Venancio Coñuepán aus dem Jahre 1940 hieß es: „Tragen Sie zur Wie-
dergeburt einer Rasse bei. Ihr Erfolg wird der Ausdruck des authentischen
Chilenentums sein.” (Diario Austral zitiert in Foerster/Montecino 1988: 133)

Coñuepán verkörperte den Idealtypus der neuen Mapuche-Führungsper-
sönlichkeit. Auf der einen Seite stammte er aus einer begüterten lonco-Fami-
lie, die bereits früh mit den Chilenen Frieden geschlossen hatte und sich da-
durch einen großen Landbesitz bewahren konnte (Lucht 1999: 100; Foerster/
Montecino 1988: 30). Er beherrschte sowohl die Sprache, das mapudungun,
als auch die kulturellen Formen der Mapuche. Auf der anderen Seite wurde er
in einer anglikanischen Missionsschule ausgebildet,
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 wurde – anders als die

ersten Mapuche-Führer, die vornehmlich als Lehrer tätig waren – lizensierter
Ford-Händler in Temuco und heiratete eine US-Amerikanerin. In der Person
Coñuepans verkörpert sich also eine hybride Verflechtung der Beibehaltung
von Mapuche-Elementen und der Integration in die kapitalistische Gesell-
schaft des Chiles der 1930er bis 1950er Jahre. Coñuepán war in beiden Kultu-
ren heimisch, aber er vermied anders als die ersten Mapuche-Organisationen
konfliktive Themen und setzte sich stattdessen für eine modernisierungs-
theoretisch orientierte Integration der Mapuche in die chilenische Gesellschaft
ein, die zunächst über ökonomische Integration mittels Kooperativen und
Agrarkrediten geleistet werden sollte. Ganz im Fortschrittsdiskurs seiner Zeit
verankert, erklärt er: „die chilenische indianische Rasse war und ist intelli-
gent genug, um sich an die Kultur und den Vormarsch des materiellen Fort-
schritts assimilieren zu können.“ (Diario Austral vom 10.6.1940 zitiert in
Foerster/Montecino 1988: 130.)

Einen entscheidenden Schritt nach vorn machte der konservative,
integrationistische Diskurs durch seine Artikulation mit dem staatlichen
Indigenismus, der zu Beginn des 20. Jahrhunderts in Mexiko entwickelt wur-
de. Der Indigenismus basierte auf drei wesentlichen Elementen: der Anklage
der Repression gegen die indigene Bevölkerung, der Suche einer Politik zur
Überwindung der miserablen Lebenssituation der Indigenen und der Integra-
tion der indigenen Bevölkerung in die Gesamtgesellschaft, was zumindest
proklamatorisch eine Mestizisierung beinhaltete (Bengoa 1994: 26).

80
 Doch
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es handelte sich beim Indigenismus nicht nur um eine politische, sondern
auch um eine kulturelle Strömung die Ausdrucksformen wie Literatur, Male-
rei, Tanz, Theater und Musik umfasste. Getragen und entwickelt wurde der
Indigenismus von Nicht-Indigenen als neue Regierungstechnik, die mit
paternalistischen Ansätzen die Integration der Indigenen in die Gesellschaft
anstrebte. Jedoch konnte dieser in Mexiko hegemoniale indigenistische Dis-
kurs von Indigenen anderer Länder Lateinamerikas unterschiedlich artiku-
liert werden.

Venancio Coñoepán wurde von dem damaligen Präsidenten Pedro Aguirre
Cerda als Vertreter zum Primer Congreso Indigenista Interamericano nach
Pátzcuaro/Mexiko geschickt, und kehrte mit der Idee einer »República
Araucana« oder »República Indígena« im Süden Chiles zurück. Diese
autonomistischen Vorstellungen sollte er allerdings nicht weiter verfolgen.
Coñuepán und die Corporación Araucana setzten stattdessen auf die Integra-
tion in den chilenischen Nationalstaat.

Die Corporación Araucana verstand sich als Repräsentantin der gesam-
ten »raza Araucana«. Strategisch versuchte sie zum einen als korporatistischer
Interessenverband Einfluss auf die Politik zu nehmen und zum anderen ver-
mittelt über Wahlen, Mapuche-Vertreter auf politische Entscheidungsposten
zu hieven. Dabei näherte sich die Corporación Araucana, wohl auch aus dem
sozialen Umfeld ihrer Führungspersönlichkeiten heraus, den chilenischen
Parteien des konservativen Spektrums an. Coñuepán und weitere Führungs-
persönlichkeiten der Corporación traten 1949 der konservativen Partei J.
Alessandris bei. Wesentlicher und konstanter war aber die Unterstützung der
rechtspopulistischen Regierung des General Ibañez von 1953-58.

Nach dem Sturz der Volksfrontregierung und dem damit einhergehenden
Niedergang der Frente Unico Araucano verband Coñuepán die klassische
moderate indigenistische Integrationspolitik mit der konservativ populistischen
Politik des ehemaligen Diktators Ibáñez (1953-58), und wurde wieder mit der
Corporación Araucana zur hegemonialen Mapuche-Organisation, ohne je-
doch eine vollständige Vereinigung aller Mapuche-Bewegungsorganisationen
erreichen zu können. Venancio Coñoepán wurde in der Wahlkampagne von
Ibáñez als »ministro de tierras y colonización« benannt. Nach dem Wahlsieg
Ibáñez und dem Einzug von zwei Abgeordneten der Corporación in das Par-
lament erlangte der staatliche Indigenismus unter der populistischen Ibáñez-
Regierung und unter korporatistischer Mitwirkung der Corporación Araucana,
die mit einem mapuchistischen Diskurs in den comunidades und bei den ur-
banen Mapuche viele Stimmen gewinnen konnte, einen Höhepunkt. 1953
wurde unter der Leitung von Venancio Coñuepán die vom Ministro de Tierras
y colonización abhängige, indigenistische Behörde Dirección de Asuntos
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Indígenas (DASIN) gegründet, die das Regierungsprogramm in Bezug auf
die indigene Bevölkerung fokussieren und den Präsidenten, insbesondere in
Hinblick auf das 1931 erlassene Gesetz zur Teilung der comunidades beraten
sollte. „Dieser Sieg markierte in der Geschichte der Indígena-Bewegung ei-
nen einzigartigen und singulären Moment, der die Stärke, die die Streitbarkeit
der Mapuche im öffentlichen Raum erreichte, zum Ausdruck bringt.” (Foerster/
Montecino 1988: 198).

Standen die Mapuche noch Mitte des 19. Jahrhunderts als autonome Gesell-
schaft gegen die chilenische Gesellschaft, so haben sie gerade einmal 80 Jah-
re nach der militärischen Niederlage eine so große Fähigkeit der Inkorporati-
on andersartiger Logiken bewiesen, dass sie über die Mobilisierung als So-
ziale Bewegung in der chilenischen Gesellschaft sogar hohe Ämter im Staats-
apparat besetzen konnten. Gleichzeitig wies dieser Erfolg der konservativ-
indigenistischen Bewegung aber auch die objektiven Grenzen auf. Von der
chilenischen Gesellschaft wurde die Gefahr des Aufbaus eines »Staates im
Staate« beschworen, während aus den comunidades die Kritik angesichts der
sich verschärfenden sozialen und wirtschaftlichen Lage wuchs. Die
Corporación rieb sich in der Regierung auf und verlor ihre Hegemonie in der
Mapuche-Bewegung.
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Im Kontext der Weltwirtschaftskrise der 1930er Jahre und der damit
einhergehenden Massenarbeitslosigkeit kam es zu revolutionären Protesten,
die zur Staatsmachtübernahme der progressiven Militärjunta um Marmaduke
Grove und 1932 zur Proklamation der Sozialistischen Republik Chile führ-
ten. In der Mapuche-Bewegung reagierte vor allem die Federación auf diese
Veränderungen und versuchte die kurzzeitig gebrochene Macht der konser-
vativen Agrarbourgeoisie zur Proklamation einer »Araukanischen Republik«
zu nutzen. Im Hintergrund stand der Aufbau eines eigenen, von der chileni-
schen Gesellschaft differenten Äquivalenzsystems, um die verlorene Unab-
hängigkeit wiederzugewinnen und die Mapuche-Gesellschaft neu zu begrün-
den. Damit wurde die Utopie einer unabhängigen Mapuche-Gesellschaft erst-
mals seit der Eroberung als politische Programmatik formuliert (Erklärung
auf dem XI. Congreso Araucano 1931. Zitiert in Foerster/Montecino 1988:
50). Der identitären Zersplitterung in den comunidades wurde eine übergrei-
fende nationale Identifizierung entgegengestellt, die die Identität als Mapuche
forcierte. Die Verbindung mit den radikalsten Kräften der sozialistischen Be-
wegung (Federación Obrera Chilena, FOCH und Kommunistische Partei,
PC) war dagegen eher lose und führte nicht zur Herausbildung gemeinsamer
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Diskurse, sondern sie folgte eher strategischen Erwägungen. Deswegen wur-
de diese strategische Option auch nach dem Scheitern der nur wenige Tage
dauernden sozialistischen Republik rasch aufgegeben, und die Federación
ging letztlich in der Corporación Araucana auf.

Einen weiteren Versuch der Artikulation von Forderungen von Teilen der
Mapuche-Bewegung und den Forderungen der sozialistischen Arbeiterbewe-
gung zur Veränderung der bestehenden Gesellschaft gab es ab 1938 im Kon-
text der Regierung der Frente Popular (Volksfront). Die Volksfront-Politik
ging auf die Initiative der Sozialistischen Partei zurück, eine breite nationale
Front gegen den Faschismus zu bilden. Um die Sowjetunion als Repräsentanten
der weltweiten kommunistischen Bewegung gegen den Faschismus zu schüt-
zen, wurde in den peripheren Ländern – so auch in Chile – die Idee der per-
manenten Revolution, d.h. des Überspringens der bürgerlichen Revolution
und der direkte Übergang zur sozialistischen Revolution, verworfen und statt-
dessen eine »Revolution in Etappen« propagiert. Demnach müsste erst eine
nationale bürgerliche Revolution stattfinden, an die sich dann, um ganz im
Schema des dialektischen Materialismus zu bleiben, eine proletarische Revo-
lution anschließen müsste. In Chile bildete sich in diesem Zusammenhang
eine Volksfront aus Sozialistischer Partei, Kommunistischer Partei und bür-
gerlichen Kräften wie der Radikalen Partei sowie fortschrittlichen Sektoren
der Demokratischen Partei. Bei den Präsidentschaftswahlen 1938 konnte sich
der von diesem breiten Bündnis getragene Pedro Aguirre Cerda gegen den
Vertreter der Konservativen und der Liberalen Partei, Gustavo Ross, durch-
setzen. Das Mehrparteienbündnis der Volksfront basierte auf verschiedenen
gesellschaftlichen Klassenlagen vom Proletariat bis zur Mittelklasse und den
vornehmlich liberal orientierten Großgrundbesitzern des Südens (Cantoni
1972: 242), die durch einen popularen Diskurs artikuliert wurden. Die Volks-
front betrieb vor allem mit der Gründung der staatlichen Wirtschaftsförderungs-
behörde CORFO (Corporación de Fomento) eine Modernisierung des kapi-
talistischen Modells und eine Zurückdrängung des Einflusses der konservati-
ven Agrarbourgeoisie, während weitergehende Reformen wie z.B. die Agrar-
reform nicht verwirklicht wurden. Denn nach 1942 gewannen die reaktionä-
ren Kräfte um die südlichen Großgrundbesitzer immer mehr die Hegemonie,
was ein Grund für das Scheitern einer Wende in der Agrar- und Indígena-
Politik war (Cantoni 1972: 242-243).
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Zur Unterstützung der Volksfront bildete sich 1938 ein heterogenes Bündnis
verschiedener kleiner, nicht in der Corporación Araucana zusammen-
geschlossener Mapuche-Organisationen, das sich am 17. April 1939 unter der
Schirmherrschaft des Ministers für Land und Kolonisation der Regierung der
Frente Popular, Carlos A. Martínez, unter dem Namen Frente Unico Araucano
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formalisierte. Dem Bündnis gehörten vor allem Lehrer und Intellektuelle, die
der Frente Popular nahe standen, aber auch Mapuche-Frauen-Organisatio-
nen und erstmals eine urbane Mapuche-Organisation aus Santiago an (Foerster/
Montecino 1988: 155; Lucht 1999: 102). Die politischen Forderungen richte-
ten sich auf die Landfrage, aber auch auf die verbesserte Integration der
Mapuche in die Gesellschaft mittels Agrarkrediten, der Vergabe von Stipen-
dien für die Mapuche-Jugend sowie den Aufbau staatlicher Schulen, um die
Macht der Missionsschulen zu brechen. Der Diskurs der Mapuche-Organisa-
tionen der Zeit war immer mehr durch einen Umverteilungskampf geprägt.

Wie auch die Corporación Araucana vor- und nachher zielte die Frente
Unico auf eine Vereinigung der Mapuche-Bewegung unter ihrer alleinigen
Repräsentation in der Frente Popular ab: So wie die Frente Popular die
populare Repräsentation des gesamten chilenischen Volkes darstellen sollte,
sollte die Frente Unico Araucano die Repräsentation der Mapuche in dieser
popularen Allianz sein. In diesem Sinne forderte die Volksfront-Regierung
zur Erfüllung der Indígena-Politik die Vereinigung der großen Mapuche-Or-
ganisationen Frente Unico Araucano und Corporación Araucana. Diese Al-
lianz jedoch konnte auf Grund politischer Differenzen und Machtinteressen
nicht gebildet werden.

Adressat der Forderungen war immer der Staat, der aus der Sicht eines
internalisierten Sicherheitsdiskurses die Doppelrolle aus Wohltäter und Be-
schützer einnehmen sollte. Erfolge dieser Politk waren sicherlich die Wahl
von Mapuche in das Parlament, so zog G. Seguel für die Sozialistische Partei
(PS) 1941 in das Parlament ein, sowie vor allem die Gründung des Instituto
Indigenista de Chile im Juli 1943. Doch verhinderte die auf die Staatsmacht
ausgerichtete Politik letztlich die Herausbildung eines eigenen Diskurses und
einer autonomen politischen Kraft. Letztlich war jedes Element des eigenen
Diskurses bereits durch den Diskurs der Frente Popular überdeterminiert, so
dass die Frente Unico Araucano nach dem Ende der Regierung Aguirre Cerda
langsam zerbröckelte. In einer „nahezu religiösen Treue zu den eingesetzten
Autoritäten“ (Foerster/Montecino 1988: 170) vermochte es der rechte Flügel
der Frente immer weniger, eigene Forderungen zu artikulieren, und auch der
linke Flügel zersplitterte. In ihrem alleinigen Bezug auf die Frente Popular
musste die Frente Unico Araucana mit dem Zerfall der Volksfront auch ihrem
eigenen Verfall entgegensehen.

Aus dem linken Flügel der Frente Unico Araucano entstand 1953 mit der
Asociación Nacional de Indígenas de Chile die erste Mapuche-Organisation
mit ausgesprochener, an der Kommunistischen Partei orientierten Linksaus-
richtung. Ihr Präsident Martin Painemal sowie dessen Bruder Eusebio
Painemal, der ebenfalls eine Führungsposition in der Asociación einnahm,
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waren beide Aktivisten der Kommunistischen Partei. Auch hier sagt die Bio-
graphie des Führers Martin Painemal viel über die Organisation und ihren
Kontext aus (Lucht 1999: 103-104; Foerster 1983b). Geboren und aufge-
wachsen in einer comunidad, durchlief er die anglikanische Missionsschule,
um dann in Santiago den seinerzeit für urbane Mapuche typischen Bäcker-
beruf auszuüben. Dort kam er in Kontakt mit gewerkschaftlichen und kom-
munistischen Strömungen und schloss sich der Sociedad Galvarino an. 1935
kehrte er nach Temuco zurück, arbeitete als Bauer und Bäcker und engagierte
sich einerseits in der Gewerkschaft und der PC und andererseits in verschie-
denen Mapuche-Organisationen von der Federación Araucana bis zur Frente
Unico Araucano. Aber erst mit der Gründung der Asociación Nacional de
Indígenas de Chile konnten der sozialistische und der mapuchistische Dis-
kurs zu einem Umverteilungskampf artikuliert werden, bei dem die Agrarfrage
in das Zentrum rückte. Ziel der Asociación war es, mittels der Bildung eines
hegemonialen Blocks aus Mapuche, Arbeitern und Bauern, eine sozialisti-
sche Gesellschaft zu schaffen, in der die Mapuche als anerkannte Ethnie inte-
griert und sozial, wirtschaftlich und kulturell emanzipiert wären. Strategisch
war ihre Ausrichtung, wie auch die der chilenischen Linken der Zeit, wider-
sprüchlich staatsfixiert, d.h. einerseits sollte der bürgerliche Staat transfor-
miert und überwunden werden, während über ihn andererseits konkrete
Politiken in Bezug auf Agrarreform, Bildung und Gesundheitsversorgung
durchgesetzt werden sollten. Die Asociación näherte sich immer weiter an
das Programm der 1956 gegründeten Frente de Acción Popular (FRAP) an,
einem Bündnis von PS und PC sowie linksliberalen Parteien wie PADENA
(Partido Democrático Nacional), Vanguardia Nacional del Pueblo und Partido
Radical Doctrinario unter der Führung des Sozialisten Salvador Allende. In
den comunidades dagegen verschärfte sich die soziale und ökonomische Si-
tuation zunehmend, was in verstärkten Landkonflikten zum Ausdruck kam.
In diesem Kontext erhielt die Asociación gerade auch von den jungen Mapuche
Zulauf, die von den moderaten Integrationsträumen der Corporación Araucana
enttäuscht waren, und denen keine Zukunftsperspektiven geboten wurden.

Anfang 1961 schlossen sich die Asociación Nacional de Indígenas de Chile,
die Federación de Trabajadores Agrículas und die Asociación de agricultores
in dem Movimiento Nacional Campesino zusammen und kamen auf dem er-
sten gemeinsamen Kongress überein, die Federación Nacional de Campesinos
e Indígenas de Chile zu gründen, deren zentrale Forderung eine Agrarreform
war. Damit war der entscheidende Grundstein für den in den 1960er und 1970er
Jahren in der Mapuche-Bewegung dominanten linken Umverteilungskampf,
der über die zentrale Forderung einer Agrarreform eng mit den sozialistischen
Diskursen der verschiedenen Linksparteien artikuliert war, gelegt.
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Obgleich es vor der Unterwerfung durch die Chilenen in der Mapuche-Ge-
sellschaft keine comunidades gab, wurden sie doch rasch zum Ursprungsort
einer Widerstandskultur. Wie aber bereits beschrieben, waren diese Gemein-
schaften keineswegs hochstabile soziale Gebilde, die frei von internen und
externen Widersprüchen waren. Doch konnten sie sich bis 1927, bis zum Erlass
des Gesetzes zur Teilung der comunidades, relativ ungestört entfalten. In der
Folgezeit spitzten sich jedoch die Probleme zu.

Die Herrschaft des Kaziken, die dieser durch die Erlangung des título de
merced erlangte und zunächst festigen konnte, wurde zunehmend geschwächt.
Die Schwächung erfolgte, wenn der Kazike, der den Landtitel erhalten hatte,
starb, die Nachfolge unklar war und Führungsstreitigkeiten entstanden. Zu-
dem wurden die einzelnen bäuerlichen Haushalte zunehmend ökonomisch
autonomer, so dass die Integrationskraft des Kaziken nachließ und gemein-
schaftliche Arbeitsformen seltener wurden. Auch war nach der durch den Krieg
bedingten Dezimierung der Mapuche-Population ab Beginn des 20. Jahrhun-
derts ein exponentielles Bevölkerungswachstum in den comunidades zu ver-
zeichnen. So soll es 1890, also nach der Eroberung, in Chile schätzungsweise
50.000 Mapuche gegeben haben, die Volkszählung von 1907 bezifferte die
Zahl der Mapuche bereits auf 101.000, und bei der Volkszählung von 1940
wurden 115.000 Mapuche gezählt (Cantoni 1972: 254). Die Fläche in den
comunidades dagegen war durch die illegalen, jedoch zumeist geduldeten
Übergriffe der Großgrundbesitzer sogar noch geschrumpft, so dass immer
mehr Mapuche mit immer weniger Land auskommen mussten.

Hinzu kamen politische Steuerungsprobleme in den comunidades. Faron
macht das Problem aus, dass die Kaziken es nicht mehr vermochten, die
comunidad in den inter-ethnischen Beziehungen mit der chilenischen Gesell-
schaft und besonders dem Staat zu vertreten. Dies führt er auf zwei miteinan-
der verstrickte Gründe zurück: Zum einen versuchte der chilenische Staat
zunehmend, die Macht des Häuptlings zu umgehen, indem entweder mit ein-
zelnen Mapuche individuell verhandelt wurde, oder der Dialog oberhalb der
Ebene der comunidad, d.h. zumeist bei den Mapuche-Organisationen ange-
siedelt wurde. Die Verbindung mit der chilenischen Gesellschaft führte dazu,
dass immer mehr Entscheidungen –seien es juridische, ökonomische oder
politische – außerhalb der comunidad gefällt wurden und somit die Macht des
Kaziken untergruben. Die Kaziken wurden aus dem politischen Bereich aus-
geschlossen und auf den religiös-zeremoniellen Bereich beschränkt (Cantoni
1972: 292-293). Am weitesten fortgeschritten war diese Tendenz bei der zer-
teilten comunidad, bei der der kommunitäre Grundbesitz in individuelle Land-
titel verwandelt worden war und der Kazike seine zentrale Machtressource,
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die Verfügung über Land, verloren hatte. Das gemeinschaftliche Leben ver-
schwand auf Grund einer tiefgreifenden Atomisierung.

Zum anderen war es das Auftauchen eines neuen Typus von Mapuche-
Führer, der in den neu entstandenen, oben dargestellten Bewegungs-
organisationen der Mapuche organisiert war, der die Macht des Kaziken un-
tergrub. Diese dirigentes übernahmen eine Vielzahl der Funktionen der Kazi-
ken, vor allem im inter-ethnischen Dialog mit der Regierung. Mit einer mo-
dernen Ausbildung zumeist in den Missionsschulen und mit eigenen Erfah-
rungen im urbanen Leben der modernen Welt ausgestattet, war diese neue
Führungsklasse besser geschult, die Forderungen der Mapuche aus dem Kon-
text der Gemeinschaften in die Sprache der chilenischen Gesellschaft zu über-
setzten und in konkrete Gesetzesforderungen umzuwandeln. Ein weiteres,
später aufkommendes Element war das Interesse der chilenischen Parteien an
dem Stimmenpotential der Mapuche, was ebenfalls zu neuen Trennungslini-
en innerhalb der comunidad führte. Mit Faron kann bilanziert werden: „In
gewissem Maße korreliert der Niedergang des Häuptlingtums mit der Ent-
wicklung von politischen Pressure-Groups der Mapuche, die sich auf regio-
naler und nationaler Ebene chilenischer politischer Organisationen ausdrück-
ten, sowie mit der zunehmenden Beteiligung der Reservatsindianer an den
chilenischen Wahlen.“ (Faron 1967: 262).

Die ersten Jahre der staatlichen Reservatspolitik folgten zunächst der Lo-
gik des Ausschlusses mit dem Ziel, eine reine, nationale Identität zu konstru-
ieren. Doch schon bald begann der Übergang zur spezifischsten Politik des
Nationalstaates, der Assimilation, die mittels des juridisch-territorialen
Dispositivs der Teilung der comunidades ab 1927 durchgeführt wurde. Von
den comuneros wurde dies als letzter Angriff auf ihre kulturelle Identität be-
wertet, während sich gleichzeitig die Assimilation auf Grund der Zuspitzung
der sozialen und ökonomischen Misere in den comunidades als nicht gangbar
erwies. Und so kam es in den 1930er Jahren nach einer Phase des Rückzugs,
der Selbstsegregation in den Gemeinschaften, der Konstruktion einer
Widerstandskultur und nach den Gesetzen zur Teilung der comunidad zu er-
sten Aufständen aus den comunidades. Die Mapuche erlebten den Versuch
der Zerteilung der comunidad als Bruch des bis dahin bestehenden Gesell-
schaftsvertrages und rebellierten lokal und unorganisiert. Im kollektiven Ge-
dächtnis der Mapuche hat sich die Rebellion von Ranquil im Jahre 1934 ein-
geschrieben, bei der Mapuche gegen die beständigen Usurpationen der Groß-
grundbesitzer ihr Land zurückeroberten. Dieser Aufstand wurde von den pa-
ramilitärischen Gruppen der Latifundistas in Zusammenarbeit mit Armee-Ein-
heiten niedergemetzelt und mehrere hundert Mapuche, darunter Frauen und
Kinder starben.
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 Nach dieser aus der offiziellen Geschichtsschreibung ver-
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bannten »Episode« blieben in den Folgejahren größere Mobilisationen aus den
comunidades aus und es machte sich eine Schicksalsergebenheit breit, die der
Schriftsteller Patricio Manns (1998: 18) durch den Mund seiner Hauptfigur Angol
Mamalcahuelo so beschreibt: „Señor, unsere Geschichte, die Geschichte der Rasse,
ist schon in der Zeit stehen geblieben. Sie blieb so um 1934 oder 1935 stehen.
Danach richteten sich die Leute darauf ein, in Ruhe zu sterben.”
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Benedict Anderson hatte in »Imagined communities« argumentiert, dass die
amerikanischen Kreolen im 18. Jahrhundert ein nationales Bewusstsein ent-
wickelten, noch bevor dies in großen Teilen Europas entstand. Die nach der
Unabhängigkeit entstandenen Nationen Amerikas stützen sich territorial auf
die ehemaligen spanischen Verwaltungseinheiten, während das Nationalge-
fühl aus der Ablehnung und Diskriminierung der Kreolen durch die Spanier
entstand (Anderson 1988: 55-71). Dieses Nationalgefühl entstand primär aus
der Abgrenzung zu Spanien Anfang des 20. Jahrhunderts aber wurde die Fra-
ge nationaler Identität nach innen gerichtet.

Bis Ende der 1920er Jahre versuchten die chilenischen Eliten die Mapuche
aus der Gesellschaft auszuschließen, um eine auch rassisch reine nationale
Gemeinschaft nach europäischem Vorbild zu schaffen. Dann war dieser Traum
ausgeträumt, da zwar die Mapuche in Reservate aus dem Blick gedrängt wer-
den konnten, damit aber immer noch kontaminierende Momente in der Ge-
sellschaft waren. Die über Dispositive des Ausschlusses wirkende Homogeni-
sierungslogik geriet an ihre Grenzen, und ab den 1920er Jahren trat die Assi-
milation an ihre Stelle. Nun sollten die Mapuche nicht mehr ausgeschlossen,
sondern in die chilenische Gesellschaft integriert werden. Dies bedeutete aber
keine Anerkennung des Anderen als Anderen, sondern eine Normierung der
Mapuche nach von der chilenischen Gesellschaft gesetzten Maßstäben. Die
Assimilation ging mit einer Disziplinierung einher, die ihren konkretesten
Ausdruck in dem Reservats-Dispositiv fand, das auf eine parzellierende
Individualisierung der Mapuche hinwirkte, um sie als kapitalistische Klein-
bauern in die chilenische Gesellschaft zu integrieren.

Zentral wurde die Frage des Mestizentums, das Verhältnis der kreolischen
zur indigenen Bevölkerung. In Mexiko wurde als politisch-kulturelle Ant-
wort auf diese Frage nach der Mexikanischen Revolution (1910-17) der
indigenismo zur Staatsdoktrin erhoben: „Doch sah man die Lösung des Indi-
genenproblems – wie Präsident Lázaro Cárdenas es in den 30er Jahren poin-
tiert formulierte – »nicht in der Indianisierung Mexikos, sondern in der
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Mexikanisierung des Indianers«.“ (Schmuhl 2001: 172). Dieser indigenismo
wurde in Chile adaptiert und artikulierte sich mit einem nationalistischen Dis-
kurs. Materiell abgesichert wurde das nationalistische Modell durch eine er-
folgreiche Integration in die kapitalistische Weltwirtschaft, besonders nach
dem 1. Weltkrieg. In diesem Kontext konnte die Assimilationspolitik sich in
Chile entfalten. Es ging um „die »Nationalisierung« des Staates“ (Bauman
1995: 177).

Der zentrale Akteur dieser Assimilationspolitik war der Staat, der autono-
me Diskurse der Indígenas unterdrückte: „Da die Souveränität des modernen
Staates in der Definitionsmacht und deren Anwendung liegt – ist alles, was
sich selbst definiert oder der machtgestützten Definition entzieht, subversiv.“
(Bauman 1995: 21) Paradoxerweise war es gerade der Versuch der Assimila-
tion, der Bewältigung des Anderen/Mapuche, der diese neue Mapuche-
Widerstandskultur in den comunidades erzeugt hatte. Ganz im Sinne Baum-
ans kann gesagt werden, dass der Kampf des modernen Staates, das moderne
Projekt des Ordnens, selber Ambivalenz produziert, die dann in einem näch-
sten Schritt wieder bekämpft werden muss.

In den Mapuche-comunidades hatte sich als Modernisierungseffekt eine
Widerstandskultur herausgebildet. Trotz verschiedener Auflösungserscheinun-
gen, wie des Machtverlustes der Kaziken, interne Machtstreitigkeiten, des
Entstehens neuer Autoritäten und Institutionen, blieben die comunidades re-
lativ geschlossene Gemeinschaften. Das Gesetz zur Teilung der comunidades
wurde von ihnen mit moralischer Empörung als illegitime Auflösung der bis
dahin bestehenden Regelungen mit der chilenischen Gesellschaft betrachtet.

Der sich äußernde Protest ist also nicht als quasi-mechanische Antwort
auf Verelendungsprozesse, als Kampf um Selbsterhaltung zu beschreiben,
sondern vor allem als politisch-kulturelle Reaktion (Thompson 1980: 67-68):
„Die Interpretation von Bewegungen aus der Sicht eines »Kampfes um Selbst-
erhaltung«, der ein zentrales Moment der Begründung bleibt, ist zu erweitern
um die Perspektive eines »Kampfes um Anerkennung«, um »wechselseitige,
intersubjektive Anerkennung« der Identität der Akteure.“ (Fuchs 1999: 317).

Einen theoretischen Ansatz zu dieser Perspektive bietet die von Axel
Honneth geleistete Fortführung der Hegelschen Analyse des Kampfes um
Anerkennung.

83
 Honneth unterscheidet zwischen drei Grundformen sozialer

Anerkennung: Liebe, Recht und Solidarität. Diesen Anerkennungsformen stellt
er drei Formen der Missachtung entgegen: Vergewaltigung, Entrechtung und
Entwürdigung. Die uns interessierende leitende Frage ist: „wie nämlich die
Erfahrung von Missachtung so im affektiven Erleben menschlicher Subjekte
verankert ist, daß die motivational den Anstoß zu sozialem Widerstand und
Konflikt: eben zu einem Kampf um Anerkennung, geben kann?“ (Honneth
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1998: 214). Die Formen der Missachtung führen zu dem Verlust von Identität
der von den Individuen erfahren wird und so die affektive Grundlage von
Protest darstellt: „die negativen Gefühlsreaktionen, die die Erfahrung von
Missachtung psychisch begleiten, können genau die affektive Antriebsbasis
darstellen, in denen der Kampf um Anerkennung motivational verankert ist“
(Honneth 1998: 219). Diese Missachtung enthält „in sich wieder die Mög-
lichkeit, daß sich dem betroffenen Subjekt das ihm zugefügte Unrecht kogni-
tiv erschließt und zum Motiv politischen Widerstandes wird.“ (Honneth 1998:
224). Die Bildung von Widerstand und politisch-moralischen Überzeugun-
gen hängt dann aber empirisch von dem „Artikulationsmittel einer sozialen
Bewegung“ (Honneth 1998: 224) ab.

In der Mapuche-Bewegung gab es eine große Übereinstimmung im Kampf
um Anerkennung in der chilenischen Gesellschaft. Generelles Ziel war vor
allem bei der bis Mitte der 1950er Jahre hegemonialen Corporación Araucana
die Integration in die chilenische Gesellschaft, weswegen die Frage der Bil-
dung einen zentralen Stellenwert hatte. Gegen die Entrechtung durch illegale
Usurpationen traten die Mapuche-Organisationen für die Rückgabe usurpier-
ten Landes ein. Auch sollte die comunidad bewahrt, aber im Sinne der Inte-
gration in die chilenische Gesellschaft modernisiert werden. Bis Mitte der
1950er Jahre dominierte in der Mapuche-Bewegung somit ein ethnisch-bäu-
erlicher Diskurs, der auf eine gleichwertige und würdevolle Integration der
Mapuche in die chilenische Gesellschaft abzielte. Diese Strömung war eng
mit konservativ-nationalen politischen Strömungen liiert.

Bereits ab den 1930er Jahren bildete sich am Rande dieser Mapuche-Bewe-
gung ein konfrontativer bäuerlicher Umverteilungskampf heraus. Dieser soll-
te ab den 1950er Jahren mit dem Niedergang der Corporación Araucana,
dem immer stärker werdenden Ruf nach Agrarreformen der allgemein in Chi-
le erstarkenden Bauern- und Arbeiterbewegung an Stärke gewinnen. Diese
Strömung verstand die Mapuche hauptsächlich unter ihrem Klassencharakter,
d.h. als verarmte Kleinbauern. Gemeinsam war beiden Strömungen der
Mapuche-Bewegung, dass sie auf eine Integration in die chilenische Gesell-
schaft abzielten. Unterschiedlich waren allerdings die Vorzeichen: Während
die konservative Strömung um die Corporación Araucana die Integration im
Rahmen der bestehenden chilenischen Gesellschaft dachte, traten die Organi-
sationen des konfrontativen bäuerlichen Umverteilungskampfes für die Integra-
tion in die noch zu erkämpfende sozialistische chilenische Gesellschaft ein.

In der Mapuche-Bewegung der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts war
eine große Fähigkeit zur Öffnung für das Andere, des Verstehens der Mecha-
nismen der chilenischen Gesellschaft festzustellen. Dies spiegelte sich in der
Hybridität vieler dirigentes der Bewegung wieder. Zu Beginn des 20. Jahr-
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hunderts, kurz nach der Zusammenführung in Reservaten, migrierten viele
Mapuche in die urbanen Zentren. In diesem urbanen Milieu entstand eine
neue soziale Kategorie: die urbane Mapuche-Elite: „Im allgemeinen sind es
Lehrer, Grundschullehrer, Söhne oder Enkel von Kaziken, die sich bereits
seit der Befriedung durch ihre Zusammenarbeit mit der chilenischen Armee
auszeichneten.“ (Le Bonniec 2000: 22). Bereits aus den Parlamenten, die vor
der militärischen Niederlage abgehalten worden waren, sammelten diese Per-
sonen bzw. deren Eltern und Großeltern Erfahrungen in den Verhandlungen
mit den Chilenen. Nach der »Befriedung« wurden sie nach modernen Prinzi-
pien in Missionsschulen ausgebildet. Zum Teil entfremdeten sie sich in dem
Versuch, sich an die chilenische Gesellschaft zu assimilieren, von ihren Ge-
meinschaften. Doch trotz dieser Entfremdung gelang es ihnen nicht, sich voll-
ständig an die moderne Gesellschaft zu assimilieren. Ihre Assimiliation blieb
unvollständig. Aus der Erfahrung des Rassismus und der Missachtung durch
die chilenische Gesellschaft entstanden aus diesem urbanen Milieu der
Mapuche-Elite diese ersten Mapuche-Organisationen. Zudem spielte für die
sozialistisch orientierten Mapuche-Organisationen die Unterdrückung und
Ausbeutung als Klasse eine wesentliche Rolle, die auf Erfahrungen im urba-
nen Raum beruhte. Damit unterliegt die Identität einem permanenten Prozess
der Änderung und der Integration fremder Elemente, was in Anschluss an
Derrida als differánce bezeichnet wurde. Entgegen den relativ stabilen und
starren Strukturen in den comunidades unterlagen die Führer der Mapuche-
Bewegung hybriden Prozessen der Identitätsbildung. Neben der indigenen
Logik sind sozial-strukturelle Gründe für diese hybride „identification“ (Hall
1996a: 2)

84
 anzuführen.

Bei den comunidades und bei der Mapuche-Bewegung handelt es sich um
Modernisierungseffekte, die als Reaktion auf die herrschende Entwicklung
verstanden werden können. Die gemeinschaftlichen comunidades und die
gesellschaftliche Mapuche-Bewegung sind ungleiche Geschwister, geboren
aus der militärischen Niederlage im Kontext kapitalistischer Modernisierung
in Chile. Trotz dieses gemeinsamen Ursprungs blieb der zuvor beschriebene
Gegensatz zwischen comunidades und Sozialer Bewegung bis Mitte des 20.
Jahrhunderts erhalten.



129

�’EE�
���������	��

�������’�
����12CD.�DF5

Der chilenische Weg zum Sozialismus ist im Kontext einer weltweiten Zuspit-
zung sozialen Protestes zu sehen. In den peripheren Ländern verstärkte sich
die sozialrevolutionäre Linie, zum Teil mit deutlichen Abgrenzungen vom
traditionell sowjetischen Modell. China versuchte durch die Kulturrevolution
einen spezifisch chinesischen Weg zum Sozialismus zu beschreiten, während
die kubanische Revolution sich mit dem sog. »Tropischen Marxismus« kon-
solidierte, in Vietnam der Aufbau einer sozialistischen Volksrepublik betrie-
ben wurde und der Pan-arabische Sozialismus sich formierte. Ausgehend von
den Bischofskonferenzen in Medellín (1968) und Puebla, entwickelten Teile
der lateinamerikanischen katholischen Kirche mit dem Zweiten Vatikanischen
Konzil im Rücken die »Theologie der Befreiung« mit der Option für die Ar-
men. Doch beschränkte sich der Protest nicht nur auf die Peripherie. Das Jahr
1968 kann mit Protesten und Aufständen unter anderem in Frankreich, der
BRD, der Tschechoslowakei, Mexiko, der Türkei und den USA als Wegscheide
im kapitalistischen Weltsystem angesehen werden, die sich gegen die US-
Hegemonie einerseits und die traditionelle Linke, sei es die KPdSU oder die
sozialdemokratischen Wohlfahrtsstaaten Westeuropas, andererseits wandte
(Wallerstein 1991: 65-83).

Für Lateinamerika waren die 1960er Jahre eine Dekade großer Hoffnung
auf gesamtgesellschaftliche Verbesserung, die aber bereits von dem Misslingen
verschiedener revolutionärer Projekte wie dem Desaster Che Guevaras in
Bolivien geprägt war. In diesem Kontext kam dem spezifisch chilenischen
Weg zum Sozialismus besondere Bedeutung zu, da er sich in den vorgegebe-
nen Strukturen der bürgerlichen Legalität bewegte. In diesem Sinne war die
Unidad Popular ein sozialistisches Modell, das auch auf die Linksparteien
Europas und den sog. Eurokommunismus große Ausstrahlungskraft hatte. Für
Halperin Donghi stellt der chilenische Weg zum Sozialismus für Lateiname-
rika „einen paradoxen Endpunkt für ein Jahrzehnt dar, das in seiner
Konflikthaftigkeit unter dem Stimulus eines völlig anderen revolutionären
Modells gestanden hatte. Die Herausforderung, die in der tragischen Gestalt
Che Guevaras symbolisiert gewesen war, wich jetzt einer andern, die ihre
unerwartete Verkörperung in der ungleich konventionelleren Gestalt eines
altgedienten Politikers fand, der sämtliche steinige Wege der chilenischen
Politik begangen hatte.“ (Halperin 1991: 689).
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Chile wurde zum Paradigma für den Scheideweg zwischen Revolution
und kapitalistischer Reform, weil diese Entscheidungssituation in Chile be-
sonders offenkundig war: „Im Gegensatz zur rätselhaften Entwicklung Perus
und zum Immobilismus Kolumbiens verkörperten sich in Chile die politi-
schen Alternativen Lateinamerikas genauer und deutlicher als in jedem ande-
ren Land des Subkontinents. Seit 1958 stand die sozialistische Alternative,
gegen die die Allianz für den Fortschritt die soziopolitischen Energien La-
teinamerikas zu mobilisieren suchte, der chilenischen Wählerschaft offen.“
(Halperin 1991: 681). Zu der Präsidentschaftswahlen von 1958 hatten sich
die PS, die PC und andere linke Gruppen zu einer Volksfront zusammen ge-
schlossen (FRAP), deren Kandidat Salvador Allende die Präsidentschaft knapp
verfehlte. Bei den nachfolgenden Wahlen trat Allende wiederum als Kandidat
der Linken an, vereinte 39% der Stimmen auf sich, musste sich aber Eduardo
Frei, dem gemeinsamen Kandidaten der Rechten und der Christdemokraten,
geschlagen geben. Vier Jahre darauf – bei seiner 4. Präsidentschaftskandidatur
– erzielte Salvador Allende dann als Kandidat des Parteienbündnisses der
Unidad Popular am 4. September 1970 die relative Mehrheit bei den
Präsidentschaftswahlen und wurde am 4. November vom Parlament, in dem
die UP nicht die Mehrheit besaß, zum Präsidenten gewählt.

85
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Die Unidad Popular setzte mit ihrer Politik an der Stelle an, an dem das
Reformprojekt der vorigen christdemokratischen Regierung im Sande ver-
laufen war. Unter dem Slogan »Revolution in Freiheit« hatten die Christde-
mokraten ein weitreichendes Reformkonzept verfolgt, das unter anderem eine
Agrarreform sowie die Nationalisierung des Kupferbergbaus umfasste. Doch
bereits 1967 wurde deutlich, dass die Christdemokraten nicht in der Lage
waren, entsprechende Reformen durchzusetzen, zumal sie die strukturellen
Gründe der Abhängigkeit unberücksichtigt ließen. Sie setzten im Kontext der
Allianz für den Fortschritt auf die (kapitalistische) Kontinuität im Wandel.
Die Unidad Popular dagegen setzte auf strukturelle Änderungen, auf einen
spezifisch »chilenischen Weg zum Sozialismus«, der sich im Rahmen der ver-
fassungsmäßigen Ordnung vollziehen sollte.

Zwar bewegte sich die Unidad Popular im diskursiven Raum des Entwik-
klungsdenkens, aber es gab eine andere Zielperspektive, bei der der Mensch
mit seinen Bedürfnissen im Zentrum stand. Allendes Botschaft an den Kongress
vom 21. Mai 1971 lautete: „Unsere Aufgabe besteht darin, als Chiles Weg
zum Sozialismus ein neues Staats-, Wirtschafts- und Gesellschaftsmodell, das
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den Menschen, seine Bedürfnisse und seine Forderungen in den Mittelpunkt
stellt, zu definieren und in die Praxis umzusetzen.“ (Allende 1972: 33). Damit
wurde der chilenische Weg zum Sozialismus ein Modell oder „soziales
Laboratorium“ (Allende 1972: 93) für den Übergang vom Kapitalismus zum
Sozialismus.

Die Hauptpfeiler der Politik Allendes waren die Vertiefung der Agrarre-
form und die Verstaatlichung des Kupferbergbaus sowie weiterer zentraler
Wirtschaftbereiche und der Banken. Zudem wurden die Löhne und Gehälter
angehoben und neue Wohnungen geschaffen. Ende 1971, nachdem die Ver-
staatlichung des Kupferbergbaus am 11. Juli einstimmig im Parlament verab-
schiedet worden war, sah die sozio-ökonomische Bilanz der Allende-Regie-
rung durchaus positiv aus.

86
 Doch danach begannen externe, zumeist von den

USA betriebene Destabilisierungsmaßnahmen wie die Senkung der Kupfer-
preise auf dem Weltmarkt, internationale Boykottmaßnahmen, von den USA
finanzierte Protestaktionen, Attentate, Kampagnen in den Medien usw. Hinzu
kamen intern verursachte Probleme wie eine steigende Inflation und die Ver-
knappung von bestimmten Konsumgütern. Die Destabilisierungsmaßnahmen
mündeten am 11. September 1973 in einen Putsch der Streitkräfte.

Für die Mapuche bedeutete die Unidad Popular einen Bruch in der bishe-
rigen Politik der Unterdrückung. Zum ersten Mal wurde der chilenische Staat
von einer Regierung geführt, die mit der Durchführung einer Agrarreform,
des Indígena-Gesetzes von 1972 und der Gründung des Instituts für Indígena-
Bildung bestimmte Interessen der Mapuche und ihre Partizipation an politi-
schen Prozessen ermöglichte.
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Im Zuge des Aufschwungs linker Strömungen in den 1960er und 1970er Jah-
ren bis hin zur Regierung der Unidad Popular entstand in Chile eine marxi-
stisch ausgerichtete Anthropologie, die die Mapuche zunehmend weniger als
autonome Ethnie, sondern als Bestandteil der ausgebeuteten Klassen der ka-
pitalistischen Gesellschaftsformation in Chile begriff. Dies bedeutete, dass
die Mapuche nicht als isolierte Kultur auf dem chilenischen Territorium, son-
dern als Kleinbauern verstanden wurden, die durch Ausbeutung in das Sy-
stem integriert waren.
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Dieser Diskurs schlug sich in entsprechenden Strategien nieder, wie das
folgende Zitat verdeutlicht: „Es gibt keine »Eingeborenen«-Lösung für die
Mapuche, die Lösung ihrer Probleme bildet einen Teil der Veränderung der
Klassenstruktur.“ (Saavedra 1977: 22). Aus dieser Perspektive wäre ein Fest-
halten an ethnischen Zuschreibungen gefährlich gewesen, da es rassistischen
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Einstellungen Vorschub geleistet und die Klassenbildung untergraben hätte.
Anders als Saavedra arbeitete Berdichewsky, der ebenfalls von marxistischen
Grundpositionen ausgeht, die zweifache Unterdrückung von Rasse und Klas-
se heraus: Die Mapuche „teilen die Probleme der Verelendung, Arbeitslosig-
keit und wirtschaftlichen Ausbeutung mit den arbeitenden Massen des chile-
nischen Volkes (besonders des Bauernstandes, zu dem die meisten gehören),
sind zugleich aber Objekt rassistischer Diskriminierung. Das bedeutet, dass
sie einer zweifachen Ausbeutung ausgesetzt sind. Obwohl ihr Problem haupt-
sächlich sozio-ökonomischer Art ist, wird es doch durch die Diskriminierung
verschärft: Sie entbehren ethnische Freiheit und gleiche Chancen im kulturel-
len Leben.“ (Berdichewsky 1977: 7).

In letzter Instanz blieb die materielle Basis determinierend. Insofern wird
heute generell kritisiert, dass hier eine unzulässige Reduktion der komplexen
ethnischen Problematik auf sozio-ökonomische Kategorien stattgefunden hat
und das Mapuche-Problem in eins mit dem Bauern-Problem gesehen wur-
de.
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 Dennoch kommt der Indígena-Gesetzgebung der UP das Verdienst zu,

die Indígenas nicht nur als von ihrem Land abhängig definiert, sondern sprach-
liche und kulturelle Elemente zu den entscheidenden Kriterien gemacht zu
haben (Aylwin 1990: 345).

In den 1960er Jahren veränderte sich der Diskurs des indigenismo in ganz
Lateinamerika, weil er sich mit dem agrarreformerischen Diskurs artikulierte.
„Unter den reformorientierten Regierungen der 60er und zu Beginn der 70er
nahm der Indigenismus in Chile eine »klassenkämpferische« Orientierung.”
(Chihuailaf/Marimán 1992: 114). In diesem Diskurs trat die ethnische Frage
hinter der Klassenfrage zurück. Die Integration der Mapuche sollte als
campesino, als Element der Arbeiter- und Bauernklasse, in eine zukünftige
sozialistischen Gesellschaft erfolgen. Dieser Diskurs war eindeutig auf die
Zukunft gerichtet, was dem Hoffnungshorizont der 1960er und Anfang 1970er
Jahre ebenso entsprach wie dem marxistischen Fortschrittsdenken.

89
 An der

Mapuche-comunidad, die sich Ende der 1960er Jahre in einem Zustand inter-
ner Hierarchisierung und massiver Proletarisierung befand, wurde nichts Be-
wahrenswertes mehr gesehen. Wie auch die Hacienda war die Mini-
fundienstruktur der comunidades zu beseitigen. Ziel war, ähnlich wie beim
indigenismo, die Verstärkung eines Transkulturisierungsprozesses, der – und
hier liegt der Unterschied zum klassischen indigenismo – eingebettet sein sollte
in einen gesamtgesellschaftlichen Wandel des Übergangs vom Kapitalismus
zum Sozialismus.



133

��(���$��* ��*;*�@��*+ �+&89 
Die Regierung der UP hatte keine einheitliche, kohärente Linie in der Indígena-
Politik. In ihrem Regierungsprogramm ging die UP lediglich in Punkt 7 der
Agrarreform auf die Belange der Mapuche ein und versprach ihnen die
Unantastbarkeit und Erweiterung der comunidad sowie technische Hilfe
(Fiedeler 1988: 62). Dieser Mangel in der Programmatik der UP ist laut Cantoni
darauf zurückzuführen, dass die Anhänger der UP ebenfalls stereotype Bilder
der Indígenas verinnerlicht hatten, dass das Problem – von Ausnahmen abge-
sehen – wenig theoretisch durchdrungen war und dass es seitens der Mapuche-
Organisationen kein geschlossenes Programm gab (Cantoni 1988: 66-68). Die
UP diskutierte die ethnische Frage zunächst als taktisches Problem, ob die
Mapuche als Bestandteil der Bauernklasse oder aber als eigene Ausbeutungs-
kategorie zu verstehen seien. Hier ging es um die Frage, wie ethnische Iden-
tität als Nebenwiderspruch mit dem Hauptwiderspruch von Arbeit und Kapi-
tal zu verbinden sei. Aus dieser Fragestellung leitete sich das strategische
Problem ab. Einig war man sich, dass die Mapuche integriert werden müssten,
strittig blieb die Frage, ob sie als Bauern oder als ethnische Minderheit zu
integrieren seien. Letztlich waren in den Dispositiven beide oftmals gegen-
sätzliche Tendenzen enthalten. Während die Agrarreform generell die Mapuche
als Bauern konzeptualisierte, so gewährte ihnen die Indígena-Gesetzgebung
einen besonderen kulturellen Status.

$�����	����
Das Agrarreform-Dispositiv der Unidad Popular hatte das übergreifende Ziel
der Zerstörung des Latifundien-Minifundien-Komplexes. Es war in den
gesamtgesellschaftlichen Wandel der „Beendigung der Herrschaft der Impe-
rialisten, der Monopole und der Oligarchie der Großgrundbesitzer und der
Beginn des Aufbaus des Sozialismus in Chile“ (Regierungsprogramm der
Unidad Popular vom 17. Dezember 1969 zitiert in Allende 1972: 142) einge-
bettet. Mit dieser Perspektive unterschied sich die Agrarreform der UP sub-
stantiell von den vorherigen agrarreformerischen Versuchen. Eine erste Phase
der Agrarreform in Chile hatte 1928 mit dem Kolonisationsgesetz begonnen,
ohne dass entscheidende Veränderungen erzielt worden wären. Eine zweite
Phase begann 1962 mit dem Beitritt Chiles zur Allianz für den Fortschritt.
Die konservative Allessandri-Regierung versuchte mit einer Scheinreform,
der sog. »Blumentopfreform«, einen Ausgleich zwischen Modernisierung der
Agrarstruktur und Bewahrung der Herrschaftsverhältnisse zu finden, was 1964
definitiv scheiterte.
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Die neu an die Regierungsmacht gekommene christdemokratische Regie-
rung unter Präsident Frei radikalisierte sich zunehmend, und im Zuge partei-
interner Machtkämpfe wurde die Ausgestaltung der Agrarreform dem linken
Flügel, den sog. »Rebeldes«, unter der Führung von Jacques Chonchol über-
lassen. Auf deren Initiative wurde 1967 das Gesetz Nr. 16.640 zur Agrarre-
form erlassen, das die Enteignung von Grundstücken, die größer als 80 Basis-
hektar waren, sowie von ungenutzten Ländereien regelte.
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 Doch die Agrar-

reform wurde nicht konsequent genug vorangetrieben. 1966 legte Chonchol
unter Protest sein Amt nieder und gründete ein halbes Jahr später die Partei
MAPU, die sich von der DC abtrennte und sich 1970 zu den Präsidentschafts-
wahlen der Unidad Popular anschloss. In der Regierung der UP wurde
Chonchol Landwirtschaftsminister und setzte zusammen mit dem ehemali-
gen linken Agrarflügel der DC seine Arbeit fort. Auf der Basis des christde-
mokratischen Agrargesetzes beschleunigte die Regierung der UP das
Enteignungstempo. In zwei Jahren wurde soviel Land enteignet wie unter der
DC-Regierung in sechs, d.h.: „Zwischen dem 4. September 1970 und dem 31.
März 1972 wurden genau 2.193 Latifundien mit einer Gesamtfläche von 3,5
Mio. Hektar (das entspricht 22.269 Großgrundbesitzerfamilien) enteignet.“
(Münster 1974). Mit diesen Veränderungen wurde der Latifundien-
Minifundien-Komplex endgültig zerschlagen und die jahrhundertealte politi-
sche und ökonomische Herrschaftsstruktur der Hacienda in Chile unwider-
ruflich beseitigt (Chonchol 1998: 3-5).

Somit war die Agrarreform nicht auf die Assimilation der Mapuche fokus-
siert. Die Zerschlagung der Hacienda bedeutete eine Veränderung der gesam-
ten ländlichen Verhältnisse und insofern auch der Mapuche-comunidades.
Grundsätzlich sollten die comunidades, aber auch die Gründung von Indígena-
Kooperativen gefördert werden. Zudem wurde mit Hilfe der Agrarreform die
Rückgabe von usurpiertem Mapuche-Land vorangetrieben. In den ersten zwei
Jahren der revolutionären Agrarreform wurden den Mapuche 68.381 ha Land
zurückerstattet, wovon 56.455 ha von der Landwirtschaftsbehörde auf Grund
des Agrarreformgesetzes enteignet worden waren, während der Rest durch
Landnahmen oder besondere Übereinkünfte zwischen der CORA und dem
DASIN, der Dirección de Asunto Indígenas des Landwirtschaftsministeriums,
übergeben wurden (Aylwin 1995: 32-33).
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Die spontanen Landnahmen, vor allem von Mapuche-comunidades wur-
den im Kontext der Agrarreform als schwerwiegendes Problem diskutiert. In
diesem Zusammenhang ist darauf hinzuweisen, dass es bereits unter der Frei-
Regierung zu spontanen Landnahmen von Mapuche und Minifundistas kam.
Nur mit dem Unterschied, dass diese dann – wie 1969 in Puerto Montt –
blutig niedergeschlagen wurden.

92
 Die Allende-Regierung billigte die Land-
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nahmen zwar nicht, tolerierte sie aber und äußerte Verständnis für die Reak-
tionen der Mapuche nach Jahrhunderten der Unterdrückung.

93
 Forciert wur-

den die direkten Aktionen der spontanen Landnahmen durch den guevaristisch
orientierten MIR (Movimiento de Izquierda Revolucionaria) und dessen
Bauernorganisation MCR (Movimiento de Campesinos Revolucionarios) so-
wie durch Teile der MAPU.

Assimilatorisch war die Politik der UP in den Fällen, in denen die Mapuche
in landwirtschaftlichen Produktionsgenossenschaften zusammengefasst wur-
den. Nachdrücklich festzuhalten ist jedoch, dass die Landgesetzgebung der
Unidad Popular eine einzigartige Ausnahme in der Beziehung zwischen Chi-
lenen und Mapuche darstellte, da zum ersten Mal seit Bestehen der Republik
eine Mapuche-freundliche Gesetzgebung erlassen wurde, die dem 1927 ein-
geleiteten Teilungsprozess der comunidades ein Ende setzte. Das Gesetz Nr.
17.729 aus dem Jahre 1972 schrieb fest, dass die indigene comunidad gene-
rell unteilbar ist und die Teilung nur dann möglich ist, wenn es 100% der
Mitglieder der comunidad forderten. Damit wurde dem Kollektiveigentum
Vorrang vor dem Privatbesitz gegeben.
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Das Agrarreformgesetz 17.729 hatte einen langen von der Partizipation der
Mapuche bestimmten Vorlaufprozess hinter sich. Bereits 1966/67 wurde es in
den comunidades diskutiert und auf dem ersten Mapuche-Kongress in Ercilla
vorgestellt. Hier wurden in einer Unterkommission Veränderungen erarbei-
tet, die im Dezember 1970 auf dem zweiten Mapuche-Kongress in Temuco
dem frisch gewählten Präsidenten Salvador Allende überreicht wurden und in
die Parlamentsdebatte Eingang fanden. Auf diesem Kongress waren nahezu
alle damaligen Mapuche-Organisationen vertreten. Hervorzuheben ist, dass
im Gegensatz zu den vorherigen Landgesetzgebungen zum einen Land an die
Mapuche zurückerstattet wurde und zum zweiten, dass die Mapuche unab-
hängig von ihrem Land definiert wurden. Die Rückgabe von Land war durch
die mittels der Verstaatlichung der Banken gegebene Möglichkeit flankiert,
günstige Kredite aufnehmen zu können. Ziel war die Produktionssteigerung
in Genossenschaften, comunidades und Staatsbetrieben. Drittens wurde die
Gründung des Instituto de Desarrollo Indígena beschlossen, das die Juzgados
de Indios ersetzte und die Vermittlung von staatlicher Politik und comunidades
leisten sollte. Hier wurden ländliche Entwicklungsprogramme sowie Bildungs-
maßnahmen für Mapuche wie Stipendien, Studentenwohnheime etc. entwor-
fen. Wie im indigenismo lag ein Hauptaugenmerk der Politik der UP auf der
Bildung.
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 Ein wegen des Putsches 1973 nicht mehr umgesetztes Projekt sah

einen bilingualen Unterricht vor, bei dem allmählich der Schwerpunkt auf das
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Spanische verlagert werden sollte, bis am Ende der Schulzeit nur noch spa-
nisch gesprochen wird (Fiedeler 1988: 63). Der bilinguale Unterricht diente
hier nicht etwa der Interkulturalität, sondern der verbesserten Assimilation
und Integration. Insgesamt war die Politik der Unidad Popular eine Fortfüh-
rung des indigenismo der 1950er und 1960er Jahre im Kontext des Übergangs
vom Kapitalismus zum Sozialismus. Es handelte sich um einen revolutionä-
ren indigenismo, dessen Ziel eine Integration der Mapuche in eine neue sozia-
listische Gesellschaft war, die kulturelle Differenzen respektierte. In diesem
diskursiven Raum war aber kein Platz für eine relative Autonomie und Selbst-
bestimmung der indigenen Völker, wie sie heute gefordert wird.
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Mitte der 1960er Jahre waren die Mapuche-Organisationen sehr geschwächt.
Die bis dahin hegemoniale Corporación Araucana erlitt auf ihrem zentralen
Politikfeld, der Verhinderung der Teilung der comunidades, durch das von
der Regierung Alessandri 1961 erlassene Gesetz 14.511 einen herben Rück-
schlag. In der Folgezeit wurde sie immer weniger durch rationale politische
Forderungen integriert, sondern allein durch die charismatische Führungs-
persönlichkeit Venancio Coñoepans, der für die Mapuche den Archetypen
des Kaziken repräsentierte. Zwei Jahre nach seinem Tod 1967 löste sich die
Corporación in der Confederación de Sociedades Mapuches auf. In dieses
machtpolitische Vakuum versuchten sich Anfang der 1960er Jahre eine Reihe
neuer Organisationen zu drängen, die aber alle von recht kurzem Bestand
waren. Parallel zu dieser organisatorischen Schwäche formte sich bereits un-
ter der Regierung Alessandri ein neuer politischer Diskurs aus. Der Aner-
kennungskampf der Corporación Araucana wich einem bäuerlichen Um-
verteilungskampf der von nahezu allen Organisationen grundsätzlich geteilt
wurde. Erstes Ziel war zwar weiterhin, die Teilung der comunidades zu ver-
hindern und das Gesetz 14.511 zu bekämpfen. Doch rückten Forderungen
nach sozio-ökonomische Forderungen wie staatliche Hilfe für die bäuerliche
Ökonomie und eine Agrarreform in den Mittelpunkt (Foerster 1987: 14-15).

Dieser neue Mobilisationszyklus verstärkte sich unter der Regierung Frei
(1964-1970), die unter dem Motto »Revolution in Freiheit« eine kapitalisti-
sche Reformierung und Modernisierung der verkrusteten Gesellschaftsstruk-
turen anstrebte, wozu vor allem auch eine Agrarreform und die Gründung
von Bauerngewerkschaften und -kooperativen gehörte. Parallel dazu wurden
landwirtschaftliche Kredite vergeben, neue Schulen gebaut und Stipendien
vergeben. Kurz: die Regierung Frei versuchte, auf den bäuerlichen Um-
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verteilungskampf der Mapuche mit einer begrenzten Umverteilungspolitik im
Rahmen des kapitalistischen Systems zu reagieren. Doch dies scheiterte auf
Grund der großen strukturellen Ungleichheiten und da die grundlegenden
Herrschaftsstrukturen nicht ernsthaft angetastet wurden: „Trotz all dieser
Maßnahmen ging die Indígena-Bewegung über den »Reformismus« hinaus.“
(Foerster/Montecino 1988: 354). Eine herausragende Rolle spielten dabei die
comunidades selber, die zum Teil unabhängig von den Mapuche-Organisa-
tionen ihre konkreten Landprobleme mittels Landbesetzungen lösen wollten und
dabei den tief verwurzelten Legalismus der Organisationen überschritten.
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Die revolutionär-bäuerliche Strömung trat zuerst mit der Federación Nacional
Campesina e Indígena de Chile Ranquil auf, die bereits organisatorisch Mapu-
che- und nicht-Mapuche-Bauern verband, die Landnahmen zu Beginn der
1960er Jahre unterstützte und in den chilenischen Gewerkschaftsverband CUT
und die PC einbrachte. Mitte der 1960er Jahre aber konzentrierte sich diese
Organisation auf die Landkämpfe der Bauern des Zentraltales, dem land-
wirtschaftlichen Kernbereich und der Trutzburg des Latifundismus, und stell-
te ihre Aktionen in der Araucanía zunächst einmal zurück. Dadurch wurde
der Raum für eine neue Organisation, die Federación de trabajadores agrícolas
y Mapuche Luis Emilio Recabarren geöffnet, die enge Kontakte mit der
Federación Nacional pflegte. Die 1969 für Arauco und Malleco gegründete
Organisation bezog sich schon mit der Namensgebung auf die kommunisti-
sche Tradition – Recabarren war der Gründer der PC – und arbeitete an der
Artikulation der Forderungen der Mapuche mit dem revolutionären Diskurs.
In den Worten des Mapuche-Führers Huenumán, der selber über seine Klassen-
lage als Arbeiter in den Kohlewerken Araucos politisiert wurde, liest sich
dies in der kommunistischen Parteizeitung El Siglo, so: „huincas und Mapuche,
wir gehören zu ein und derselben sozialen Klasse (hunica ist der compañero,
der nicht Mapuche ist, denn der momio nennt sich nicht huinca), die von dem
gleichen Feind ausgebeutet und erniedrigt wird: dem Großgrundbesitzer.“ (EL
SIGLO vom 5.12.1969 zitiert in Foerster 1987: 21).
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 Andere wesentliche

Mapuche-Organisationen waren der Movimiento Indígena de Chile (1965)
und die Federación Araucana el Toqui (1966), die eine links-indigenistische
Strategie des bäuerlichen Umverteilungskampfes vertraten, sowie die von
Mapuche-Studierenden gegründete Federación Universitaria Indígena (1966).

Der Diskurs der Mapuche-Bewegung artikulierte sich zunehmend mit dem
revolutionär-bäuerlichen Diskurs des Linksbündnisses FRAP, das seit 1958
von Salvador Allende angeführte wurde. Aus der FRAP ging später die UP
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hervor. Parallel zu dieser immer engeren Artikulation vereinigten sich zu Be-
ginn des Jahres 1970 alle wesentlichen Einzelorganisationen unter dem Dach
der Confederación de Sociedades Mapuches oder Confederación de
Asociaciones Mapuches unter der Führung ihres Präsidenten Antonio Millape.
Auf ihrem Höhepunkt vereinigte die Confederación 45 Regionalgruppen al-
ler wichtigen Mapuche-Organisationen.

Außerhalb der Confederación blieben die revolutionären Gruppierungen
wie die Ñetuain Mapu, die von der maoistischen Partido Comunisto
Revolucionario beeinflusst war und die Bauernorganisation des MIR. Ebenso
wie der MIR sich nicht der UP anschloss, aber ihr mit kritischer Solidarität
zur Seite stand, war auch das MIR-nahe Movimiento de Campesinos
Revolucionarios (MCR, 1970 gegründet) nicht in der Confederación organi-
siert. Der unter dem nachhaltigen Eindruck der kubanischen Revolution und
der Wahlniederlage der FRAP 1964 von linken Intellektuellen gegründete
MIR vertrat als einzige revolutionäre Bewegung in Chile einen an der
guevaristischen Fokus-Theorie orientierten bewaffneten, anti-imperialistischen
Kampf. Hauptansatzpunkte waren die verarmten poblaciones und der ländli-
che Sektor, vor allem in Zonen der Zentralprovinz und der Provinz Cautín.
Auf Grund einer zähen Basisarbeit konnte der MIR seine revolutionären For-
derungen mit den konkreten Bedürfnissen der comunidades nach Land verbin-
den und zahlreiche spontane Landbesetzungen organisieren. Diese spontanen
Landbesetzungen und Enteignungsaktionen waren sicherlich auch ein Motor
der Landreform der UP. Organisatorisch setzte das MCR ab 1971 auf die Bil-
dung autonomer, basisorientierter Bauernräte, die consejos campesinos, die
vor allem in der Provinz Cautín die Landnahmen organisierten.
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Statt auf Orientierung an den comunidades setzte die Confederación die
alte indigenistische Tradition der Orientierung an Staatsinterventionen fort
und konnte diese erfolgreich mit dem Diskurs der UP artikulieren. Wesentli-
che Erfolge waren das im September 1972 erlassene Indígena-Gesetz 17.729,
das zentrale Forderungen der Mapuche-Bewegung aufnahm, die Gründung
des Instituto de Capacitación Indígena, und die Ernennung eines Mapuche
als Direktor und stellvertretendem Direktor des DASIN. Die Auswirkungen
und die potentielle Wirksamkeit dieser gesellschaftstransformierenden, am
revolutionären Indigenismus orientierten Maßnahmen konnten auf Grund des
abrupten Endes der UP durch den Militärputsch am 11. September 1973 nicht
realisiert werden.
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In den comunidades setzte sich die seit den 1930er Jahren bestehende Ten-
denz zur Übernahme moderner Organisationsstrukturen weiter durch. Milan
Stuchlik arbeitete heraus, dass die comunidad der 1960er Jahre in der Regel
über einen geringen und weitgehend westlich-geprägten Organisationsgrad
verfügte, während traditionelle Organisationsformen und Autoritäten an Be-
deutung verloren. Für Stuchlik sind die Schule mit dem Elternzentrum, dem
centro de padres, die Sportvereine, vor allem Fußball, und das Comité de
Pequeños Agricultores die wesentlichen Säulen der comunidad (Stuchlik 1970:
110). Dabei gehen die Comites de Pequeños Agricultores direkt auf die agrar-
reformerische und am Leitbild der Kooperativen orientierten Vorstellung der
christdemokratischen Regierung Frei (1964-1970) zurück, die diese wie auch
die Kooperativen finanziell unterstützte.
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 Unterhalb dieser institutionellen

Ebene fanden sich jedoch Formen der gegenseitigen Hilfe und reziproker
Verpflichtungen, die durch persönliche Beziehungen oder aber Verwandtschaf-
tsbeziehungen determiniert waren. Damit wurden inter-personelle Beziehun-
gen auf- und Gruppen-Normen abgewertet. Insgesamt macht Stuchlik deutli-
che Individualisierungstendenzen in den comunidades aus, die er als aktiven
Anpassungsprozeß der Mapuche an die neuen Gegebenheiten sieht (Stuchlik
1976: 91-98).

So verlor die Gefolgschaft zum Kaziken ökonomisch (d.h. vor allem für
den Zugang zu Land) an Bedeutung und damit an Bindungskraft, während für
den Zugang zu Land interpersonelle Beziehungen, besonders auch Heiraten,
eine größere Rolle spielten. Auch politisch-administrativ besaßen die vom
lonco repräsentieren Gruppen-Normen nicht mehr die alleinige Gesetzeskraft,
sondern vielmehr war jeder Einzelne direkt und individuell den chilenischen
Autoritäten als Staatsbürger untergeordnet. Aus dieser Situation heraus ver-
loren die Gruppennormen an Bindungskraft, während die Einzelnen über in-
ter-personelle, auf Reziprozität basierende Netzwerke ihr Leben zu meistern
versuchten. Verwandtschaftsethnologisch ergänzt Stuchlik die Individuali-
sierungsthese dadurch, dass die Mapuche ursprünglich in kleinen patrilinealen
und patrilokalen Gruppen lebten und zur Allianzbildungen Frauen aus ande-
ren Patri-Grupppen geheiratet wurden. Mit der Zwangsansiedlung in den
comunidades aber brach der Kontakt zu anderen Gruppen weitgehend ab,
und die Heiraten fanden im Inneren der comunidad statt, womit die Unter-
scheidung zwischen nahen und entfernten Verwandten an Bedeutung verlor,
sich zunehmend ein bilaterales System ausbildete und somit die Bedeutung
interpersoneller Entscheidungen bei der Heirat zunahm. Funktionalistisch ar-
gumentiert Stuchlik, dass die traditionellen Strukturen diesem vom chileni-
schen Staat induzierten Wandel nicht angepasst waren, „nicht weil sie an sich
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schlecht oder unzureichend wären, sondern weil sie zur Lösung anderer Pro-
bleme geschaffen wurden.“ (Stuchlik 1976: 98).

Auf der identitären Ebene ging die Erfahrung von Rassismus, Kolonialisie-
rung, Ausgrenzung und Ausbeutung mit einem gesteigerten ethnischen
Bewusstsein einher, das zum einen auf eigenen Merkmalen wie Sprache oder
gegenseitige Hilfe und Gastfreundschaft und zum andern auf der diametralen
Abgrenzung von den dominanten Chilenen basierte. Für die Chilenen galt die
Äquivalenzkette huinca – Dieb – reich, die der Äquivalenzkette der Mapuche,
Mapuche – Bestohlener – arm, spiegelverkehrt entgegenstand. Doch lassen
sich gerade auch beim letzten Gegensatzpaar »arm-reich« Kontaminierungen
ausfindig machen, denn die armen, chilenischen Kleinbauern unterschieden
sich kaum wesentlich von den Mapuche. Als Stuchlik diesen Widerspruch
bei seiner Feldforschung ansprach, bekam er zur Antwort, „dass diese Bauern
in Wirklichkeit keine Chilenen sind, sondern dass sie wie Mapuche sind, da
sie dort geboren wurden, aufwuchsen und mehr oder weniger die Sprache der
Mapuche beherrschen.“ (Stuchlik 1970: 106). Hier deutet sich an, wie der
ethnische Diskurs sich auch in den comunidades zunehmend mit dem klas-
senkämpferischen Diskurs artikulierte und zu neuen Identitätslinien führte.

Neben der Frage, wie und ob sich die Mapuche-Identität mit einer Klassen-
identität verband, ist auch die Frage der sozio-ökonomischen Differenzierung
in den comunidades selbst von Bedeutung. Marxistisch orientierte Anthropo-
logen wie Saavedra und Berdichewsky versuchten in den 1960er Jahren öko-
nomische Ungleichheiten in den comunidades herauszuarbeiten, die sie als
Bestandteile der regionalen und nationalen strukturellen Ungleichheiten und
Klassenlagen interpretierten (Saavedra 1971: 64; Berdichewsky 1979). Dem
entgegen betonen Bengoa und Valenzuela die relative Homogenität im Inne-
ren der subsistenzorientierten comunidades, die sie an folgenden sozio-öko-
nomischen Indikatoren festmachen: „Die Existenz einer Ökonomie, die keine
Arbeitskraft unter Vertrag nimmt, die mit ähnlichen Mitteln arbeitet, die keine
wesentlichen Ungleichheiten bezüglich der Kontrolle von Land und der Ver-
fügung über Produktionsmittel aufweist, erlaubt die Folgerung, dass es sich
um relativ homogene Ökonomien handelt.“ (Bengoa/Valenzuela 1984:158-
159).
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 Sie folgern: „Allgemein gesprochen, können wir sie als eine Ökono-

mie beschreiben, die eine homogen arme Gesellschaft hervorbringt.“ (Bengoa/
Valenzuela 1984: 159-160).

Mit dem Ende 1959 erlassenen Gesetz 14.511 hing nun die Zerteilung der
comunidades nicht mehr nur von der 2/3 Mehrheit in den comunidades ab,
sondern konnte ohne Zustimmung der comuneros vom chilenischen Präsi-
denten angeordnet werden. Dieser erneute Zugriff auf das Land der Mapuche
führte in einem Kontext rassistischer und klassistischer Diskriminierung in
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den Jahren 1961-62 zu einer ersten massiven Welle von Landbesetzungen,
die sich auf die Provinzen Arauco, Malleco und Cautín konzentrierten. Diese
erste Welle der direkten Aktionen entstand aus den comunidades heraus und
wurde durch die Federación Campesina e Indígena unterstützt. Weitere Gründe
waren neben der Änderung der Indígena-Gesetzgebung vor allem die zuneh-
mende Verelendung in den comunidades und die Verschärfung des
Minifundismus durch Bevölkerungswachstum bei gleichbleibender Land-
fläche. Gab es laut Volkszählung von 1952 130.000 Mapuche, so kamen Schät-
zungen von DASIN aus dem Jahre 1963 auf 350.000 Mapuche in den
comunidades, und zu Beginn der Allende-Regierung wurde die Zahl der ruralen
Mapuche auf 400.000 und die der urbanen auf 100.000 geschätzt (Cantoni
1972: 254).

Ende der 1960er Jahre, in einem gesellschaftlichen Kontext, in dem sich
die Klassenkämpfe zugespitzt hatten, kam es zu einer erneuten Welle von
Landbesetzungen aus den comunidades heraus, die wiederum ihren Schwer-
punkt in der Provinz Cautín hatten. Während jedoch die erste Welle stärker
direkt aus den comunidades kam, war bei der zweiten Welle ein wesentlicher
Einfluss des MCR bei der Organisation und Durchführung der Land-
besetzungen festzustellen. Die comuneros hofften, ihr konkretes Problem der
jahrzehntelang usurpierten Länder nun durch eine Verflechtung mit den revo-
lutionären Kräften lösen zu können. Dabei überschritten sie anders als viele
Mapuche-Organisationen den vom chilenischen Staat gesetzten legalen Rah-
men, dem sie ihr eigenes Recht entgegensetzten. Es ging den comunidades
weniger um die Transformation der bestehenden Gesellschaft denn um die
Wiedererlangung gemeinschaftlicher Räume.
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Aus einer epistemologischen Perspektive betrachtet, müsste die Regierung
der Unidad Popular der vorangegangenen Phase der Modernisierung zuge-
rechnet werden. Die sozialistische Regierung der Unidad Popular bewegte
sich in der gleichen Gedankenwelt wie die vorangegangene Regierung des
Christdemokraten Frei. Auch politische Initiativen wie die Agrarreform über-
nahm die UP von ihrer Vorgängerregierung und führte sie weiter. In diesem
Sinne war vor allem Allende darauf bedacht, die bestehenden verfassungs-
rechtlichen Strukturen zu wahren. Die Regierung der UP war von einem stren-
gen Legalismus gekennzeichnet. Politisch-strategisch glaubte man, mit der
Kontrolle des Staatsapparates auch die Machthebel in der Hand zu halten.
Der große politische Unterschied der Regierung der UP bestand in einer an-
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deren Interessenspolitik: statt die Interessen der Eliten und ausländischen
Konzerne zu vertreten, wurden die Interessen derer vertreten, die bisher am
Rande der chilenischen Gesellschaft standen.

Dass die Unidad Popular die Mapuche aus politisch-strategischen Grün-
den »wiederentdeckt« hätte (Nohlen 1973: 186-187), erweist sich als gegen-
standslos, wenn die Beziehungen zwischen UP und Mapuche genauer be-
trachtet werden. Allein schon die bereits erläuterte Partizipation beim Ent-
wurf des Agrarreformgesetzes macht deutlich, dass es sich um keine
Instrumentalisierung handelte, sondern um den Versuch, eine neue, respekt-
volle Beziehung zwischen chilenischer Gesellschaft und Mapuche zu etablie-
ren. Deshalb trifft es nicht den Kern des Problems, diesen Versuch des Auf-
baus interkultureller Beziehungen als Fortführung des »encuentro desen-
contrado« zu beschreiben: „Sie sahen in den Maripe, Chiuailaf, Mariqueo
und anderen dirigentes Lenin, Trotsky und Che Guevara. Und da wurden die
Bilder vertrackt. Die einen wie die anderen glaubten zu sehen, was sie nicht
waren. Die Jugendlichen aus Lautaro spielten Krieger und die Latifundistas
glaubten, dass sie wirklich Krieger, Guerilleros wie in der Sierra Maestra,
bewaffnete Sowjets wie in Petrograd 1917 wären. Die nicht-mapuche Jugend-
lichen trugen mit ihren Stiefeln und olivgrünen Uniformen ihren Teil zur
Konfusion der stereotypen Bilder, die sich derzeit konstruierten, bei.“ (Bengoa
1999b: 152).

Sicherlich wurden von der Linken Stereotype aktiviert und revolutionäre
Vorstellungen auf die Mapuche projiziert, aber m.E. greift dieses Erklärungs-
muster zu kurz (Kaltmeier 2003). Zunächst einmal ist es auf Grund der histo-
rischen Entwicklung sinnvoll, zwischen Mapuche-Bewegung und den Ge-
meinschaften in den comunidades zu differenzieren. In den vorigen Kapiteln
wurde herausgearbeitet, dass zwischen Bewegung und Gemeinschaften ein
großer Unterschied besteht, der z.T. aus dem sozialen Milieu der einzelnen
Personen herrührt. So setzte sich die Bewegung aus einer urbanen Mapuche-
Elite zusammen, die auf eine Integration in die chilenische Gesellschaft hin-
arbeitete. Mitte der 1960er Jahre verbanden sich in einem gesamtgesell-
schaftlichen Kontext der Zuspitzung der Klassenkämpfe Teile der Mapuche-
Bewegung mit revolutionären Bauernbewegungen. Diese Artikulation war
umso einfacher, da in der Mapuche-Bewegung ab Mitte der 1960er Jahre der
bäuerliche Anerkennungskampf (Forderung nach Landrückgaben, nach Agrar-
krediten, Verbesserung der Infrastruktur etc.) dominierte. Diese Forderungen
aber unterschieden sich nur minimal von denen der veramten Kleinbauern,
minifundistas und inquilinos. Sie kumulierten in der Forderung nach einer
Agrarreform. Diese Artikulation leitete sich zum Teil aus der Klassenlage der
Aktivisten der Bewegung ab und war eine bewusste Strategie der Mapuche.
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Da die Integration in die bestehende Gesellschaft eigentlich nach dem
indigenismo Venancio Coñuepans gescheitert war, setzte die Bewegung auf
die würdevolle Integration in die neue, sozialistische Gesellschaft.

Anders dagegen sah die Situation in den comunidades aus. Bereits Ende
des 19. Jahrhunderts hatten sie sich von der chilenischen Gesellschaft abge-
schlossen und eine Widerstandskultur ausgebildet. Auch war die Beziehung
zu den Bewegungs-Organisationen von Distanz geprägt. Zu Recht macht
Bengoa deutlich, dass die comunidades von einem rückwärtsgewandten Zeit-
verständnis geprägt waren, während die UP, aber auch die Mapuche-Organi-
sationen ihren Blick in die Zukunft richteten. Aber zwischen Bewegung und
Gemeinschaften bestand eine Gemeinsamkeit in Hinblick auf die konkreten
Ziele. So wie die Bewegung in ihrem bäuerlich-revolutionären Umverteilungs-
kampf die Landfrage ins Zentrum rückte, stand auch in den comunidades die
sich durch Erbteilung, Bevölkerungswachstum und Landraub zugespitzte
Landfrage im Mittelpunkt. Mit verschiedenen Logiken arbeiteten also die
Regierung der UP, die Mapuche-Organisationen und die comunidades an der
Landfrage. Diese Logiken verflochten sich teilweise, wie das Beispiel der
Agrarreform zeigte, oder sie wiedersprachen sich, was am Beispiel der spon-
tanen Landbesetzungen deutlich wurde. Die vom Legalismus bestimmte Re-
gierung der UP wollte die spontanen Landbesetzungen unterbinden, während
die comunidades darin eine Möglichkeit zur raschen Wiedererlangung von
Land sahen – für ihre abgeschlossene Gemeinschaft hatte der legale Rahmen
keine Bedeutung. Hier trafen sie sich mit der wiederum unterschiedlichen
Logik der radikalen Linken, die mittels spontaner Landnahmen die Agrarre-
form vorantreiben wollte. Die Landkonflikte waren aber nur ein Beispiel für
das Spannungsverhältnis von Legalität und Legitimität in dem sich die Regie-
rung der UP befand. Auf der einen Seite hielt sie an der Verfassung und dem
Kompromiss mit den Christdemokraten fest, während sie sich auf der anderen
Seite mit der Erwartungshaltung und dem »revolutionären Protagonismus der
Massen« (Moulian 1998b) konfrontiert sah.

Zwischen Mapuche-Bewegung und UP gab es vielfältige gemeinsame
Interessen und Übereinstimmungen, die sich auch institutionell niederschlu-
gen. Auf den Kampf der Mapuche-Organisationen reagierte die Regierung
der UP mit einer bäuerlichen Umverteilungspolitik sowie politisch-kulturell
mit einer am indigenismo ausgerichteten Anerkennungspolitik. Diese staatli-
che Indígena-Politik befriedigte vor allem die bäuerlichen Ansprüche der
Mapuche, nahm aber mit der Definition eines kulturalistischen Indígena-Ge-
setzes die ethnischen Ansprüche auf. Die Agrarreform, das Indígena-Gesetz
und das Instituto de Estudios Indígenas aber zielten weiterhin auf die Integra-
tion der Mapuche ab. Insofern gab es an dieser Stelle keinen entscheidenden
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Bruch zu der Vorgängerregierung. Die Distanz zu den comunidades blieb
weiterhin groß. Aber im Vergleich zu den Vorjahren gab es vor allem durch
die Landrückgaben und die Zentralität kultureller Elemente im Indígena-Ge-
setz eine tendenzielle Annäherung zwischen chilenischer Gesellschaft und
Mapuche-Gemeinschaften. Dennoch hatte die UP keine ausdifferenzierte
Indígena-Politik. Grob vereinfachend standen sich ein klassenkämpferischer
Diskurs, der die ethnische Frage als Nebenwiderspruch abklassifizierte und
für eine Assimilation der Mapuche als Bauern in die neue Gesellschaft ein-
trat, und ein kulturalistischer Diskurs, der die Mapuche als ethnische Minder-
heit in der chilenischen Gesellschaft betrachtete, gegenüber. Spekulativ ist
die Frage, in welche Richtung sich die bereits nach drei Jahren gewaltsam
abgebrochenen Politik der UP gerichtet hätte.
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In der Nachkriegszeit war die Weltwirtschaft von einem bis 1970 reichenden
Wachstumszyklus gekennzeichnet, der politisch von drei sozialen Großpro-
jekten geprägt war: „dem Projekt der Schaffung nationaler Wohlfahrtsstaaten
im Westen, dem »Bandung«-Projekt der Herausbildung nationalistisch-
populistischer Systeme an der Peripherie und dem sowjetsozialistischen Pro-
jekt eines »Kapitalismus ohne Kapitalisten«, wobei letzteres sich in relativer
Isolation vom Rest des Weltsystems entwickelte.“ (Amin 2000: 869). Poli-
tisch-militärisch handelte es sich um ein bipolares System, wobei die USA
die dominante Rolle innehatten, jedoch nicht die Sowjetunion bezwingen
konnte, woraus sich eine als »Kalter Krieg« bezeichnete Pattsituation ergab.
Im Bemühen, die Hegemonie auszudehnen, versuchten die USA vor allem
nach der kubanischen Revolution mit allen Mitteln jede weitere sozialistisch
orientierte Regierung in der westlichen Hemisphäre zu verhindern. In diesem
Kontext betrieben die USA eine aktiv anti-kommunistische Interventionspolitik
(z.B. Guatemala 1954; Kuba 1961; Dominikanische Republik 1965; Chile
1973; Nicaragua 1979; Grenada 1983), die nichts anderes als eine anti-kom-
munistische Neuauflage der 1823 erlassenen Monroe-Doktrin war.
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In Lateinamerika führte diese Politik mit dem Militärputsch 1964 in Bra-
silien zu einer Epoche von Militärdiktaturen neuen Typs, denen zwei Grund-
züge gemein waren: „a) die institutionelle Eingebundenheit der Streitkräfte
b) das Vorhandensein eines Projektes der Angleichung des Staatstyps an die
neuen Bedingungen der weltweiten kapitalistischen Entwicklung.“ (Moulian
1999: 87). Damit unterschieden sie sich grundlegend von den caudillistischen
Diktaturen früherer Jahre. Diese neuen Diktaturen orientierten ihr Projekt in
zwei unterschiedliche Richtungen. Zum einen wurde, wie in Brasilien, durch
Einbezug der Eliten ein am desarrollismo orientiertes Entwicklungskonzept
verfolgt. In Chile dagegen fand eine neoliberale Umstrukturierung statt. Das
damit einhergehende Ende der lateinamerikanischen, nationalistisch-populis-
tischen und sozialen Großprojekte bedeutete einen wesentlichen Bruch in der
Geschichte Lateinamerikas, der paradoxerweise von den Militärs gerade mit
einem nationalistischen Diskurs betrieben wurde. Damit waren die Ideen von
Souveränität und eigener Entwicklungswege zerbrochen (Bengoa 1999a: 152).

Der Putsch am 11. September 1973 gegen den Präsidenten Salvador All-
ende hat hier herausragende Bedeutung, da er nicht nur den chilenischen Weg
zum Sozialismus als dem Projekt eines peripheren Sozialstaates beendete,
sondern Chile zu einem Laboratorium für neoliberale Politikrezepte machte.
Quasi in Reinform, ohne auf »Marktverzerrungen« wie Menschenrechte,
Gewerkschaften etc. Rücksicht nehmen zu müssen, konnten ab 1975 die neo-
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liberalen Lehren in die Praxis umgesetzt werden. Ökonomisch führte die schlei-
chende Krise seit Ende der 1960er Jahre 1971 zum Beginn des Zusammen-
bruchs des Weltwährungssystems. 1971 kündigte die Regierung Nixon ein-
seitig die Einlösepflicht des Dollars in Gold auf, womit das System fester
Wechselkurse endete. 1973 zerbrach das Bretton-Woods-System, das ein
Garant des wirtschaftlichen Wachstums nach dem Ende des 2. Weltkrieges
war, endgültig. Damit gerieten aber auch die genannten sozialen Großprojekte
in die Krise, zumal jetzt weltweit der neoliberale Diskurs hegemonial wurde.
Mit dem Zusammenbruch der festen Goldwertparität war eine zentrale Forde-
rung der Neoliberalen, das Geld zur Ware werde, erfüllt. Dies gab dem Finanz-
kapital neue Handlungsmöglichkeiten, was im Zusammenhang mit der Er-
schöpfung der Produktivitätssteigerungen der tayloristischen Arbeitsorgani-
sation und den Absatzgrenzen im Massenkonsum zu weitgehenden Umstruk-
turierung und dem Ende des Fordismus führte. Nach der Experimentierphase
im »Laboratorium Chile« wurden die neoliberalen Rezepte zunehmend auch
in den kapitalistischen Zentren, vor allem in Großbritannien unter Margaret
Thatcher und in den USA unter Ronald Reagan, angewendet. Der Putsch in
Chile markierte weltweit den Anfang vom Ende der fordistischen Ära und die
beginnende Hegemonie marktradikaler Diskurse. „Nirgendwo wandte man
die neoklassische Theorie in größerer Reinheit und mit mehr Radikalismus an
als hier. Und was noch wichtiger ist: In keinem Fall hatte man die Kühnheit,
mit ihr die Gründungsphilosophie einer neuen Gesellschaft verfassen zu wol-
len.“ (Valdés 1993: 57).

Doch war das neue, neoliberale Modell auch an den eigenen Ansprüchen
gemessen keineswegs durchgängig erfolgreich. Nach einem tiefgreifenden
neoliberalen Strukturprogramm im April 1975 geriet das Land in eine ökono-
mische und soziale Krise. Direkt nach Beginn der »Schock-Therapie« stürzte
das Land zunächst einmal in eine tiefe Rezession, in deren Verlauf das
Bruttoinlandsprodukt um 12,9% sank. Die Geldwertstabilität – das oberste
Ziel neoliberal-monetaristischer Politik – konnte jahrelang nicht erreicht wer-
den. Die Inflationsrate lag in der Zeit von 1974-1989, dem formalen Ende der
Diktatur, im Jahresdurchschnitt bei 57,3%. Mit dem Einsetzen der Schock-
politik stieg die Arbeitslosenrate zweistellig an – in der Allende-Zeit lag die
Arbeitslosenquote bei 3,9% – und erreichte zwischen 1975 und 1979 im Jah-
resdurchschnitt 15%. Schärfste Repression und systematischer Terror unter-
drückten den massiven Unmut in der Bevölkerung und sicherten die Rah-
menbedingungen zur Fortführung des Experiments. Erst zwischen 1976 und
1981 zeigten sich erste wirtschaftliche Erfolge. Die Wachstumsraten lagen
bei durchschnittlich 7%, und es wurde begonnen, vom »chilenischen Wun-
der« zu sprechen.
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1982 kam es dann zum offenen »Ausbruch« der Schuldenkrise in Latein-
amerika. Diese Schuldenkrise, bei der wesentliche lateinamerikanische Län-
der ihre Zinszahlungen einstellten, wurde nicht nur als Bedrohung des inter-
nationalen Finanzsystems wahrgenommen, „sondern von vielen Regierungen
des »Nordens« mehr oder minder bewusst dazu benutzt, eine »Flurbereini-
gung« hinsichtlich vieler Forderungen der Länder der Dritten Welt zu begin-
nen.“ (Boris 2001: 81). Im Verlauf der 1980er Jahre schwenkten nahezu alle
Länder Lateinamerikas auf eine weltmarktorientierte, neoliberale Politik ein.
Die großen internationalen Institutionen wie IWF, Weltbank und die im Pari-
ser Club zusammengeschlossenen Gläubigerstaaten der westlichen Länder
trieben diese neoliberale Wende unter anderem über Strukturanpassungspro-
gramme voran. In Chile schnellte die Arbeitslosenrate in den Krisenjahren
1983-1984 auf eine Rekordhöhe von über 20%. Das BIP sank um 14,8%. In
den Folgejahren konnte sich das Wirtschaftswachstum dann langsam konso-
lidieren. Das neoliberale Modell in Chile hatte die Krise der 1980er Jahre
überstanden und konsolidierte sich, obwohl die soziale Frage offen blieb.
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Am 11. September 1973 ging der chilenische Präsidentschaftspalast, die
Moneda, unter den Bombardements der putschenden Militärs in Flammen
auf. Mit dieser militärisch sicherlich unnötigen Aktion setzten die Militärs
um Augusto Pinochet ein symbolisch wirksames Zeichen. Nicht nur der de-
mokratisch gewählten Regierung des Sozialisten Salvador Allende wurde ein
Ende gesetzt, sondern der langen parlamentarischen Tradition Chiles. Die
Putschisten machten deutlich, dass sie einen vollständigen Bruch mit den vor-
angegangenen national-populistisch orientierten Demokratien anstrebten. Auf
den Ruinen der nicht nur symbolisch zerstörten Gesellschaft sollte etwas Neues
geschaffen werden. Die Junta setzte nicht auf die Restauration der alten Ord-
nung, sondern auf die Inauguration einer neuen Gesellschaft.

101
 Der Soziolo-

ge Tomás Moulian spricht deshalb von einer »kapitalistischen Revolution«,
die in zwei Perioden zu unterteilen ist: „Die erste war die terroristische Etap-
pe der revolutionären Diktatur, sie erstreckte sich von 1973 bis 1980. Die
zweite war die konstitutionelle Etappe der revolutionären Diktatur, die den
Zeitraum vom Plebiszit über die Verfassung im September 1980 bis zum Ende
der Pinochet-Regierung umfasste.“ (Moulian 1997: 146). Die erste Phase stütz-
te sich auf die politisch-militärische Macht ohne Gegengewichte, das Dispo-
sitiv des Terrors und einen totalitären neoliberalen Diskurs, die auf einer Zer-
störung bzw. Ausmerzung des chilenischen Weges zum Sozialismus bestanden.
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Die neue Gesellschaftskonzeption der Diktatur stützte sich auf den US-
amerikanischen Neoliberalismus der Chicagoer Schule. In vielen geläufigen
Analysen des Neoliberalismus wird davon ausgegangen, dass der Staat zu
Gunsten des Marktes zurückgedrängt wurde. Entgegen dieser Annahme soll
hier argumentiert werden, dass sich das Problem nicht mit der Formel »mehr
Markt, weniger Staat« beschreiben lässt, sondern dass es sich im ein qualita-
tiv anderes Verständnis von Regierung handelt. Foucaults zentrale These in
Bezug auf die Chicagoer Schule ist, dass das Ökonomische das Soziale kolo-
nisiert, so dass die Differenz zwischen Ökonomie und dem Sozialen letztlich
verschwindet. Das Ökonomische wird zur einzig geltenden Rationalität, die
für alle Bereiche menschlichen Handelns, einschließlich des Sozialen, Gül-
tigkeit beansprucht (Lemke 1997: 248). In diesem Sinne geht die neoliberale
Regierung mit spezifischen Subjektivierungsformen einher, die sich am Leit-
bild des homo oeconomicus orientieren. Letztlich wird somit jeder zum Un-
ternehmer: Die Arbeiter werden zu autonomen Unternehmern ihrer Selbst,
indem sie mit rationalem Kalkül die Investitionsentscheidungen zum Aufbau
ihres Humankapitals treffen.
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Im Zusammenhang der neoliberalen Revolution in Chile kam es zu einem
Umsturz in der Ordnung des Diskurses. Dependenztheoretische und marxisti-
sche Erklärungen der sozio-ökonomischen Situation wurden komplett unter-
drückt und durch eine marktradikale Sichtweise ersetzt. „Zum ersten Mal seit
Jahrzehnten konnte man mit Überzeugung, ohne Wankelmut oder Beschöni-
gungen, sagen hören, dass es außerhalb des Kapitalismus keine Möglichkeit
des Wachstums gebe. Bis zum Putsch war dies ein Diskurs am Rande des
Unsagbaren.” (Moulian 1997: 197). Die Dominanz dieses Diskurses basierte
zwischen 1973 und 1977, als das 1975 eingeführte neoliberale Schock-
programm die Wirtschaftslage verschlechterte, vor allem auf der gewaltsa-
men Neutralisierung alternativer und Gegen-Diskurse durch das Dispositiv
des Terrors. Flankiert wurde der neoliberale Diskurs von einem neo-konser-
vativen Diskurs, der auf traditionelle Werte zurückgriff. Das Projekt der Dik-
tatur bestand nicht nur aus einem Kreuzzug gegen den Marxismus, der die
Werte des christlichen Abendlandes zu bedrohen schien, sondern vor allem
aus der Etablierung einer neoliberalen Ordnung. Die diskursive Ordnung war
in der Zeit von 1973-77 absolut totalitär, alles Andersartige war ausgeschlossen.

Für die Mapuche bedeutete dies, dass sie als soziale Kategorie eliminiert
werden sollten, oder anders gesagt, dass sie im Kontext des neoliberalen Pro-
jekt des Ordnens, bei dem der Markt die letzte Instanz ist, Opfer eines Ethnozids
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wurden.
102

 Die Frage der ethnischen Identität wurde ausschließlich auf den
kollektiven Landbesitz reduziert und da dieser durch die Teilung aufgelöst wur-
de, gab es per definitionem auch keine Indígenas mehr. Im Gesetz heißt es: „die
aus der Teilung der Reservate hervorgegangenen Parzellen werden nicht mehr
als indigene Ländereien und ihre Eigentümer und Ersteigerer nicht mehr als
Indianer betrachtet.“ (Gesetzdekret Nr. 2.568 zitiert in Aylwin 1990: 346).

Der Kollektivbesitz galt ebenso wie die Rechte der indigenen Völker als
eine Verzerrung des idealen Spieles der Marktkräfte, da sie sich deren Logik
widersetzen. Im Diskurs der Diktatur wurden Menschenrechte durch Markt-
rechte ersetzt. Letztere wurden in der »Natur« des Menschen verankert und
bekamen dadurch den Charakter von Menschenrechten. Somit wurden in letzter
Instanz Marktrechte zu Menschenrechten erklärt (Hinkelammert 1999). Die-
se ideologische Argumentationslinie lässt sich bei Leiva nachvollziehen. In
einem ersten Schritt definierte er die titulos de merced, die kollektiven Besitz-
titel, als artifizielles Zwangsprodukt, das nach der »Befriedung der Araucanía«
entstand. Der Ursprung der comunidad wird ahistorisch bis in die heutige
Zeit verlängert, ohne dass der Autor die Aneignung der comunidad durch die
Mapuche und die Entstehung einer Widerstandskultur in den Gemeinschaf-
ten auch nur wahrnimmt. Diese ahistorische Argumentation wird durch die
anthropologische Prämisse der natürlichen, permanenten Konkurrenz flan-
kiert: „der Mapuche-Bauer war, ganz individuell betrachtet, immer wegen
der Grenzziehung seines Stückchen Erdes eifersüchtig auf die anderen.“ (Leiva
1985: 54). Die einzige der »Natur« des Menschen entsprechende Lösung ist –
laut Leiva – das Privateigentum. In diesem Sinne erläutert José Piñera, ein
ideologischer Vordenker der Diktatur, der Zeitschrift Economist: „Die Geset-
ze der ökonomischen Wirtschaft tun nichts anderes, als die objektiven Aspek-
te der Wirklichkeit auszugraben und bloßzulegen, einer Wirklichkeit, die man
nicht ignorieren kann, weil man weiß, daß das Handeln gegen die Natur kon-
traproduktiv und selbsttäuschend ist.“ (Piñera zitiert in Valdés 1993: 52). Dieser
Diskurs wurde durch eine nationalistische Argumentationslinie ergänzt. Aus
Gründen der nationalen Sicherheit könnte die Existenz zweier Völker, zweier
Rechtsformen, etc. nicht geduldet werden. Hier findet sich ein Anschluss an
die nationalistische Argumentationslinie des 19. Jahrhunderts. Dieser
Konservatismus sicherte die neoliberalen Transformationen ab.
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Die chilenische Diktatur wurde von Tomás Moulian nach machttheoretischen
Gesichtspunkten in zwei Phasen unterteilt: eine terroristische und eine
institutionalisierte Phase. In den Jahren 1973-1977 stützte sich die Diktatur
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ausschließlich auf das Dispositiv des Terrors. Ab 1977 zeigte sich, vor allem
auch auf Grund der internationalen Proteste gegen die Militärdiktatur, dass
die Regierungsfähigkeit des Terror-Dispositivs an seine Grenzen geriet – es
musste eine neue Form des Gouvernements gefunden werden. In der im Juli
1977 gehaltenen Rede von Chacarillas kündigte der Diktator Pinochet das
Projekt einer neuen Verfassung an. Die Bestätigung der Verfassung erfolgte
durch ein manipuliertes Plebiszit im Jahre 1980. Mit diesem symbolischen
Akt erhielt das Projekt der »kapitalistischen Revolution«, der Neugründung
einer neoliberalen, technokratischen Gesellschaft, ein neues politisch-institu-
tionelles Fundament. Nach der Zerstörung der Vision einer sozial gerechten
Gesellschaft am 11. September 1973 begann die Zeit des Terrors. Der Terror
richtete sich auf die Menschen, die Individuen und richtete diese zu, denn „zu
einer ausnutzbaren Kraft wird der Körper nur, wenn er sowohl produktiver
wie unterworfener Körper ist.“ (Foucault 1992b: 37). Die Individuen wurden
atomisiert und unterworfen.

Danach trat die Diktatur in die Phase der Konsolidierung ein und die
terroristische Diktatur ging in eine konstitutionelle über. Das veränderte Ver-
ständnis von Regierung materialisierte sich in einer neuen Staatsform, die mit
Joachim Hirsch als »nationaler Wettbewerbstaat« verstanden werden kann:
„Grob gesprochen, konzentriert sich staatliche Politik zunehmend darauf, ei-
nem global immer flexibler agierenden Kapital in Konkurrenz mit anderen
Staaten günstige Verwertungsbedingungen zu schaffen.“ (Hirsch 1996: 103).
Für die Mapuche ist in diesem Zusammenhang das Indígena-Gesetz aus dem
Jahre 1979 von entscheidender Bedeutung, da es die seit 1927 betriebene
Zerschlagung der comunidad endgültig vollendet. Diese Veränderung in der
Makrophysik der Macht korrespondierte mit Subjektivierungsstrategien: Die
zuvor unterworfenen Individuen waren durch den Terror für das freie Spiel
der Marktkräfte zugerichtet worden.

�	����
Im Dispositiv des Terrors verquicken sich die Sichtbarkeit des Strafens und
die Unsichtbarkeit der Disziplin. „Die revolutionären Diktaturen, die die al-
ten Lebensformen zerstören wollten, um eine neue, rationale Ordnung zu er-
richten, benutzten die Stille und die nüchterne Ökonomie der Disziplinarm-
acht gleichzeitig kombiniert mit der Schrillheit und Sichtbarkeit der repressi-
ven Macht.“ (Moulian 1997: 174). Das Dispositiv des Terrors braucht die
Sichtbarkeit, um permanent präsent zu sein, um sich in die Seelen der Men-
schen einzuschreiben, um das Handeln zu lähmen. Die Repression ist ein punk-
tueller Akt, aber der Terror muss nachhaltig sein. In diesem Sinne war das
Verschwindenlassen eine besonders wirksame Form des Terrors, da die Unge-
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wissheit und sichtbare Abwesenheit permanent sind und bis heute andauern.
103

Andere Formen waren die Folter, das Exil, Leichenschändung und willkürli-
che Verhaftungen. 1977 wurden nach Polizeiangaben in der großteils von
Mapuche bewohnten Provinz Cautín durchschnittlich 2,5 mal mehr Personen
festgenommen als in Santiago (Bengoa 1988: 94). Insgesamt wurde im länd-
lichen Bereich der IX.-Region in den Jahren 1976-77 20% der gesamten Be-
völkerung festgenommen (Bengoa 1999b: 162-163). Dies weist darauf hin,
dass Mapuche auf Grund ihrer Ethnizität verstärkt unter Terror zu leiden hat-
ten. Im Rettig-Bericht sind 116 von der Diktatur ermordete Mapuche festge-
halten, doch die Dunkelziffer ist höher.

Für die Zurichtung des Menschen war es wesentlich, dass der Terror atomi-
sierte. Die Willkürlichkeit des Terrors bewirkte, dass quasi jeder Mensch von
ihm getroffen werden konnte, wobei sich die Risiken durch Teilnahme an
politischen Versammlungen, Mitgliedschaft in Parteien oder Gewerkschaften
erhöhten. Kurz, Präsenz im öffentlichen Raum wurde zu einem Risikofaktor.
Das Risiko konnte individuell nur durch den Rückzug ins Private, durch die
innere Immigration gesenkt werden. Misstrauen gegenüber Freunden, Ver-
wandten etc., die potentielle Spitzel sein konnten, wurde zum Mittel des Über-
lebens. Die durch den Terror induzierte Subjektivierung schuf für das neo-
liberale Modell des ökonomisch-rational kalkulierenden, individuellen
Nutzenmaximierers eine solide Basis.
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Besonders im Agrarbereich bewirkte die »kapitalistische Revolution« der
Diktatur weit mehr als eine Gegenreform.
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 Die landwirtschaftlichen Kol-

lektive und staatlichen Unterstützungen wurden zwar rückgängig gemacht, es
fand jedoch keine Re-Etablierung der alten Latifundien-Struktur statt. Viel-
mehr wurde nur 28,5% der enteigneten Fläche zurückgegeben und 52% nach
politischen Kriterien auf mittlere Bauern verteilt. Letztere konnten sich am
Markt nicht halten, weshalb 40% dieser Fläche bald wieder verkauft und so-
mit indirekt dem Bodenmarkt zugeführt wurde. Zudem wurden 20% der ent-
eigneten Flächen direkt dem Bodenmarkt zugeführt (Heieck 1990: 171-178).
Auf diese Weise entstanden weder Latifundien noch Kooperativen, sondern
ein kapitalistischer Bodenmarkt. Kleinere und mittlere Bauern mussten ihr
Land verkaufen und es kam im Valle Central und der Araucanía zur Konzen-
tration der besten Flächen in den Händen weniger, aus den urbanen Zentren
kommenden Agroindustrieller. Die Kleinbauern, darunter auch die Mapuche,
wurden auf die schlechteren Böden in der Kordillere verdrängt. Ziel dieser
Politik war die von den neoliberalen »Chicago Boys« angeratene selektive
Weltmarktintegration in den Bereichen der Forst- und Fruchtindustrie.
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In diesem Sinne zielte die Indígena-Gesetzgebung der Diktatur mit dem
Gesetz 2.568 und dessen Modifikation auf die Zerstörung der comunidad ab,
um allein das Privateigentum, das als höchster ideologischer Wert gesehen
wurde, durchzusetzen und kollektiven Besitzverhältnissen ein Ende zu set-
zen. Die konsequente Teilung der comunidades wurde rechtlich fixiert und in
die Tat umgesetzt. Damit war der seit 1927 bestehende Versuch der Teilung
und Zerstörung der comunidades, der nur durch die Zeit der Unidad Popular
unterbrochen war, vollendet. Bis Mitte 1987 gab es nur noch 288 ungeteilte
comunidades.
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 INDAP teilte im Jahresdurchschnitt 295 comunidades und

ließ die parzellierten Ländereien als Privatbesitz in die Register eintragen
(Gónzalez 1986: 10-13). Das durchschnittliche Besitzverhältnis betrug 1986
5,36 ha pro Person. Bis zum Ende der Pinochet-Diktatur konnten sich nur 18
comunidades der Teilung erfolgreich widersetzen (Bengoa 1999b: 180). Bei
der Teilung wurden allen auf den entsprechenden Ländereien Ansässigen
Landtitel verliehen, was heißt, dass auch illegalen Usurpatoren Land zuge-
schrieben wurde. Die illegalen Usurpationen wurden legitimiert und der kol-
lektive Landbesitz entlegitimiert.

Diese Gesetzgebung der Militärdiktatur bedeutete einen tiefgreifenden
Bruch in der Geschichte der Mapuche, da der seit der militärischen Niederla-
ge dominierenden Vergesellschaftungsform der comunidad ein definitives Ende
gesetzt wurde. Neben den Eigentumsverhältnissen hatte dies ebenso Auswir-
kungen auf die sozio-kulturelle und ökonomische Situation der Mapuche wie
auf die Ökologie. Probleme, die durch die Gesetzgebung gelöst werden soll-
ten, verschärften sich gerade wegen des Gesetzes. Anstatt unrentable
Minifundien zu reduzieren, wurden die alten juridisch festgeschrieben (Lopéz
1999: 39) und mittelfristig neue geschaffen, die zum Teil kleiner als 1 Hektar
waren (Bengoa 1990: 53). Insgesamt bestand die bio-politische Lösung des
Minifundien-Problems mit den beiden Variablen Land und Bevölkerung dar-
in, dass die Variable Landbesitz konstant gehalten wurde, und dass weniger
Mapuche diese konstant gebliebene Ländfläche bewirtschafteten. Ebenso blieb
das angegebene Ziel der ökonomischen Entwicklung unerreicht. Von der land-
wirtschaftlichen Produktion waren zu Beginn der 1980er Jahre 62,5% für den
Eigenverbrauch bestimmt, während nur 37,5% marktorientiert waren (Bengoa
1984a: 94). Bengoa (1999b: 170) bilanziert: „Niemand kann sagen, dass dort
wo es Privateigentum gab, es eine bessere Entwicklung gab. [...] Die, die
gestern und heute weiterhin die Meinung verfechten, dass der Grund für die
Armut der Mapuche das Fehlen von Privateigentums sei, wird durch die Exi-
stenz von sechshundert comunidades, die in Privateigentum aufgeteilt wur-
den und die sich über fünfzig Jahre genau so verhielten wie die anderen, die
nicht geteilt wurden, haltlos.“
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Neben der Zerstörung der kollektiven Vergesellschaftung der comunidad
hatte das Gesetz 2.568 eine ethnozidäre Stoßrichtung. Der Großteil der Auto-
ren geht davon aus, dass bei der Einführung des Gesetzes 2.568 die im Ab-
schnitt über die Diskurse erläuterten ideologischen Faktoren das Hauptge-
wicht hatten (Bengoa 1988: 95; Lopéz 1999: 40).
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 Kurz: Dieses juridische

Dispositiv trachtete danach, jegliche Hindernisse und Verzerrungen eines ideal-
typischen Marktes zu beseitigen. Dieses Dispositiv bewirkte in den nunmehr
geteilten Mapuche-comunidades spezifische Subjektivierungen, die sich am
Idealbild des homo oeconomicus orientierten. In diesem Kontext konnte sich
in den comunidades ein Bodenmarkt herausbilden, der bisherige Formen der
Solidarität und Kooperation unterlief und die bestehenden Atomisierungs-
tendenzen forcierte.
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Der Militärputsch vom 11. September 1973 setzte dem revolutionär-bäuerli-
chen Umverteilungskampf der Mapuche und der beginnenden Umverteilungs-
politik seitens der Regierung der Unidad Popular im Rahmen des Gesell-
schaftsprojektes eines demokratischen Übergangs vom Kapitalismus zum So-
zialismus ein brutales und abruptes Ende.

Jedoch wurde im Kontext der neoliberalen Orientierung der Diktatur auf
dem Land nicht der alte Latifundismus-Minifundismus-Komplex restauriert,
sondern unter der Federführung der Militärjunta von 1973 bis 1990 eine neue
marktradikale Ordnung errichtet, die an einen nationalistischen Diskurs ge-
koppelt war. In der Zeit der Diktatur sind für die Mapuche-Bewegung vier
wesentliche Phasen zu unterscheiden, die trotz spezifischer Eigendynamiken
mit den Gesellschaftsveränderungen und den Reaktionen anderer soziale
Akteure in der chilenischen Gesellschaft in Verbindung stehen. Mit Estanislao
Gacitúa (1992: 22-44; 1990) können die Phasen der Gegen-Reform (1973-
78), der Reartikulation (1978-1983), der sozialen Explosion (1983-1986) und
der Suche nach neuen Strategien (1987-1990) unterschieden werden.

�*%*���*)�+�
Wie für viele soziale Bewegungen bedeutete der Militärputsch Pinochets am
11. September 1973 einen tiefen Einschnitt in der Mapuche-Bewegung. Die
Mapuche-Organisationen wurden zerschlagen, die Landrückgaben im Zuge
der Gegen-Agrarreform rückgängig gemacht und die kulturelle Identität der
Mapuche wurde unterdrückt.

107
 1979 institutionalisierte sich die Repression
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und der Rassismus gegenüber den Mapuche in Form des Gesetzes 2.568, das
die Aufteilung von kommunitärem Land massiv vorantrieb. Zudem wurde
den Mapuche die Anerkennung als ethnische Minderheit aberkannt.

Die mehr als 40 Organisationen, die die Mapuche Ende 1972 repräsentier-
ten, wurden größtenteils aufgelöst, unterdrückt und deren Mitglieder verfolgt.
Die wenigen verbliebenen Organisationen stellten für die Militärdiktatur kei-
ne Herausforderung dar, da sie die Forderungen nach Landrückgaben zurück-
stellten und außerdem wenig Rückhalt in den comunidades hatten, weswegen
in dieser Zeit keine Mobilisierungen der Mapuche zu verzeichnen waren. Ei-
nige verbündeten sich mit der Militärdiktatur und strebten eine Integration in
die chilenische Gesellschaft an. „wir sind eine Minderheit, die sich bewusst
ist, dass sie sich integrieren muss, ohne eine Last für das Land zu sein, son-
dern die im Gegenteil die Pflicht hat, Vorreiter in der Entwicklung und Vertei-
digung des Vaterlandes sowie der nationalen Einheit und Integrität zu sein.“
(Congreso Mapuche: Documento de Resoluciones. 1975 zitiert in Gacitúa
1992: 29). Für die Organisationen dieser Zeit spielte weder der bäuerliche
Umverteilungskampf noch das Recht auf kulturelle Differenz und der inter-
ethnische Konflikt eine Rolle, sondern sie konzentrierten sich auf die Integra-
tion in die »nationale Entwicklung«. Diese kontrollierten und der Diktatur
funktionalen Mapuche-Organisationen waren in der terroristischen Phase der
Diktatur die einzigen gesellschaftlich auftretenden Mapuche-Vertreter.
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Diese Situation änderte sich erst im Kontext der Institutionalisierungsbe-
strebungen der Diktatur, als parallel zur Entwicklung einer Verfassung, der
Erlassung einer Arbeitsgesetzgebung und der Umgestaltung der Sozialgesetz-
gebung auch Mitte 1978 ein neues Indígena-Gesetz diskutiert wurde. Es ging
von der Prämisse aus, dass es in Chile keine Indigenen, sondern nur Chilenen
gebe. Im Vorfeld versuchte die Diktatur 1977 durch die Initiierung des Consejo
Regional Mapuche, deren Vertreter sich aus staatlichen Mapuche-Funktionä-
ren, Gläubigen der Pfingstkirchen und Sympathisanten der Militärdiktatur
zusammensetzten, den Widerstand gegen das Gesetz zur Zerteilung der
comunidades zu brechen. Sie setzte sich vor allem für die Vergabe privater
Landtitel ein (Lucht 1999: 112-113).

Die stärksten Organisationsprozesse waren aber gegen das beabsichtigte
Teilungsgesetz gerichtet und setzten im links- und katholisch orientierten Lager
ein. So wie das Indígena-Gesetz nicht als isolierter Bestandteil verstanden
werden kann, sondern im Gesamtkontext des Übergangs der terroristischen
Phase der Diktatur zur Phase ihrer Institutionalisierung als »beschützte De-
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mokratie« unter dem Schutzschild der Militärs interpretiert werden muss, sind
auch die Organisationsprozesse der Mapuche im Kontext des allgemein ein-
setzenden Protestes gegen die Militärdiktatur zu sehen.

Wie schon Ende der 1970er Jahre vor allem bei der neu-entstandenen
Menschenrechtsbewegung boten hier Teile der katholischen Kirche aktive Un-
terstützung bei der Selbstorganisation an. Auf Initiative der Fundación Instituto
Indígena, einer vom Bistum Temuco und vom Vikariat der Araucanía abhän-
gigen Institution, versammelten sich am 12. September 1978 in Temuco 115
Mapuche aus 90 comunidades, um den vorliegenden Gesetzentwurf massiv
zu kritisieren. Ergebnis dieses Treffens war die Gründung der Centros
Culturales Mapuches de Chile (CCM). Damit wurde dem indigenen Wider-
stand nach nunmehr fünf Jahren Diktatur wieder eine beständige Organisati-
onsstruktur gegeben. Neben ihrem Ansatz, die Kultur der Mapuche wieder-
zubeleben, dienten die CCM auch als Knotenpunkte für die gegenseitige Hil-
fe der unter dem neoliberalen Regime verarmenden Bevölkerung und als Fo-
rum zur Formulierung politischer Forderungen, wie die Rücknahme des 1979
erlassenen Gesetzes 2.568 sowie die kulturelle Anerkennung der Mapuche.
1981 transformierten sich die Centros Culturales Mapuches in den legalen
Berufsverband Ad-Mapu, Asociación Gremial de Pequeños Agricultores. Zu
Recht urteilt Lucht: „Mit 12.345 Mitgliedern in mehr als 400 comunidades
und einer breiten lokal, regional und national gegliederten Organisationsstruk-
tur wurde sie zur ersten großen Sammelbewegung der Mapucheopposition
gegen das Militärregime, [...].“ (Lucht 1999: 114).
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Dieser weitgehend einheitliche Organisationsprozess wurde durch einen
Diskurs artikuliert, der nun nicht mehr den bäuerlichen Umverteilungskampf
in das Zentrum rückte, sondern das Recht auf kulturelle Differenz betonte.
Gacitúa analysiert diesen diskursiven Umbruch folgendermaßen: „der Dis-
kurs dieser Periode betont eine symbolische Dimension, die die materielle
Reproduktion des Mapuche Volkes überschreitet, und es gab eine Neu-
bewertung der Elemente, die zuvor ganz oder teilweise von anderen Organi-
sationen abgelehnt worden waren. Die Wiederaneignung und Neuinterpretation
der Mapuche-Geschichte wurde genau wie die Entwicklung der Mapuche-
Sprache als entscheidende Punkte zur Neudefinition der Mapuche-Identität
gesehen.” (Gacitúa 1992: 30-31). Kernelemente dieses Diskurses, der zum
Aufbau einer ideologischen, auf kulturellen Selbstzuschreibungen basieren-
den Gemeinschaft, in ethnischer Grenzziehung zu den Chilenen, beitrug, war
die Trilogie „Land – Identität – Überleben“ (Gacitúa 1992: 30).
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Nach dem Putsch waren die Parteien und Gewerkschaften verboten sowie die
Arbeiterbewegung zerschlagen worden. Durch die neoliberale Wirtschafts-
politik, die Deindustrialisisierung, die Durchsetzung der neuen Arbeits-
gesetzgebung und durch die besonders seit der Wirtschaftskrise 1982 durch-
schlagende Verarmung großer Teile der Bevölkerung wurde der Arbeiter als
Klassensubjekt aufgelöst.
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 Auf der Ebene des Widerspruchs von Arbeit und

Kapital bildete sich hier kein direkter Antagonismus heraus, stattdessen ver-
schärften sich die Widersprüche und bald auch die Widerstände auf der ge-
meinschaftlichen Ebene der poblaciones.

Am 11. Mai 1983 gelang der sich rekonstituierenden Gewerkschaftsbe-
wegung die erfolgreiche Mobilisierung zur ersten »protesta nacional«. Grund-
struktur der Mobilisierung zu Anfang der 1980er Jahre war, dass die Arbeiter-
organisationen, vor allem ab Mai 1983 das Comando Nacional de Trabajo, zu
Protesten aufriefen. Doch die Proteste wurden von pobladores, Menschenrecht-
lern und Studierenden getragen. Ebenfalls Anfang der 1980er Jahre begann
der MIR mit seiner »operación retorno«, bei der zahlreiche Mitglieder der
Organisation aus dem Exil klandestin nach Chile zurückkehrten, um Aufstän-
de zu organisieren und den bewaffneten Kampf aufzunehmen. Auch die PC
verfolgte ab 1980 eine Politik der »rebelión popular«, die 1983 durch die
Gründung eines bewaffneten Arms, der Frente Patriótico Manuel Rodriguez
(FPMR), verstärkt wurde. Die popularen Oppositionskräfte riefen das Jahr
1986 zum »año decisivo« zum Sturz der Diktatur aus. Vor dem Hintergrund
starker Proteste bei gleichzeitig zunehmender Repression scheiterte 1986 das
von der FPMR geplante Attentat gegen Pinochet. Es folgte eine Repressions-
welle, die dem popularen Mobilisationszyklus zunehmend Kräfte raubte, zu-
mal die popularen Organisationen ihrerseits keine weitergehenden program-
matischen Forderungen und Strategien hatten. Von nun an übernahmen die
politischen Parteien die Hegemonie im anti-diktatorischen Kampf.

Bis 1985 waren zirka 75% der comunidades geteilt worden. Die Mapuche-
Organisationen hielten angesichts dieser Situation zwar an der Verteidigung
von Land fest, verschoben ihre weiteren politischen Forderungen jedoch ei-
nerseits auf das partikulare Ziel der Rekonstruktion ethnischer Identität und
Anerkennung sowie andererseits auf das allgemeine Ziel des Sturzes der Dik-
tatur. Die Mapuche-Organisationen gingen davon aus, dass ihre Forderungen
unter der Militärdiktatur nicht durchzusetzen waren. Deshalb verbündeten sie
sich in dieser Phase mit den popularen Kräften. Dieser Ansatz spiegelte sich
in strategischen Bündnissen wider, so Juventino Velásquez, ein Sprecher Ad-
Mapus: „Im März 1985 auf dem AD MAPU Kongreß beschlossen wir, daß
wir uns mit den Arbeitern, Studenten und »pobladores« zusammenschließen
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wollen.“ (Velásquez 1988: 102). Wie für die popularen Proteste in den urba-
nen Zentren wurde auch für die Mapuche-Bewegung die öffentliche Mobili-
sierung und Demonstration zur zentralen Aktionsform dieser Etappe. Getra-
gen wurden sie von der sich seit den nationalen protestas zu Beginn der 1980er
zunehmend radikalisierenden und politisierenden Ad-Mapu, die bis 1985 quasi
die Einheitsorganisation der mobilisierten Mapuche war. Doch obwohl Ad-
Mapu laut Selbstdefinition unabhängig und überparteilich war, nahm die He-
gemonie der Kommunistischen Partei deutlich zu, was ab 1984 zu ersten
Abspaltungen führte, aus denen die christdemokratische Nehuén Mapu und
die Centros Culturales Mapuche A.G. hervorgingen.
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Bereits seit 1983 kristallisierten sich allgemein zwei verschiedene Strategien
des anti-diktatorischen Kampfes heraus. Die erste Strategie war die populare,
die auf konfrontative Aktionen und Proteste setzte und einen Sturz der Dikta-
tur anstrebte. Sie wurde von den pobladores, Studierenden, Menschenrecht-
lern, parteiunabhängigen Gewerkschaftlern und der Mapuche-Bewegung ge-
tragen. Die zweite Strategie der Verhandlung zielte auf eine Übereinkunft mit
der Militärdiktatur ab, in deren Verlauf es eine langsame Transition von der
Diktatur zur Demokratie geben sollte. Diese Strategie wurde von den bürger-
lichen Kräften der politischen Mitte-Links-Parteien getragen und von der ka-
tholischen Kirche gefördert. Sie lehnte breite, populare Mobilisierungen ab
und schloss die politische Linke von den Verhandlungen aus. Nachdem auch
im entscheidenden Jahr 1986 die Diktatur nicht gestürzt werden konnte, ge-
wann die Verhandlungsstrategie die Oberhand, die Bewegungen traten als
Hauptakteure ab und die politischen Parteien nahmen ihren Platz ein. 1987
erließ die Diktatur nach Absprache mit der politischen Klasse ein Parteien-
gesetz, und im Oktober 1988 kam es zum Volksentscheid über »Ja« für oder
»Nein« gegen die Diktatur. An die Stelle der Mobilisierungen für selbstgesetzte
Ziele trat die Mobilisierung für den von politischen Parteien und Diktatur
ausgehandelten Volksentscheid, der bereits in der Verfassung von 1980 vor-
gesehen war. Im Rahmen dieser ausgehandelten Transition richteten sich die
Forderungen unterschiedlicher popularer Bewegungen auf das alleinige Ziel
»Fuera Pinochet«, ohne die weitergehenden Implikationen des von der Dik-
tatur installierten neoliberalen Wirtschaftsmodells zu thematisieren.

In dem Maße, in dem die politischen Parteien die Hegemonie im anti-
diktatorischen Kampf erlangten, wuchs aber auch deren Versuch der Instru-
mentalisierung von popularen Organisationen. Dies lässt sich besonders deut-
lich in der Mapuche-Bewegung von 1985 bis 1992 ablesen: die meisten Or-
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ganisationen waren an politische Parteien gebunden und es gab keine rele-
vanten autonomen Organisationsstrukturen mehr. Die politischen Parteien
betrachteten »ihre« Mapuche-Organisation zumeist unter dem Aspekt der
politischen Indoktrinierung, ohne die Formulierung übergreifender Forderun-
gen der Mapuche zu fördern. Insofern war die Bindung an Parteien ein Grund
für die Spaltung und Schwächung der Mapuche-Bewegung. Insbesondere auf
den nationalen Kongressen 1985 und 1987, also nachdem die popularen Sek-
toren die Hegemonie im anti-diktatorischen Kampf verloren hatten, kam es
zu zahlreichen, entlang den Doktrinen der politischen Parteien verlaufenden
Spaltungen von Ad-Mapu (Mariman 1994: 2-4). Bei den nationalen Kongressen
von Ad-Mapu spalteten sich 1984 bzw. 1985 Centros Culturales A.G. und
Nehuén Mapu ab und 1987 Callfulican, Lautaro Ñi Aillarehue und die
Asociación Mapuche Arauco. Ad-Mapu blieb trotz eines starken Einflusses
der Partido Socialista-Comandante eng mit der Kommunistischen Partei li-
iert, während Nehuén Mapu mit der christdemokratischen Partei und Lautaro
Ñi Aillarehue und die Asociación Mapuche Arauco mit der Sozialistischen
Partei in Verbindung standen.

Wie schon in der vorangehenden Etappe war der Mapuche-Diskurs über
das Ziel des Sturzes der Diktatur mit den Forderungen der chilenischen De-
mokratie-Bewegung eng verbunden. Aucán Huilcaman, Sprecher von Ad-
Mapu zur strategischen Ausrichtung von Ad-Mapu: „So nehmen wir z.B. an
allen sozialen Protesten gegen Pinochet teil, um so überall die Mapuche-Pro-
blematik mit einzubringen, damit, wenn die Demokratie wieder hergestellt
sein wird, wir als Volk auch vertreten sein werden. Denn die Demokratie wird
nur durch gemeinsamen Kampf wiederherzustellen sein, und das bedeutet
eben nicht, sich abzusondern oder einen autonomen Staat im Staate zu grün-
den, sondern alle Chilenen, Mapuche und Nicht-Mapuche, sollen gleiche
Entwicklungschancen haben.“ (Huilcamán 1988: 110).

Trotz der Zersplitterung der Mapuche-Bewegung schloss sich der Groß-
teil der maßgeblichen Organisationen mit dem Ziel, den Diktator durch Wah-
len zu stürzen zu der Koordination Futa Trawun Kiñewan Pu Mapuche zu-
sammen. Der konjunkturelle Charakter dieser Koordination wird dadurch
deutlich, dass sie sich 1989, kurz nach dem Plebiszit, bereits wieder auflöste.
Auf der Gegenseite wurde der konservative Consejo Regional Mapuche wäh-
rend des Plebiszits 1988 noch einmal zur Unterstützung Pinochets reaktiviert,
löste sich dann aber nach dem Wahlerfolg der Concertación 1989 ebenfalls
auf (Lucht 1999: 113). Nachdem Pinochet das Plebiszit verloren hatte, folg-
ten freie Wahlen, aus denen der gemeinsame Kandidat der Mitte-Links Kräf-
te, der Christdemokrat Patricio Aylwin, als Sieger hervorging.
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Das Programm der Militärdiktatur zur Zerteilung der comunidades zielte auf
die Beseitigung eines möglichen ethnischen Konfliktfeldes durch die Assimi-
lation der Mapuche in die chilenische Gesellschaft, auf die Überwindung der
Armut auf dem Land durch die Vergabe individueller Landtitel sowie die
Neuordnung der ländlichen Besitzverhältnisse durch die Einführung privaten
Eigentums ab. Doch das ordnende Projekt der Militärs führte nicht zu einem
homogenen, privatkapitalistisch geregelten Raum, sondern es produzierte im
Zusammentreffen mit dem komplexen Erbsystem der Mapuche wieder
Unklassifizierbares. „Das eingetragene Eigentum, das der Gesetzgeber auf
die geteilten Parzellen der Mapuche einführen wollte, wurde mit der Zeit von
den informellen, indigenen Strukturen unterlaufen, so dass langfristig diesel-
be Situation entstand, die mit dem Gesetzdekret von 1979 beseitigt werden
sollte.“ (Lopez zitiert in Bengoa 1999: 176).

111
 Die zuvor säuberlich vermes-

senen Landtitel wurden informell wieder nach Mapuche-Recht aufgeteilt.
Doch bewirkte der erzwungene Übergang vom kollektiven Landbesitz zu

individuellem Privateigentum langfristig einen nachhaltigen Bewusstseinwan-
del in den comunidades. Hatten Bengoa und Valenzuela 1982 noch festge-
stellt, dass der Boden für die Mapuche nur Gebrauchswert, aber keinen Tausch-
wert hatte, so stellte Bengoa in einer Vergleichsstudie 1995 die Existenz eines
Bodenmarktes in den comunidades fest.

112
 Doch hatte sich der Bodenmarkt

keineswegs vollständig durchgesetzt, vielmehr stand er dem älteren, dem
kommunitären Besitz entlehnten Konzepten der Teilung von Boden, die sich
auf das Rechts eines jeden auf Land zur Subsistenz gründen, gegenüber. Im
Rückblick hält Bengoa (1999b: 179) fest, dass die Militär es schafften, die
Logik des kommunitären Bodenrechts mit seinen Reziprozitätsmechanismen
zu brechen, um die Logik des Privateigentums einzuführen, die der individu-
ellen Konzentration von kommunitärem Land Tür und Tor öffnete.

113

Bengoa und Valenzuela sehen die comunidad für die ersten Jahre der Dik-
tatur trotz des formalrechtlichen Rahmens der Teilung nicht in der kulturellen
Reproduktion gestört, vielmehr sehen sie die Ökonomie der comunidad als
recht stabiles, durch kulturelle Regeln determiniertes System, das subsistenz-
orientiert und nur soweit mit dem Markt verkettet war, als die benötigten Güter
(Werkzeug, Kleidung) nicht selbst produziert werden konnten. Die zur Be-
friedigung dieser Bedürfnisse notwendigen Einkünfte erzielten die
comunidades aus dem Verkauf von Tieren (Schweine aber auch Rinder), was
an die Traditionen der Mapuche-Viehaltergesellschaft ab Mitte des 17. Jahr-
hunderts anknüpfte, nach der cullín sowohl »Vieh« als auch »Geld« bedeutet.
In diesem Sinne gab es keine bedeutenden Prozesse der internen Differenzie-
rung, Kapitalisierung der Landwirtschaft oder der Proletarisierung. Gleich-
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wohl stellten sie aber fest, dass die comunidades einem schleichenden Prozess
der Pauperisierung unterlagen, der sich durch den fortschreitenden
Minifundismus, fehlende staatliche Sektoralpolitik für die Mapuche und die
Zersetzung der Moralökonomie der comunidades durch die Einführung der
Logik des Privateigentums intensivierte. Wichtigster Armutsfaktor der
Subsistenzwirtschaft war der Landmangel. Besaßen die Mapuche 1910 noch
durchschnittlich 6,1 ha pro Person, so waren es 1928 nach dem ersten Teilungs-
gesetz noch 4,7 und im Jahre 1981 nur noch 1,5 ha pro Person. Bengoa erklärt
diesen Mangel an Land durch eine abnehmende Migration in die Städte, was
Anfang der 1980er Jahre noch durch die tiefgreifende Wirtschaftskrise 1982-
1983 verschärft wurde (Bengoa 1984b: 245-246).

Von Teilen der comuneros wurde die Vergabe von privaten Landtiteln be-
grüßt, da sie sich dadurch eine Lösung des Problems der beständigen Teilung
und des daraus resultierenden Minifundismus erhofften (Bacic/Durán/Arroyo/
Pérez Sales: 1997: 29). Doch konnte sich diese Ansicht in den comunidades
insgesamt nicht durchsetzten. Vielmehr verband sich der Großteil der
comunidades mit der ab 1978 neu entstehenden Mapuche-Bewegung und deren
Bewegungsorganisation wie den Centros Culturales und später Ad-Mapu. 1979
erreichten die Mobilisierungen gegen das Teilungsgesetz, hauptsächlich in
Form von öffentlichen Versammlungen, einen Höhepunkt. Aber als die poli-
tischen Differenzen in der Ad-Mapu Mitte der 1980er Jahre zunahmen und es
zu den ersten Spaltungen kam, waren diese Prozesse in den comunidades
nicht mehr nachvollziehbar. Die Verbindung zwischen Bewegungsorgani-
sationen und Basis in den comunidades wurde schwächer und führte zu ei-
nem signifikanten Rückgang der Mobilisierungen aus den comunidades. Statt-
dessen wurden die Mobilisierungen 1984 im Gegensatz zu denen von 1979
nun hauptsächlich von urbanen, militanten Mapuche getragen (Gacitúa 1990).

Dieser Bruch in der Verbindung von Basis in den comunidades und Be-
wegungsorganisationen konnte auch Ende der 1980er Jahre während der »No-
Kampagne«, die anlässlich des Plebiszits zur Stimmenabgabe gegen die Dik-
tatur mobilisierte, nicht überwunden werden. Und dies obwohl sich ein Groß-
teil der relevanten Mapuche-Organisationen auf eine Zusammenarbeit und
gemeinsame Ziele einigten, die sogar zur Bildung der Allianz Futa Trawun
führten. „Obwohl die Strategie, die die Organisationen entwarfen, bei der
Bildung einer auf nationaler Ebene anerkannten politischen Plattform erfolg-
reich war, schaffte sie es nicht, die Basis der Mapuche zu erreichen und dort
die Unterstützung zu gewinnen, die es zu Beginn des Jahres 1980 gab.”
(Gacitúa 1992: 36). Entsprechend kann die relativ hohe Zustimmung der
Mapuche in den comunidades zur Diktatur, wobei sie sich gegen das Gros der
Mapuche-Organisationen stellten, nicht nur mit dem mit hohem finanziellen
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Aufwand betriebenen Wahlkampf der Diktatur und traditionalen, ländlichen
Abhängigkeitsstrukturen erklärt werden, sondern auch als Versäumnis der
Bewegung, ihr politisch-ideologisches Projekt der ethnischen Anerkennung
mit dem alltäglichen Überlebenskampf in den comunidades zu verknüpfen.

Mit Teresa Duráns identitätsorientiertem Ansatz kann diese fehlende
Artikulation mit den Interpretationsschemata der ruralen Mapuche erläutert
werden. Auf der Grundlage einer qualitativen Untersuchung in elf comunidades
im Gebiet von Chol-Chol und Maquehue kommt sie zu der Hypothese, dass
in den comunidades auf die konkrete, gemeinschaftliche Situation bezogene
Erklärungsmuster gegenüber gesamtgesellschaftlichen dominierten, eine Ver-
knüpfung beider Linien erfolgte nicht (Durán/Herrera 1986: 125).

Die Identität in den comunidades war als »identidad mapuche integral«
von der Zugehörigkeit zur Gemeinschaft determiniert. Inter-ethnische Bezie-
hungen zu den Chilenen fungierten nur als Abgrenzungen. Diese Konzeptuali-
sierung greift auch bei der Einordnung der Menschenrechtsverbrechen wäh-
rend der Diktatur. Von den Mapuche wurden die unter der Diktatur begange-
nen Gewalttaten als Verlängerung bereits vorher existierender Konflikte im
Inneren der comunidades aufgefasst. Während chilenische Angehörige von
Opfern der Diktatur die zugefügte Gewalt in einem globalen politischen Kon-
text erklärten, war bei den Mapuche die Beziehungen innerhalb der comunidad
der ausschlaggebende Faktor zur Erklärung von Mord oder Verschwinden-
lassen.

Der globale gesellschaftliche Kontext spielte nur eine untergeordnete Rolle.
Dennoch gab es keine Einordnung der Gewalttaten in den kulturellen Nor-
men- und Wertekontext der comunidades.

114
 Deshalb positionierten sich auch

nicht die kommunitären Autoritäten wie lonko oder machi, sondern die Aufar-
beitung und psychologische wie materielle Hilfe für die Angehörigen der Opfer
wurde in der Kernfamilie geleistet. Die Repression führte somit nicht zu einer
Stärkung ethnischer Identität in den Gemeinschaften, sondern zu einer weiteren
Individualisierung und Zersplitterung der comunidad und lieferte Anknüp-
fungspunkte für evangelikale Sekten (Bacic/Durán/Pérez 1998: 294-300).
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Der Militärputsch in Chile war ein tiefgreifender Bruch. Dem Gesellschafts-
projekt des demokratischen Weges zum Sozialismus wurde ein blutiges Ende
gesetzt. Die Intervention der USA machte deutlich, dass ein eigenständiges
Modell gesellschaftlicher Ko-Evolution in Lateinamerika, das den politischen
und ökonomischen Interessen der USA widersprach, nicht geduldet werden
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würde. Der »Scheideweg« zwischen sozialer Revolution und kapitalistischer
Restauration hatte sich zu Gunsten einer neoliberalen Wende der kapitalisti-
schen Entwicklung in Lateinamerika entschieden.

Die Durchsetzung der kapitalistischen Erneuerung gegen die starken so-
zialen Akteure in Chile wie die gut organisierte, traditionsreiche Arbeiterbe-
wegung mit ihren Parteien und der starken Einheitsgewerkschaft CUT, den
Bauern- und Mapuche-Organisationen war nur mit Gewalt möglich. Die Bom-
bardierung des Präsidentenpalastes Moneda verdeutlichte dies. Doch reichte
ein rein militärischer Sieg des rechten Flügels der Militärs, der die Interessen
der USA und der konservativen Bourgeoisie durchsetzte, nicht aus. Das über
Jahrzehnte angewachsene Bewusstsein der unteren Klassen musste gebro-
chen werden. Dies gelang in Chile in der ersten Phase der Diktatur durch das
Terror-Dispositiv. Begleitet war dieser Bruch von einem epistemologischen
Umbruch. Stand bereits unter der Regierung Frei und stärker unter Allende
das Soziale im Zentrum der Regierungstechniken, so fand unter der Diktatur
Pinochets eine Ökonomisierung des Sozialen statt. Alle gesellschaftlichen
Bereiche wurden nahezu ausschließlich nach ökonomischen Kosten-Nutzen-
Kriterien bemessen und kalkuliert. Damit inaugurierten Militärs, Unterneh-
mer und neoliberale Politiker in Chile ein neues Gesellschaftsmodell, bei dem
das Soziale durch das Ökonomische ersetzt wurde.

In dieser Gesellschaft gab es für die Mapuche als eigenständige Gruppe
keinen Ort. Die Mapuche-Bewegung wurde wie auch andere soziale Bewe-
gungen vollständig zerschlagen. Damit sind die Forderungen und Anliegen
der Mapuche mit einem Mal aus der gesellschaftlichen Öffentlichkeit ver-
drängt worden. Im public transcript (Scott 1990: 2), der offenen Interaktion,
in der Unterdrückte und Unterdrückende aufeinandertreffen, konnten die Be-
lange der Mapuche nicht mehr auftreten. Die Mapuche zogen sich in ihre
Gemeinschaften, die ruralen comunidades und die urbanen communities, zu-
rück. In diesen Orten des Widerstands konnten ihre Diskurse und Praktiken
im hidden transcript, quasi »hinter den Kulissen« des von den Herrschenden
dominierten public transcripts inszeniert und aufgeführt werden (Scott 1990: 5).

Der Widerstand der Mapuche-comunidades regte und die Bewegung rearti-
kulierte sich, als die Diktatur in die Phase der Institutionalisierung eintrat und
in diesem Zusammenhang ein neues Indígena-Gesetz entwickelte, das eine
deutliche ethnozidäre Stoßrichtung hatte. Besonders die Aufteilung der
comunidades wurde von vielen Mapuche als existentieller Bruch erlebt. Denn
die comunidades waren trotz aller Probleme, die seit der militärischen Nie-
derlage vorherrschende Sozialform der Mapuche, die diese sich angeeignet
und in einer Widerstandskultur verwandelt hatten. Die Auflösung der
comunidades kam einem Bruch des seither bestehenden modus vivendi in der
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chilenischen Gesellschaft gleich. Der implizierte Gesellschaftsvertrag, ver-
standen als „ein locker organisiertes System von Regeln, das die Bedingun-
gen der wechselseitigen Anerkennung bestimmt“ (Honneth 1998: 268), wur-
de von der Diktatur gebrochen. Die kollektive Identität von gesellschaftlichen
Gruppen wurde missachtet und die dadurch mögliche Gefährdung kollektiver
Selbstachtung bildete dann eine moralische Grundlage für Widerstand.

In der ersten Phase der Mobilisierung und des Aufbaus von Organisations-
strukturen gab es eine sehr enge und organische Verbindung zwischen den
Gemeinschaften in den ländlichen comunidades und der sich herausbilden-
den Bewegungsorganisation der Centros Culturales Mapuche. Die Gefähr-
dung der kollektiven Identität als Mapuche führte gerade zu einer Re-Artiku-
lation von Identität. Stand im Diskurs der Mapuche-Bewegung der 1960er
und 1970er Jahren vor allem der bäuerliche Umverteilungskampf im Mittel-
punkt, so verlagerte sich jetzt der Schwerpunkt auf ethnische Anerkennung.

Dabei war für die Mapuche-Bewegung deutlich, dass diese Anerkennung
unter der Diktatur Pinochets unmöglich wäre. Spätestens nach der Verabschie-
dung des Teilungsgesetzes und der Durchführung der Parzellierung erkann-
ten die Bewegungsorganisationen, dass eine Anerkennung ihrer Forderungen
unter der Diktatur aussichtslos war. Immer stärker artikulierte sich die
Mapuche-Bewegung mit anderen Sozialen Bewegungen, vor allem der
pobladores und der Menschenrechtler, zu einer popularen, anti-diktatorischen
Bewegung. Im popularen Kampf ist der politische Raum in zwei Lager ge-
spalten, wobei es ein Zentrum des Kampfes gibt, einen „einzigen und klar defi-
nierten Feind“ (Laclau/Mouffe 2000: 172). In diesem Fall ist es deutlich, dass
dieser Feind Pinochet war, der die Interessen der USA und der nationalen und
internationalen Kapitalinteressen repräsentierte. Entsprechend lautete die Lo-
sung im popularen Kampf: »¡Fuera Pinochet!« Damit gab es zwei deutlich de-
finierte antagonistische Lager in der chilenischen Gesellschaft. Der Kampf der
Mapuche verlagerte sich von den Gemeinschaften in Richtung Gesellschaft.

Die Besonderheit des popularen Kampfes bis Mitte der 1980er Jahre war,
dass er von Akteuren aus Sozialen Bewegungen getragen wurde. Mitte der
1980er Jahre verloren diese die Hegemonie im anti-diktatorischen Kampf an
die politischen Parteien, die mit der Diktatur einen Übergang zur Demokratie
aushandelten. Parteipolitische Interessen durchzogen die populare Bewegung
und führten zu Spaltungen in den Bewegungsorganisationen, so auch in der
Mapuche-Bewegung. Damit entfernten sich die Mapuche-Organisationen aber
zunehmend von den Gemeinschaften. Nach einer kurzen Phase der Annähe-
rung von Gemeinschaften und gesellschaftlicher Bewegung, tat sich die alte,
seit Beginn des 20. Jahrhunderts bestehende Kluft zwischen comunidades
und Bewegung erneut wieder auf.
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Der Zusammenbruch der Sowjetunion markierte nicht nur das Ende einer rea-
len Systemalternative, sondern auch das Ende der auf Klassenkompromissen
basierenden westlichen Wohlfahrtsstaaten sowie den Niedergang nationaler
Befreiungsbewegungen in der »Dritten Welt«. Mit dem Fall der Berliner Mauer
und dem damit verbundenen Kollaps des staatssozialistischen Systems ging
das mit dem 1. Weltkrieg begonnene »kurze 20. Jahrhundert« zu Ende
(Hobsbawm 1995: 17). Von neokonservativen Denkern wurde das »Ende der
Geschichte« im globalen Neoliberalismus erklärt (Fukuyama 1992).

115

Der Fordismus, der sich unter der Hegemonie der USA und der System-
opposition durch die Sowjetunion nach dem zweiten Weltkrieg herausgebil-
det hatte, war bereits seit Mitte der 1970er Jahren in einer Verwertungskrise.
Nach dem Kollaps des Staatssozialismus setzte im kapitalistischen Weltsystem
eine entscheidende Neuordnung zur Überwindung der Akkumulationskrise
ein, die im Wesentlichen aus einer Rationalisierung und Flexibilisierung im
Rahmen neoliberaler Globalisierung bestand. Zudem wurden mangels lukra-
tiver Anlagemöglichkeiten im produktiven Sektor vor allem in der ersten Hälfte
der 1990er Jahre die Finanzmärkte zentral zur Kapitalverwertung. Nach dem
Ende des Währungssystems von Bretton-Woods, wurde Geld zu einer Ware
unter anderen, was den Raum für lukrative Währungstauschgeschäfte – und
Spekulationen öffnete. Betrugen die Weltwährungsreserven noch 1970 zirka
92 Mrd. US-Dollar, so verachzehnfachten sie sich bis 1998 auf 1.636 Mrd.
US-Dollar. Während Devisen im Bretton-Woods System zur Abwicklung des
internationalen Handels dienten, wurden sie nun selber zum Handelsobjekt.
1998 hätten allein vier Tage Devisenhandel genügt, um den gesamten inter-
nationalen Handel abzudecken (Huffschmid 1999: 44-45). Parallel dazu ent-
wickelte sich ein dynamischer Markt für Derivate, spekulative Finanzaktionen.

In den produktiven Sektoren setzte sich das Konzept des »global sourcing«
durch, nach dem die einzelnen Produktkomponenten am global kostengün-
stigsten Standort produziert werden sollen. Dennoch handelt es sich bei der
ökonomischen Globalisierung nicht in erster Linie um eine allgemeine
Entgrenzung nationaler Märkte, sondern um einen Verdrängungswettbewerb
zwischen den Zentren. Die sich bereits vor dem Zusammenbruch des War-
schauer-Pakts abzeichnende Herausbildung von drei politisch-ökonomischen
Blöcken verstärkte sich. Die von den USA, der Europäischen Gemeinschaf-
ten und späteren EU sowie Südost-Asien mit dem Kernland Japan formierte
»Triade« bestimmte seitdem zunehmend die Weltökonomie (Hirsch 1996: 91;
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Kappel 1995: 84-89). Im Kontext des Verdrängungswettbewerbs kam es zu
Flexibilisierungen und Deregulierungen der Arbeitsverhältnisse. Zudem führte
der Produktivitätszuwachs durch die mikroelektronische Revolution dazu, dass
immer weniger Menschen immer mehr gesellschaftlichen Reichtum produ-
zierten. In den Wohlfahrtsstaaten der kapitalistischen Zentren brachen her-
kömmliche am weißen, männlichen Arbeiter und Angestellten orientierte
Normarbeitsverhältnisse auf und es stellte sich eine neue Massenarbeitslosig-
keit ein. Damit gerieten die Wohlfahrtstaaten und deren Versicherungssysteme
in eine Finanzierungskrise.

Die ökonomische Globalisierung erfasste somit alle Weltregionen und lö-
ste den klassischen, geographischen Nord-Süd-Gegensatz auf (Huidobro 1992:
219-256; Ramminger 1997: 31-38). Waren die Länder des Südens im
fordistischen kapitalistischen Weltsystem noch weitgehend als ganze Staaten
funktional, zumeist als Rohstofflieferanten, in die Weltwirtschaft integriert,
so wurden die Inklusions- und Exklusionsmuster jetzt immer kleinräumli-
cher. So gibt es in Ländern des Südens dynamische, hochmoderne Entwick-
lungsinseln, während es in den Ländern des Nordens Verelendungstendenzen,
Verslumung etc. gibt. Das Inklusionmuster gleicht einem Gitternetz: Die ver-
netzten Orte, vor allem die Knotenpunkte der »global cities«, sind in das Sy-
stem inkluiert, während andere Orte und ganze Regionen nicht von dem Gitter-
netz abgedeckt werden. Sie sind aus dem System weitgehend exkluiert. Das
politische Pogramm des Aufbaus gesellschaftlicher Großprojekte an sich ge-
riet in die Krise und wurde durch das seit den 1980er Jahren erstarkende markt-
radikale Programm ersetzt. In diesem Prozess kam es auch zu einer Verände-
rung der Staatsform und der Regierungstechniken. Der soziale Wohlfahrts-
staat wurde durch den »nationalen Wettbewerbstaat«, der darauf bedacht ist,
Standortvorteile für ausgewählte Wirtschaftsbereiche zu verbessern, ersetzt.

Fast alle lateinamerikanischen Regierungen – mit Ausnahme Kubas – gin-
gen im Laufe der 1980er Jahre oder spätestens Anfang der 1990er Jahre nach
chilenischem Vorbild zum Modell neoliberaler Wirtschafts- und Sozialpolitik
über. Unter dem Diktat von IWF und Weltbank sowie dem Primat der Geldwert-
stabilität wurden die nationalen Ökonomien nahezu vollständig gegenüber
dem Weltmarkt geöffnet, die Arbeitsverhältnisse dereguliert und flexibilisiert,
Staatsbetriebe und sozialstaatliche Leistungen privatisiert. Nicht selten war
damit eine De-Industrialisierung der nationalen Ökonomien verbunden. Da-
mit nahm die strukturelle Arbeitslosigkeit zu und ließ den informellen Sektor
weiter anwachsen. In der Sozialstruktur der lateinamerikanischen Gesellschaf-
ten ist eine soziale Polarisierung zwischen arm und reich festzustellen, die
jedoch mit einer Differenzierung der Lebenslagen und Vereinzelung der so-
zialen Akteure einhergeht.
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Politisch ging die Zeit der in den 1970er und 1980er Jahren dominieren-
den Militärdiktaturen zu Ende, und es kam zu einer formellen Re-Etablierung
demokratischer Strukturen. In Chile trat 1990 die erste post-diktatorische
Regierung unter dem Präsidenten Patricio Aylwin ihr Amt an. In der ersten
Hälfte der 1990er Jahre wiesen die zentralen ökonomischen Indikatoren in
Chile hohe Wachstumsraten auf. Zwischen 1991 und 1997 stieg das Brutto-
inlandsprodukt mit einer jährlichen Wachstumsrate von 7%, die Exporte stie-
gen in dem genannten Zeitraum um 75%. Die Auslandsinvestitionen in Chile
stiegen ebenfalls beachtlich von 1,3 Mrd. Dollar 1990 auf 4,5 Mrd. Dollar
1996 (Schatan 1998: 132). Aber auch die Verschuldung stieg von 17,4 Mrd.
Dollar in 1990 auf 25. Mrd. Dollar 1997 an: Anders als in der Ver-
schuldungskrise der 1980er Jahre war nun die Verschuldung der Privathaus-
halte ausschlaggebend.

116
 Die Inflationsrate fiel dagegen von 27% in 1990

auf 6% in 1997. Zweifelsohne waren die ersten acht Jahre der post-diktatori-
schen Regierung in Chile von positiven makroökonomischen Indikatoren
gekennzeichnet. Die kapitalistische Modernisierung des aus der Diktatur ge-
erbten neoliberalen Modells war Anfang der 1990er Jahre ökonomisch er-
folgreich und fügte sich in eine weltweite kapitalistische Wachstumsphase
ein. Doch auch in der Phase des wirtschaftlichen Booms konnte die soziale
Polarisierung der chilenischen Gesellschaft nicht verringert werden. Stattdes-
sen öffnete sich die Schere zwischen Armen und Reichen. Zudem basierte
das chilenische Modell im wesentlichen auf der Ausbeutung von größtenteils
endlichen Naturressourcen wie Holz, Fischmehl, Kupfer, ohne dass es zu ei-
ner weitreichenden Diversifikation der Produktion und zum Aufbau nationa-
ler Industrien gekommen wäre.
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Ein entscheidendes Grundelement zum Verständnis des heutigen Chile ist die
enge Verbindung des post-diktatorischen Chile mit dem Chile der Pinochet-
Diktatur, die der Soziologe Tomás Moulian als »transformismo« bezeichnet
hat (Moulian 1997: 145). Im Wesentlichen bedeutet dies die institutionelle
Fortführung des von der Diktatur Mitte der 1970er Jahre eingeführten neo-
liberalen Gesellschaftsmodells durch die post-diktatorischen Regierungen. Laut
dieser Interpretation sind im heutigen Chile nach dem Ende der Diktatur nicht
nur »autoritäre Enklaven« verblieben, sondern es gibt eine strukturelle Konti-
nuität und Weiterführung des neoliberalen Modells gerade auch in der post-
diktatorischen Etappe. Moulian sieht den Ausgangspunkt für den Trans-
formismus in der von Pinochet gehaltenen programmatischen Rede von



167

Chacarillas, die die Phase der Institutionalisierung der Diktatur einläutete und
die dann über verschiedene Gesetzesinitiativen ab 1978 und die Erarbeitung
einer neuen Verfassung 1980 vorangetrieben wurde. Nach Moulian wurde
der Transformismus durch vier Elemente sichergestellt: „Erstens durch die
Einrichtung der Verfassung von 1980. Zweitens durch die Ablehnung von
Verhandlungen in den Momenten der größten Bedrängnis zwischen 1983 und
1987 (Hochphase der anti-diktatorischen protestas und der popularen Bewe-
gung; O.K.). Drittens durch das Akzeptieren sehr begrenzter Verhandlungen
nach dem Plebiszit 1988 (mit den politischen Parteien; O.K.). [...] Das vierte
Mittel aber, das Hauptmittel, waren die Regierungen der Concertación.“
(Moulian 1999: 91). Denn ihre politischen Führer haben ihre anti-neoliberale
Ausrichtung aufgegeben: „Heute muß davon ausgegangen werden, daß die
neoliberalen Theorien bei der Festlegung der Wirtschaftspolitik der
Concertación einen größeren Einfluß haben, als die strukturalistischen oder
neo-strukturalistischen.“ (Moulian 1999: 91-92). In diesem Sinne ist die von
der Concertación ausgegebene und an die Ideen der CEPAL angelehnte Paro-
le »crecimiento con equidad« keine Abkehr vom neoliberalen Paradigma,
sondern eine „zivile Verwaltung einer reifen (neoliberalen; O.K.) Gegenrevo-
lution“ (Agacino 1999: 66) durch das System einer von den Militärs »be-
schützten Demokratie«.
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Die kapitalistische Staatsform der beschützten Demokratie institutionali-
sierte sich. Gemäß der autoritären Verfassung setzt sich das parlamentarische
System aus dem Abgeordnetenhaus und dem Senat zusammen. Der Senat
besteht aus insgesamt 48 Senatoren, von denen neun ernannt werden und
Pinochet im März 1998 seinen Sitz als Senator auf Lebenszeit antrat.
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 Unter

den designierten Senatoren befinden sich fast ausschließlich Pinochetisten,
so auch die Vertreter aller vier Waffengattungen der Streitkräfte. Für alle
Verfassungs- und weitergehenden Gesetzesänderungen muss der Senat seine
Zustimmung erteilen – bei den institutionell gesicherten Kräfteverhältnissen
im Senat bedeutet dies, dass die bestehenden autoritären Verhältnisse de facto
zementiert werden. Auch das Wahlrecht begünstigt die pinochetistische Rechte.
Das binominale Mehrheitswahlrecht bewirkt, dass die beiden stärksten Li-
sten, die Concertación und das aus der pinochetistischen UDI und rechts-
konservativen Renovación Nacional bestehende Wahlbündnis Unión por el
Progreso de Chile, die Sitze im Parlament unter sich aufteilen, wobei das
derzeit schwächere, rechte Wahlbündnis bevorteilt wird. Oppositionelle Par-
teien wie die Kommunistische oder die Humanistische Partei, die bei den Par-
lamentswahlen 1997 in einigen Wahlkreisen über 15% der Stimmen (die PC
erreichte national 6,85%) für sich gewinnen konnten, werden dagegen aus
dem parlamentarischen Rahmen ausgeschlossen.
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Entscheidungen des Parlaments, die die Verfassung betreffen, können gar
durch ein aus der Zeit der Diktatur stammendes, aus »Experten« zusammen-
gesetztes Verfassungsgericht ausgehebelt werden. Die Streitkräfte haben als
Schutzmacht des politischen Systems über den nationalen Sicherheitsrat die
Befugnis, eine institutionelle Krise festzustellen und entsprechend einzugrei-
fen. Zudem werden die Streitkräfte nicht vom politischen System kontrolliert,
sondern sie besitzen bis hin zur Frage der Besetzung hoher Offiziersränge
eine weitgehende Autonomie und bilden quasi einen „Staat im Staate“
(Imbusch 1998: 40).

Militärs, Unternehmer und neoliberale Intellektuelle sind die zentralen,
mächtigen Akteursgruppen in der chilenischen Gesellschaft (Moulian 1997:
18). Dabei nehmen die Militärs – bis 1998 mit Pinochet als Oberbefehlshaber
– die Rolle der Ordnungshüter ein, die das bestehende gesellschaftliche Sy-
stem stabilisieren und bis heute noch stark auf das politische Kräftespiel ein-
wirken. Die zweite wesentliche, während der Diktatur aufgestiegene Akteurs-
gruppe, ist die der Unternehmer, die nach den Privatisierungen seit Mitte der
1970er Jahre entscheidend die chilenische Ökonomie bestimmten und die nach
dem neoliberalen Leitbild des homo oeconomicus zur gesellschaftlichen Ide-
alfigur wurden. Nach Beginn der institutionellen Phase der Diktatur ab Ende
der 1970er und in der weiteren Folge des Transitionsprozesses verschob sich
das Machtverhältnis zunehmend von den Militärs zu der Gruppe der Unter-
nehmer, ohne dass sich dadurch größere Interessensgegensätze ergaben
(Imbusch 1998: 40-41). Absichert wird die neoliberale Hegemonie bis in die
Gegenwart durch neoliberale Intellektuelle und eine eingeschränkte Medien-
landschaft, die paradoxerweise nach Ende der Diktatur noch geschlossener
geworden ist. So wurde Mitte der 1990er Jahre der Print-Medienbereich von
nur zwei politisch konservativen Konsortien kontrolliert: der Edwards-Grup-
pe mit den Zeitungen Mercurio, La Segunda, Ultimas Noticias und COPESA
mit den Tageszeitungen La Tercera, La Cuarta und der Zeitschrift Qué Pasa
(Human Rights Watch 1998).

Neben der Auseinandersetzung mit den zentralen Akteursgruppen, musste
vor allem die erste post-diktatorische Regierung Aylwin sich mit den Forde-
rungen und Anerkennungskämpfen Sozialer Bewegungen wie der Menschen-
rechtsbewegung, der Frauenbewegung, der Gewerkschaftsbewegung und der
Mapuche-Bewegung auseinander setzten. Die Regierung Aylwin begegnete
den Forderungen mit jeweils spezifischen, begrenzten Anerkennungspolitiken,
die sich institutionell ausdrückten. In diesem Sinne gab es in dem Kräftefeld
der Vertiefung des neoliberalen Modells auch eine Dialektik von Sozialen
Bewegungen und Staatsform, die die Modernisierung des neoliberalen
Gesellschaftsprojekts begleitete (Schild 1998: 93-94).
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Die begrenzten Anerkennungspolitiken dienten dazu, gesellschaftlichen
Konsens über das neoliberale Modell herzustellen. Entgegen der einseitigen
Kooptationsthese, die von einer gezielten Vereinnahmung Sozialer Bewegun-
gen durch den Staat ausgeht und die somit allein dem Staat den Subjekt-
charakter bei der Integration oppositioneller Sozialer Bewegungen zugesteht,
sollte der Beitrag Sozialer Bewegungen zu der Entstehung und Entwicklung
neuer Herrschaftsformen mit in den Blick genommen werden. Folglich muss
nicht nur die staatliche Politik analysiert werden, sondern die Interdependen-
zen und Beziehungsgeflechte zwischen Staat, Sozialen Bewegungen und an-
deren zentralen Akteuren.

Von einer identitätsorientierten Bewegungstheorie und dem Gouvernamen-
talitäts-Ansatz Foucaults ausgehend arbeitete Verónica Schild am Beispiel
der chilenischen Frauenbewegung heraus, wie sich in der post-diktatorischen
Phase das Interesse der Frauenbewegung an einer Demokratisierung und die
Suche nach einer neuen Identität als Staatsbürgerin mit dem neoliberalen
Modernisierungsprogramm und der damit verbundenen neoliberalen Staats-
form verband (Schild 1998: 99). Institutionalisierter Ausdruck der auf die
Frauenbewegung bezogenen staatlichen Anerkennungspolitik war 1991 die
Schaffung des Servicio nacional de la Mujer (SERNAM), das den Rang eines
Ministeriums hat und direkt dem Präsidenten untersteht.
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 Kernpunkt von

SERNAM ist die Integration der Frauen in das neoliberale Modell.
120

 Nach
seiner Gründung hat SERNAM zunehmend die Definitionsmacht über Frau-
en-Identitäten erlangt, während die Frauenbewegung als Soziale Bewegung
vollständig desartikuliert ist. Ehemalige Aktivistinnen arbeiten heute im
SERNAM und vormalige Bewegungsorganisationen wurden zu NGO, die
kanalisiert über den staatlichen Entwicklungsfond FOSIS immer mehr zum
erweiterten Staatsapparat werden.

Nach der Zerschlagung der Gewerkschaften durch die Diktatur war der
Gewerkschaftsverband CUT im wesentlichen von christdemokratischen und
in geringerem Maße von sozialistischen und kommunistischen Strömungen
bestimmt, die im Rahmen der Transition eine Politik des sozialen Friedens
und des Konsenses verfolgten.

121
 Für die Regierung aber waren die Überein-

künfte mit der CUT von zentraler politisch-ideologischer Bedeutung. Im offi-
ziellen Diskurs wird „das Unternehmen als der Ort schlechthin dargestellt,
von dem ein neuer Typ des Gesellschaftsvertrages ausgeht, der die Beziehun-
gen zwischen Kapital und Arbeit ins Gleichgewicht bringt. Der Konsens im
Unternehmen wäre das Fundament für einen Gesellschaftsvertrag auf Makro-
niveau, der die politische Demokratisierung der Gesamtgesellschaft erweitert
und vertieft.“ (Agacino 1999: 81). Diese Identifikation der CUT mit der Re-
gierung der Transition ging Hand in Hand mit einer Abnahme des gewerk-
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schaftlichen Organisationsgrades und einem Zerfall der ohnehin schwachen
Gewerkschaftsbewegung.

Auf die Forderungen nach »Wahrheit« und »Gerechtigkeit« der Menschen-
rechtsbewegung reagierte die Regierung Aylwin unter dem Verdikt der natio-
nalen Versöhnung und des Prinzips »Gerechtigkeit im Rahmen des Mögli-
chen« mit der Gründung der »Kommission für Wahrheit und Versöhnung« im
März 1991, die die Menschenrechtsverbrechen mit Todesfolge dokumentier-
te. Dabei kam der erste Bericht der Kommission, der nach dem Vorsitzenden
der Kommission benannte Rettig-Bericht, auf 2.279 Fälle von Menschenrechts-
verbrechen mit Todesfall.
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 Nicht benannt aber wurden die Täter der Verbre-

chen. Die Regierung argumentierte, dass es notwendig sei, das Thema der
Menschenrechte zu opfern, um die erreichte Demokratie nicht in Gefahr zu
bringen. Damit konnten die Forderungen der Menschenrechtsbewegung  nicht
zufriedenstellend gelöst werden, so dass diese – anders als die Frauen- oder
Gewerkschaftsbewegung – ihre moralischen Ansprüche und Proteste fortsetzte.

In Bezug auf die Indígena-Bewegung in Chile und die Mapuche-Bewe-
gung im Besonderen markierte das Jahr 1992 einen Wendepunkt. Neben den
lateinamerikaweiten Protesten gegen 500-Jahre Conquista, waren es vor al-
lem die Resultate der Volkszählung, die in Chile Aufsehen erregten. Die Volks-
zählung von 1992 bei der zum ersten Mal in der chilenischen Geschichte die
ethnische Zugehörigkeit mit abgefragt wurde, war ein Paukenschlag für das
Selbstbild eines ethnisch homogenen Chile, das sich entgegen den mestizischen
lateinamerikanischen Staaten gern als Preußen Lateinamerikas bezeichnetet.
Auf die Frage »Wenn Sie Chilene sind, fühlen Sie sich einer der einer der
folgenden Kulturen zugehörig?: Mapuche, Aymara, Rapanui oder keine der
zuvor genannten.« bezeichneten sich 998.385 der 14 und über-14-jährigen
Chilenen als einer dieser drei Kulturen zugehörig, wovon allein 928.060 Per-
sonen, also 9,6% der Bevölkerung, sich den Mapuche zurechneten (Valenzuela
1998).
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 Damit ist deutlich, dass die Mapuche weder durch die militärische

Niederlage (1907 wurde die Mapuche-Bevölkerung auf 100.000 geschätzt)
noch durch die Assimilationsstrategien kulturell vernichtet wurden. Dennoch
hat sich durch die Assimilierungsstrategien die Ausformung kultureller Iden-
tität gravierend geändert. So gibt die Volkszählung von 1992 an, dass 79,63%
der Indígenas in Städten lebten, davon allein zirka 40% in Santiago (Valenzuela
1998). Allerdings handelt es sich dabei um kein neues Phänomen, da 60% der
in Santiago lebenden Mapuche keine Migranten sind, sondern urbane Mapuche
der zweiten und dritten Generation (Lucht 1999: 20).
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 Das Verdienst des

Zensus bestand darin, diese Tatsachen an das Licht der Öffentlichkeit gebracht
zu haben.
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Mit dem Ende der Diktatur und der ersten Regierung der Concertación unter
Präsident Aylwin begann in Chile eine staatliche Anerkennungspolitik, die
Forderungen der Mapuche-Bewegung aufnahm. Diese Anerkennungspolitik
setzte sich gegenüber den konservativen, auf nationale Sicherheit bedachten
Positionen der politischen Rechten und der Militärs in verschiedenen Punk-
ten durch. Gleichwohl machte die auf Anerkennung bedachte Regierungspo-
litik weitreichende Zugeständnisse an die unter der Diktatur protegierte Unter-
nehmerschicht und die Militärs, so dass die Indígenas nicht als »Völker« an-
erkannt und die ILO-Konvention 169 nicht ratifiziert wurde. Zudem wurden
die weitreichenden Vorschläge zur Anerkennung der indigenen Völker, wie
sie die CEPI ausgearbeitet hatte, im aktuellen Indígena-Gesetz abgeschwächt.

Der Anerkennungsdiskurs der Regierung hat seinen Ursprung in der Über-
einkunft von Nueva Imperial, die ein neues Verhältnis zwischen indigenen
Völkern und der chilenischen Mehrheitsgesellschaft etablieren sollte. In die-
ser neuen Beziehung sollte die historische Schuld (»deuda histórica«) des
chilenischen Staates gegenüber den indigenen Völkern ausgeglichen werden,
um einen demokratischen Neuanfang nach dem Ende der Diktatur machen zu
können. Ziel war die nationale Versöhnung von unter der Diktatur zerstritte-
nen Teilen der chilenischen Gesellschaft. So formulierte Präsident Aylwin:
„Unser Wunsch ist es, für die indigenen Völker Chiles und all die anderen
Gruppen aus denen sich die nationale Gemeinschaft zusammensetzt, das gute
und gerechte Vaterland zu schaffen, das wir uns für alle Chilenen wünschen.”
(Aylwin 1991: 11).

Der Versuch gesellschaftlicher Versöhnung und die Ansätze einer Anerken-
nungspolitik führten dazu, dass konfrontativen Sozialen Bewegungen die
Spitze genommen und bestehende Konflikte befriedet wurden. Unter diesen
Bedingungen verfolgte vor allem die erste post-diktatorische Regierung ein
kapitalistisches Modernisierungsprogramm, das auf der Grundlage der Ver-
fassung der Diktatur, eine bis heutig gültige Institutionalität ausbildete und
auch das Verhältnis von Bürger und Staat neu definierte: „Diese Phase ist
gekennzeichnet durch erneute Versuche dominanter Gruppen ein hegemoniales
Projekt zu schaffen, das Elemente der sozio-ökonomischen »Modernisierung«
mit einem besondern Konzept von Staatsbürgertum artikuliert, das auf indivi-
duellen Subjekten als Träger von Rechten, die unternehmerisch ihre persönli-
che Entwicklung durch breitere Beziehungen auf dem Markt selbst gestal-
ten.” (Schild 1998: 96). Die direkte Repression zur Absicherung des neo-
liberalen Modells rückte immer mehr in den Hintergrund und wurde durch
die Hegemonie neoliberaler Diskurse ersetzt, die zunehmend den Alltags-
verstand beherrschten. In der wirtschaftlichen Wachstumsphase von Anfang
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bis Mitte der 1990er verstärkte sich der über Kreditkaten vermittelte
Konsumismus, so dass materielle Wünsche unverzüglich erfüllt werden konn-
ten. Der Preis dafür war eine steigende Verschuldung der Privathaushalte,
was eine höhere (Selbst-) Disziplinierung der Individuen bewirkte (Moulian
1997: 119-124). Das Modell produzierte den Typus des »pragmatischen Kon-
formisten«, der sich mit dem Gegebenen abgefunden hat und auf Verbesse-
rungen auf der individuellen Ebene hoffte (Imbusch 1998: 55).

Dieses Projekt beruhte auf dem Vergessen der Menschenrechtsverletzun-
gen der Diktatur und der nationalen Versöhnung. Der Blick sollte nicht zu-
rück in die Vergangenheit, sondern nach vorn in die Zukunft gerichtet wer-
den, wo sich die chilenische Gesellschaft als Ganze den als Sachzwängen
wahrgenommenen Anforderungen der Globalisierung zu stellen hatte. So wur-
de im Rahmen des hegemonialen Diskurses argumentiert, „daß die Globali-
sierung vom gesamten Land internationale Wettbewerbsfähigkeit verlangt:
Wir alle – Unternehmer, Staat und Arbeiter – müssen wie eine große »Fami-
lie« die Herausforderungen des Wettbewerbs annehmen, wenn wir eine über-
lebensfähige Nation sein wollen.“ (Agacino 1999: 81). Nach der gewaltsa-
men Phase der Implementierung des neoliberalen Modells, sollte nun gesell-
schaftlicher Konsens hergestellt und das Modell abgesichert werden.

Der zentrale Referenzpunkt dieses Diskurses war das Konzept »Ent-
wicklung«, wobei hier Entwicklung einzig als ökonomische Entwicklung die
am BSP und den wirtschaftlichen Wachstumsraten abgelesen werden kann,
verstanden wird. Dieser ökonomische Entwicklungsdiskurs determinierte den
indigenistischen Diskurs der Intellektuellen, die an der Ausgestaltung der
Indígena-Politik beteiligt waren. Aus der Artikulation beider Diskurse ent-
stand das Konzept der »desarrollo con identidad«,

125
 das davon ausging, dass

die Subsistenzstrategie der ruralen Mapuche-Gebiete keine Perspektive mehr
böte, weshalb zu modernisieren und in die chilenische Wirtschaft einzuglie-
dern seien. Bei diesem Diskurs handelte es sich also um eine spezielle Aus-
formung des indigenismo. Die Aufgabe des Staates bestand darin, fokussierte
Entwicklungsprogramme (z.T. in den regional bestimmten áreas de desarrollo
indígena, ADI) zur Modernisierung der comunidades zu entwerfen.

In Bezug auf die Indígenas brach der Diskurs der post-diktatorischen Regie-
rungen mit dem nationalistischen Pathos der Pinochet-Diktatur und setzte statt
auf Disziplinierung und Normalisierung gerade auf eine Kultivierung von
Differenzen, die sich jedoch vor dem zentralen Referenzpunkt, den Spielre-
geln des kapitalistischen Marktes, behaupten musste. »Desarrollo« ist der
oberste Wert »con identidad« das Suffix. „Denn die selbstbestimmte und
ethnozentrierte Entwicklung, die die Indianer aus der Diskriminierung und
Armut herausführen soll, damit sie schließlich als Gleichberechtigte in der
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chilenischen Gesellschaft Anerkennung und Achtung erfahren können, wird
vorwiegend durch zwei Faktoren determiniert: 1. die wirtschaftlichen Rah-
menbedingungen, denen die Indianer auf regionaler und nationaler Ebene
ausgesetzt sind, die aber vom Staat beeinflußt und durch globale Faktoren
bestimmt werden und denen sich die Indianer gezwungenermaßen anpassen
müssen, sowie 2. die Politik und den Einfluß, die die staatliche Indianerbehörde
bei der Auswahl von (primär wirtschaftlich orientierten) Förderprojekten aus-
übt und durch die sie die Entwicklung der Indianer tendenziell dahingehend
lenkt, sich dem allgemeinen Markt anzupassen.“ (Heise 2000: 279). Statt di-
rekt die Körper zu disziplinieren oder der Norm zu unterwerfen, konzentriert
sich der neoliberale Diskurs auf die Führung und Lenkung der Individuen,
die sich in dem freien Spiel der Marktkräfte behaupten sollten.
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Mit der Militärdiktatur ist in Chile ein neoliberales Gesellschaftsmodell ein-
geführt worden. Bestehende gesellschaftliche Konflikte wurden durch direk-
te Repression unterdrückt, konnten aber nicht dauerhaft befriedet werden.
Die post-diktatorischen Regierungen der Concertación führten das neoliberale
Modell weiter. Doch anders als die Diktatur nahmen die post-diktatorischen
Regierungen die Forderungen von Sozialen Bewegungen auf, um sie über
spezifische Anerkennungspolitiken in das bestehende Modell zu integrieren.
Diese durch den Diskurs des etno-desarrollo artikulierte Anerkennungspolitik
institutionalisierte sich vor allem in Form des Indígena-Gesetzes 19.253 so-
wie der staatlichen Behörde für indigene Entwicklung CONADI. Neben die-
ser Entwicklung mit Identität wirken aber auch die Dispositive der ökonomi-
schen Entwicklung massiv auf die comunidades ein. Die massive Auswei-
tung des Forstmodells und der Infrastruktur-Großprojekte konterkarieren die
vorgetragene Anerkennungspolitik in der Praxis.

����*	��������
Die erste Regierung der Concertación unter dem christdemokratischen
Präsidenten Patricio Aylwin verfolgte, wie auch gegenüber anderen Sozialen
Bewegungen, die sich im anti-diktatorischen Kampf zusammengeschlossen
hatten, gegenüber der Mapuche-Bewegung eine offene Politik. Zum ersten
Mal seit der Allende-Regierung wurden weitgehende Forderungen der
Mapuche aufgenommen und in Regierungsprogramme übersetzt – der Aner-
kennungskampf der Mapuche artikulierte sich mit einer staatlichen Aner-
kennungspolitik. Doch war diese Politik angesichts der realen Hegemonie-
verhältnisse durchaus ambivalent, da sie zunehmend durch den herrschenden
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Konsens der Vertiefung des neoliberalen Wirtschaftsmodells überdeterminiert
wurde. 1987 wurde in Chile durch die von der chilenischen Menschenrechts-
kommission und dem Anthropologen-Verband durchgeführten Seminare und
Konferenzen eine Diskussion über die post-diktatorische Perspektive der
indigenen Völker in Chile begonnen. Im Folgejahr gründete sich die Comisión
Técnica de Pueblos Indígenas de Chile (CTPICH), die eine große Anzahl von
Organisationen der Mapuche, Aymara und Rapa Nui zusammenführte und
inhaltlich die Ausarbeitung einer verfassungsrechtlichen Anerkennung vor-
antrieb, mit der sich die Kommission direkt an die Vertreter der demokrati-
schen Parteien wandte (Heise 2000: 188-189; Aylwin 1991: 140-142).

Im Mai 1989 übergab die CTPICH der Concertación erste programmati-
sche Vorschläge zur Ausgestaltung der neuen Indígena-Politik, die nach in-
tensiven Diskussionen und Studien in das Dokument »Vorschlag und Forde-
rungen der indianischen Völker für die Regierungsperiode 1990-1994« mün-
deten. Diese Vorschläge orientierten sich im wesentlichen an den Prinzipien
der Autonomie und selbstbestimmten Entwicklung, wie sie in der ILO-Kon-
vention 169 anerkannt sind. Zudem wird die Bildung einer Körperschaft für
indigene Entwicklung sowie die verfassungsmäßige Anerkennung als Völ-
ker, die Verabschiedung eines Indígena-Gesetzes mit Anerkennung der kultu-
rellen Identität und die Respektierung der Sprachen und des Gewohnheits-
rechts gefordert. Dieses Dokument bildete zusammen mit den Forderungen
von Futa Trawun, der Coordinación de Organizaciones Aymara sowie der
Organisationen der Rapa Nui die Grundlage für den Entwurf eines sektoralen
Regierungsprogramms der Concertación. Am symbolbeladenen 12. Oktober
1989, dem Jahrestag der Eroberung Amerikas, stellte der Präsidentschafts-
kandidat der Concertación, Patricio Aylwin, in Anwesenheit von mehr als
100 Vertretern indigener Organisationen öffentlich das Regierungsprogramm
zur Indígena-Politik vor. Zur Abstimmung des Vorschlags der Concertación
mit den Interessen der Indígena-Organisationen und comunidades fanden in
der Folgezeit landesweit 23 Regional- und Provinztreffen statt, an denen sich
zirka 3.700 Personen beteiligten. Am 1. Dezember 1990 stimmten die 400
Repräsentanten der indigenen Völker Chiles während des »Nationalen Treffens
der indigenen Völker« in Nueva Imperial, bei dem auch Vertreter der
Concertación, allen voran Präsidentschaftskandidat Aylwin, teilnahmen, für
die Verabschiedung eines gemeinsamen Dokuments, das von den Repräsen-
tanten der Indígena-Organisationen und Patricio Aylwin als Vertreter der zu-
künftigen Regierung unterschrieben wurde. Für die Concertación ging es zum
einen darum, die Indigenen als Stimmenpotential zu erschließen und zum
anderen, Mobilisierungen der Indigenen in der Anfangszeit der zukünftigen
Transition zu unterbinden. Die indigenen Organisationen verpflichteten sich,
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die Demokratisierungsanstrengungen der neuen Regierung zu unterstützen
und ihre Forderungen an die im Programm der Concertación vorgesehenen
Instanzen zu stellen (Aylwin 1991: 143). Die Concertación ihrerseits ver-
pflichtete sich auf die verfassungsmäßige Anerkennung der indigenen Völker
Chiles, die Gründung einer nationalen Körperschaft für indigene Entwick-
lung sowie auf die Gründung einer Sonderkommission, die ein neues Indígena-
Gesetz ausarbeiten sollte.

Wie die Verpflichtungsurkunde von Nueva Imperial festlegte, gründete
der neugewählte Präsident Patricio Aylwin am 17. Mai 1990 per Dekret die
Sonderkommission für indigene Völker (CEPI). Die CEPI war paritätisch aus
zehn Vertretern der Indígena-Organisationen und zehn Regierungsvertretern
zusammengesetzt, wobei der anerkannte Anthropologe José Bengoa den Vor-
sitz inne hatte. Von 1990-93 führte die CEPI zahlreiche Entwicklungs-
programme sowie ein Rechtsprogramm zur Klärung von Land- und Wasser-
rechten in den indigenen Territorien durch. Hauptaufgabe war jedoch die
Entwicklung eines Gesetzentwurfes für eine neue Indígena-Gesetzgebung, in
deren Zusammenhang die indigenen Völker verfassungsmäßig anerkannt und
die ILO-Konvention 169 durch das chilenische Parlament ratifiziert werden sollte.

1990 lag der Gesetzesvorschlag der CEPI vor und wurde ein Jahr lang in
der Concertación und den comunidades diskutiert, bis erstere ihn als Gesetz-
entwurf für ein neues Ley Indígena zusammen mit der Vorlage zur Verfassungs-
reform zur Anerkennung der indigenen Völker am 8. Oktober 1991 in das
Parlament einbrachte. Dieser erste Gesetzentwurf nahm zwar die zentralen
Anliegen der Vorlage der CEPI auf, schwächte diese aber ab:

127
 „Mit dem

Gesetzesentwurf zeichnete sich daher bereits die Tendenz ab, daß sich die
zukünftige Indianergesetzgebung insbesondere auf den Schutz des status quo
des indigenen Landeigentums, die Bildung einer Indianerbehörde sowie zweier
staatlich finanzierter Fonds zur Erweiterung des Landes und zur Überwin-
dung der Armut konzentrieren würde.“ (Heise 2000: 211). Im Parlament wur-
de dieser Entwurf auf Grund der von der Militärdiktatur erlassenen Verfas-
sung, die der politischen Rechten weitgehende Privilegien sichert, abgelehnt.
Erst am 28. September 1993 wurde ein gegenüber dem ursprünglichen Vorschlag
entschärftes Indígena-Gesetz durch das Parlament verabschiedet. Gleichzeitig
scheiterte aber die Verfassungsreform zur Anerkennung der indigenen Völker
ebenso wie die Versuche zur Ratifizierung der ILO-Konvention 169.

���C�	��-	�	�8
Das neue, noch heute gültige Ley Indígena (19.253) trat am 5. Oktober 1993
in kraft. Es besteht aus insgesamt 80 Artikeln, die sich in neun Rechtsbereiche,
die sogenannten títulos, untergliedern. Laut Untertitel konzentriert sich das
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Gesetz auf die drei Bereiche Schutz, Förderung und Entwicklung der indigenen
Staatsbürger Chiles. Das Indígena-Gesetz hat keinen verfassungsrechtlichen
Rang und bezieht sich nicht auf verfassungsmäßig gebotene Werte, vielmehr
ist es juristisch als Verwaltungsgesetz einzuordnen, welches die rechtlichen
Beziehungen zwischen staatlichen Verwaltungen und der indigenen Bevölke-
rung regelt.

Im Bruch mit der – von der Ausnahme der Indígena-Gesetzgebung All-
endes einmal abgesehen – bisherigen chilenischen Indígena-Gesetzgebung
im allgemeinen und der der Diktatur im besonderen, ist das Ley 19.253 von
einer staatlichen Anerkennungspolitik gekennzeichnet. In Art. 1 Abs.1 des
Gesetzes heißt es: „Der Staat erkennt an, dass die Eingeborenen Chiles die
Nachfahren derjenigen menschlichen Gruppierungen sind, die seit vor-
kolumbianischen Zeiten auf dem nationalen Territorium existieren, eigenständi-
ge ethnische und kulturelle Ausdrücke bewahren und für die das Land die
prinzipielle Grundlage ihrer Existenz und Kultur ist.“ (Ley Indígena. Ley
N°19.253). Die im Gesetzestext verfolgte staatliche Anerkennungspolitik ist
aber beschränkt, denn im Gegensatz zum Gesetzentwurf der CEPI erkennt
das Gesetz 19.253 die indigenen Völker nicht als solche an, sondern fasst die
Anerkennung in umschreibende Begriffe wie indígena, etnias indígenas oder
comunidades indígenas. Das völkerrechtliche Konzept »Volk« soll vermie-
den werden, da es in dieser Gesetzkonzeption auf dem Territorium des chile-
nischen Nationalstaats nur ein anerkanntes Volk gibt, das chilenische. Den
Indígenas wird zwar das Recht zugestanden, „ihre eigenen kulturellen Äuße-
rungen beizubehalten und zu entwickeln“, was durch den Staat gefördert wer-
den soll, auf der anderen Seite wird dies aber durch den Werte- und Normen-
kodex des chilenischen Staates wieder beschränkt. Denn indigene kulturelle
Äußerungen sind nur soweit erlaubt, als sie der „Moral, den guten Sitten und
der öffentlichen Ordnung“ nicht entgegenstehen (Ley Indígena. Ley N°19.253.
Titel 1, Art.7, Abs.2). Die Definitionsmacht darüber, was der Moral und den
guten Sitten entspricht, obliegt allein dem chilenischen Staat.

Die zentralen Konzepte des Anerkennungsdiskurses sind indígena und
comunidad indígena. Um vor dem Gesetz als indígena betrachtet zu werden,
muss ein chilenischer Staatsbürger im wesentlichen eine der folgenden in
Artikel 2 festgelegten drei Voraussetzungen erfüllen: 1. Ein Elternteil ist
indigener Abstammung; 2. Tragen eines indigenen Nachnamens; 3. Beibe-
haltung kultureller Praktiken und Selbstdefinition als Indígena. Zwar lässt
der chilenische Staat mit diesen Kriterien, die sich auf kulturelle Praktiken
berufen und biologistische Erklärungsmuster hintanstellen, Selbstzu-
schreibungen der Indígenas einen breiten Raum. Doch in letzter Instanz ist es
der chilenische Staat über die Instanz der CONADI, der definiert, wer als
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Indígena anerkannt wird und wer nicht. Der Staat hat die alleinige Definitions-
macht.

128

Aber der Anerkennungsdiskurs konnte sich nicht auf diese rein individu-
elle Anerkennung beschränken, sondern es mussten auch Kollektividentitäten
anerkannt werden. Dadurch, dass die Anerkennung von Völkern abgelehnt
wurde, blieb die Kategorie der comunidades die einzig anerkannte Kollektiv-
identität. Die comunidad war durch familiäre Abstammung, Anerkennung der
traditionalen Autoritäten, gemeinschaftlichen Landbesitz (in der Vergangen-
heit oder Gegenwart), Herkunft aus einer alteingesessenen Gemeinschaft be-
stimmt. Diese Definition ist insofern problematisch, als dass sie die rurale
Mapuche-Lebensrealität in comunidades als Schablone auch für die anderen
indigenen Völker Chiles nimmt, obgleich die Rapa Nui keine comunidades
kennen und die Aymara ein vollständiges anderes Konzept von comunidad
haben. Auch trifft diese Definition nicht die Lebensrealität der urbanen
Indígenas, sondern orientiert sich einseitig an den ländlichen Gemeinschaf-
ten. Bei den Kriterien der Definition von comunidades indígenas herrschen
traditionale Charakteristika vor, die sich an den noch bestehenden comunidades
mapuches orientieren.

Doch selbst dieser Bezug auf die Mapuche-comunidades ist nicht eindeu-
tig und widerspruchsfrei. In Artikel 10 Abs. 5 wird diese kulturelle Konzep-
tualisierung durch eine tiefgreifende administrative Neudefinition der comuni-
dad konterkariert. Denn die comunidad indígena wird dort zur juristischen
Person des Privatrechts erklärt und kann sich erst durch eine Gründungsver-
sammlung als comunidad konstituieren, indem sie eine Satzung verabschie-
det, die einen Vorstand mit erstem Vorsitzenden, zweitem Vorsitzenden und
Schatzmeister zu wählen hat und dann notariell festgeschrieben wird. Damit
verläuft die Anerkennung eben nicht über die in Art. 9 genannten autochtho-
nen Kriterien, sondern über den chilenischen Staat.

Zudem führte das Indígena-Gesetz (Art. 36-37) mit den asociaciones
indígenas eine weitere Instanz ein, die bestehende comunidades spaltete. Bei
den asociaciones indígenas handelt es sich um freiwillige Zusammenschlüs-
se von mindestens 25 volljährigen Indígenas, die ein gemeinsames wirtschaft-
liches oder politisches Ziel verfolgen. Dabei dürfen sie allerdings nicht die
Repräsentation einer comunidad indígena beanspruchen. Diese asociaciones
erhalten den Status einer juristischen Person und können damit wie die
comunidades indígenas auch, Begünstigte des Ley Indígenas und der CONADI
werden. Zumeist formieren sich die asociaciones als Vertriebs- oder Kon-
sumgenossenschaften, sie können aber auch erzieherische oder kulturelle Ziele
verfolgen. Ideologischer Hintergrund für die Einführung der asociaciones war
die Idee der Selbstaktivierung, die eine hohe Kompatibilität zu neoliberalen
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Vorstellungen aufweist. Die Indígenas werden nicht mehr zu »passiven«
Empfängern von staatlichen Sozialleistungen gemacht, sondern sie werden
zu Unternehmern, die eigenverantwortlich handeln. Die staatlichen Institu-
tionen prüfen nur, ob die Vorstellungen der asociaciones technisch machbar
sind und ob sie den Förderrichtlinien der entsprechenden Programme ent-
sprechen.

Bei der Anerkennung und dem Schutz des indigenen Landes steht im Ge-
setz die Festschreibung des Ist-Zustandes im Zentrum des Interesses. Erstens
heißt dies, dass die in der Vergangenheit vom Staat ausgestellten Landtitel
(títulos de merced, título de comisario, títulos gratuitos) grundsätzlich aner-
kannt werden, zudem wird all das Land, das historisch bis in die heutige Zeit
von Indígenas genutzt wird, ohne dass Landtitel existierten, rechtlich als tierra
indígena an die Nutzer übertragen, insofern diese einen entsprechenden An-
trag stellen. Damit wird aber der historische Zustand der Landenteignungen
nochmals als rechtlich legitim fixiert. Eine Anerkennung indigenen Territori-
ums nach historischen Kriterien – wie noch im CEPI-Gesetzentwurf vorgese-
hen – findet nicht statt. Lillo kritisiert diese Anerkennung und diesen Schutz
der indigenen Ländereien in einem ersten Schritt aus interkultureller Perspek-
tive: „dieser Schutz ist unangemessen, weil der Bezug auf die vormals vom
Staat verliehenen Konzessionen per se eine grundsätzlich ethnozentristische
Herangehensweise ist und den Anderen abwertet: »Ich erkenne dir das an und
ich schütze das, was ich dir gegeben habe.«“, um dann herrschaftskritisch
fortzufahren: „(Eigentlich muss es heißen »was ich dir genommen habe«)
Tatsächlich und im Licht der Paragraphen des Artikels 12 betrachtet, schützt
es nicht das, was einmal das Mapuche-Territorium war, sondern das, was durch
die Politik des Staates systematisch verringert worden ist.“ (Lillo 1999: 44).

Die zweite Festschreibung betrifft die Landaufteilung. Der Schutz der
Ländereien besteht darin, dass sie grundsätzlich „weder veräußerbar, pfänd-
bar oder belastbar sind, noch durch Verlust erworben werden können, ausge-
nommen zwischen indigenen Gemeinschaften oder Personen einer gleichen
Ethnie.“ (Ley Indígena. Ley N°19.253). Damit soll der bestehende indigene
Landbesitz grundsätzlich geschützt und der Enteignung indigener Ländereien
ein Riegel vorgeschoben werden. Dieser Artikel 13 des Indígena-Gesetzes war
bei der Diskussion des Gesetzes heftig umstritten, da – so wurde von der poli-
tischen Rechten argumentiert – das Grundrecht über die freie Verfügung über
Privateigentum nicht berücksichtigt sei (López 1999: 37; Lillo 1999: 43-44).

Des Weiteren wird die umstrittene und von den Indígena-Organisationen
abgelehnte Zerteilung der comunidades auf der Grundlage des Gesetzdekretes
2.586 aus dem Jahre 1979 grundsätzlich akzeptiert und nur mit der Bedin-
gung versehen, dass diese Parzellen zur Verhinderung weiterer Erbteilung
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unteilbar sind. Zudem regelt Art 16 die Aufteilung der noch bestehenden
comunidades, d.h. die Überführung von kommunitärem in individuellen Land-
besitz, sobald eine Person dagegen zivilrechtlich vorgeht. Insofern schreibt
das Gesetz 19.253 die Linie der Zerteilung der comunidad fort und betreibt
die Festschreibung des individuellen Landbesitzes. Dabei werden traditionel-
le Werte- und Konfliktregelungsmechanismen außer Kraft gesetzt, und die
staatlichen Institutionen wie CONADI und Gerichte werden als neue
Konfliktlösungsinstanzen eingesetzt. Es kann vermutet werden: „Dahinter
steckt die Bestrebung, eine einheitliche Rechtssituation für das indianische
Land zu schaffen, wie auch die Notwendigkeit, möglichst viel indianisches
Land einer wirtschaftlichen Nutzung zuzuführen.“ (Heise 2000: 221).

Neben einer begrenzten Anerkennungspolitik zielt das Ley indígena auf
die Entwicklung der Indigenen und ihrer comunidades. Insofern ist zu monie-
ren, dass der dem Gesetz zu Grunde liegende Begriff von Entwicklung weder
definiert noch konzeptionell konkretisiert wird, wobei festzuhalten ist, dass
ein deutlich ökonomisch geprägter Entwicklungsbegriff, der auf die Ausbeu-
tung bestehender und die Erschließung neuer Ressourcen abzielt, im Vorder-
grund steht. Zur Fokussierung von Entwicklungsprojekten ist im Indígena-
Gesetz die Bildung von sog. Indigenen Entwicklungsgebieten, den Áreas de
Desarrollo Indígena (ADI) vorgesehen. In diesen Gebieten, die von der
CONADI vorgeschlagen, vom MIDEPLAN aber bewilligt werden, sollen die
staatlichen Institutionen zur Entwicklung der indigenen Bevölkerung mitein-
ander kooperieren und besondere Programme entwickeln. Voraussetzung zur
Einrichtung einer ADI sind territoriale Räume mit ökologischer Homogeni-
tät, in denen historisch und aktuell eine indigene Bevölkerung vorherrscht, in
denen es indigenen Landbesitz gibt und in denen die Indígenas von der Nut-
zung natürlicher Ressourcen abhängig sind. Gegenwärtig gibt es drei ADI:
San Pedro de Atacama in der zweiten Region, der Oberlauf des Bío-Bío in der
VIII.-Region und das Gebiet um den Lago Budi in der IX.-Region.

Insgesamt zieht sich durch das Gesetz ein paternalistischer Geist, der Aner-
kennung und Schutz gewährt sowie die Richtlinien der Förderung und Entwick-
lung vorgibt. Die im Indígena-Gesetz vorgesehenen Partizipations-
möglichkeiten sind sehr restriktiv formuliert und bestehen zumeist nur in ei-
nem Anhörungsrecht, wobei die Entscheidungen von den staatlichen Institu-
tionen CONADI und MIDEPLAN getroffen werden. Faktisch wird damit nur
die bisher bestehende Diskriminierung aufgehoben, aber keine reale Partizi-
pation etabliert: „Deutlich wird insgesamt, dass die Indianergesetzgebung den
indigenen Völkern in keiner Weise verbindliche und real wirksame Mittel zur
Verfügung stellt, um sich intensiver am politischen Leben der Gesamt-
gesellschaft und des Staates beteiligen zu können oder um ihre Interessen
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gegenüber dem Staat besser zu verteidigen.“ (Heise 2000: 236). Auch wird
das indigene Gewohnheitsrecht nicht – wie noch im CEPI-Entwurf geplant –
anerkannt, sondern alleinige Rechtsgrundlage für die Indígenas ist aus Sicht
des Ley Indígena das chilenische Recht und dessen Gerichtsbarkeit, das sich
auf die von der Diktatur entworfene Verfassung von 1980 stützt.

D�/$*�
Kernpunkt des Indígena-Gesetzes ist die Institutionalisierung der nationalen
Behörde für indigene Entwicklung (CONADI), einer staatlichen Behörde, die
die Durchführung von Anerkennung, Schutz und Förderung der indigenen
Völker Chiles übernehmen soll. Sie wurde in der ersten Jahreshälfte 1994
aufgebaut  und nahm 1995 ihre Tätigkeiten auf. Im Gesetz 19.253 nehmen die
Regelungen zur CONADI einen breiten Raum ein (Art. 38-53). Art 38 Abs. 1
definiert die CONADI als eine „funktional dezentralisierte, öffentliche Ein-
richtung, die, als juristische Person und mit einem eigenen Haushalt verse-
hen, der Aufsicht des Ministeriums für Planung und Zusammenarbeit unter-
steht.” (Ley Indígena. Ley N°19.253; Art 38 Abs. 1). Die Aufgaben werden
in Art. 39 folgendermaßen definiert: „das Handeln des Staates zugunsten ei-
ner vollständigen Entwicklung der indigenen Personen und Gemeinschaften
zu fördern, zu koordinieren und umzusetzen, insbesondere in ökonomischer,
sozialer und kultureller Hinsicht, sowie deren Partizipation am nationalen
Leben voranzubringen.” (Ley Indígena. Ley N°19.253; Art. 39).

Als eine Ausnahme der ansonsten strikt auf Santiago konzentrierten staatli-
chen Institutionen ist die Dirección Nacional der CONADI in Temuco, mitten
im Mapuche-Kerngebiet, angesiedelt. Darüber hinaus ist die Behörde mit zwei
Subdirecciones und mehreren Außenstellen dezentral organisiert.

129
 Aber: „Die

CONADI ist als Behörde zwar dezentral, gleichzeitig aber strikt hierarchisch
aufgebaut, so dass die Indianerpolitik zentral geplant und regional umgesetzt
wird.“ (Heise 2000: 230). Oberstes Gremium der CONADI ist der Consejo
Nacional, der sich aus neun direkt staatlich ernannten Vertretern und acht
indigenen Vertretern zusammensetzt. Doch auch die acht indigenen Vertreter
werden nicht von den comunidades gewählt, sondern diese können nur Kan-
didaten vorschlagen. Die Vorschlagsliste wird dann von MIDEPLAN über-
prüft, bevor sie dem Präsidenten vorgelegt wird, der die consejeros beruft. In
der Praxis führt diese Verfahren dazu, dass die indigene Vertretung schwach
in der Basis verankert ist, parteipolitischem Postengerangel aber Tür und Tor
geöffnet wird.

Die Finanzierung der CONADI als dem MIDEPLAN unterstehenden Be-
hörde erfolgt in erster Linie über Zuweisungen aus dem Jahreshaushalt des
Staates und ist somit vom politischen Willen der jeweiligen Regierung sowie
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von der allgemeinen wirtschaftlichen Lage des Landes abhängig. Allerdings
ist diese Behörde chronisch unterfinanziert. So fällt der Haushalt der CONADI
im Vergleich mit anderen nationalen Behörden und staatlichen Institutionen
in Chile am niedrigsten aus. Konkret bedeutet dies z.B. für das Jahr 1995, das
die CONADI ihre real benötigten Mittel auf 12,8 Mrd. chil. Pesos bezifferte,
während ihr aber nur 3,37 Mrd. Pesos zugewiesen wurden – gerade einmal
ein Viertel der benötigten Summe (Heise 2000: 230-231).

Die finanzielle Förderung der indigenen Völker erfolgt im wesentlichen
durch zwei von der CONADI verwaltete Fonds. Der Fondo de Tierras y Aguas
wurde zum Ankauf von Land- und Wasserrechten eingerichtet, und der Fondo
de Desarrollo Indígena ist zur Finanzierung von Entwicklungsprojekten vor-
gesehen. Der Fondo de Tierras y Aguas unternimmt den Versuch, den für die
Mapuche-Bewegung zentralen Punkt der Rückgewinnung von Land durch
Aufkauf von Ländereien und Vergabe von staatlichem Land zu lösen. In der
Anlage des Gesetzes ist es bereits ein großes Manko, dass es keinen Schutz
der Rechte über Bodenschätze enthält. Aber auch in Bezug auf die reale
Rückgabepraxis von Land bleibt der Fond weit hinter den Bedürfnissen der
Mapuche-Comunidades zurück. Verfügten die Mapuche 1973 noch über ca.
590.000 Hektar Land, so waren es nach der Gegen-Agrarreform der Diktatur
im Jahre 1990 nur noch 300.000 Hektar. Zwar wurde der Etat des Fondo de
Tierras y Aguas von 2,1 Mrd. Pesos (ca. 5 Millionen US$) im Jahre 1994 auf
8,1 Mrd. Peso (ca. 15,6 Millionen US$) 1999 erhöht, dennoch ist nach Ein-
schätzung Aylwins diese Summe „weit davon entfernt, die Rückgewinnung
von den zirka 300 tausend Hektar, die den Mapuche unter dem Militärregime
geraubt wurden, zu ermöglichen.“ (Aylwin 2000: 285). MIDEPLAN gibt an,
in der Zeit von 1994-1998 106.525 Hektar für die indigene Bevölkerung
zurückgewonnen zu haben, ohne dies jedoch nach ethnischen Gruppen zu
differenzieren (Aylwin 2000: 284). Aylwin schätzt, dass in der Zeit von 1994-
97 75 tausend Hektar Land an Mapuche-Einzelpersonen oder comunidades
zurückgegeben wurden. Während der Fondo de Tierras y Aguas wohl wegen
der beständigen Nachfrage und der Mobilisierungen der Mapuche-Bewegung
zunehmend finanziell aufgestockt wurde, so hat sich der Gesamtetat des Fondo
de Desarrollo nur minimal erhöht.

/	���’	���	����	�����	�
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Das Parteienbündnis der Concertación handelte vor der Regierungsübernahme
einen Gesellschaftsvertrag mit der dominanten »Triade« der Diktatur aus, der
eine Fortführung des neoliberalen Modells beinhaltete. Dies kam insbesonde-
re den Interessen der zentralen Akteursgruppe, den Unternehmern, entgegen.
Dabei ging es nicht nur um eine Fortführung, sondern um eine Vertiefung des
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Modells. Deshalb agierte der Staat auch nach dem formalen Ende der Dikta-
tur weiterhin als »nationaler Wettbewerbsstaat«, der darauf abzielt, den Un-
ternehmern günstige Kapitalverwertungsbedingungen und weitgehende Hand-
lungsfreiheiten zu gewährleisten. Es ging also nicht um eine Beibehaltung
des status quo, sondern um die Ausweitung von ökonomischen Tätigkeiten
nationaler und transnationaler Konzerne. Diese betrieben eine bio-politische
Neustrukturierung der Raumordnung (Hardt/Negri 2001: 31). Der Raum wurde
nach Verwertungsinteressen strukturiert. Dies führte vor allem in den zentra-
len Sektoren Forstindustrie und Infrastruktur zu Raumnutzungskonflikten mit
den Mapuche-comunidades.

E�������	��
Nach dem Militärputsch wurden Forstwirtschaft, Obstexport und Fischerei,
alles Wirtschaftszweige, die auf der Ausbeutung von Naturressourcen basie-
ren, zu den Säulen des chilenischen Exportmodells, und es verschärfte sich
der Konflikt um die knappe Ressource Land zwischen den Mapuche-
comunidades und den Forstkonzernen in der XII., IX.- und X.-Region, die als
klimatisch besonders günstig für die Holzproduktion gelten. Ab Mitte der
1990er Jahre wurden die Konflikte zwischen Forstkonzernen und Mapuche-
comunidades zu einem der innenpolitisch bedeutsamsten Konfliktfelder.

Die Forstwirtschaft ist in Chile einer der ältesten Wirtschaftszweige. Zwi-
schen 1902 und 1920 wurden die ersten Kiefer-Plantagen angelegt.

130
 In den

1950er Jahren nahm die industrielle Forstwirtschaft in Chile zu, war aber
weiterhin auf den nationalen Markt ausgerichtet. Ab Mitte der 1960er bis
1973 wurde die staatliche Forstwirtschaft ausgeweitet. Im Kontext der Ge-
gen-Agrarreform der Diktatur und der außen-orientierten Wirtschaftspolitik
wurde die Forstwirtschaft ein zentraler Pfeiler der chilenischen Wirtschaft.
Die Plantagen werden in Monokulturen bewirtschaftet. 1.095.355 ha Fläche
werden in Chile für forstwirtschaftliche Plantagen genutzt, auf dieser Fläche
werden mit 275.493 ha bzw. 746.453 ha nahezu ausschließlich die exotischen
Arten Eukalyptus bzw. Monterey-Kiefer angebaut (Instituto Nacional de
Estadisticas: VI. Censo Agropecuario). Wie eingangs erwähnt, ist eine starke
regionale Konzentration der Forstwirtschaft festzustellen: 507.796 ha befinden
sich in der VIII.-Region, 276.015 ha in der IX.-Region und 74.143 ha in der
X.-Region (Instituto Nacional de Estadisticas: VI. Censo Agropecuario). An-
dere Quellen gehen dagegen bereits für 1997 von 2.118.840 ha Forstplantagen
aus (Cuenca Berger 1999: 6).

Die Forstwirtschaft wurde mit Wachstumsraten von durchschnittlich 15%
zwischen 1975 und 1996 zu einem der dynamischsten Wachstumssektoren
der chilenischen Ökonomie. In der Periode von 1990-1996 hatten die Forst-
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exporte einen Anteil von 12% an der Gesamtzahl der Exporte (Lütke Wöstmann
1999: 130). 1996 gingen die Exporte größtenteils nach Japan (19,2%), Süd-
korea (12,6%), USA (12,7%) und mit 19,5% in die Europäische Union, wo-
bei Belgien und Italien die Hauptabnehmer waren. Nach Lateinamerika gin-
gen 17% der Exporte (Lütke Wöstmann 1999: 130). Entgegen der neoliberalen
Ideologie, die den Rückzug des Staates aus der Wirtschaft und den Markt als
einziges Regulationsprinzip propagiert, lassen sich im Forstsektor eindeutige
Subventionen und Eingriffe des Staates aufzeigen. Im Zuge der Gegen-Agrar-
reform wurden den Konzernen große Forstplantagen und zahlreiche forst-
wirtschaftliche Industrien (z.B. Zellulosewerke) zugeführt. Des weiteren wurde
ein Bodenmarkt geschaffen, von dem vor allem die Konzerne profitierten.
Von den unter der Allende-Regierung 10 Millionen enteigneten Hektar wur-
den 3 Millionen öffentlich versteigert. Kleinbauern, die unter Allende von der
Staatlichen Forstbehörde Förderungen erhalten hatten, mussten diese jetzt
bezahlen. Wer nicht zahlen konnte, war gezwungen, sein Land zu verkaufen.
So wurden weitere 58 tausend Hektar dem Bodenmarkt zugeführt. Darüber
hinaus wurden staatliche Wälder und Forstindustrien verkauft. Die sechs wich-
tigsten Forstkonzerne wurden in den Jahren 1976 bis 1979 für 188 Millionen
US$ verkauft, der Buchwert aber lag bei 240 Millionen US-$ (Cruz und Rivera
1983: 18). Die Differenz von 52 Millionen US$ ging an die Konzerne – zu
Lasten der chilenischen Gesellschaft.

Zudem gewährte der Staat massive Subventionen. Im Oktober 1974 wur-
de das Gesetzdekret 701 erlassen, nach dem 75% der Kosten für Aufforstun-
gen mit exotischen, schnellwachsenden Arten (vor allem Kiefer und Euka-
lyptus) staatlich subventioniert werden. Anforderungen für diese Subventio-
nen sind die Vorlegung eines Bewirtschaftungsplanes und die Verpflichtung,
die abgeholzten Flächen nach der Ernte wieder aufzuforsten. Auf diese Weise
subventionierte der Staat die Forstindustrie bis 1992 mit schätzungsweise 140
Millionen US$ (Cuenca 1999: 6). Zudem gewährt er steuerliche Vergünsti-
gungen sowie Sonderkredite für Forstplantagenbesitzer.

Mindestens 63% des Verlustes (ca. 140 Tausend Hektar) an Naturwald
zwischen 1985 und 1994 gehen auf die Subsituierung durch Plantagen mit
exotischen Arten zurück, die über das Dekret 701 bezuschusst wurden. Zur
Exportförderung wurden ausländische Direktinvestitionen angeregt und 1975
eine Beschränkung aufgehoben, die den Export von Produkten mit geringem
Verarbeitungsgrad, wie z.B. Holzspäne, verboten hatte. Letzteres führte ab
1988 zu einer massiven Abholzung von Naturwald, da sich hieraus kurzfasrige
Holzspäne herstellen lassen, die zur Produktion von Faxpapier in Südostasien
nachgefragt werden. Sämtliche Regelungen bewirkten eine massive Abhol-
zung der chilenischen Naturwaldbestände: Allein zwischen 1985 und 1994
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wurde zirka 8 bis 18% des chilenischen Naturwaldbestandes gerodet (Claude
1997: 98). Eine Studie der chilenischen Zentralbank prognostizierte, dass bei
Beibehaltung des gegenwärtigen Forstmodells im Jahre 2020 der letzte Primär-
wald gerodet sein wird.

Diese Politik hat zwischen 1976 und 1979 zu massiven Konzentrations-
prozessen zu Gunsten der drei wichtigsten ökonomischen Gruppen des Lan-
des geführt: Cruzat-Larraín, Vial und Matte. In Folge der Wirtschaftskrise zu
Beginn der 1980er Jahre verloren die Gruppen Vial und Cruzat-Larraín an
Bedeutung. Letztere brach auseinander und die heute in Chile dominierende
Angelini-Gruppe eignete sich den größten Bereich des Forstsektors an. Die-
sen kontrolliert sie zusammen mit der neuseeländischen Carter Holt
Internationals Ltd., die wiederum von International Paper, dem größten Forst-
konzern der USA, kontrolliert wird. Die Gegen-Agrarreform der Pinochet-
Diktatur hat zu einer extremen Oligarchisierung geführt, so dass nur zwei
ökonomische Gruppen, die Angelini- und die Matte-Gruppe, den gesamten
Forstsektor – von den Plantagen über Sägewerke bis hin zu Zellulosefabriken
– dominieren (Fazio 1997: 114-115; 178-181).

Die heutige forstwirtschaftliche Struktur ist das Ergebnis gezielter staatli-
cher Eingriffe im Kontext der neoliberalen Umgestaltung der chilenischen
Gesellschaft nach dem Putsch. Diese Struktur begünstigt die großen Konzer-
ne und basiert auf Subventionen, dem Fehlen umweltpolitischer Regulierung
und der Flexibilisierung des Arbeitsmarktes. Entsprechend liegen die kompa-
rativen Kostenvorteile des chilenischen Forstsektors in den niedrigen Pro-
duktionskosten. Für die chilenische Gesellschaft aber bedeutet dieses Modell
Überausbeutung der Naturressourcen, Verlust der biologischen Diversität,
Armut, Desertifikation und Erosion der Böden. Auch schafft die Forstwirt-
schaft keine Arbeitsplätze, denn im Gegensatz zur Landwirtschaft ist sie we-
nig arbeitsintensiv. Rekrutiert werden v.a. schlechtbezahlte Zeitarbeiter, die über
Subunternehmen angeworben werden. Gewerkschaftliche Organisation und so-
ziale Versicherungen sind in diesen prekären Arbeitsverhältnissen unbekannt.

-��F!��G	+�	
Die chilenische Regierung verfolgte bereits in der ersten Phase der Transition
verschiedene große Entwicklungsprojekte in den Bereichen Infrastruktur,
Energie und Tourismus, die indigenen Interessen diametral gegenüberstehen.
Dabei werden die Rechte der indigenen Völker, wie sie in der Indígena-Ge-
setzgebung festgehalten sind, gegenüber dem Oberziel der nationalen Ent-
wicklung hintangestellt. Die Argumentationslinie der Regierung lässt sich so
darstellen: „Es wäre undemokratisch, die Möglichkeiten des Wohlstands ei-
ner ganzen Nation wegen einiger partikulärer Interessen von kleinen isolier-
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ten Gruppen, die Extra-Rechte fordern, fallen zu lassen.“ (Junge 1997: 10).
Das Beispiel par excellence für die staatlich verfolgte Politik der Großprojekte
ist der von dem Stromkonzern ENDESA angestrebte Bau eines Stau-
dammkomplexes mit sechs Dämmen und sieben Wasserkraftwerken am Fluss
Bío-Bío in der XIII.-Region. Die erste Staustufe Pangue wurde bereits fertig-
gestellt und der Konflikt zwischen Staat und Mapuche-Bewegung sowie den
comunidades der dortigen Mapuche-Pehuenche entzündete sich an der zwei-
ten Staumauer Ralco.

Der Bau einer Ortsumgehungsstraße der Hauptverkehrsverbindung in
Nord-Süd-Richtung (Ruta 5) um die Stadt Temuco, deren Trassenführung
mitten durch die Mapuche-Comunidades Truf-Truf und Coyahue führen soll,
ist ein Beispiel, wie der Ausbau der Straßen die indigene Bevölkerung negativ
beeinflusst. Zu den kulturellen und psychologischen Folgen einer Zerteilung der
comunidades durch eine Hauptverkehrsstraße mit dem Rang einer Autobahn
müssen die dortigen Mapuche Teile ihres Landes zwangsweise abgeben.

Ein weiteres Beispiel für die mit der Forstwirtschaft einhergehenden Groß-
projekte war die geplante Errichtung einer Zellulosefabrik in der Kommune
San José de Mariquina (X.-Region), deren Abwässer in der Bucht des Fischer-
ortes Mehuín über ein Abwasserrohr in das Meer geleitet werden sollten. Hier
sind aber zahlreiche Huilliche-Lafkenche-Gemeinden angesiedelt. Die Fabrik
wurde von dem forstwirtschaftlichen Konzern Celco geplant, der Bestandteil
von COPEC, des mächtigsten Industriekonglomerats Chiles ist und seiner-
seits von der Angelini-Gruppe kontrolliert wird. Auf Grund der starken Pro-
teste der Bevölkerung Mehuíns, der angrenzenden Huilliche-Lafkenche-Ge-
meinden und der breiten Solidarität der chilenischen Umwelt-Bewegung so-
wie einem Baisse in der Forstwirtschaft wurde das Projekt nicht wie geplant
realisiert.

131
Private fortwirtschaftliche und staatliche Infrastrukturinteressen

verbinden sich ferner beim Bau einer Küstenstraße von Concepción nach
Valdivia, die überwiegend durch Mapuche-Gebiet verlaufen soll. Deren Ziel
ist vor allem die forstwirtschaftliche Erschließung dieses bisher von Natur-
wald bewachsenen Gebietes.

���(( �����&����&);+&89
Die erste Phase der Transition unter der postdiktatorischen Regierung Aylwin
war für die Mapuche-Bewegung von zwei Großereignissen geprägt: der be-
reits geschilderten Übereinkunft Nueva Imperial, aus der das Indígena-Ge-
setz 19.253 sowie die CONADI hervorging, einerseits und den Protesten ge-
gen die Feiern zum 500. Jahrestag der Eroberung Lateinamerikas durch Chri-
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stopher Kolumbus andererseits. Aus dem Ende der 1970er Jahre beginnenden
anti-diktatorischen und auf ethnische Anerkennung drängenden Mobilisations-
zyklus kristallisierten sich in der ersten Phase der Transition unter der Regie-
rung Aylwin (1990-1994) zwei wesentliche Strömungen heraus. Die auch
zeitlich erste Strömung setzte ihr Vertrauen in die neue Regierung und unter-
stützte die Nueva Imperial-Übereinkunft. Sie setzte ihre Hoffnungen darauf,
über die CONADI an der Entwicklung und Modernisierung des Landes teil-
nehmen zu können, ohne jedoch die kulturelle Identität vollständig aufgeben
zu müssen.

Die zweite Strömung wird durch den 1989 als Abspaltung von Ad-Mapu
gegründeten Consejo de todas las Tierras (Aukiñ Wallmapu Ngulam; im wei-
teren kurz Consejo genannt) mit seinem charismatischen Führer Aucán
Huilcamán vertreten. Mit einem indigenistischen Diskurs etablierte sich der
Consejo im Kontext der Proteste gegen 500 Jahre Conquista in Lateinameri-
ka als mächtigster Kritiker der Nueva Imperial-Übereinkunft. Auf die Ende
der Diktatur und Anfang der Transition gegründeten Mapuche-Nicht-
regierungsorganisationen soll an dieser Stelle nicht eingegangen werden.
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Die mit der Regierung der Concertación verbundene Strömung setzte sich
aus den Anfang der 1990er Jahre wichtigsten und größten Mapuche-Organi-
sationen Ad-Mapu, Nehuén Mapu, Choiñ Folil Che, Asociación Mapuche
Arauco Región del Bío-Bío und der anlässlich des 500. Jahrestages der Er-
oberung Amerikas gegründeten Comisión Nacional 500 años de Resistencia
Mapuche zusammen. Der Versuch, die indigene Bewegung in eine politische
Partei mit indianistischer Programmatik zu überführen, zeigte bei den Parla-
mentswahlen von 1989 keinen Erfolg und wurde kurz darauf aufgegeben.
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Im folgenden soll auf die wesentlichsten Mapuche-Organisationen der Transit-
ion eingegangen werden. Ad-Mapu war nach den Centros Culturales Mapuche
die zentrale, ein breites politisches Spektrum abdeckende Mapuche-Organi-
sation in der Diktatur. Die Organisationsstruktur als »Asociación Gremial« ist
ein Erbe aus der Zeit der Diktatur. Dem Selbstverständnis nach ist Ad-Mapu
aber eine nationale Vereinigung von comunidades Mapuches und damit eine
territoriale Organisation. Heute – nach den zahlreichen Abspaltungsprozessen
– ist die Kommunistische Partei die einzig relevante politische Kraft in Ad-
Mapu. Parallel zu den Abspaltungen verlor Ad-Mapu zunehmend an sozialer
Basis und Repräsentationskraft. Zusammen mit anderen Mapuche-Organisa-
tionen beteiligte sich Ad-Mapu an der Übereinkunft von Nueva Imperial, ob-
wohl die Concertación selber Ad-Mapu wegen der Nähe zur PC ein unter-
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geordnetes Mitspracherecht einräumte, ohne aber wegen der Mobilisations-
kraft von Ad-Mapu ganz auf diese Organisation verzichten zu können. So
wurde José Santos Millao, einer der bekanntesten Führungspersönlichkeiten
von Ad-Mapu, 1990 nur in den Consejo der CEPI berufen und auch bei der
Besetzung der Stellen der CONADI musste er sich mit dem Posten eines
consejeros begnügen. Perspektivisch zielt Ad-Mapu auf eine Überwindung
des »neoliberalen Systems« ab, versucht aber gleichzeitig die Institutionalität
des Indígena-Gesetzes zu bewahren, so dass sie laut Lucht durch das „ambi-
valente Verhältnis zwischen Forderung nach Mitsprache und Opposition“
(Lucht 1999: 180) gekennzeichnet ist. Insgesamt kann gesagt werden, dass
Ad-Mapu nach Institutionalisierung des Ley Indígena und der CONADI über
kein politisches Projekt mehr verfügt.

Nehuén Mapu entstand 1985 als christdemokratische Abspaltung von Ad-
Mapu. Dieser parteipolitischen Orientierung entsprechend trat Nehuén Mapu
entschieden für das Bündnis mit der Concertación ein und setzte auf eine
friedliche, durch staatliche Initiativen getragene Lösung der Mapuche-Pro-
blematik.
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 Auch bei Nehuén Mapu zeigte sich ähnlich wie bei Ad-Mapu,

dass der Institutionalisierungsprozess und die damit einhergehende Abnahme
von sozialer Bewegung die Ausformulierung neuer politischer Projekte be-
hinderte. Die zentralen Forderungen dieser Strömungen zielten auf die Aner-
kennung der kulturellen Besonderheiten der Mapuche durch den chilenischen
Staat ab, wie sie zum Großteil in der Übereinkunft von Nueva Imperial und
dem neuen, 1993 verabschiedeten Indígena-Gesetz festgehalten sind, d.h.
verfassungsmäßige Anerkennung sowie verschiedene sozio-ökonomische
Forderungen wie Schuldenerlass, kostenlose medizinische Betreuung, Trink-
wasser, Elektrifizierung, zweisprachige Bildung, Landrückgaben, technische
Hilfe sowie Weiterbildung der bäuerlichen Mapuche und Vergabe von
Universitätsstipendien (Mariman 1994: 101).

Strategisch setzten diese Organisationen auf den Dialog mit der Regie-
rung, der über Reformen vermittelt zu einer staatlichen Anerkennungspolitik
führen sollte. Dabei wurden aber konkrete Machtverhältnisse sowie die
Interessenspolitik der Unternehmerschaft, der Konservativen und der trans-
nationalen Unternehmen ebenso wenig berührt wie der interne Kolonialis-
mus, der auf eine Assimilation der Mapuche abzielt (Mariman 1994: 96). In
diesem Sinne vermieden sie nach der Unterzeichnung der Übereinkunft von
Nueva Imperial konfrontative Aktionsformen und agierten stattdessen als
pressure groups bzw. korporatistische Interessensgruppen im Hinblick auf
die politischen Strukturen.

In der Folge institutionalisierten sich diese Bewegungsorganisationen
weiter. Zunächst waren sie in den Prozess der Entwicklung eines Gesetzes-



188

vorschlages über die CEPI integriert, danach wirkten sie als Bindeglied der
Regierung in die comunidades und schließlich wurden sie von Präsident Aylwin
in den consejo nacional der CONADI berufen. Damit gelang es der Regie-
rung, die Forderungen der Mapuche-Bewegung zunehmend zu kanalisieren
und zu institutionalisieren. In dem Maße aber wie die Institutionalisierung
voranschritt, nahm die Demobilisierung der Bewegung zu. Eine der wenigen
erfolgreichen Mobilisierungen gelang dieser Strömung bei dem Konflikt in
Quinqén.
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 Ein Beispiel für die Demobilisierung waren die 500-Jahr-Feier,

bei der diese Strömung ihre Basis offensichtlich nicht mobilisieren konnte.
Obwohl es sich zum Teil noch um dieselben Einzelpersonen und Organi-
sationen handelte, haben diese durch den Institutionalisierungsprozess ihre
Rolle verändert. Von autonomen Bewegungsorganisationen sind sie – einge-
bunden über die korporatistische Behörde CONADI – zu Vermittlern der
Mapuche-Problematik im Staatsapparat geworden.
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Der Consejo de Todas las Tierras (CTT), oder auf mapudungun Aukiñ
Wallmapu Ngulam, entstand 1989 aus der letzten großen Abspaltung von Ad-
Mapu. Er vermochte seine soziale Basis bis Mitte der 1990er Jahre stark aus-
zuweiten und wurde im Kontext der Proteste gegen die 500-Jahr-Feier zur
größten Mapuche-Organisation in Chile. Seine Anhängerschaft speist sich
zum einen aus comunidades, die aus der IX.-Region stammen
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 und zum

anderen aus jugendlichen Mapuche aus Temuco.
Die Entstehungsgeschichte des CTT ist eng an die Person ihres Führers

Aucan Huilcaman gebunden, und – wie die anderen Mapuche-Organisatio-
nen der 1980er und Anfang der 1990er Jahre auch – mit der Geschichte der
politischen Parteien verknüpft (Mariman 1995). In diesem Sinne ist das Jahr
1983 von entscheidender Bedeutung, da die politischen Parteien erstmals wie-
der die politische Bühne betraten und in die bis dahin autonome Ad-Mapu
hineindrängten. Ab 1984 erlangte eine Allianz von PC, PS-Almeyda und MIR
die Hegemonie in der Ad-Mapu, die sich zunehmend in Richtung PC ver-
schob. 1985 gelang es dem ehemaligen Anhänger der Kommunistischen Ju-
gend und Militanten der PS, Aucan Huilcaman, Führungsmitglied von Ad-
Mapu zu werden. 1987 kam es bei Ad-Mapu, bedingt durch die Spaltungen in
der Sozialistischen Partei, zu einer Abspaltung von einem Drittel der soziali-
stisch orientierten Mapuche, die die Organisation Callfulican gründeten. Erst
im Zuge der anstehenden Wahlen 1989 kam es zum Bruch des bis dahin be-
stehenden strategischen Bündnisses von PC und PS-Comandante, der auf die
Frage der Teilnahme an den Wahlen zurückzuführen ist. Während die PC
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langsam die Strategie der Rebelión Popular hintanstellte und zur Teilnahme
an den Wahlen aufrief, drängte die PS-Comandante um Huilcaman auf Wahl-
boykott. Letztendlich zerbrach das bis dahin hegemoniale Bündnis in der Ad-
Mapu an dieser Frage und Huilcaman gründete den CTT. Mit gutem Recht
kann die Genese des CTT aus dem Mobilisationszyklus der anti-diktatori-
schen Mapuche-Bewegung und der sie determinierenden parteipolitischen Ma-
nipulationen zurückgeführt werden. Jedoch ist eine Reduktion des CTT allein
auf parteipolitische Auseinandersetzungen nicht zulässig. Vielmehr markier-
te der CTT den Anfang einer neuen Strömung in der Mapuche-Bewegung,
die ihre Identität aus einer radikalen Ablehnung der Übereinkunft von Nueva
Imperial bezog. Aus dieser Negativ-Positionierung ergab sich der Keim eines
diskursiven Umbruchs in der Mapuche-Bewegung. Anstatt auf einen Kampf
um Anerkennung durch den chilenischen Staat zu setzen, stellte der CTT
weitreichende Forderungen nach Autonomie, die über einen neuen ethno-na-
tionalistischen, durch Differenzbeziehungen zum chilenisch-westlichen Mo-
dell bestimmten Diskurs artikuliert und durch konfrontative »direkte Aktionen«
in Form von Landbesetzungen, Demonstrationen etc. vorgetragen wurden.

In der Selbstbeschreibung nahm die Differenz zu den chilenisch-westli-
chen Organisationen einen zentralen Stellenwert ein: „Wir haben uns als Ant-
wort auf die Manipulation durch Parteien, und den ideologischen Kolonialis-
mus sowohl durch den Staat als auch durch die Parteien, die Sekten und die
Kirchen, definiert.“ (CTT 1990 zitiert in Lucht 1999: 154). Diese Definition
der Differenz bewirkte auf der einen Seite eine Ablehnung westlicher Struk-
turen als Formen eines Kulturimperialismus und auf der anderen Seite die Re-
Konstruktion eigener Strukturen und damit die Forderung nach Autonomie.
Im Selbstbild wird der Consejo de Todas las Tierras selber zur Verkörperung
der wiedergekehrten traditionalen Struktur und damit zum legitimen Reprä-
sentanten der Mapuche: „Die strukturelle Organisation der Mapuche ist nach
109 Jahren in dem Aukiñ Wallmapu Ngulam oder Consejo de Todas las Tierras
wieder zusammengekommen.“ (Consejo de Todas las Tierras 1997: 106). Ins-
gesamt setzt der CTT auf eine traditionalistische Re-Konstruktion der
Mapuche-Identität, wobei Mariman zurecht anmerkt: „Der Fundamentalis-
mus des CTT ist keine Verteidigung des Wahren, sondern eine Vorstellung
des Vergangenen, wie sie im Diskurs seiner dirigentes über das Vergangene
konstruiert wird.“ (Mariman 1995). Diese ethno-nationale Identität wurde
durch symbolische Akte wie die Schaffung einer Nationalfahne der Mapuche,
die Einführung eines Nationalfeiertages am Mapuche-Neujahrsfest We Tripantu
sowie die Einführung eines eigenen Mapuche-Ausweises inszeniert.

In der Zeit von 1991 bis 1992 trat der CTT mit spektakulären Landbe-
setzungen von usurpierten Ländereien in der Öffentlichkeit auf. Mit dieser
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konfrontativen Aktionsform brach der CTT das bis dahin zwischen Regie-
rung und Mapuche-Bewegung bestehende Einverständnis, das sich auf der
Übereinkunft von Nueva Imperial gründete. Statt auf Landrückgaben der Re-
gierung zu warten, griff der CTT zu direkten Aktionen, die ihn zwar in das
Rampenlicht der Öffentlichkeit brachten, aber zunächst keine direkten Erfol-
ge zeitigten.
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 Schon im März 1992 ging der CTT dann dazu über, die Land-

nahmen nur noch als recuperaciones simbolicas oder ocupaciones simbolicas
zu bezeichnen.

Die Reaktion der Regierung war angesichts der neuen konfrontativen Strö-
mung in der Mapuche-Bewegung repressiv, und im Juni 1992 kam es zur
Massenverhaftung führender Mitglieder des CTT, die der ungesetzlichen Land-
nahme und Mitgliedschaft in einer terroristischen Vereinigung angeklagt wur-
den. Binnen zwei Monaten waren die Angeklagten zwar wieder frei, mussten
aber Geld- und Bewährungsstrafen hinnehmen. Danach wurde aber auch rasch
deutlich, dass der CTT im Kontext der 500-Jahr-Feier an die Grenze eines
vorläufigen Mobilisierungshöhepunkts gestoßen war, das mit den Verhaftun-
gen abbrach. Entgegen der rhetorischen Bekundung der Verschärfung des
Konfliktes mit dem Staat (Interview mit Huilcaman 1992: 23) orientierte sich
der CTT auf die chilenische Parteienlandschaft und unterstützte 1993/94 den
ökologisch-alternativen Präsidentschaftskandidaten Manfred Max-Neef. Trotz
der öffentlich bekundeten Ablehnung der CONADI findet eine partielle Zu-
sammenarbeit insofern statt, als dass bei Landrückforderungen der Dialog
mit ihr gesucht wird. Ein weiterer, ab Mitte der 1990er ausgebauter Bereich
ist der der Öffentlichkeitsarbeit: Der CTT sammelt aktiv Informationen und
kommentiert aktuelle politische Entwicklungen mittels nationalen Presse-
erklärungen oder im Rahmen von an die (inter-)nationale Öffentlichkeit ge-
richteten Berichten. Damit hat sich in den 1990er Jahren das Arbeitsfeld von
der Organisationsarbeit in den comunidades zunehmend auf die nationale und
internationale Politik verlagert. So war Huilcaman als Mapuche-Vertreter in
der Arbeitsgruppe für indigene Völker der UNO, trat in verschiedenen inter-
nationalen Konferenzen auf und war als UN-Sonderbeobachter in Guatemala.
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Im Vergleich zu den Daten von 1982 stellt Bengoa 1995 einen signifikanten
Verarmungsprozess in den comunidades fest. So lebten 54% der 302 befrag-
ten Mapuche in den ländlichen Gebieten der VIII., IX. und X.-Region unter-
halb der absoluten und 28,8% unterhalb der relativen Armutsgrenze, d.h. nur
17,2% der befragten Bevölkerung galt als nicht arm.
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 Die aus der Landwirt-

schaft erzielten Einkommen reichten zum Überleben nicht mehr aus: „Nur
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die landwirtschaftlichen Einkünfte betrachtet, gäbe es vier von den 302 be-
fragten Familien, die über der Armutslinie liegen würden.“ (Bengoa 1997:
473). Zudem war im Vergleich zu 1982 ein signifikanter Rückgang des Vieh-
bestandes, der in der bäuerlichen Ökonomie immer auch als Reserve gilt, fest-
zustellen.
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 Insbesondere der Rückgang im Bestand der Schweine, die in der

bäuerlichen Ökonomie die Funktion des »Sparschweins« einnehmen und aus
deren Markterlös nicht selbst produzierte Waren gekauft werden, verringerte
sich von durchschnittlich 2,7 Schweinen pro Familie auf 1,3. Insgesamt kann
festgehalten werden, dass das noch 1982 von Bengoa als relativ stabil charak-
terisierte System der bäuerlichen Subsistenzwirtschaft in eine Krise geraten
ist, zumal die Produktionsmittel nicht modernisiert worden sind.
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 Zudem

war eine Überalterung und zunehmende Maskulinisierung der ruralen
Mapuche-Population festzustellen, da die jungen Leute, und vor allem junge
Frauen, in die Städte emigrierten.

Auf der politisch-ideologischen Ebene war die Beziehung zwischen
comunidades und Mapuche-Bewegung in der Transition durch ein großes
Paradoxon gekennzeichnet: Während die Mapuche-Bewegung sich zunächst
der popularen anti-diktatorischen Opposition anschloss und später den von
dem Parteienbündnis Concertación angeführten Transitionsprozess unterstütz-
te, so war in den comunidades bei den ersten post-diktatorischen Wahlen ein
hoher Stimmenanteil für die Pinochet-nahestehende politische Rechte festzu-
stellen. Dieser Umstand ist sicherlich ein Ausdruck der schwachen Verwurze-
lung der Bewegungsorganisationen in den comunidades. Der sozio-ökonomi-
sche Verarmungsprozess der comunidades wurde von den Bewegungs-
organisationen nicht Ernst genug genommen und in eine politische Praxis
eingefügt. Stattdessen trafen die Bewegungsorganisationen die Option des
Verhandelns mit den neuen politischen Kräften der Concertación und ver-
suchten, die Bewegungsziele auf der politischen Ebene zu institutionalisie-
ren. Diese Konzentration auf die Institutionen aber bewirkte eine Vernachläs-
sigung der Basisarbeit und somit eine weitere Entfremdung von Bewegung
und comunidades. Darüber hinaus ist das Wahlverhalten durch eine jahrzehn-
telange Strukturierung in den comunidades zu erklären. Zum einen sind, wie
herausgearbeitet, die gemeinschaftlichen, internen Strukturen für die
comunidades erklärungsweisender als gesellschaftliche, makrosoziologische
Prozesse (Le Bonniec 2000: 54). Zum anderen gibt es eine aus der Zeit der
ersten Mapuche-Organisationen stammende weitreichende Verbindung zwi-
schen den comunidades und konservativen Parteien – wie sie sich am stärk-
sten in der Verbindung des historischen Mapuche-Führers Venancio Coñuepan
mit der Konservativen Partei manifestiert haben. Zudem scheint im Wahlver-
halten noch die traditionelle Konzeptualisierung des reichen Mannes, des
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ulmen, im Vordergrund zu stehen, der direkt Umverteilungsfeste veranstaltet
und dessen Bild durch die paternalistische Latifundismus-Struktur und
caudillistische, konservative Mapuche-Führer weitergetragen wurde. Trotz
ihrer Anbindung an die CONADI, die ja auch über begrenzte Mittel verfügt,
ist es den Parteien der Concertación ebenso wenig wie den ihnen nahe ste-
henden Mapuche-Führern gelungen, diese Ressourcen als Prestige in den
comunidades zu mobilisieren (Le Bonniec 2000: 57).

Die Überwindung der Diktatur hat die rechtliche Situation in den
comunidades nicht grundlegend geändert. Zwar war der Artikel 13 des
Indígena-Gesetzes, der die Unveräußerlichkeit indigenen Territoriums grund-
sätzlich festlegt, von der politischen Rechten als unvereinbar mit dem verfas-
sungsmäßig abgesicherten Recht des Privateigentums bezeichnet worden. In
der Praxis und im Grundtenor geht der Jurist Rodrigo Lillo jedoch davon aus:
„Trotz der Möglichkeit des Schutzes, den das 19.253 vorsieht, weicht das
Paradigma, in dem es sich bewegt, nicht einen Millimeter von der histori-
schen Entwicklung der chilenischen Gesetzgebung über indigenes Land ab.“
(Lillo 1999: 42). In diesem Sinne wird die durch die Pinochet-Diktatur entgültig
vollzogene Zerteilung der comunidades in individuelle Parzellen nicht rück-
gängig gemacht, sondern nur der status quo der nunmehr parzellierten
comunidades abgesichert.

Das ley indígena nimmt zwar den Begriff der comunidad auf, doch be-
zieht es sich dabei weniger auf die real existierenden, historisch gewachsenen
Sozialstrukturen der indigenen Völker als auf einen modernen Zweck- oder
Interessensverband. In Art. 10 Abs. 5 wird die comunidad indígena zur juri-
stischen Person des Privatrechts erklärt, soweit sie sich über eine Gründungs-
versammlung, die eine notariell festgeschriebene Satzung verabschiedet und
einen Vorstand gewählt hat, konstituiert hat. Dann wird die comunidad indígena
in das Register der CONADI eingetragen und kann Adressat der in der
Indígena-Gesetzgebung festgelegten Rechte werden. Dabei muss diese Kon-
stitution der comunidad indígena aber nicht an die traditionelle comunidad
anschließen, vielmehr handelt es sich um freiwillige Zusammenschlüsse von
mindestens zehn erwachsenen Personen einer oder mehrerer Großfamilien zu
einer Interessensorganisation. In diesem Sinne können in einer historischen
comunidad durchaus mehrere comunidades indígenas existieren.

Durch die Bildung von asociaciones indígenas im Inneren der comunidades
kam es zu weiteren Spaltungen. Diese sind noch problematischer als die durch
die formalisierte comunidad indígena entstandenen Spaltungen, da sie nicht
der Kontrolle der Gemeinschaften unterlagen, sondern durch Interessens-
gruppen von mindestens 25 volljährigen Indígenas gegründet werden kön-
nen. Zudem können durch die Gründung mehrerer asociaciones in einer
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comunidad Konkurrenzsituationen z.B. um politische und wirtschaftliche
Kontrolle sowie um die Erlangung von staatlichen Fördergeldern entstehen,
die das Solidargefüge der comunidades zerstören.

Obwohl das Gesetz 19.253 suggeriert, dass es sich bei den comunidades
indígenas um eine Rekonstruktion der alten comunidades handele, geht es
tatsächlich um die Einführung modern-westlicher Organisationsmechanismen,
wobei die traditionellen Autoritäten, Sozialgefüge und vor allem Solidaritäts-
verpflichtungen ausgehebelt werden: „Die Stärke der comunidad lag bislang
in ihrem inneren Zusammenhalt als Schicksals- und Solidargemeinschaft und
ihre Schwäche in der häufigen Zerstrittenheit ihrer Mitglieder untereinander.
Mit der Erlangung des Status einer juristischen Person sind zwar einige Vor-
teile verbunden, doch ändert sich hiermit auch die Basis für das Zusammenle-
ben der Indianer grundsätzlich, da es nicht mehr von der gegenseitigen Ab-
hängigkeit und der Reziprozität von Leistungen bestimmt und zusammenge-
halten wird, sondern durch wandelbare Rechtstatuten.“ (Heise 2000: 215-216).
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In Chile gab es keinen deutlich markierten Bruch zwischen der Zeit der Dik-
tatur und den nachfolgenden post-diktatorischen Regierungen, stattdessen
überwiegt die Kontinuität. Die Diktatur führte das neoliberale Modell in Chi-
le repressiv, über das Dispositiv des Terrors ein. In der zweiten Phase der
Diktatur betrieben die Militärs die Institutionalisierung des Modells, beson-
ders durch die Ausarbeitung der neuen Verfassung von 1980. Während der
gesamten Zeit der Diktatur war die chilenische Gesellschaft jedoch von zahl-
reichen Konflikten durchzogen, die ab den 1980er Jahren mit den protestas
nacionales immer manifester wurden. Der direkte Zwang, die Repression er-
wies sich angesichts der erstarkenden sozialen Bewegungen als relativ unge-
eignetes Mittel zur Befriedung der chilenischen Gesellschaft. Die Diktatur,
die die chilenische Gesellschaft mit der Einführung des neoliberalen Modells
revolutioniert hatte, erwies sich zunehmend als unfähig die kapitalistische
Modernisierung des Landes voranzutreiben.

Erst die post-diktatorischen Regierungen ab 1990 vermochten diese
Modernisierungsblockade zu lösen. Sie betrieben eine Befriedung gesellschaft-
licher Konfliktfelder und entwarfen ein erneuertes Projekt, das mehr auf Kon-
sens in der Bevölkerung denn auf Repression beruhte. Der chilenische Sozio-
loge Tomás Moulian hatte diese neue Form der Hegemonie als »transformismo«
bezeichnet. Damit nimmt Moulian die Bezeichnung Gramscis auf, der zwi-
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schen einer expansiven Hegemonie und dem Transformismus unterscheidet
(Gramsci 1991: 78-79). Bei der expansiven Hegemonie handelt es sich um
eine aktive Strategie zur Mobilisierung der Massen. Der Transformismus da-
gegen ist nach Gramsci eine defensive Strategie der Bourgeoise in Zeiten
politischer und ökonomischer Krise. Ziel des Transformismus ist es, antago-
nistische Gruppen und Soziale Bewegungen zu kooptieren, um einen passi-
ven Konsens zu schaffen. Antagonistische Kräfte werden neutralisiert und
die Massen atomisiert (Gramsci 1991: 78-79; Torfing 1999: 111-113). Dieser
herrschaftskritische Einschätzung, die die Transition als erneuertes hegemo-
niales Projekt sieht, ist treffend.

Aber der Akteure des hegemonialen Blocks waren nicht allein relevant.
Deshalb ist die Widerstandsperspektive der Sozialen Bewegungen zu berück-
sichtigen. Die Tatsache, dass es überhaupt zur Transition kam und eine staat-
liche Anerkennungspolitik begann, ist als Teilerfolg der Mobilisierungen von
Bewegungen zu bewerten. Es waren die gesellschaftlichen Sozialen Bewe-
gungen der Frauen, der Indígenas und der Menschenrechte sowie allgemein
die anti-diktatorische populare Bewegung die ihre Belange und Forderungen
formulierten, öffentlich manifestierten und die chilenische Gesellschaft mit
veränderten.

Die beiden Bewegungen, die Herrschaftsstrategie der Eliten und der Wider-
stand der Sozialen Bewegungen, manifestierten sich besonders in dem Parteien-
bündnis der Concertación. Um das kapitalistische Modernisierungsprogramm
durchzusetzen, mussten Parteien der Concertación einen Interessensausgleich
zwischen der anti-diktatorischen Bewegung auf der einen und der dominan-
ten Akteursgruppe der Unternehmer und des Militärs auf der anderen Seite
schaffen. Dies gelang der ersten post-diktatorischen Regierung Aylwin da-
durch, dass ein doppelter Gesellschaftsvertrag abgeschlossen wurde.

Auf der einen Seite hatten die Parteien der Concertación enge Verbindun-
gen mit den anti-diktatorischen Sozialen Bewegungen. Gerade für das Plebis-
zit waren die Parteien auf die Mobilisierungskraft der Bewegungen angewie-
sen. Gleichzeitig wollte sich die Concertación aber auch im Falle eines Wahl-
sieges gegen unliebsame Mobilisierungen Sozialer Bewegung absichern. D.h.
für den Plebiszit brauchte man die Mobilisierungen, während sie danach be-
endet werden sollten. Dies zeigt sich deutlich in dem Pakt von Nueva Imperi-
al, der zwischen Indígena-Bewegung und den Parteien der Concertación ge-
schlossen wurde. Die Indígenas verpflichteten sich die Concertación bei den
Wahlen zu unterstützen, während sie danach ihre Forderungen an die legalen
Instanzen richten sollten. Auf der anderen Seite verpflichtete sich die
Concertación gegenüber der Diktatur, dass sie erstens das neoliberale Modell
weiterführen, zweitens sich im Rahmen der Verfassung von 1980 bewegen
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würde, drittens die impunidad durchsetzen  und somit keine Militärs wegen
der Menschenrechtsverbrechen strafrechtlich verfolgen würde und viertens
Pinochet als Symbol der Diktatur und des neoliberalen Modells unangetastet
lassen würde.

Damit blieben Unternehmer, Militärs sowie die funktionalen Intellektuel-
len weiterhin die wichtigsten Akteure im Land. Es ist zu unterstreichen, dass
der mit der Diktatur ausgehandelte Gesellschaftsvertrag viel weitreichender
und bindender war als der mit den Sozialen Bewegungen. Denn die chileni-
sche Gesellschaft war von der starken »Triade« von Unternehmertum, das
ökonomische Macht inne hatte, Militärs, die über ein nicht zu unterschätzen-
des Drohpotential verfügten, und neoliberalen Intellektuellen, die längst die
ideologische Vorherrschaft bis weit in die Concertación erlangt hatten und
alternative Diskurse aus dem Rahmen des Sagbaren verdrängt hatten, domi-
niert. Zudem verfügten die Militärs und das Unternehmertum über reale, di-
rekte Sanktionsmacht im Falle der Nichterfüllung ihres Gesellschaftsvertra-
ges, während die Sozialen Bewegungen allenfalls Protest als Ressource mo-
bilisieren konnten.

Gestützt durch das Wirtschaftswachstum bis Mitte der 1990er gelang es
den ersten beiden Regierungen der Concertación, der Regierung Aylwin (1990-
1994) und der Regierung Frei (1994-2000), die beiden gegensätzlichen
Gesellschaftsverträge zusammenzuführen, ohne dass es zu einem Antagonis-
mus gekommen wäre. Die beiden zentralen Momente des hegemonialen post-
diktatorischen Diskurses waren die nationale Versöhnung und die ökonomisch
verstandene Entwicklung. Die nationale Versöhnung basierte auf der Aus-
radierung der Erinnerung an die Menschenrechtsverbrechen der Diktatur. Der
Terror der Diktatur wurde von den post-diktatorischen Regierungen verges-
sen, das politisch-ökonomische Modell aber bruchlos fortgeführt (Moulian
1997, 1999). Es entstand eine Gesellschaft ohne Geschichte, die einzig im
Spiel der Marktkräfte existierte und zur weiteren ökonomischen Entwicklung
in die Zukunft blicken sollte. Der Entwicklungsdiskurs hatte die ökonomi-
sche, weltmarktorientierte neoliberale Wirtschaftsentwicklung als Basis. Von
hier aus sollten sich dann soziale, regionale sowie demokratische Entwick-
lungen ergeben. Der hegemoniale Entwicklungsdiskurs arbeitete mit folgen-
der Äquivalenzkette: Neoliberales Projekt = Wirtschaftliche Öffnung = Wirt-
schaftswachstum = Beschäftigungszuwachs = Verringerung der Armut =
Wachstum mit Chancengleichheit = homogene regionale Entwicklung = Ent-
wicklung der zweiten Exportphase = systematische Wettbewerbsfähigkeit =
nationaler Konsens = Vertiefung der Demokratie (nach Agacino 1999: 71-
84). Kern dieses Diskurses ist die neoliberale Vorstellung, dass der Markt, der
der Natur des Menschen entspricht, der ideale gesellschaftliche Ordnungs-
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mechanismus ist. Wenn also der Markt funktioniert, dann stellen sich unter
den Bedingungen einer repräsentativen Demokratie soziale, regionale und
demokratische Verbessungen quasi automatisch ein. Der Transformismus der
1990er Jahre stellte nicht nur einen passiven Konsens in Teilen der Bevölke-
rung her, sondern die Diskurse von neoliberaler Entwicklung und nationaler
Versöhnung zogen in den Alltagsverstand der Massen bis in die Sozialen Be-
wegungen ein. Der Reformismus hatte Konjunktur, da sich zum einen auf
Grund der Anerkennungspolitik günstige Perspektiven boten und man zum
anderen Angst hatte, durch eine Radikalisierung von Forderungen den Mili-
tärs Gründe für ein erneutes Eingreifen zu liefern. Insofern ist die Institutio-
nalisierung von Sozialen Bewegungen nicht nur als Kooptation durch den
Staat zu begreifen, sondern es waren auch die Agenten der Sozialen Bewe-
gungen selbst, die aktiv auf die Institutionalisierung von Bewegung drängten
und neue Arbeitsplätze in der nun post-diktatorischen staatlichen Admi-
nistration suchten. Gerade die durch die Anerkennungspolitik geschaffenen
neuen Institutionen wie die CONADI im Fall der Indígenas und das SERNAM
im Fall der Frauenbewegung boten günstige, individuelle Karrieremöglich-
keiten für die Führungskräfte der Bewegung, die sich zudem ideologisch recht-
fertigen ließen. Neben dieser direkten Integration in den Staatsapparat ist die
Institutionalisierung von Bewegung in Form von Nichtregierungsorgani-
sationen zu nennen. Besonders nach dem Ende der Diktatur verloren die NRO
immer mehr ihren Charakter als Bewegungsorganisationen und wurden zu
verlängerten Staatsapparaten. Sie wurden quasi-staatliche Organisationen, was
sich vor allem an der Finanzierung festmachen lässt. Wurden NRO noch in
der Diktatur direkt von ausländischen Geberorganisationen unterstützt, so
wurden ausländische Gelder ab der Regierung Aylwin über den dem
MIDEPLAN unterstehenden Fond FOSIS, Fondo de solidaridad e inversión
social, kanalisiert.

Bereits ab Mitte der 1980er Jahre gab es gravierende Probleme in den
Sozialen Bewegungen im Allgemeinen und in der Mapuche-Bewegung im
Besonderen. Die Sozialen Bewegungen waren ideologisch geschwächt, da
sie sich nur auf das Ziel »Fuera Pinochet« festegelegt hatten, aber eine weiter-
gehende Kritik des neoliberalen Modells und der politischen Verfassung von
1980 unterblieben war. Als sich der Abtritt des Diktators abzeichnete, blieben
die Bewegungen, von partikularen Forderungen einmal abgesehen, ohne po-
litisches Projekt. Politisch waren die Sozialen Bewegungen durch die
Führungsrolle der politischen Parteien geschwächt. Bereits seit Mitte der
1980er Jahre beeinflussten politische Parteien die Bewegungen massiv. Die
autonome Einheitsorganisation der Mapuche, Ad-Mapu, unterlag ab Mitte der
1980er Jahre zahlreichen Spaltungen, die entlang parteipolitischen Linien
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verliefen. Letztlich hatte jede relevante politische Partei »ihre« Mapuche-Or-
ganisation. Dies erleichterte die spätere Kooptation und Institutionalisierung
der Bewegung.

Entscheidend war zudem der Diskurs der Mapuche-Bewegung, der sich
als ethnischer Anerkennungskampf artikulierte. Damit nahm dieser Diskurs
die kulturelle Gerechtigkeitsdimension, die mit Konzepten wie kultureller Do-
minanz, Identität und Anerkennung in Verbindung steht, auf. Hier kam es
jedoch m.E. zu zwei Problemfeldern: Als erstes ist festzuhalten, dass es sei-
tens der Mapuche-Bewegung kein autonomes Projekt für ethnische Anerken-
nung gab. Der Anerkennungskampf der Mapuche richtete sich nur auf den
chilenischen Staat, der weiterhin in der dominanten Position bleib, da er An-
erkennung gewähren bzw. verwehren konnte. Die Forderungen mündeten in
einen »mainstream Multikulturalismus« (Fraser 2001: 47-48), der zwar die
Mapuche als Gruppe aufwertete, aber die zu Grunde liegenden Herrschafts-
verhältnisse unangetastet ließ. Fraser bewertet den »mainstream-Multikultur-
alismus« deshalb zu Recht als affirmative Maßnahme. Zum zweiten ist anzu-
merken, dass die zweite Gerechtigkeitsdimension der sozio-ökonomischen
Ungleichheit, die mit Konzepten wie Ausbeutung und Umverteilung verbun-
den ist, von der Mapuche-Bewegung nahezu vollständig vernachlässigt wur-
de. Während in der Zeit vor und während der Unidad Popular der bäuerliche
Umverteilungskampf mit der Forderung nach sozio-ökonomischer Gleich-
heit und einer Agrarreform überwog, so ist von diesem Diskurs nichts mehr
in die Mapuche-Bewegung der Transition tradiert worden. Diese weitgehen-
de Ausklammerung der sozio-ökonomischen Gerechtigkeit entsprach deut-
lich nicht den realen Verarmungsprozessen der comunidades.

In der Euphorie, das Ende der Diktatur vor Augen zu haben, erkannte die
Mapuche-Bewegung wie auch andere Soziale Bewegungen in Chile nicht,
dass es sich bei der Transition nicht um einen Prozess der expansiven Hege-
monie handelte, bei dem ein neuer hegemonialer Block unter Beteiligung von
Bewegungen entstehen würde, sondern um einen Transformismus, nämlich
um die Modernisierung des neoliberalen Systems im Moment politischer Kri-
se. In der Mapuche-Bewegung war es allein der Consejo de Todas las Tierras,
der den Gesellschaftsvertrag mit der Concertación in Form der Übereinkunft
von Nueva Imperial kritisierte und ablehnte. Indem er die Landfrage, als sozio-
ökonomische Forderung nach Gerechtigkeit, ebenso thematisierte wie die Frage
der Anerkennung, indem er traditionelle Identitäts-Formen rekreierte und in-
szenierte, gewann der CTT rasch die Unterstützung zahlreicher comunidades.
Doch auch der CTT vermochte es nicht, ein tragfähiges politisches Projekt zu
entwerfen.
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Abschließend ist festzuhalten, dass der Transformismus der Regierungen
der Concertación bis zur ersten Hälfte der 1990er Jahre erfolgreich war. Der
Gesellschaftsvertrag mit der Diktatur, der auf die Bewahrung des neoliberalen
Modells und des bestehenden hegemonialen Blocks zielte, wurde eingehal-
ten. Darüber hinaus wurde das Modell modernisiert. Der Gesellschaftsver-
trag mit der Mapuche-Bewegung wurde zwar in zentralen Punkten, wie der
verfassungsmäßigen Anerkennung als Volk sowie der Verabschiedung der
ILO-Konvention 169, nicht eingehalten, aber aus Regierungssicht war der
Vertrag erfolgreich, da die Mapuche ihren Teil der Übereinkunft – Unterstüt-
zung bei den Wahlen und Unterlassen von konfrontativen Mobilisierungen –
weitgehend erfüllten. Mit der staatlichen Anerkennungspolitik institutionali-
sierten sich breite Teile der Mapuche-Bewegung. Der Mobilisationszyklus
der 1980er Jahre fand mit dem Ende der Diktatur und der Einrichtung der
CONADI und des Indígena-Gesetzes 19.253 seinen Abschluss.
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Wurde nach dem Kollaps der Sowjetunion das »Ende der Geschichte« in der
Kombination von repräsentativer Demokratie und neoliberaler Marktwirtschaft
verkündet, so hat sich dieser Triumphalismus Mitte der 1990er Jahre erschöpft.
Die Krisenhaftigkeit des Finanzsystems deutete sich bereits 1993/94 mit der
Mexiko-Krise an und erreichte mit der Asien-Krise von 1997/98 einen vor-
läufigen Höhepunkt (Huffschmid 1999: 158-166). Es folgten mit der
Russlandkrise (1998) und der Brasilienkrise (1998/99) weitere Finanzkrisen
im Weltsystem, die letztlich mit der Unterkonsumption in den Zentren in Ver-
bindung standen. Im Verlauf der 1980er bis Mitte der 1990er Jahre ist welt-
weit eine dramatische sozio-ökonomische Polarisierung festzustellen. Die Kluft
zwischen Reich und Arm hat sich weltweit vertieft. Im UNDP - Bericht über
menschliche Entwicklung 1996 wurde im Hinblick auf die Einkommensver-
teilung festgestellt: „Heute entspricht der Nettowert des Vermögens der 358
reichsten Menschen der Welt, der Dollar-Milliardäre, dem Gesamteinkom-
men der ärmsten 45% der Weltbevölkerung, d.h. von 2,3 Milliarden Men-
schen. Hier werden allerdings Reichtum und Einkommen verglichen. Wenn
es möglich wäre, den Vergleich nur auf das Vermögen zu beschränken, wäre
der Gegensatz noch krasser, denn das Vermögen der ärmsten Menschen ist in
der Regel noch viel geringer als ihre Einkommen.“ (UNDP 1996: 15-16).
Auch in anderen für die menschliche Entwicklung relevanten Bereichen wie
Gesundheit, Bildung, saubere Umwelt, Zugang zu Land, Trinkwasser, Strom,
Verkehrsinfrastruktur, Partizipation, Geschlechterverhältnisse, Verfügung über
Technologie etc. vertieften sich die Ungleichheiten.

Der kapitalistische Weltmarkt setzte sich durch. Jedoch kann er weder
ohne eine Form rechtlicher Regulierung noch ohne Machtgefüge bestehen
(Negri 2002: 23). Dies wird in seinen kulturellen, ökonomischen und militä-
rischen Dimensionen von Negri und Hardt (2001) im Begriff des Empire
zusammengefasst. Entgegen dem Imperialismus, der auf nationalstaatlicher
Konkurrenz beruhte, ist das Empire supranational: „Es ist die Ordnung des
»Gesamtkapitals«.“ (Negri 2002: 23). Das bisher nationalstaatlich gedachte
Prinzip der Souveränität restrukturiert sich global und bekommt mit dem
Empire eine neue Bedeutung. Militärisch zeigte sich dies in den multinationa-
len Militäraktionen wie beispielsweise im Golfkrieg und den polizeilichen
Interventionen im Kosovo, Somalia und Indonesien. In den kapitalistischen
Zentren ersetzten flexible Kontrolldispositive zunehmend die Disziplinar-
dispositive des 19. und 20. Jahrhunderts (Deleuze 1993: 245-262).
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In Chile wurde das neoliberale Projekt der Diktatur ab 1990 durch die
post-diktatorischen Regierungen politisch, ökonomisch und ideologisch ab-
gesichert und vertieft. Protestbewegungen schalteten sich zwar mit ihren
Anerkennungskämpfen in den Transitionsprozess ein, sollten sich aber zu-
nehmend mit staatlichen Anerkennungspolitiken arrangieren und institutio-
nalisieren. In der ersten Phase der Transition verfügten sie kaum noch über
Mobilisationskraft und konnten keine eigenen alternativen Projekte vorwei-
sen. Insgesamt wurden kritische Positionen aus dem öffentlichen Raum ver-
drängt. Der neoliberale Diskurs verfügte über eine tiefgreifende Hegemonie,
die zudem durch hohe Wirtschaftswachstumsraten in der ersten Hälfte der
1990er Jahre materiell abgesichert war.

Während die Regierung Aylwin noch von Kompromissen mit den anti-
diktatorischen Sozialen Bewegungen abhängig war, trat der Transformismus
mit der zweiten Regierung der Concertación, die von dem als technokratisch
geltenden Eduardo Frei geführt wurde, in eine zweite Phase ein. Die Anerken-
nungspolitik ließ nach, und stattdessen nahm der chilenische Staat immer deut-
licher die Rolle eines »nationalen Wettbewerbsstaates« ein, der den Gesell-
schaftsvertrag mit den Unternehmern und Militärs erfüllte und das neoliberale
Modell vertiefte.

Dennoch geriet das neoliberale Projekt ab 1997 in eine problematische
Phase, was sowohl auf hausgemachte interne als auch auf externe Problemla-
gen zurückzuführen ist. Sozio-ökonomisch zeigte sich, dass die soziale Schuld
der Diktatur auch in Zeiten des Wirtschaftswachstums und gesellschaftlicher
Wertschöpfung keineswegs abgetragen worden war. Die soziale Polarisierung
der Gesellschaft, abgelesen am Vergleich der Einkommensverteilung 1987
und 1996, blieb unverändert, was den Fortschrittsoptimismus der ersten Transit-
ionsjahre dämpfte (Schatan 1998: 136). Im Ländervergleich lag Chile 1998
mit einem Human Development Index (HDI) von 0,826 auf Platz 38. 1993
hatte Chile noch mit einem HDI von 0,882 den 33. Rang belegt (UNDP 1996:
165; 2000: 194). Das bedeutet, dass sich der HDI in Chile sogar während der
ökonomisch erfolgreichen Jahre und unter den Regierungen der Concertación
leicht verschlechtert hat. Zudem sind starke regionale Unterschiede zu kon-
statieren: Während der HDI der Kommune Vitacura in Santiago, in der die
reiche Elite des Landes lebt, einen Wert von 0,924 ereichte, lagen die Werte
der ländlichen, überwiegend von Mapuche bewohnten Kommunen um 0,6
(MIDEPLAN/PNUD 2000).

141

Zudem blieb die im wirtschaftspolitischen Modell der CEPAL vorgesehe-
ne zweite Phase der Weltmarktintegration, die sich nun nicht mehr ausschließ-
lich auf Rohstoffexporte beschränken, sondern auf Industriegüter erweitern
sollte, aus. Wie 1986 basierten auch noch 1994 zirka 90% der Exporte auf der



201

Ausbeutung von Naturressourcen (Claude 1997: 47). Während die chileni-
sche Volkswirtschaft 1995 eine positive Handelsbilanz vorweisen konnte (1,37
Mrd. US$), mussten in den Folgejahren deutliche Defizite hingenommen
werden: -1,09 Mrd. US$ (1996), -1,29 Mrd. US$ (1997) und -2,3 Mrd. US$
(1998). Die einseitig auf Rohstoffexporte ausgerichtete Wirtschaftsstruktur
zeigte deutlich die ökologischen Grenzen des Wachstums auf.

142
 Die 1997

ausgebrochene Asienkrise traf neben dem asiatischen Raum vor allem La-
teinamerika, d.h. vor allem den MERCOSUR und hier besonders Brasilien
und Argentinien (Fazio 1998). Zudem war auf dem Weltmarkt ein Preisver-
fall für Holz, Zellulose und vor allem Kupfer, immer noch Chiles wichtigstes
Exportgut, zu beobachten, der auf eine weltweite Überproduktion zurückzu-
führen ist.

143
 Mit Blick auf den Exportsektor ist also zu bilanzieren: „In seiner

Außenhandelsstruktur ist Chile ein Land des SÜDENS geblieben und leidet
daher unmittelbar unter Preisschwankungen am Weltmarkt für Rohstoffe.“
(Römpczyk 1997: 217-218). Trotz dieser krisenhaften Momente ist es vor-
schnell, von einer Wirtschaftskrise in Chile zu sprechen, die mit der der Jahre
82/83 vergleichbar wäre. Stattdessen vertritt der chlienische Ökonom Rafael
Agacino (1999a: 7) zu Recht die These, „dass die aktuelle Situation als Be-
ginn einer Phase der Erschöpfung zu interpretieren ist, nicht aber als Zusam-
menbruch.“

Neben dieser ökonomischen Erschöpfung des Modells wurde aber auch
die politische Legitimität in Frage gestellt. Vor allem in den letzten Jahren der
zweiten post-diktatorischen Regierung Eduardo Freis (1994-2000) trat die
strukturelle Kontinuität der politischen Strukturen der Diktatur mit dem heu-
tigen Chile immer klarer hervor. Ein Indiz für den Legitimationsverlust war
das Resultat der Parlamentswahlen im Dezember 1997, als 40% aller theore-
tisch Wahlberechtigten trotz Wahlpflicht nicht oder ungültig wählten bzw.
Erstwähler sich nicht in die Wahlregister eintrugen (Schübelin 1998: 3). Das
Abtreten Pinochets als Oberbefehlshaber der Streitkräfte und seine Vereidi-
gung als Senator auf Lebenszeit im März 1998 machten die Kontinuität der
post-diktatorischen Regierungen mit der Diktatur symbolisch deutlich. Ana-
lytisch wurde diese Situation am deutlichsten von dem Soziologen Tomás
Moulian in seinem Buch »Chile Actual. Anatomia de un mito«, einem sozio-
logischen Bestseller in Chile, erfasst. Insgesamt ist Mitte der 1990er Jahre ein
schleichender Delegitimationsprozess des politischen Systems festzustellen.

In diesem Kontext kam es abseits der institutionalisierten Bewegungen,
die aus dem anti-diktatorischen Protest heraus entstanden waren, zu ersten
Störungen der Friedhofsruhe (Kaltmeier/Schwenken 2000: 8-24). Die Ver-
haftung Pinochets in London im Oktober 1998, bei dem die chilenische Re-
gierung weitgehend die Interessen Pinochets verteidigte, wirkte ambivalent.
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Einerseits wirkte die Verhaftung als Katalysator für Protest, andererseits mar-
kierte sie den »symbolischen Tod« Pinochets (Moulian 1998: 23) und befreite
so das gegenwärtige neoliberale Modell vom Makel der Diktatur. So nutzten
die konservativen Parteien, allen voran die pinochetistische UDI, den symbo-
lischen Tod Pinochets zu einer populistischen Erneuerung.

Der schärfste und nachhaltigste Protest im post-diktatorischen Chile kam
zweifelsohne ab Ende 1997 von den Mapuche. Im Oktober 1997 besetzten
Mapuche in der Kommune Lumaco Zufahrtswege zu einem Forstkonzern,
um die Abholzung des Waldes auf Ländereien zu stoppen, für die die Mapuche
Besitzurkunden vorweisen konnten. Es kam zu Handgreiflichkeiten, in deren
Verlauf drei Forst-Lastwagen angezündet wurden. Dieser Funke entzündete
einen Flächenbrand – zahlreiche comunidades in der VIII., IX. und X.-Regi-
on führten Landbesetzungen und andere Mobilisierungen durch. 1999 erreichte
die Konfliktwelle einen vorläufigen Höhepunkt.

Die erste staatliche Reaktion auf den ausbrechenden Mapuche-Konflikt
war massive Repression. Konkret kam es zu folgenden repressiven Maßnah-
men: Es gab eine massive Verhaftungswelle von comuneros, die zum großen
Teil friedlich das Land besetzt hatten. Zudem wurden gegen protestierende
Mapuche besondere Gesetze wie das Gesetz zur Inneren Sicherheit, Ley de
Seguridad Interior del Estado, und das Anti-Terrorismus-Gesetz, Ley
Antiterrorista, angewendet. In den Konfliktzonen wurden die Polizei-
kontingente erhöht. Darüber hinaus gab es eine z.T. offene Zusammenarbeit
von Polizei und den privaten, bewaffneten Wachtruppen der Forstkonzerne
(CODEPU 2001: 149).

Die massive Repression ist damit zu erklären, dass der Konflikt zwischen
Mapuche-comunidades und Forstkonzernen an die Wurzeln des neoliberalen
Modells geht. In einer Phase wirtschaftlicher Krisenhaftigkeit sägen die Kon-
flikte an dem für die chilenische Exportwirtschaft zentralen Pfeiler der Forst-
industrie. Der Verband der Holzindustrie CORMA befürchtete bereits 1999
einen Rückgang der Investitionen in der Region. Der einflussreiche neoliberale
Think Tank Libertad y Desarrollo argumentiert, dass die Land-Besetzungen
der Mapuche das Privateigentum – der höchste Wert im kapitalistischen Sy-
stem – der Forstkonzerne verletzten. Damit werde die Rechtssicherheit für
nationale und internationale Unternehmen in Chile in Frage gestellt (Libertad
y Desarrollo o.J.).

 
Mit den Mobilisierungen ab Ende 1997 wurden die sog.

Mapuche-Konflikte zu national bestimmenden Themen. Im folgenden sollen
die Positionen verschiedener Akteure der chilenischen Gesellschaft skizziert
werden. Die Positionen der Mapuche-Organisationen werden in Teil I auf den
Seiten 185-190 und 221-227 sowie ausführlich in der qualitativen Studie in
Teil II dieser Arbeit dargestellt und analysiert.
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Der neoliberale und neokonservative Diskurs, der in der chilenischen
Gesellschaft äußerst einflussreich ist, hat in der Tageszeitung El Mercurio
sein wichtigstes Sprachrohr.
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 Für die Ausarbeitung des Diskurses ist vor

allem der neoliberale Think Tank Libertad y Desarrollo verantwortlich, der
regelmäßig kurze Broschüren und Studien zu aktuellen politischen Themen,
so auch zum Mapuche-Konflikt, erstellt, die dann in der chilenischen Presse-
landschaft aufgegriffen werden (Libertad y Desarrollo 2001a; 2001b; Guzmán
2000: 10).
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 Ausgangspunkt der Analysen von Libertad y Desarrollo ist die

von der Diktatur geprägte Ansicht, dass es keine von den Chilenen unter-
schiedliche Gruppen oder gar Völker auf dem Territorium des chilenischen
Nationalstaates gibt. Deshalb werden alle Vorstellungen, die wie indigene
Autonomie oder Selbstverwaltung die als homogen vorgestellte nationale
Struktur gefährden, massiv abgelehnt (Guzmán 2000: 19).

Folgerichtig wird der Ausbruch des »Mapuche-Konfliktes« nicht als
Artikulation der Mapuche-Subjekte verstanden, sondern als Manipulation
durch externe Gruppen. Auf der nationalstaatlichen Ebene  wird versucht,
eine Verbindung zu linksradikalen, bewaffneten Bewegungen und chileni-
schen Umweltschützern herzustellen.
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 Diese Gruppen werden in der Argu-

mentation von Libertad y Desarrollo als Feindbild aufgebaut, denn sie
untergrüben die Fundamente des chilenischen Nationalstaates von innen. Auf
der transnationalen Ebene  werden internationale Gruppen als Provokateure
des Konfliktes angeführt. Genannt werden Nichtregierungsorganisationen aus
verschiedenen Ländern, Umweltgruppen sowie selbst die Vereinten Nationen
(Libertad y Desarrollo 2001a).

Zudem wird die Anerkennungspolitik der Regierungen der Concertación
als Ursache für den Konflikt ausgemacht. Durch die Anerkennung werde
Ethnizität erst produziert. Die Anerkennungspolitik der Concertación wird
ebenso wie die der Unidad Popular als paternalistisch kritisiert, was neo-
liberaler Kritik an staatlicher Steuerung entspricht (Guzmán 2000: 10). Der
Paternalismus wird nicht entlang der liberalen Freiheitsrechte kritisiert, son-
dern aus der Perspektive des freien Unternehmers. So steht die im Indígena-
Gesetz festgehaltene Klausel, dass Indígenas kein Land an Nicht-Indígenas
verkaufen dürfen, im Zentrum der Kritik.

Für Libertad y Desarrollo ist das Hauptproblem der Mapuche-comunidades
allein das sozio-ökonomische Problem der Armut. Durch diese Reduktion
wird die kulturelle Dimension der Identität negiert. Identität erscheint aus
dieser Perspektive nur als reine Ideologie, verstanden als falsches Bewusstsein,
das von externen und internen Agenten produziert wurde: „wir sehen heute
einen offensichtlichen Versuch, die sozialen Anliegen der Mapuche-
comunidades entlang ideologischer Vorschläge, die die Unterstützung der
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Vereinten Nationen und eines breiten Netzes von nationalen und internationa-
len Nichtregierungsorganisationen haben, zu bündeln.“ (Guzmán 2000: 15).

Statt einer Anerkennungspolitik wird eine fokussierte Sozialpolitik gefor-
dert, die die unternehmerische Eigeninitiative der Mapuche fördert. Der per
»Gießkannen-Prinzip« umverteilende Sozialstaat sei zu unflexibel, um diese
gruppenspezifisch fokussierten Maßnahmen leisten zu können: „Auch geht
es nicht darum, wieder einen Wohlfahrtsstaat für indigene Völker zu schaf-
fen, sondern es geht im Gegenteil darum, Instrumente zu liefern, um ihre küm-
merlichen sozio-ökonomischen Bedingungen zu überwinden. Deshalb ist es
so, dass, je mehr Nachdruck auf eine Investitionspolitik in Humankapital so-
wie Technologietransfer und ökonomische Integration gelegt wird, [...] wir
umso mehr eine wirkliche Politik des Staates bezüglich des Themas haben
können.” (Guzmán 2000: 22). Strukturelle Erklärungen der Verarmung,
Abhängigkeits- und Herrschaftsverhältnisse werden ausgeblendet; stattdes-
sen wird das Problem auf die Ausstattung der Individuen verlagert, die durch
gezielte Investitionen in ihr Humankapital verbessert werden kann. Der neo-
liberale Ansatz versucht auf die Selbstregulierungskapazitäten der Individu-
en einzuwirken, um sie mit ökonomischer Profitmaximierung im markt-
geleiteten Gesellschaftsmodell zu verbinden. Die Intervention des Staates zielt
hier nicht auf Umverteilung, sondern auf Entwicklung der »unterentwickel-
ten« Indígenas ab, um diese in den Markt zu integrieren.

Die Position der Regierung der Concertación bewegte sich angesichts des
Mapuche-Konfliktes ebenso wie die politische Rechte im neoliberalen
Entwicklungsdiskurs. Dennoch sind die Positionen nicht identisch; sie unter-
liegen vielmehr einem System der Streuung. Die Regierung der Concertación
hatte unter Präsident Aylwin eine Anerkennungspolitik gegenüber den
Indígenas betrieben, die auf dem Gesellschaftsvertrag von Nueva Imperial
basierte. Diese kulturelle Anerkennungspolitik trat ab Mitte der 1990er Jahre
hinter einer Politik der sozio-ökonomischen Integration der Mapuche in den
Markt zurück. Zentrales Anliegen der Regierung war die Erfüllung des Ge-
sellschaftsvertrags mit den Unternehmern. Deshalb sollte der Mapuche-Kon-
flikt, der parallel zur Erschöpfung des ökonomischen Modells ausbrach, auch
nicht durch eine Wiederaufnahme und Vertiefung der Anerkennungspolitik
und einen neuen interkulturellen Dialog gelöst, sondern nur befriedet wer-
den. Es ging darum, die konfrontative Bewegung zu neutralisieren, um die
Interessen der Forstwirtschaft und anderer Großkonzerne, wie des spanischen
Energiekonzerns ENDESA, durchzusetzen.

Während bei der Übereinkunft von Nueva Imperial die Aushandlung politi-
scher Konzepte zwischen der Mapuche-Bewegung und der zukünftigen Re-
gierung der Concertación im Vordergrund stand, wurde angesichts des Kon-
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flikts Mitte der 1990er von Regierungsseite eine bewusste Entpolitisierung
betrieben, bei der letztlich das Politische durch das Ökonomische ersetzt wur-
de. Ähnlich wie bei der neokonservativen Position wurden allein die ökono-
mischen Probleme der comunidades als Grund für den Konflikt gesehen
(Valdés 2000).

Deshalb verweigerte die Regierung den politischen Dialog mit den gro-
ßen Mapuche-Organisationen. So wurde ein Protestmarsch des Consejo de
Todas las Tierras, bei dem Anhänger des CTT 638 km von Temuco nach
Santiago marschierten, ebenso wenig vom Präsidenten empfangen wie eine
Delegation der Identidad Territorial Lafkenche, die mit dem Dokument »De
la deuda histórica nacional al reconocimiento de nuestros derechos territoria-
les« einen Vorschlag zur Neugestaltung der interkulturellen Beziehungen un-
terbreitete.

Statt der politischen Lösung des Konfliktes setzte die Regierung auf eine
sozialtechnologische Befriedung. Sie initiierte einen eigenen Konsultations-
prozess in den comunidades, die dialogos comunales, der die wichtigsten
Forderungen der comunidades aufnehmen sollte. Dieser Konsultationsprozess
wurde vom Ministerium für Öffentliche Arbeiten (MIDEPLAN) durchgeführt,
das für seine technokratische Herangehensweise hinlänglich bekannt ist. Für
die IX.-Region der Araucanía kamen die dialogos comunales zu dem Ergeb-
nis, dass 40% der Forderungen der comunidades sich auf die Infrastruktur
beziehen, 32% auf ökonomische Aspekte oder Aspekte der Produktion; 15%
auf sozio-politische Aspekte, 12% auf Land und 1% auf kulturelle Aspekte.
Diese Zahlen sind jedoch keineswegs neutral erhoben worden.
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 Zum ersten

ist zu sagen, dass Erkenntnisinteresse und das Forschungsdesign die Ergeb-
nisse mitbestimmen. Und das Interesse MIDEPLANs bestand darin, sozio-
ökonomische Forderungen herauszuarbeiten, die dann technokratisch bear-
beitet werden können. Zum zweiten ist die Auswahl der Befragten entschei-
dend. Von den dialogos comunales wurden die widerständigen comunidades
ebenso ausgeschlossen wie die maßgeblichen Mapuche-Organisationen, statt-
dessen wurden nicht an den Konflikten beteiligte, regierungstreue comunidades
einbezogen. Der Regierungsdiskurs führte eine Trennung zwischen den »gu-
ten« und friedlichen Mapuche, mit denen ein Dialog geführt wurde, sowie
den »bösen« und widerständigen Mapuche-»Terroristen«, die mit staatlicher
Repression bekämpft werden müssen, ein.

Der Konsultationsprozess der dialogos comunales in den Mapuche-
comunidades

148
 endete mit einer offiziellen Zeremonie im Präsidentenpalast

am 5. August 1999, bei der Präsident Frei und verschiedene Vertreter regierun-
gsnaher Indígenas den Pacto por el Respeto Ciudadano unterzeichneten. Es
sollte erreicht werden, dass „der Friede, der Respekt und das Feiern der Diffe-
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renz die Ignoranz, die Gewalt und die Diskriminierung ausradieren.“ (Zitiert
nach Aylwin 2000). Präsident Frei (1999) verpflichtete sich zu einem erneu-
ten Versuch der verfassungsmäßigen Anerkennung der indigenen Völker so-
wie zur Ratifizierung der ILO-Konvention 169, beides Punkte, zu denen sich
die Regierung der Concertación bereits in der Übereinkunft von Nueva Im-
perial verpflichtet hatte. Zudem stellte die Regierung für die Zeit des zweiten
Halbjahres 1999 bis zum Jahr 2002 eine Summe von 280.000 US$ zur Lö-
sung der unmittelbaren Probleme der comunidades zur Verfügung, eine Sum-
me, bei der Aylwin davon ausgeht, dass sie ohnehin für die Indígenas vorge-
sehen war und es sich nicht um zusätzlich gewährte Ressourcen handelt (Aylwin
2000: 294). Die verfassungsmäßige Anerkennung als Volk setzte die Regie-
rung Frei ebenso wenig durch wie die Ratifizierung der ILO-Konvention 169.
Auch reichte die bereitgestellte Summe von 280.000 US$ nicht aus, um die
Konflikte zu befrieden. Der pacto de respecto ciudadano scheiterte, ohne die
Bedeutung der Übereinkunft von Nueva Imperial erreicht zu haben.

Die chilenische Zivilgesellschaft verhielt sich in ihrer Positionierung zur
Verschärfung des Kampfes der Mapuche relativ unentschlossen. Zwar beton-
ten das Colegio de Antropólogos de Chile A.G. und die katholische Kirche in
öffentlichen Erklärungen die Notwendigkeit eines Dialogs zur nachhaltigen
Lösung des Konfliktes, doch gab es von den anderen Berufsverbänden oder
Gewerkschaften keine öffentlichen Erklärungen zu dem Konflikt. In der chi-
lenischen Gesellschaft aber scheint es trotz der Hegemonie des neokonser-
vativen Diskurses in den Medien eine deutlich ausgeprägte Sympathie für die
Anliegen der Mapuche zu geben. Im April 1999, also auf dem Höhepunkt der
Konflikte, gab die Fundación Futuro die Ergebnisse einer Umfrage im Groß-
raum Santiago in Bezug auf den Mapuche-Konflikt bekannt: 85,7% der Be-
fragten waren der Meinung, dass die umstrittenen Ländereien wirklich den
Mapuche gehören; 68% betrachteten die Landbesetzungen der Mapuche als
legitim, und 53% äußerten ihr Missfallen an der repressiven Art und Weise,
mit der die Regierung den Konflikt zu beenden versuchte (Rossel 1999).

Spätestens seit Mitte der 1990er Jahre ist damit deutlich, dass der Gesell-
schaftsvertrag von Nueva Imperial von der Regierung der Concertación gebro-
chen wurde. Die konfrontativen Aktionen der Mapuche ab 1997 waren reak-
tiv. Im Folgenden soll der aufbrechende Protest aus zwei Dimensionen von
Ungerechtigkeit betrachtet werden: der sozio-ökonomischen Ungleichheit und
der kulturellen Missachtung.



207

��=���<$����� 89*�
�%*+*89��%$*��
Zur Klärung der Frage, welche sozio-ökonomischen Ungerechtigkeits-
dimensionen für die konfrontativen Mobilisierungen der Mapuche-comuni-
dades ab 1997 relevant waren, sollen alle entscheidenden sozio-ökonomi-
schen Bereiche betrachtet werden. Die Dynamik in diesen Bereichen ist aber
nur verstehbar, wenn die Darstellung die Entwicklung der chilenischen Ge-
sellschaft berücksichtigt.

Zuerst erfolgt eine Auseinandersetzung mit der Landfrage, die im Zusam-
menhang mit der Krise der kleinbäuerlichen Subsistenzwirtschaft diskutiert
wird. Es schließen sich Darstellungen der Entwicklung von Armut und Reich-
tum, der Arbeitslosigkeit sowie der sozialen Bereiche Bildung und Gesund-
heit an.
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Die Mobilisierungen der Mapuche ab 1997 gingen in erster Linie von den
ländlichen comunidades aus. Seit der militärischen Eroberung der Mapuche
1883 steht die Landfrage im Zentrum der sozio-ökonomischen Forderungen
der comunidades. Deshalb sollen drei Momente kurz skizziert werden, um zu
erklären, weshalb die Landfrage Mitte der 1990er Jahre erneut ein zentraler
Auslöser für Protest wurde. Zu nennen ist erstens die veränderte Bedeutung
der kleinbäuerlichen Landwirtschaft in Chile im Globalisierungsprozess, zwei-
tens die Frage der Besitzverhältnisse und drittens das Verhältnis zwischen
Forstkonzernen und comunidades.
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Im Zusammenhang mit der neoliberalen Globalisierung und der Bildung von
regionalen Freihandelszonen wie NAFTA und MERCOSUR wurde die klein-
bäuerliche Landwirtschaft in ganz Lateinamerika in verschärfte Konkurrenz-
beziehungen geworfen. Erinnert sei daran, dass der indigene Aufstand im mexi-
kanischen Chiapas am 1. Januar 1994 ausbrach, einen Tag nach dem Inkraft-
treten des Freihandelsabkommens NAFTA.
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Zu Beginn der 1990er Jahre und verstärkt durch den Assoziationsvertrag
Chiles mit der Freihandelszone MERCOSUR erhöhte sich der Preisdruck auf
die kleinbäuerliche Landwirtschaft derart, dass vom »Ende der bäuerlichen
Landwirtschaft« gesprochen werden kann. Traditionelle Anbauprodukte wie
Weizen sind nicht mehr konkurrenzfähig und bis auf isolierte Ausnahmen
finden sich keine alternativen Anbau- oder Wirtschaftsmöglichkeiten (Bengoa
2000a: 343-344).
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Dieses Ende der bäuerlichen Landwirtschaft wird von Regierungsseite
jedoch als ein unvermeidlicher Effekt der ökonomischen Entwicklung gese-
hen, nach der sich das Stadt-Land-Bevölkerungsverhältnis in Chile dem der
Industriestaaten angleicht. Der chilenische Staat ist in diesem Entwicklungs-
denken gefangen und folgt dem neoliberalen Ansatz der selektiven Weltmarkt-
integration, indem er die binnenorientierte kleinbäuerliche Landwirtschaft nicht
modernisiert, sondern durch die außenorientierte Forstwirtschaft oder den
Obstbau ersetzt. Dem neoliberalen »survival of the fittest« im »neutralen«
Markt entsprechend unterscheidet das chilenische Landwirtschaftsministeri-
um INDAP zwischen überlebensfähigen, modernisierten Bauern und den nicht-
überlebensfähigen Bauern. Im Zensus von 1992 wird die rurale Bevölkerung
auf 2.207.996 Personen, d.h. zirka 16,54% der Gesamtbevölkerung, geschätzt.
Auf dieser Grundlage geht Bengoa (2000a: 342) davon aus, dass damit ca.
5% der chilenischen Bevölkerung überflüssig wäre.

Der Druck auf die kleinbäuerliche Landwirtschaft der Mapuche und Nicht-
Mapuche ist ähnlich, jedoch sind die Bewältigungsstrategien unterschiedlich.
Während die nicht-mapuche Bauern zunehmend resignieren, ihr Land an Forst-
konzerne verkaufen und in ein unsicheres Leben in die Städte immigrieren,
haben die Mapuche, die ihr Land auf Grund des Gesetzes 19.253 nicht an Nicht-
Indigene verkaufen dürfen, den konfrontativeren Weg des Protestes gewählt.
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Seit der spanischen Conquista mussten die Mapuche beständige Landverluste
auf dem Territorium des heutigen Chile hinnehmen. In der jüngeren Geschichte
war es vor allem die Militärdiktatur, die ca. 300.000 ha Land der Mapuche-
comunidades an Großgrundbesitzer und Forstkonzerne überführte. In der VIII.,
IX. und X.-Region, die allesamt im ehemaligen Mapuche-Territorium liegen,
dehnen sich nationale und transnationale Forstkonzerne auf mehr als 1.500.000
ha Land aus,
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 während die Mapuche nur über 300.000 ha verfügten. Das

bedeutet, dass allein die Forstkonzerne auf dem ehemaligen Mapuche-Terri-
torium über fünf mal soviel Land verfügen wie die Mapuche-comunidades.
Allein der Forstkonzern Mininco besitzt mit 350.000 ha mehr Land als alle
Mapuche-comunidades zusammen.
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Die post-diktatorischen Regierungen der Concertación haben daran nichts
Grundlegendes geändert, stattdessen schreibt das aktuelle Indígena-Gesetz
19.253 den status quo des Landbesitzes fest. Nur 106.525 ha Land wurden
von 1994 bis 1998 vom Fondo de Tierras y Aguas an die indigenen Völker
Chiles übertragen (Aylwin 2000: 284).
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 Wirtschaftlich attraktive Länderei-

en werden den Indígenas vorenthalten und stattdessen an nationale und trans-
nationale Konzerne verkauft. Bei den Landüberschreibungen staatlicher Flä-
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chen werden möglichst gemeinschaftliche Eigentumsübertragungen, d.h. kol-
lektives Eigentum, vermieden, stattdessen wird das Land parzelliert und als
individuelles Eigentum an einzelne Indígenas übertragen (Heise 2000: 275).
Auch werden Konflikte mit der Forstindustrie von Regierungsseite vermie-
den, deshalb gibt es keine staatlichen Landenteignungen zu Gunsten der
comunidades. Andererseits gibt es aber, entgegen der geltenden Indígena-
Gesetzgebung, die den Schutz indigener Ländereien festschreibt, Zwangsent-
eignungen von Mapuche-Land, wenn dieses zur Durchführung von Großpro-
jekten wie dem Staudammbau am Bío-Bío oder der Ortsumgehungsstraße
von Temuco benötigt wird. Kurz: „die Regierung erlaubte nicht nur, sondern
förderte absolut bewußt mit ihrer Wirtschaftspolitik und dem Ziel Chile in
den internationalen Märkten zu platzieren öffentliche oder private Investitio-
nen in Produktion und Infrastruktur in den angestammten Territorien der
indigenen Völker.“ (Aylwin 2000: 285).

Aber auch in den comunidades änderte sich die sozio-ökonomische Situa-
tion ab Mitte der 1990er Jahre. Zum einen nahm auf Grund von Bevölkerungs-
wachstum, Realerbteilung und Auslaugung bzw. Überweidung der Böden der
Bedarf an Land zu. Historisch hatte die Mapuche-Bevölkerung dieses Pro-
blem durch die Migration in die urbanen Zentren bewältigt. Doch mit der
steigenden Arbeitslosenrate ab 1997 war es für die Mapuche zunehmend
schwerer, Arbeit zu finden. Zurückgeworfen auf die zu kleinen Parzellen,
verstärkten sie den Kampf um Land.
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Während Anacleto Angelini, Inhaber der in der chilenischen Forstwirtschaft
dominierenden Angelini-Gruppe, 1996 der sechst-reichste Mann Lateiname-
rikas war, lebten zur gleichen Zeit 37% der Bevölkerung in Lumaco, einem
hauptsächlich von Mapuche bewohnten Kerngebiet der Forstwirtschaft, in
extremer Armut (Cuenca 1999: 7).

Aus dieser etwas polemischen Gegenüberstellung können zwar keine di-
rekten Schlüsse auf den Zusammenhang zwischen Reichtum auf der einen
und Armut auf der anderen Seite gezogen werden, aber sie macht deutlich, in
welcher räumlichen Nähe sich Inklusion in den kapitalistischen Weltmarkt
und Exklusion mit deutlicher Verarmung befinden. Eindrucksvolles Beispiel
ist die VIII.-Region, in der zahlreiche Mapuche leben und Forstbetriebe wirt-
schaften: 1994 hatte sie einen Anteil von 15% an den nationalen Exporten
und zog nahezu 30% der landesweiten Investition auf sich, während sie gleich-
zeitig mit 33,9% die zweithöchste Armutsrate des Landes aufwies (Agacino
1999: 80). Die Gewinne aus der Forstwirtschaft bleiben nicht in der Region
und werden dort auch nicht reinvestiert. Alleinige Nutznießer sind die natio-
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nalen und transnationalen Konzerne, die Zollvorteile, billige Arbeitskraft, nied-
rige Sozial- und Umweltstandards sowie staatliche Subventionen vor allem
durch das Gesetzdekret 701 genießen. Hier scheint die neoliberale Theorie
des »trickle-down«-Effekts nicht zu greifen, vielmehr entwickelt sich die Forst-
wirtschaft, ohne Entwicklungsschübe in den von Forstplantagen umschlosse-
nen comunidades auszulösen. Dennoch sind die Monokulturen nicht ohne
Einfluss auf die comunidades. Die Forstmonokulturen verbrauchen das
Oberflächenwasser und absorbieren das vorhandene Grundwasser. Beides führt
dazu, dass den comunidades das lebensnotwendige Element Wasser entzogen
wird; die kleinen Bäche versiegen, die Ernte auf den Feldern vertrocknet, und
um Trinkwasser zu bekommen, müssen die Bauern und Bäuerinnen teilweise
mehrere Kilometer zurücklegen. Zudem produzieren die Forstplantagen kaum
organisches Material für die Bodenbildung, so dass die Böden degenerieren.
In den engen Pflanzungen wächst kein Untergehölz, was ebenfalls die Boden-
bildung behindert und den Wasserhaushalt negativ beeinflusst.

Des weiteren führt der massive Einsatz von Agrochemikalien auf den Pflan-
zungen der Forstmonokulturen zum Verschwinden der heimischen Tier- und
Pflanzenarten. In Lumaco sind beispielsweise Kaninchen und Hasen ver-
schwunden. Dazu führt das Versprühen von Pestiziden durch Flugzeuge zu
Ernteeinbußen auf den Feldern und zu Krankheiten bei den Mapuche. Nach
wenigen Jahren sind die Böden der Kiefer- und Eukalyptusplantagen derart
durch Versauerung, Nährstoffarmut, Erosion, Desertifikation und Absenkung
des Grundwasserspiegels gekennzeichnet, dass keine produktive Landnutzung
mehr möglich ist.

1999 hat sich die ohnehin schon starke Desertifikation noch verschärft.
Das globale Klimaphänomen »La niña«, deren »Brüderchen«, »El niño«, noch
1997 in Chile für Überschwemmungen gesorgt hatte, bewirkte eine große
Trockenheit in ganz Chile. Besonders betroffen waren die Böden in den
Mapuche-comunidades, die ohnehin schon wegen der Absenkung des Grund-
wasserspiegels und durch lokale Klimaänderungen, die von den Forstplantagen
hervorgerufen wurden, unter Trockenheit litten. In Lumaco beispielsweise
fiel nach Angaben der Asociación Mapuche Ñancucheo die Ernte fast zu 100%
aus, und die Brunnen versiegten. Für die Trinkwasserversorgung waren die
Mapuche von den Tankwagen der Stadtverwaltung abhängig.
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Verkürzt kann in Bezug auf die ökologische Situation gesagt werden, dass
die Entwicklung der Forstkonzerne die Unterentwicklung der Mapuche-
comunidades verstärkt. Die Rentabilität der Plantagen ist gewährleistet, weil
die Forstkonzerne die Folgekosten ihrer Produktion externalisieren. Diese
Kosten sind von den Mapuche-Gemeinschaften und von der chilenischen Ge-
sellschaft zu tragen.
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Mit der Krise der kleinbäuerlichen Landwirtschaft ist ein Verarmungsprozess
in den comunidades verbunden, der im Folgenden in den gesamt-
gesellschaftlichen Kontext eingebettet werden soll. Zur Bestimmung der
Armutslinie wird in Chile mit einem Basiswarenkorb gearbeitet, der sich nur
aus Lebensmitteln zusammensetzt und so knapp bemessen ist, dass gerade die
Grundernährung gesichert werden kann. Miete, Hausinstandhaltungskosten,
Schulgeld, Kleidung, etc. werden nicht eingerechnet. Die Grenze der absolu-
ten Armut (indigencia) wird da angesetzt, wo das monatliche Pro-Kopf-Ein-
kommen der Personen eines Haushalts unter dem Preis eines Lebensmittel-
warenkorbes liegt. Die Armutslinie wird in urbanen Gebieten bei einem Pro-
Kopf-Einkommen von weniger als zwei Warenkörben (bei urbanen Preisen)
und in ländlichen Gebieten bei 1,75 Lebensmittelwarenkörben (zu ländlichen
Preisen) angesetzt (Schatan 1998: 126-127; Valenzuela 1998: Anexo Uno). Der
Umfang eines Lebensmittelwarenkorbs in urbanen Gebieten betrug in der CASEN
1996 17.136 und in ländlichen Gebieten 13.204 Pesos pro Person.
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Zur Einschätzung der heutigen Armutszahlen ist ein Blick zurück in die
jüngere Geschichte aufschlussreich. So verringerte sich der Prozentsatz der
Armen von 45,1% während der Hochphase der Diktatur und der neoliberalen
Transformationen auf 32,2% Ende 1996, liegt damit aber noch deutlich höher
als zur Zeit der Allende-Regierung, als 20% der chilenischen Bevölkerung in
Armut lebten. Vor diesem Hintergrund ist die aktuelle gesamtgesellschaftliche
Armutsentwicklung zu sehen, die eine Verringerung der Armut von 1990 bis
1996 vorweist. Während es 1990 4,966 Millionen Arme, von denen sich 1,659
Millionen in absoluter Armut befanden, gab, so waren es 1996 3,288 Millio-
nen Arme bzw. 814.000 absolut Arme. Jedoch weist der Ökonom Rafael
Agacino nach, dass die Dynamik der Armutsreduzierung nachließ und sich
ein „harter Armutskern“ herausbildete, der von dem vermeintlich durch Wirt-
schaftswachstum induzierten »Trickle-Down-Effekt« nicht ereicht wird. Er-
wähnenswert ist ebenfalls, dass ein wesentlicher Teil der Armen nicht aus
dem Arbeitsleben ausgeschlossen, sondern ganz im Gegenteil über prekäre
Beschäftigungsverhältnisse in den Arbeitsmarkt integriert ist. 1994 lebten
46,2% der Beschäftigten von weniger als zwei Mindestlöhnen und damit an
bzw. unter der Armutsgrenze (Agacino: 1999: 75).

Zusätzlich zur Betrachtung der Armutszahlen ist die Analyse der gesamtge-
sellschaftlichen Einkommensverteilung aufschlussreich. Die Weltbank stufte
Chile im Jahr 1996 als neuntes Land der Welt mit den schlechtesten Ergebnis-
sen bezüglich der Einkommensverteilung ein, und der Ökonom Jacobo Schatan
weist nach, dass die individuelle Einkommensverteilung, aufgegliedert nach
Einkommenszehnteln, im Vergleich 1987 und 1996 nahezu deckungsgleich
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war. In diesen zehn Jahren, die von der Transition und einem stetigen Wirt-
schaftswachstum geprägt waren, hat sich an der sozialen Polarisierung in Chile
gemessen an der Einkommensverteilung rein gar nichts geändert. Die ärm-
sten 10% der Haushalte erzielten 1996 nur 1,4% des gesamtgesellschaftlichen
Einkommens, während die reichsten 10% der Haushalte 41,3%, also das 28-
fache erzielten. Wenn dazu noch eingerechnet wird, dass die Haushalte der
armen Bevölkerung größer und die der Reichen kleiner sind, kommt man auf
einen Faktor von 37.
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 Wohlgemerkt, diese Zahlen ergaben sich vor dem

Hintergrund eines stetigen Wirtschaftswachstum in den 1990er Jahren, denn
zwischen 1986 und 1995 betrug der Zuwachs des Sozialproduktes durchschnitt-
lich 7,8%. Durch die Asienkrise und hausgemachte Entwicklungsblockaden
ging dieses Wirtschaftswachstum jedoch ab 1997 zu Ende. Der harte Armuts-
kern blieb bestehen: nach CASEN 2000 galten 2000 weiterhin 5,7% der Be-
völkerung als absolut arm und 20,6% als arm (MIDEPLAN 2001: 2).

Auf der Basis der oben erläuterten Armutsgrenzen ergab die Umfrage
CASEN 1996, dass 35,6% der indigenen Bevölkerung Chiles unterhalb der
Armutsgrenze lebten, während der Vergleichswert der nicht-indigenen Be-
völkerung bei 22,7% lag. Im Bereich der absoluten Armut war der Prozent-
satz der indigenen mit 10,6% sogar doppelt so hoch wie der der nicht-indigenen
Bevölkerung (5,5%). Auffällig ist, dass sowohl die absolute als auch die rela-
tive Armutsrate bei den Mapuche mit 11,7 bzw. 26,7% höher als beim Gesamt-
durchschnitt der indigenen Bevölkerung war.

Abbildung 4 Absolute und relative Armut 1996 in Prozentzahlen

Gesamt Nicht-indigene Indigene Mapuche
bevölkerung Bevölkerung Bevölkerung

Absolute Armut  5,7  5,5 10,6 11,7
Relative Armut 17,5 17,2 25,0 26,7

Arm (abs. + rel.) 23,2 22,7 35,6 38,4
Nicht arm 76,8 77,3 64,4 61,6
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Neben diesen nationalen Zahlen ist eine regionale Differenzierung aufschluss-
reich. 1996 waren in dem ursprünglichen Mapuche-Gebiet, der heutigen VIII.,
IX. und X.- Region mit 52,3; 41,6 bzw. 43,6 Prozent zirka die Hälfte der
indigenen Bevölkerung von Armut betroffen, während die Armutsraten der
nicht-indigenen Bevölkerung bei 33,3; 34,3 bzw. 30,9 Prozent lagen. Die eth-
nische Zuschreibung als Mapuche korreliert also deutlich mit Armut.
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Für die kleinbäuerliche Subsistenzwirtschaft in den comunidades ist der gesell-
schaftliche Arbeitsmarkt zweitrangig, da die Kleinbauern selten direkt als Ar-
beitssuchende auftreten. Der Arbeitsmarkt ist aber von indirekter Bedeutung:
Zum einen gibt es eine konstante, zum Teil temporale Migration aus den ruralen
comunidades in die urbanen Zentren, die in Wechselwirkung zu der Arbeits-
marktsituation steht. Zum anderen müssen die comuneros dann Arbeitsver-
hältnisse eingehen, wenn die Erträge aus der kleinbäuerlichen Subsistenzwirt-
schaft nicht mehr das Überleben der Familie gewährleisten können.

Nachdem die chilenische Diktatur sich durch die staatsterroristische Unter-
drückung der Arbeiterbewegung und die Zerschlagung der Gewerkschaften
den Weg von Gegenkräften freigeräumt hatte, setzte sie in der Phase ihrer
Institutionalisierung im Juli 1979 eine neoliberale Arbeitsgesetzgebung durch,
die den Arbeitsmarkt radikal flexibilisierte. Nach Ende der Diktatur wurden
die Grundzüge dieser Arbeitsgesetzgebung erhalten und weitergeführt. Dabei
bedeutet Flexibilisierung nicht nur die Vereinfachung von Beschäftigung und
Entlassung von Arbeitnehmern ohne wesentlichen gewerkschaftlichen Schutz,
sondern auch die Prekarisierung von Arbeitsverhältnissen durch Arbeit ohne
schriftlichen Vertrag, ohne abschätzbare Zukunftsaussichten, ohne Gesund-
heitsversorgung und Altersvorsorge, Gehälter unter dem legalen Mindestlohn,
Überschreitung der Arbeitszeit. Das chilenische Modell basiert auf niedrigen
Lohnkosten, vergleichbar an Hand der Lohnstückkosten, die in Chile bei nur
19% lagen, während sie in Argentinien 21%, in Südkorea 28% und in den
USA 45% betrugen (Schübelin 1997: 4-5).

Lag die offizielle Arbeitslosenrate noch 1997 bei 5,7%, so stieg sie in
Folge der Rezession 1998 auf 7,7% und 1999 auf 8,9% (CILAS 2001: 3). Für
den Juni 1999 gehen die regierungsamtlichen Zahlen des Instituto Nacional
de Estadísticas INE von 7,1% Arbeitslosen aus. Es ist aber zu berücksichti-
gen, dass für das INE nur diejenigen als arbeitslos gelten, die offiziell eine
Arbeit suchen. Alle anderen gelten als »freiwillige« Arbeitslose. Zudem gilt
nach den Kriterien des INE bereits der als beschäftigt, der mindestens eine
Stunde in der Woche entlohnt arbeitet. Auch hält das INE nicht fest, wie lange
eine Person beschäftigt ist, daher gehen auch Personen, die nur kurzfristige
Arbeitsverträge haben, nicht als eigentlich Arbeitslose in die Statistik ein
(Agacino 1999a: 6-7). Eine alternative Studie der Universidad ARCIS und
des Centro de Estudios sobre Transnacionalización, Economía y Sociedad
(CETES) kam deshalb zu dem Ergebnis, dass 1999 25,2% der aktiven Bevöl-
kerung im erwerbsfähigen Alter ohne Arbeit waren (Francescoli 1999: 3).
Besonders dramatisch war die Jugendarbeitslosigkeit: 570.000 Jugendliche
im Alter zwischen 15 und 24 Jahren waren nach Angaben von ARCIS und
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CETES ohne Arbeit; damit betrug die Jugendarbeitslosigkeit etwa 50%. Be-
troffen waren nicht nur traditionell benachteiligte Jugendliche mit schlechten
oder nicht vorhandenen Schulabschlüssen, sondern zunehmend auch gut aus-
gebildete Jugendliche. Quantitative Vergleichsdaten zur Arbeitslosigkeit in
der Mapuche-Bevölkerung liegen nicht vor. Mit den Zahlen der CASEN 1996
können jedoch Rückschlüsse auf die spezifischen indigenen Arbeitsverhält-
nisse gezogen werden. Die geschlechtsspezifische Zusammensetzung der
indigenen Arbeitskraft 1996 bestand zu 75,2% aus männlicher und zu 32,1%
aus weiblicher Arbeitskraft. Insgesamt lässt sich aber eine deutliche Diskri-
minierung indigener weiblicher Arbeitskraft feststellen: Während 33,5% der
Frauen ohne regulären Arbeitsvertrag arbeiten, befanden sich 24,2% der Män-
ner in dieser Situation (Valenzuela 1998).

Ein Großteil von 38,5% der indigenen Bevölkerung war im forst- und
landwirtschaftlichen Sektor beschäftigt, während nur 14,3% der nicht-
indigenen Bevölkerung in diesem Bereich arbeiteten. Weitere 21,4% der
indigenen Bevölkerung waren im Dienstleistungsbereich beschäftigt, was
besonders auf die weibliche Hausangestelltenarbeit in den urbanen Zentren
zurückgeführt werden kann (Valenzuela 1998). Leitungspositionen in öffent-
lichen oder privaten Organisationen wurden nur von 1,4% der indigenen Be-
völkerung übernommen, während der Anteil der nicht-indigenen Bevölke-
rung hier um ein 3,5 faches höher lag. Massive Unterschiede gab es bei den
durchschnittlichen Einkommen: Während die nicht-indigene Bevölkerung im
Durchschnitt 217.916 Pesos erreichte, erhielten Indigene für die gleichen
Tätigkeiten im Durchschnitt 120.665 Pesos. Im Sektor der Land-, Forst-
wirtschaft und Fischerei erzielte die nicht-indigene Bevölkerung mit durch-
schnittlich 66.800 Pesos gerade einmal die Hälfte des Einkommens der nicht-
indigenen Bevölkerung in diesem Sektor (128.589 Pesos).

Auf dem chilenischen Arbeitsmarkt ist eine deutliche rassistische Diskri-
minierung festzustellen. Im Vergleich zu nicht-indigenen Arbeitnehmern er-
zielten die Indigenen eine weitaus niedrigere Entlohnung, mussten prekärere
Arbeitsverhältnisse ohne Vertrag und Arbeitsrechte eingehen und hatten ge-
ringeren Zugang zu Führungspositionen. Anzumerken ist, dass die sexisti-
sche Diskriminierung tendenziell durch die rassistische überdeterminiert wur-
de. Waren bei der nicht-indigenen Bevölkerung in vergleichbaren Beschäfti-
gungsgruppen erhebliche Differenzen beim Durchschnittseinkommen fest-
zustellen – Männer verdienten durchschnittlich 243.263 Pesos, Frauen 168.229
Pesos – so fielen diese Differenzen bei der indigenen Bevölkerung weitaus
geringer aus, d.h. Frauen hatten im Durchschnitt ein Einkommen von 114.787
Pesos, Männer eines von 123.033 Pesos (Valenzuela 1998: Anexo 2).
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Die Analphabetismusrate der indigenen Bevölkerung Chiles war 1996 mit
10% mehr als doppelt so hoch wie die der nicht-indigenen Bevölkerung (4,7%).
Gerade in den ländlichen Mapuche-comunidades der VIII. bis X.-Region ist
die Analphabetismusrate besonders hoch. Neben dieser geographischen Spe-
zifizierung ist eine auf das Alter bezogene Differenzierung angebracht. In der
CASEN 1996 wurde festgestellt, dass die Analphabetismusrate bei den 15 bis
35-jährigen Indígenas bei 2,1% lag, während sie bei den über 36-Jährigen auf
19,2% hochschnellte. In der nicht-indigenen Bevölkerung waren diese Raten in
beiden Altersgruppen mit 1,6% bzw. 7,6% weitaus niedriger (Valenzuela 1998).
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Die durchschnittliche schulische Ausbildungszeit war bei der indigenen
Bevölkerung mit 7,37 Jahren um 2,2 Jahre kürzer als bei der nicht-indigenen.
Auch war das Ausbildungsniveau der indigenen Bevölkerung in Bezug auf
alle Abschlüsse geringer als das der nicht-indigenen Bevölkerung. 8,4% der
indigenen Bevölkerung hatten gar keine schulische Ausbildung und 36,7%
konnten die Grundschule nicht abschließen, während die Vergleichsrate der
nicht-indigenen Bevölkerung bei 3,8% bzw. 19,2% lag. Spiegelverkehrt ist
das Bild bei den Hochschulabschlüssen – diese erreichten nur 4,3% der
indigenen aber 9,2% der nicht-indigenen Bevölkerung. In Chiles teil-privati-
siertem Schulsystem waren die Indígenas zu 93,4% direkt oder indirekt in
dem schlechter ausgestatteten staatlichen System ausgebildet, fast zu 10%
mehr als die nicht-indigene Bevölkerung (84,6%).

Insgesamt gesehen waren zwar schlechtere Bildungschancen der indigenen
Bevölkerung gegeben, dennoch muss festgehalten werden, dass zumindest
bei den jüngeren Generationen ein Basis-Bildungsniveau (Bekämpfung von
Analphabetismus) erreicht werden konnte. Die großen Unterschiede zwischen
der Analphabetismus-Rate der indigenen und der nicht-indigenen Bevölke-
rung sind einerseits auf das niedrige Bildungsniveau der älteren Indígenas
und andererseits auf die schlechte Schulbildung in den ländlichen comunidades
zurückzuführen. Durch die gezielte Vergabe von Stipendien an Indígenas wurde
zudem die Bildung einer indigenen Intellektuellen-Schicht gefördert.
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In Chile wurde 1981 im Rahmen der von der Diktatur vollzogenen neoliberalen
Wende eine Teilprivatisierung des Gesundheitssystems vollzogen, so dass
neben der öffentlichen Krankenkasse Fondo Nacional de Salud (FONASA)
auch privatwirtschaftliche Träger, die ISAPREs, zugelassen wurden. Parallel
dazu wurden die staatlichen Investitionen in das öffentliche Gesundheitssystem
massiv gekürzt, mit dem Ziel, auch die Gesundheitsleistungen durch den
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Wettbewerb am Markt zu regulieren. Privatisiert wurden gerade die lukrati-
ven Teile des Gesundheitssystems, während auch heute noch rund 60 Prozent
der Gesamtbevölkerung, zumeist Einkommensschwache, auf das öffentliche
System angewiesen sind.
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 So waren die indigenen Völker überdurchschnitt-

lich hoch (zu 81% im Gegensatz zu 58,7% der nicht-indigenen Bevölkerung)
auf öffentliche Gesundheitsversorgung angewiesen und in geringerem Maße
auf die privaten ISAPRE (9,3% im Gegensatz dazu 25,3% der nicht-indigenen
Bevölkerung) oder andere private Dienste (6,7% im Gegensatz dazu 11,2%
der nicht-indigenen Bevölkerung).

Im Gesundheitsbereich gibt es eine Bresche zwischen indigener Bevölke-
rung und nicht-indigener Bevölkerung, die hier nicht vollkommen dargestellt,
sondern nur an Hand von einigen wesentlichen Indikatoren wie der Kinder-
sterblichkeit und der Lebenserwartung angedeutet werden kann. So lag die
Kindersterblichkeit bei der chilenischen Bevölkerung bei 15 zu 1000. In Pu-
erto Saavedra, ein Beispiel für die Lebensrealität der ruralen Mapuche, er-
eichte dieser Indikator 1987 eine Ziffer von 34 auf 1000 lebend Geborene.
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Zur schlechten Ausstattung des Gesundheitsdienstes ist für die Mapuche die
rassistische Diskriminierung und permanente Schlechterbehandlung festzu-
stellen (Fundación Instituto Indígena 1994: 14).

Nach einer Untersuchung des Centro Latinoamericano de Salud lag die
Lebenserwartung im nationalen Durchschnitt bei 75,6 Jahren für Frauen und
bei 68,5 Jahren für Männer, während sie nach Schätzungen auf Grundlage der
CASEN 1996 für die von Mapuche-bewohnte, rurale Provinz Cautin bei 67,5
Jahren für beide Geschlechter lag. Dies macht bereits deutlich, dass die Varia-
ble Indígena oder Nicht-Indígena für eine gute Gesundheitsversorgung nicht
allein maßgeblich ist. Denn die rassistische Diskriminierung wird verstärkt
durch die Klassenlage und die Variable Stadt-Land. Die schlechteste
Gesundheitsversorgung gibt es deshalb für die armen, ländlichen Mapuche in
den comunidades.
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Es wurde argumentiert, dass der Pakt von Nueva Imperial, der zwischen dem
Präsidentschaftskandidaten der Concertación und zahlreichen Indígena-
Organisationen am 1. Dezember 1989 geschlossen wurde, auch ein Gesell-
schaftsvertrag zwischen chilenischer Regierung und Mapuche war, der das
neue Zusammenleben im post-diktatorischen Chile regeln sollte. Damit war
er integraler Bestandteil der Transition. Zudem hatte er für die Mapuche eine
hohe symbolische Bedeutung, da er direkt an die Bedeutung der Parlamente,
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die die damals noch nicht kolonisierten Mapuche mit den Spaniern und Chi-
lenen ab Mitte des 17. Jahrhunderts abhielten, anknüpfte. Mit dem Pakt von
Nueva Imperial sollte die bestehende Missachtung der indigenen Völker durch
eine staatliche Anerkennungspolitik abgebaut werden. Weite Teile der
Mapuche-Bewegung erfüllten ihren Anteil an der Übereinkunft. Sie unter-
stützten die Concertación bei den Wahlen 1990 und organisierten – abgese-
hen von der Teilnahme an den lateinamerikaweiten Protesten gegen den 500.
Jahrestag der Eroberung Lateinamerikas – keine Proteste. Einzig der neu-
gegründete Consejo de Todas las Tierras akzeptierte die Übereinkunft von
Nueva Imperial nicht und versuchte ab 1992, Widerstand zu organisieren.

Unerfüllt blieb die Verpflichtung der post-diktatorischen Regierung, die
indigenen Völker Chiles verfassungsmäßig anzuerkennen. Die Missachtung
nahm sowohl die Form der Entwürdigung an, da den Indígenas als sozialen
Subjekten die gesellschaftliche Wertschätzung verweigert wurde, als auch die
Form der Entrechtung, da die zugesicherte rechtliche Anerkennungsform
(verfassungsmäßige Anerkennung) nicht durchgesetzt wurde. Der normative
Konsens, der dem Gedanken der Anerkennung verpflichtet war, wurde vor
allem von der zweiten post-diktatorischen Regierung Frei aufgekündigt. Be-
dingt durch die Hegemonie der Unternehmer und neoliberaler Intellektueller
erfüllte die Regierung den Gesellschaftsvertrag mit diesen Gruppen und ver-
tiefte das neoliberale Modell. Es bildete sich in vielen Fällen ein direkter An-
tagonismus zu den ökonomischen, sozialen und kulturellen Rechten der
Indígenas heraus, die in der Übereinkunft von Nueva Imperial noch explizit
anerkannt wurden. Das Ungerechtigkeitsverhältnis nimmt hier einerseits die
Form der Entrechtung an, z.B. wird das Indígena-Gesetz hinter ökonomische
Interessen zurückgestellt, und andererseits die Form der Misshandlung, die
durch den Entzug existentieller Lebensgrundlagen die Integrität der Personen
verletzte.
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Das Indígena-Gesetz 19.253 und die nationale Behörde für indigene Entwick-
lung, CONADI, waren die zwei grundlegenden Pfeiler der Anerkennungs-
politik des chilenischen Staates. Besonders mit der Regierung Frei wurde deut-
lich, dass diese Institutionen gegenüber dem grundlegenden Gesellschafts-
vertrag mit Unternehmern und Militärs als nachrangig betrachtet wurden. Es
bildete sich ein Diskurs heraus, der auf dem Gegensatz zwischen den partiku-
laren Interessen der Indígenas und der nationalen Entwicklung, deren Motor
die Unternehmen sind, beruhte. Das partikulare Kapitalverwertungsinteresse
der Unternehmen wurde mit gesamtgesellschaftlicher Entwicklung gleichge-
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setzt, während die Interessen der comunidades als rückwärtsgewandte
»Entwicklungshemmnisse« betrachtet wurden. Paradigmatisch zeigte sich dies
am Staudammbau am oberen Bío-Bío, wo sich die Interessen des spanischen
Energiekonzerns ENDESA und der Pehuenche-comunidades gegenüberste-
hen (Bustos 1997: 12-20; Nesti 1999). Für die Tragfähigkeit und Ernsthaftig-
keit der staatlichen Anerkennungspolitik wurde dies zum Symbolkonflikt.
Ähnlich ist aber auch die Konfliktlage, wo sich Mapuche-comunidades ge-
gen Forstkonzerne oder andere Großprojekte wenden. Hier standen sich die
staatliche Anerkennungspolitik auf der einen und die staatlichen Interessen
der Vertiefung des neoliberalen Modells auf der anderen Seite gegenüber. Der
Konflikt um den Staudammbau wurde für die Mapuche-Bewegung zum Maß-
stab, inwieweit der Vertrag von Nueva Imperial eingehalten wird.

Bei dem Staudammbau am oberen Bío-Bío handelt es sich um ein Groß-
projekt von sechs Staudämmen mit sieben Wasserkraftwerken. Bereits 1978
entschied der damals staatliche Energiebetrieb ENDESA den Bau eines
Staudammprojekts am Bío-Bío. 1989 bestätigte die post-diktatorische Regie-
rung die Pläne des 1988 privatisierten Konzerns ENDESA
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1997 wurde die erste Staustufe Pangue von Präsident Frei feierlich einge-
weiht, wobei er sich nochmals deutlich für das Projekt aussprach.

Beim jetzigen Konflikt geht es konkret um den Bau der zweiten und größ-
ten Stau-Stufe Ralco, durch die das Wasserkraftwerk Pangue erst die volle
Leistung erbringen kann. Dafür muss ein 3.467 Hektar großes Gebiet der
Mapuche-Pehuenche
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 überflutet werden. Betroffen sind vor allem die Be-

wohner der comunidades Quepuca-Ralco und Ralco-Lepoy, insgesamt zirka
500 Mapuche-Pehuenche. Im Folgenden soll nicht der gesamte Konflikt darge-
stellt, sondern das Hauptaugenmerk auf die staatliche Politik gerichtet wer-
den.
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 Finanziert wurde das Projekt ursprünglich über die International

Finance Corporation, der Teil der Weltbankgruppe, der Kredite an private
Unternehmen der »Dritten Welt« vergibt. Doch 1997 zog sich die Weltbank
aus dem Projekt zurück, da nach den Studien des US-amerikanischen Anthro-
pologen Theodore Downing und des von dem Weltbank-Vorsitzenden
Wolfensohn in Auftrag gegebenen »Hair-Reports« deutlich war, dass das
Staudammprojekt Ralco nicht den Sozial- und Umweltstandards der Welt-
bank entspricht. Daraufhin reorganisierte ENDESA die Projektfinanzierung
und entzog sich den Sozial- und Umweltauflagen. Zahlreiche andere nationa-
le und internationale Studien sprachen sich ebenfalls gegen das Projekt aus;
so kommt ein Bericht der internationalen Liga für Menschenrechte (FIDH)
vom März 1998 bezüglich der geplanten Umsiedlungen zu dem Schluss: „dass
die Umsiedlung der comunidades ein wahres soziales und kulturelles Erdbe-
ben in den betroffenen Mapuche-Pehuenche-comunidades nach sich ziehen
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würde, was kurzfristig zu ihrem Veschwinden führen kann.“ (FIDH 1998:
18). Auch die 1996 abgeschlossene Umweltverträglichkeitsstudie der natio-
nalen Umweltbehörde (CONAMA) kam zu dem Schluss, dass das Wasserkraft-
projekt Ralco aus ökologischen Gesichtspunkten nicht genehmigt werden kann.
Doch auf Intervention von Präsident Frei wurde die Veröffentlichung des
Gutachtens der CONAMA gestoppt und eine Überarbeitung angesetzt, die
Ralco genehmigte.

Die CONADI bezog von Anfang an eine ablehnende Haltung gegenüber
dem Projekt und stützte sich dabei auf das Indígena-Gesetz. Denn unabhän-
gig von ökonomischen Erwägungen ist der Grund und Boden von Indígenas
grundsätzlich unveräußerbar. Eine Ausnahme ist nur dann möglich, wenn alle
betroffenen indigenen Bewohner einem Landtausch zustimmen und wenn die
CONADI als für die Wahrung der Land- und Wasserrechte der Indígenas ver-
antwortliche Behörde ihre Zustimmung gewährt. Um die Zustimmung der
CONADI zu gewinnen, entließ Präsident Frei 1997 den gegen den Staudamm-
bau eingestellten Direktor der CONADI, Mauricio Huenchulaf, und ersetzte
ihn durch Domingo Namuncura, ein Parteimitglied der der Concertación an-
gehörigen PPD. Der als wirtschaftsnah geltende Namuncura schickte sich
zunächst an, die Zwangsumsiedlungen der Pehuenche zu prüfen und gab an,
das Indígena-Gesetz sei »vervollkommnungsfähig«. Doch angesichts zahl-
reicher Menschenrechtsverletzungen gegen die Pehuenche, Betrugs- und
Bestechungsversuchen, äußerte sich auch Namuncura zunehmend skeptisch
zum Staudammbau. Als am 6. August 1998 die Entscheidung der CONADI
über den Staudammbau anstand, befürchtete die Regierung, dass Namuncura,
wie vor ihm bereits Huenchulaf, das Projekt ablehnen könnte, und so wurde
Namuncura einen Tag vor der geplanten Entscheidung der CONADI von Prä-
sident Frei entlassen.
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 Damit hatte die CONADI bei der Mapuche-Bewe-

gung ihre Glaubwürdigkeit vollends verloren.
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Da die Forderungen der indigenen Völker auf der nationalen Ebene wenig
Gehör fanden, traten diese in den letzten 25 Jahren verstärkt auf der interna-
tionalen Ebene auf. Um ihren Forderung Gewicht zu verleihen, bildeten sich
internationale indigene Organisationen, wie z.B. der Internationale Indiani-
sche Vertragsrat, der Weltrat indigener Völker und der Indianerrat von Süd-
amerika heraus. Der politische Druck indigener Bewegungen und internatio-
naler Menschenrechtsorganisationen schlug sich in der Folgezeit in verschie-
denen internationalen Deklarationen und Regelungen nieder. So erhielt der
Internationale Indianische Vertragsrat 1977 einen Beobachterstatus beim Rat
für wirtschaftliche und soziale Fragen der UNO. Damit erhielt zum ersten
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Mal eine indigene Organisation den Beobachterstatus bei den Vereinten Na-
tionen. Viele Menschenrechtsorganisationen klagten in den 1970er Jahren die
Verletzung der Rechte von indigenen Völkern vor der UNO-Menschenrechts-
kommission und insbesondere vor der Unterkommission zur Verhütung von
Diskriminierung und für Minderheitenschutz an. Deshalb beauftragte diese
Unterkommission 1977 einen Sonderberichterstatter, José Martinez de Cobo,
damit, die Situation der indigenen Bevölkerungen zu untersuchen. In Folge
dieses Berichtes ist in der Unterkommission eine Arbeitsgruppe für indigene
Völker eingerichtet worden, die 1983 ihre Arbeit aufnahm.
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Wesentlichster Bezugspunkt für die Mapuche in Chile heute ist die Konven-
tion 169 der Internationalen Arbeitsorganisation (ILO). Bereits 1921 schenk-
te die ILO den indigenen Völkern Beachtung, indem sie eine Studie über
»eingeborene Arbeitnehmer« durchführte. 1957 hat die ILO dann die Kon-
vention 107 verabschiedet, das erste internationale Vertragswerk, welches die
Landrechte der autochthonen Völker anerkennt. Obwohl der chilenische Staat
Mitglied der ILO ist, hat er die Konvention 107 nie unterzeichnet. Ganz im
Gegenteil wurde sie besonders von der Militärdiktatur wegen der möglichen
Aufspaltung des Konzepts nationaler Identität entschieden abgelehnt
(Salamanca 2001: 36). Gleichwohl durchzog diese Konvention der rote Fa-
den der modernen Assimilationspolitik. Ziel war es, die indigenen Völker
gemäß westlicher Maßstäbe zu modernisieren und in die Nationalstaaten ein-
zugliedern. Indigene Organisationen forderten die Revision ethnozentristischer
Passagen der Konvention, die 1989 vorgenommen wurde. 1992 trat dann die
revidierte Fassung als »Übereinkommen über eingeborene und in Stämmen
lebende Völker in unabhängigen Ländern« oder besser bekannt als Artikel
169 der ILO in Kraft. Zwar bleiben Einzelheiten der ILO-Konvention weiter-
hin kritikwürdig – so wird das indigene dem nationalen Recht untergeordnet,
trotzdem gilt die ILO-Konvention als Meilenstein in der Anerkennung des
Rechts auf eigenständige Entwicklung der indigenen Völker. Dazu gehört,
dass die ILO-Konvention 169 zu den individuellen Rechten auch kollektive
Rechte von indigenen Gruppen anerkennt, wobei diese Gruppen als Kollektiv-
subjekt betrachtet werden (Lillo 2001: 22). Diese kollektiven Subjekte wer-
den als »Volk« verstanden, womit ihnen das Recht auf weitgehende Selbstbe-
stimmung gewährt wird, ohne dabei das Recht auf eine eigene Staatenbildung
zu implizieren.
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 Zur Definition eines indigenen Volkes werden folgende

Kriterien angeführt: Erstens müssen sie Nachfahren einer Bevölkerung sein,
die bereits vor dem gegenwärtigen Staat existierte, zweitens müssen sie ihre
Traditionen bewahrt haben, das dritte und grundlegende Kriterium aber ist
die Selbstzuschreibung einer indigenen Identität und das Zugehörigkeitsge-
fühl zu einer indigenen Gruppe (ILO-Konvention 169. Artikel 1).
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Für die chilenische Mapuche-Bewegung ist der Blick auf die internatio-
nalen Rechtsnormen ein Effekt der missglückten Anerkennung durch das
Indígena-Gesetz 19.253. Mit dem Hinweis auf die Missachtung internationa-
ler Rechtsnormen versucht die Mapuche-Bewegung den moralischen Druck
auf den chilenischen Staat zu erhöhen, weitere internationale Akteure in die
Diskussion einzubeziehen und den Konflikt auf eine internationale Dimensi-
on zu heben. Damit soll erreicht werden, die bisher verweigerte rechtliche
Anerkennung als Volk in der chilenischen Verfassung zu verankern.

A������ *� �=&�����)(�$�
Bisher wurde argumentiert, dass 1978 ein neuer Mobilisationszyklus in der
Mapuche-Bewegung einsetzte, der sich gegen die ethnozidäre Ausrichtung
der diktatorischen Indígena-Gesetzgebung wandte, erstmals Forderungen nach
Autonomie stellte und sich dem popularen, anti-diktatorischen Bündnis
anschloss. Dieser Zyklus institutionalisierte sich unter der ersten post-dikta-
torischen Regierung Aylwin mit dem Pakt von Nueva Imperial. Aber nach-
dem die zentralen Forderungen der Mapuche-Bewegung wie Landrückgaben,
verfassungsmäßige Anerkennung als Volk und Verabschiedung der ILO-Kon-
vention 169, nicht erfüllt wurden und der chilenische Staat, besonders nach
Amtsantritt von Frei (1994-2000), deutlich weniger Initiative in der Indígena-
Frage zeigte, nahmen Lähmung und politische Orientierungslosigkeit dieser
Organisationen zu. Nach ihrer Institutionalisierung hatten sie kein eigenes
Projekt mehr vorzuweisen, während parallel dazu die Regierung das Interes-
se an einer realen Anerkennungspolitik verlor und sich der Umsetzung neo-
liberaler Politik zuwandte. Damit war das Ende der mit der Erklärung von
Nueva Imperial vielversprechend begonnen Anerkennungspolitik eingeläutet
worden.

Einzig der Consejo de Todas las Tierras (CTT) nahm eine Sonderstellung
ein. Denn obwohl er seine Ursprünge im anti-diktatorischen Protestzyklus
hatte, vermochte er es, der Institutionalisierung zu widerstehen, sich der par-
teipolitischen Einflussnahme zu entziehen und einen neuen, autonomen Dis-
kurs der ethnischen Re-Konstruktion zu entwerfen. Im Kontext der Proteste
gegen 500-Jahre Conquista (1492-1992) wurde der CTT zur bestimmenden
regierungsunabhängigen Mapuche-Organisation, die auf eine breite Basis in
den comunidades, aber auch unter jugendlichen Mapuche im urbanen Raum
zurückgreifen konnte. In den Jahren 1991-1992 konnte der CTT sowohl mit
Demonstrationen als auch mit Landnahmen einen Mobilisierungshöhepunkt
erreichen. Doch da der CTT bei den Landnahmen keine nachhaltigen Erfolge
erzielen konnte und die staatliche Repression zunahm – am 11. März 1993
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wurden 144 Mapuche des CTT zu Geld- und Freiheitsstrafen verurteilt – ebb-
ten die Mobilisierungen ab. Nachdem der »werken internacional« und die
charismatische Integrationsfigur des CTT, Aucan Huilcaman, Mitte der 1990er
seinen Arbeitsschwerpunkt auf die internationale Ebene verlagerte – als Ver-
treter des CTT in der Arbeitsgruppe für indigene Völker der UNO (Genf) und
als indigener Berater der UN-Friedensmission in Guatemala –, kam es zu ei-
ner Schwächung der Organisation. Sie verlor zunehmend ihre Unterstützung
in den comunidades.

Die politischen Autonomie-Konzepte des CTT differierten bis Mitte der
1990er Jahre zwischen »co-gobierno«, »autonomía mapuche« und »gobierno
paralelo«, ohne dass es einen einheitlichen Entwurf gab (Marimán 1995).
Das 1997 vom CTT veröffentlichte Buch »El Pueblo Mapuche, su Territorio
y sus Derechos« und die 1999 anlässlich des Protestmarsches von Temuco
nach Santiago Präsident Frei überreichte Erklärung »Propuesta nacional para
el Reconocimiento de la Nación Mapuche y sus Derechos« systematisierten
die Forderungen und politischen Vorstellungen des CTT (CTT 1997: 106-
111; 1999; Lavanchy 1999).

Dem CTT geht es um die Rückgewinnung der Gebiete südlich des Bío-
Bío, und Huilcaman ergänzte in einem Interview auf Nachfrage, dass sich die
Rückforderungen bis zur X.-Region erstrecken (Huilcaman 1999: D 11).
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In diesem Gebiet soll eine neue Institutionalität geschaffen werden, die ein
harmonisches Zusammenleben zwischen Chilenen und Mapuche ermöglichen
soll. Grundlage ist die Entwicklung eines Autonomiestatus bzw. einer
»Constitución Política de la Nación mapuche«, die die interne Verfassung
der Mapuche-Gemeinschaft sowie deren Verhältnis zum chilenischen Staat
regelt. Damit diese Vorstellungen greifen können, wird eine neue Verfassung
des chilenischen Staates gefordert, bei der die ILO-Konvention 169 unter-
schrieben und die Mapuche als Volk anerkannt werden. Für den CTT bedeu-
tet dies das Recht auf Selbstbestimmung, das Recht auf Nutzung und Kon-
trolle der Böden (einschließlich der unterirdischen Nutzungsrechte) sowie die
Rückgabe von Land. Der CTT strebt ein repräsentatives Modell an, in dem
die traditionellen Autoritäten, vor allem die lonco, die einzelnen comunidades
repräsentieren, während der CTT seinerseits die Gesamtheit der Mapuche re-
präsentiert (CTT 1997: 106). Zu beiden Repräsentationsmustern kritisiert
Lavanchy (1999) zurecht: „Die lonko, mit der realen Macht die sie heute ha-
ben, sind keine gangbare Alternative für eine Konzentration und Zentralisie-
rung von Mapuche-Macht, dergestalt maßt sich der Consejo de Todas las
Tierras auf diese Weise autoritär eine Repräsentation des Mapuche-Volkes
an, die er wohl kaum hat. “
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In der Erklärung von 1999 wird das Repräsentationsmodell dahingehend
ausformuliert, dass ein autonomes Mapuche-Parlament gefordert wird, wel-
ches der Organisationsstruktur des CTT selbst ähnelt (Lavanchy 1999; CTT
1999). Neu an dem Vorschlag von 1999 ist die Einforderung des Rechts auf
Partizipation in den bestehenden Instanzen der chilenischen Regierung. Hier
fordert der CTT, dass jeweils zwei Vertreter der Mapuche im Senat und im
Abgeordnetenhaus vertreten sind. Zudem wird der schrittweise Rückzug der
Forstkonzerne sowie eine Einbeziehung autochthoner Rechtsnormen in die
aktuelle Strafrechtsreform, die als Pilotprojekt in der IX.-Region durchge-
führt wird, gefordert (CTT 1999).
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Insgesamt ist ab Mitte der 1990er Jahre einerseits eine deutliche Entradikali-
sierung des CTT festzustellen, während sich andererseits die Konflikte inner-
halb der comunidades verschärften. Zwar gelang es dem CTT, durch die Mi-
schung von dosierter Konfrontation und Verhandlung mit CONADI und Forst-
unternehmen von 1996 bis 1999 zirka 3.500 ha Land zurückzuerlangen
(Huilcaman 1999: D10-12),

169
 doch der Preis dafür war eine gewisse Zurück-

haltung mit Protesten. Viele Anhänger des CTT wandten sich enttäuscht ab
und fanden bei der neuentstandenen Coordinadora Mapuche Arauco-Malleco
ein neues politisches Aktionsfeld. Der dialogorientierten Ausrichtung des CTT
entsprechend verurteilte Huilcaman die Aktionen der coordinadora
(Huilcaman 1999: D10). Damit wurden konfrontative Aktionsformen, die der
CTT zuvor selbst verwendet hatte, abgelehnt. Diese Äußerungen machten
den CTT zwar zu einem Ansprechpartner für die Regierung bei Mapuche-
Fragen, entfernten ihn aber immer weiter von einer sich radikalisierenden
Bewegung. In den Straßen Temucos – gerade auch in der Nähe des Büros des
CTT – finden sich zahlreiche Graffitis mit Sprüchen wie »Aucan Huilcaman
– Clown der Regierung« oder »Verräter des Mapuche-Volkes«. Ab Ende 1999
verschärfte sich die interne Krise des CTT, die sich in Führungsstreitigkeiten
ausdrückte. Huilcaman trat die Flucht nach vorn an, und der CTT begann in
einigen comunidades wieder mit Landbesetzungen, was seinerseits wieder
heftige polizeiliche Repression nach sich zog. Trotz seiner nachlassenden Be-
deutung ist der CTT noch heute in Chile eine der großen Mapuche-Organisa-
tionen und genießt weiterhin eine breite internationale Reputation.
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Die Coordinadora Mapuche Arauco-Malleco

170
 sah die Proteste der Mapuche-

comunidades im Dezember 1997 in Lumaco als Ausgangspunkt einer
konfrontativen, neuen autonomen Mapuche-Bewegung (Coordinadora:
25.3.1999). Die Coordinadora geht davon aus, dass den aktuellen Konflikten
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drei strukturelle Probleme zu Grunde lagen: erstens die Errichtung eines anti-
demokratischen Regimes als Ergebnis des Plebiszits 1989, welches grundle-
gende Strukturen der Diktatur weiterführt; zweitens die Konsolidierung des
neoliberalen Wirtschaftsmodells im Kontext der Globalisierung; und drittens
die Desartikulation der Mapuche-Bewegung durch den Pakt von Nueva Im-
perial (Coordinadora: 25.3.1999).

In Abgrenzung zu den institutionalisierten Nueva Imperial-Organisatio-
nen und einem ebenfalls als kooptiert wahrgenommenen CTT formierte sich
die Coordinadora Mapuche Arauco-Malleco. Adolfo Millabur, Bürgermei-
ster von Tirúa und Aktivist der Identidad Territorial Lafkenche streicht je-
doch heraus, dass es sich zunächst nur um eine lose Koordinierungsinstanz
handelte. Auch entstand der Name Coordinadora Mapuche Arauco-Malleco
aus Fremdzuschreibungen durch die Medien (Millabur: Interview am 5.6.01).
Damit konform berichtet Víctor Osorio, dass der Gründung der coordinadora
ein langer Prozess voranging, der Anfang der 1990er Jahre unter anderem
von Adolfo Millabur und José Huenchunao, werken der coordinadora, aus
dem Hogar Indígena de Concepción initiiert wurde. Beeinflusst von dem
Consejo de Todas las Tierras, aber ohne Mitarbeit in dieser Organisation oder
in politischen Parteien, entwickelten sie eine autonome Strategie, die zunächst
1996 in der erfolgreichen Kandidatur Adolfo Millaburs für das Bürgermei-
steramt in Tirúa kulminierte. Danach kam es am 27. und 28. Januar 1998 in
Tirúa zu einer Versammlung von comunidades aus Arauco, die als Vorstufe
zur Gründung der coordinadora angesehen werden kann (Osorio 2001).
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Ihre soziale Basis hat die Coordinadora in den comunidades der Provin-
zen Arauco und Malleco, d.h. in der VIII. und IX.-Region sowie unter radikali-
sierten urbanen Mapuche. Dabei sind es hier vor allem jugendliche Mapuche,
die sich von der zunehmend konformistischen Haltung des CTT ab- und der
Coordinadora zugewandt haben. Die Coordinadora geht von einer kolonia-
len Unterdrückungssituation aus. Sie grenzt sich von regionalen Autonomie-
vorstellungen, wie sie vom Consejo de Todas las Tierras für das Gebiet süd-
lich des Bío-Bío und von der Identitad Territorial Lafkenche vertreten wer-
den, ab, da diese Vorstellung durch neoliberale Grundstrukturen und den chi-
lenischen anti-demokratischen Staat unterminiert werden würden. In diesem
Sinne geht es der Coordinadora darum, den Kampf gegen den Neoliberalis-
mus mit dem Kampf gegen den chilenischen Staat zu verbinden.

Sie setzt auf breitere Allianzen, gerade auch mit der nicht-mapuche-Be-
völkerung: „Studenten, Arbeiter, Bergleute, Lehrer, pobladores und andere,
die unter der Ausbeutung des unseligen neoliberalen Modells leiden, müssen
verstehen, dass sich unsere Forderungen nicht nur auf unsere Probleme als
Nation beziehen, sondern dass sie die Gesamtheit der chilenischen Gesell-
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schaft berühren.“ (Coordinadora: 14.5.1999). Konzeptionell greift sie mit dem
sogenannten „Vorschlag der nationalen Befreiung“ (Antileo 1999a) auf die in
den nationalen Befreiungsbewegungen des Trikonts zu findende Artikulation
von Nationalismus und Anti-Kapitalismus zurück. Bei der urbanen Organisa-
tion Meli Wixan Mapu stehen anti-koloniale Konzepte aus Algerien, Marok-
ko, Vietnam und Kurdistan bis hin zu den nationalen Befreiungsbewegungen
Lateinamerikas im Hintergrund (Antileo 1999a).

Die Coordinadora ist sich darüber im Klaren, dass die objektiven Bedingun-
gen für einen nationalen Befreiungskampf der Mapuche nicht gegeben sind,
so dass sie die Ausformulierung eines Autonomie-Projektes nicht für sinnvoll
hält. Stattdessen wird die erste Phase der Proteste als Form der Bewusst-
seinsbildung und Kräfteakkumulation gesehen, die einen zukünftigen natio-
nalen Befreiungskampf ermöglichen soll. Dies wird als Phase des Aufstands,
nach dem Vorbild der palästinensischen Intifada, bezeichnet (Coordinadora:
25.3.1999). Doch ist zu unterstreichen, dass die Einreihung des Kampfes der
Mapuche in die Tradition der anti-kolonialen nationalen Befreiungskämpfe
vor allem aus dem Umfeld der urbanen Mapuche-Organisation Meli Wixan
Mapu kommt.
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 In den comunicados der Coordinadora selbst wird dagegen

nicht direkt und in Anlehnung an die links-politische Konnotation des Kon-
zeptes von einer »liberación nacional« gesprochen, sondern von der
»recuperación de nuestra nación« (Coordinadora: 25.5, 29.4, 26.5, Sept. 1999).
Insgesamt steht in den comunidades eher die Lösung konkreter Landprobleme
denn die Entwicklung eines nationalen Projektes im Vordergrund.

Unter allen wesentlichen Mapuche-Organisationen lehnt die Coordinadora
jedweden Dialog mit Regierungsautoritäten unter den gegenwärtigen Bedin-
gungen am striktesten ab. In diesem Sinne wird eine radikale Differenz-
beziehung zu den anderen, eher dialogorientierten Mapuche-Organisationen
hergestellt: „Es gibt keine Punkte, an denen wir übereinstimmen. Die Coordina-
dora sieht die Autonomie der Mapuche-Bewegung als unabdingbare Bedin-
gung, um voranzukommen; deshalb beteiligen wir uns nicht an politischen
Parteien oder an Wahlen. Zweitens, wir respektieren die chilenische Institutio-
nalität nicht, weil sie unterdrückerisch ist. Das bedeutet nicht, dass wir, die
wir in Santiago wohnen, nicht Strom oder Wasser bezahlen. Wir sagen, dass
die Bewegung anfangen muss, sich von den chilenischen Institutionen, die
uns beeinflussen und trennen, wie die CONADI, die politischen Parteien, die
NGO und verschiedene Formen der ökonomischen Kooptierung, abzukop-
peln.” (Antileo 2000).

Dem widerspricht ein Interview des werken José Huenchunao mit der
Mapuche-Web-Seite Ñuke Mapu, in dem er politisch-institutionelle Mecha-
nismen zur Lösung des Konfliktes vorschlägt, wobei die CONADI in diesem
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Interview nicht als Zwangsapparat der huincas deslegitimiert wird, sondern
ihr gar politische Lösungskompetenzen zugesprochen werden (Huenchunao
o.J.). Dies widerspricht vor allem den Äußerungen anderer werken der
coordinadora. Alles deutet darauf hin, dass es in der coordinadora interne
Differenzen gab und gibt, die bereits in den ersten Monaten zur Abspaltung
von dirigentes wie Alfonso Reiman aus Lumaco und Adolfo Millabur aus
Tirúa geführt haben. Nach den Abspaltungen blieb ein Kern radikaler dirigentes
in der coordinadora, die ihr Interesse des anti-kolonialen Befreiungskampfes
mit dem Interesse der comunidades nach Landrückgaben erfolgreich verknüp-
fen konnten. Die Forderungen der Coordinadora nach Land sind nicht nur
bäuerliche Umverteilungskämpfe, sondern es geht um die Rückgewinnung
besetzten Territoriums, als Conditio sine qua non für den Wiederaufbau der
Mapuche-Nation. Entsprechend endet das comunicado vom 2. Juni mit dem
Aufruf: „Nur durch die Wiedererlangung des Territoriums rekonstruiert sich
die Mapuche-Nation. Nur durch das Bremsen der forstwirtschaftlichen und
kapitalistischen Invasion in unseren angestammten Territorien werden wir das
Auslöschen des Mapuche-Volkes verhindern.” (Coordinadora: 2.6.1999).

Die Priorität auf den Kampf der comunidades im ländlichen Bereich wird
mit zwei Argumenten begründet: Erstens sind es nur die ländlichen Gemein-
schaften, die den Kampf mit den politisch-kulturellen Werten der Mapuche
nähren können, und zweitens wird darauf hingewiesen, dass hier der Konflikt
mit dem neoliberalen System, repräsentiert durch die Forstkonzerne, am
offensichtlichsten ist (Antileo 1999a).
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 Dieser Kampf wird nicht als offen-

siv gewertet, sondern als legitimer Verteidigungskampf der comunidades, die
ihr Recht auf Selbstverteidigung in Anspruch nehmen.

Organisatorisch geht die Coordinadora von der Autonomie der comuni-
dades aus, wobei die traditionellen Autoritäten, aber auch moderne Organisa-
tionsstrukturen wie Versammlungen und asociaciones anerkannt werden.
Umstritten ist, ob die Coordinadora nur eine Koordinierungsinstanz der
comunidades darstellt oder ob sie eine eigenständige politische Organisation
ist. Der werken José Huenchunao (1999) argumentiert in die erste Richtung:
„Uns interessiert es nicht besonders, eine möglichst große Anzahl von Leuten
hinter uns zu haben, die sich Coordinadora nennt. Uns interessiert es nicht,
ob die politische Richtung, die die Coordinadora vorgeschlagen hat, auch die
ist, die die comunidades oder andere Sektoren autonom und mit Rückhalt
eines jeden lonco, eines jeden dirigente, eines jeden werken einschlagen. Wenn
sie diese Richtung unterstützen, ist der Konflikt gerechtfertigt, uns interes-
siert nicht besonders die »Repräsentativität« als Organisation, und wenn die
comunidades morgen eine andere Art von Organisation vorschlagen, eine
andere Idee sich zu organisieren, nun gut, wir sind dabei.” Dagegen betont
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Antileo (1999a), dass die Coordinadora bereits eine eigenständige politische
Organisation darstellt, die sich organisch auf die comunidades bezieht: „[...]
der Kampf hat drei Komponenten: Eine ist das, was unsere traditionellen
Mapuche-Autoritäten, das sind die machis, die lonkos, vorschlagen. Und auf
der anderen Seite sind da die Organisationsstrukturen, die es in den
comunidades selbst gibt, was beispielsweise Versammlungen oder asociaciones
sein können. Nun, in diesem Sinne gibt es eine Stimme, die mehr die der
Massen ist. Und auf der Basis dieser beiden Komponenten erhebt sich die
dritte, eine Organisation politischen Charakters, was die Coordinadora ist.“

Für die Coordinadora ist der Moment der Zuspitzung des Konfliktes auch
der Moment der Wahrheit in Bezug auf die Ernsthaftigkeit und Wahrhaftig-
keit anderer Mapuche und deren Organisationen, sich am Kampf zu beteili-
gen (Coordinadora: 25.3.1999). Im Verlauf des Konfliktes von 1999 lehnte
die Coordinadora Organisationen wie die Identidad Territorial Lafkenche,
die Asociación Ñancucheo und den CTT ab (Antileo 1999b), wodurch sie
sich zunehmend isolierte. Neben Reformismus sowie Kollaboration mit Par-
teien und Staat wird diesen Organisationen eine Instrumentalisierung der
Coordinadora vorgeworfen, was insofern eine reale Basis hat, als die Coordina-
dora den Konflikt durch permanente Landnahmen und konfrontative Aktio-
nen auf der aktuellen Tagesordnung gehalten und somit den anderen Orga-
nisationen Verhandlungsmasse in die Hände gespielt hatte.

Aus der Sicht anderer Mapuche, wie Adolfo Millabur, wird dagegen kriti-
siert, dass in der Coordinadora nach den ersten Treffen mit den comunidades
zunehmend westliche Organisationsvorstellungen dominierten, die von ex-
ternen Aktivisten aus Santiago oder Concepción vorgetragen wurden, und die
nicht den Organisationsprinzipien der comunidades entsprachen (Millabur:
Interview am 5.6.01).

174

Beide Positionen spiegeln die internen Auseinandersetzungen in der
coordinadora wider. In einem Klima staatlicher Repression hat sich in der
coordinadora die radikal-konfrontative Linie durchgesetzt. Parallel dazu be-
diente sich die coordinadora eines anti-kolonialen Diskurses, was gewisse
Differenzen zwischen comunidades und dirigentes der coordinadora provo-
zierte. Die Bewegungs-Organisationen, die sich von der coordinadora trenn-
ten, wie die Asociación Ñancucheo aus Lumaco und die comunidades, die
jetzt in der Identidad territorial Lafkenche organisiert sind, sind heute zentra-
le Akteure mit innovativen und autonomen Projekten.

Die konfrontative und Dialog verweigernde Haltung der Coordinadora
hatte bereits ab Mitte 1999 massive Repressionen und Verhaftungen nach sich
gezogen, so dass in den comunicados públicos ab Mitte 1999 zunehmend die
Frage der politischen Gefangenen in das Zentrum der Aktivitäten der Coordina-
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dora rückte (Cordinadora: 14.5., 27.7., 23.8., 25.8.1999, Sept., 8.12.1999,
16.6.2000). Zentral ist, dass die Coordinadora es nicht aus eigenen Mitteln
mit öffentlichen Mobilisierungen und politischem Druck erreichte, ihre poli-
tischen Gefangenen zu befreien. Damit und im Kontext abnehmender Prote-
ste und zunehmender Verhandlungen kam die Aufstandsstrategie der ersten
Phase, die zu einer Sammlung der Kräfte führen sollte, an ihr strategisches
Ende. Gleichzeitig gab es aber keine alternativen Politikkonzepte, so dass die
Coordinadora bereits im Jahr 2000 ohne politische Strategie agierte und zu-
nehmend Durchhalteparolen verbreitete (Coordinadora: 18.5.2000).

Damit verstärkten sich die schon zuvor bestehenden Auflösungserscheinun-
gen. Waren bereits zu Beginn der Proteste die zukünftige Identidad territorial
Lafkenche und später die Asociación Ñankucheo aus Lumaco der Coordina-
dora fern geblieben, so verließ im August 2001 der bekannte Sprecher Victor
Ancalaf die Coordinadora, um sich der lokalen Arbeit in Collipulli zu wid-
men. Die verbliebene Leitung der Coordinadora reagierte mit Verratsvor-
würfen (Mapuexpress 2001). Ohne Konzepte für die aktuelle Situation der
comunidades, mit einer zunehmenden Selbstabgrenzung von anderen Orga-
nisationen und einem immer sektiererischen Diskurs häufen sich so die Zei-
chen der Isolierung und der Desartikulation der 1999 so erfolgreich mobili-
sierenden Coordinadora mapuche Arauco-Malleko.
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Mit den Protesten der Mapuche, die Ende 1997 begannen und 1999 einen
vorläufigen Höhepunkt erreichten, taten sich erste, deutliche Risse im
hegemonialen Projekt des Transformismus auf. Dem herrschenden Block aus
Unternehmern, neoliberalen Intellektuellen und Militärs gelang es nicht mehr
wie noch in den ersten Jahren der Transition, einen aktiven Konsens herzu-
stellen, in den auch oppositionelle Strömungen einbezogen waren. Die Dis-
positive der Anerkennungspolitik, wie die CONADI und das Ley Indígena,
die durch den Diskurs des Etno-desarrollo artikuliert waren, griffen nicht mehr
zur Befriedung der neuen Protest-Bewegung. Da nun die Hegemonie zur
Kontrolle der Konflikte nicht mehr ausreichte, reagierte der chilenische Staat
mit Zwang, d.h. mit massiven polizeistaatlichen Mitteln.

Parallel dazu wurde seitens des Staates versucht, über die dialogos
comunales und den Pacto por el respecto ciudadano wieder die Führung zu
erlangen und Konsens herzustellen. Doch konnte diese Neuauflage der Über-
einkunft von Nueva Imperial den Transformismus nicht erneuern und zumin-
dest passiven Konsens innerhalb der Mapuche-Bewegung herstellen. Damit
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ist ein Scheitern der Indígena-Politik der Regierung zu konstatieren. Unter
der Regierung Frei war die Orientierungslosigkeit staatlicher Politik offen-
sichtlich, da sie es nicht vermochte, erfolgreiche Lösungs- oder Befriedungs-
strategien für den Mapuche-Konflikt zu entwickeln. Das Scheitern der Über-
einkunft von Nueva Imperial und die Delegitimierung der CONADI markie-
ren das vorläufige Ende des indigenismo in Chile. Als staatliche Politik zielte
der indigenismo auf die Integration der Indígenas in einen mestizischen Na-
tionalstaat ab, was über korporatistische Organisationen wie die CONADI in
Chile geleistet werden sollte.

Mit der Hegemonie neoliberaler Diskurse ab Mitte der 1970er Jahre fand
eine epistemologische Verschiebung statt, bei der das Soziale als Erklärungs-
muster durch das Ökonomische ersetzt wurde. Die CONADI aber war noch
eine Institution, die das Soziale und Kulturelle als Erklärungsmuster gelten
ließ und als Legitimation für die eigene Existenz benötigte. Von der herr-
schenden Politikerelite aber, die nahezu ausnahmslos den neoliberalen Dis-
kurs übernommen hatte, wurde dieser Ansatz der CONADI zunehmend als
unangemessene Reaktion auf die Mapuche-Problematik betrachtet. Deshalb
hat die CONADI in Regierungskreisen auch fast keine Fürsprecher. Damit
unterliegt sie einem doppelten Legitimationsverlust: Einerseits haben ihr die
Indígenas das Vertrauen entzogen, und andererseits trauen ihr die maßgebli-
chen Politiker keine Lösungskompetenz zu.

175

Die Ende 1997 aufgebrochene Mapuche-Problematik ist der massivste
gesellschaftliche Konflikt in der post-diktatorischen Phase, der mittlerweile
über fünf Jahre nicht gelöst werden konnte. Es wurde argumentiert, dass die
Kombination aus sozio-ökonomischer Ungerechtigkeit und kulturell-identitärer
Missachtung das Ausbrechen des Konfliktes erklären kann.

176
 Die sozio-öko-

nomische Ungerechtigkeit zeigt sich vor allem in den ländlichen comunidades.
Aus historischer Perspektive betrachtet ist die aktuelle Verelendung in den
comunidades auf die seit der Ankunft der Spanier stattfindende Enteignung
von Land zurückzuführen, die mit der Einschließung der Mapuche in Reser-
vate und der Zerteilung der comunidades durch die Gesetzgebung Pinochets
massiv weiterbetrieben wurde. Die internen Faktoren der Verarmung der
comunidades wie Verringerung des Landbesitzes durch Erbteilung, Überwei-
dung und Auslaugung der Böden wegen zu geringer Brachzeiten sind im
Wesentlichen Folgen des Landmangels und damit letztlich der Landenteignung.

Jedoch handelt es sich bei der sozio-ökonomischen Ungerechtigkeit nicht
einfach um die nahtlose Fortführung historisch gewachsener Ungerechtigkei-
ten. Denn die Tatsache, dass das sozio-ökonomische Überleben in den
Gemeinschaften heute massiv in Frage gestellt ist, ist vor allem in aktuellen
Problemlagen begründet. Hier sind an erster Stelle die Konflikte mit den Forst-
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konzernen und anderen infrastrukturellen Großprojekten zu nennen. Die Ent-
wicklung des gegenwärtigen neoliberalen Modells bewirkt die »Unterentwick-
lung« der ländlichen Gemeinschaften. Zudem ist die Krise der kleinbäuerlichen
Landwirtschaft zu nennen. Verstärkt werden diese Faktoren durch die Erschöp-
fung des chilenischen Modells. Insbesondere die steigende Arbeitslosigkeit
macht es den Mapuche zunehmend unmöglich, Arbeit in den urbanen Zen-
tren zu finden. Sie blieben in den comunidades, woraufhin sich dort die Pro-
bleme weiter verschärften.

Aus Deprivation entsteht aber nicht zwangsläufig Protest. Deshalb wurde
ein Blick auf die moralische Grammatik dieses sozialen Konflikts geworfen.
Das Parteienbündnis der Concertación hatte vor Ende der Diktatur einen dop-
pelten Gesellschaftsvertrag abgeschlossen. Während der Gesellschaftsvertrag
zur Aufrechterhaltung des neoliberalen Modells erfüllt wurde, brach der Staat
den mit den Indígenas geschlossenen Vertrag zur gesellschaftlichen Anerken-
nung. Das Urteil, dass die Übereinkunft von Nueva Imperial gescheitert ist
und sowohl materielle als auch kulturelle Ungerechtigkeiten gegenüber den
comunidades zunehmen, setzte sich bei den Mapuche durch.

Von einer Anerkennungspolitik entwickelte die Übereinkunft von Nueva
Imperial sich immer mehr zu einem Dispositiv der Befriedung der Mapuche-
Bewegung. Anfang der 1990er Jahre war diese Befriedung durchaus erfolg-
reich, da im Kontext des Transformismus nahezu die gesamte Mapuche-Elite
kooptiert worden war. Mitte der 1990er Jahre dagegen ist diese alte Elite, die
im Zuge des anti-diktatorischen Mobilisationszyklus aufkam, durch neue und
junge dirigentes ersetzt worden. Diese nehmen die Ideen von Autonomie und
Selbstbestimmung auf. Der chilenischen Regierung als solcher, unabhängig
von wem sie geführt wird, schreibt die Mapuche-Bewegung keinen politi-
schen Willen zur Lösung ihrer Probleme zu. Deshalb geht es der aktuellen
Bewegung nicht um die Wiederherstellung des alten Konsenses von Nueva
Imperial, der von der Concertación gebrochen wurde. Stattdessen ist die
Mapuche-Bewegung in eine Phase eingetreten, in der sie eigene Projekte er-
arbeitet.
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1 Zur weiteren Ausführung dieser These vgl. Boris (1992: 149-168). Eduardo Galeano schreibt

weniger analytisch, dafür aber umso bildhafter: „Die Spanier hatten die Kuh, aber andere
waren es, die die Milch tranken.“ (Galeano 1991: 34.)

2 Zu Recht setzt Wallerstein den Begriff Feudalismus in Anführungszeichen, da es sich nicht
um ein Feudalsystem, sondern um ein durch die Strukturdynamik der kapitalistischen Welt-
wirtschaft entstandenes Sozialverhältnis handelt. Vgl. dazu die Diskussion von Andre Gunder
Frank (1969) und Ernesto Laclau (1971).

3 Im Wesentlichen bezieht sich diese schematische Aufzählung auf Foucault (1999: 31-51
und 1976: 114-118). Eine gute Zusammenfassung findet sich bei Lemke (1997: 99).

4 Bereits 1495 zweifelten die spanischen Monarchen an der theologisch-juristischen Legiti-
mität des Menschenhandels und suspendierten ihn für die Richtung von Amerika nach
Europa. Nach verschiedenen Verordnungen wurde 1542 ein Gesetz erlassen, demzufolge
niemand mehr Indígenas, sei es auch in einem »gerechten Krieg«, zu Sklaven machen,
noch welche kaufen durfte. Herauszustreichen ist, dass dieses Verbot der Sklaverei sich nur
auf Indígenas, nicht aber auf Schwarzafrikaner bezog. Auch in dem Disput von 1550 argu-
mentierte Las Casas gegen die Versklavung der Indígenas, während er die Versklavung der
Schwarzen für legitim erklärte (Konetzke 1965: 165-170 und Todorov 1985: 202-207).

5 Wenngleich diese Konstruktion des Fremden als heroischer Krieger im kollektiven Ge-
dächtnis Chiles eingeprägt sein mag, so ist dies in der wissenschaftlichen Literatur keines-
wegs eindeutig und allenfalls in den evolutionistischen Schriften von Gelehrten der Mitte
des 19. Jahrhunderts zu finden. Vielmehr sind es die Autoren der »Estudios Fronterizos«
selbst, die den Mythos vom permanenten, ununterbrochenen Krieg aufbauen, um ihn dann
kunstvoll  zu dekonstruieren. So vertreten Villalobos u.a. noch 1974 in dem historischen
Standardwerk »Historia de Chile« eine zwischen krudem Geodeterminismus und rassisti-
schen Einstellungen schwankende Auffassung, die in Bezug auf die Mapuche vom
Hobbesschen ursprünglichen Kriegszustand ausgeht (vgl. Villalobos/Silva/Silva/ Estelle/
1993: 52).

6 Unter Ethnogenese versteht Boccara die sozio-historische Dynamik gemäß der indigenen
sozialen Logik, während Ethnifikation die externen Einflüsse, Zuschreibungen und Prakti-
ken der Spanier umfasst (Boccara 1999a: 110-111).

7 Ein entsprechender Hinweis, der diese These stützt, ist bei Cooper (1963: 690) zu finden:
„Sie nennen sich selber einfach che, »Menschen«, oder re che, »ungemischte, reine, wah-
re« + »Menschen«. Moderne chilenische Araucaner benutzen und bevorzugen gewöhnlich
Mapuche, »Menschen der Erde« (mapu, »Erde«, + che).”

8 1569 wurde der erste Teil des Gesamtwerkes veröffentlicht, und erst 1597 wurde posthum
der vollständige Text veröffentlicht.

9 Barros Arana prägte Mitte und Ende des 19. Jahrhunderts den Diskurs über die Mapuche
und trug zur militärischen Eroberung und späteren Assimilation der Mapuche bei (Casanueva
1998: 69-76).

10 Siehe hierzu insbesondere die Beiträge in den folgenden Heften: JOURNAL DE LA
SOCIÉTÉ DES AMÉRICANISTES. Nr. LXXI, 1985 und Nr. LXXII, 1986.

11 Hier könnte die Erklärung für die von Bengoa und Latcham aufgeworfene Frage liegen,
warum die Mapuche keine Feuerwaffen adaptierten.

12 Cooper (1963: 739) weist darauf hin, dass der Kriegsschrei auch beim palín ausgestoßen
wird.

13 Zur Fragestellung des Kannibalismus in der Reche-Mapuche-Gesellschaft gibt es eine lan-
ge Kontroverse, die von normativen Ansprüchen, kolonialistischen Rechtfertigungen und
evolutionistischen Ansätzen geprägt ist, und die sich auf dem binären Schema des »edlen
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Wilden« versus Barbar bewegt. Schneider (1993: 91-94) versucht die Kannibalismus-The-
se als kolonialistischen Legitimitationsdiskurs zu entlarven, wenn er Cooper (1963), Latcham
(1909) und vor allem Lindig und Münzel (1992) einen undifferenzierten Umgang mit dem
Kannibalismus-Begriff vorwirft. Gleichzeitig gelingt es ihm aber nicht, die rituelle
Anthropophagie zu erklären.

14 So schreibt Feyerabend (1991: 357) in Bezug auf die Beziehung zwischen neuer und alter
Theorie „Das [...] neue Begriffssystem leugnet nicht einfach das Bestehen der klassischen
Sachverhalte, das könnte es gar nicht, denn es gestattet nicht einmal die Formulierung von
Aussagen, die solche Sachverhalte ausdrücken.“ Die eine wissenschaftliche Theorie kann
nicht in die Sprache einer anderen übersetzt werden kann, und es gibt keine Meta-Ebene,
auf deren Hintergrund die widerstreitenden Theorien beurteilt werden könnten.

15 Haude (1999: 65-82) schlägt vor, den statischen Begriff des Segments durch den dynami-
schen und von Selbstorganisation bestimmten Begriff des Fraktalen zu ersetzen. .

16 Zur Umdeutung des Quetzalcoatl-Mythos vgl. Todorov (1985: 143-146). Ein ähnlicher
Mythos, der von Viracocha, spielte bei der Eroberung des Tahuantinsuyo eine wesentliche
Rolle.

17 Elias dynamisches Modell bleibt letztlich in der freudschen Struktur von »Ich«, »Über-
Ich« und »Es« gefangen (Kaltmeier 1999a: 32-34).

18 „ein ökonomisches System, das die Akkumulation des Kapitales förderte und ein Macht-
system, das die Akkumulation der Menschen befahl, waren seit dem 17. Jahrhundert zwei
korrelative, untrennbar miteinander verbundene Phänomene.“ (Foucault 1978: 43). Doch
war die Entstehung neuer Regierungstechniken noch durch die souveräne Macht blockiert.
Erst im 18. Jahrhundert sollte diese Blockade aufgehoben werden (Foucault 2000a: 57-59).

19 Dabei ist die Hacienda nicht als feudale Struktur, sondern als ein Produkt des kapitalisti-
schen Weltsystems zu sehen (Wallerstein 1980: 156) und zur Hacienda  die Seiten 95-96
dieser Arbeit.

20 Vgl. zu dieser Periodisierung die Arbeiten der Estudios Fronterizos: z.B. Villalobos(1985:
7-31). Eine Fortführung liefert Jorge Pinto (1996b).

21 Ein weiteres Argument gegen die vermeintlich friedvolle Phase ist, dass die Auseinander-
setzungen von der Araucanía in die argentinische Pampa exportiert wurden.

22 Pinto vermutet, dass das Valle Central sich sogar anfangs Dank des aus der Pampa und
Araucanía stammenden Viehs mit dem Zentrum Potosí verkettete (Pinto 1996b: 24 oder
ausführlicher Pinto 1998: 15). Vor allem von den Behörden aus Buenos Aires wurden ähn-
liche Vermutungen angestellt. Eine widersprechende Ansicht vertritt León, der davon aus-
geht, dass die Mapuche das in der Pampa gejagte Vieh nur für die Subsistenz, nicht aber für
den Handel benötigten (León 1991: 79-96). Eine letzliche Klärung der Zusammenhänge
steht noch aus, doch erscheint mir die Hypothese Pintos plausibler.

23 DieViehlieferungen für in den kolonialen Markt Chiles, wovon v.a. die Estanceros des Zentral-
tales und die conchavadores profitierten wäre ohne die Mapuche kaum möglich gewesen.

24  Die »Estudios Fronterizos« stehen damit genau in der von Michel Foucault kritisierten
souveränen Konzeption von Macht, die im 16. Jahrhundert ihren historischen Platz hatte,
aber im 17. Jahrhundert zunehmend durch andere Machtformen ergänzt und ersetzt wurde.
Warum diese Stilisierung eines so in der wissenschaftlichen Literatur nicht bestehenden
Gegensatzes zwischen einer Theorie des permanenten Krieges einerseits und der Theorie
einer zweiten Phase des friedlichen Zusammenlebens andererseits? Bengoa, dem mit sei-
ner These des »encuentro desencontrado«, d.h. der bis heute gescheiterten Anerkennung
der Mapuche/des Anderen durch die chilenische Gesellschaft, keineswegs die Heroisierung
der Mapuche im dauerhaften Krieg gegen die Spanier/Chilenen vorgeworfen werden kann,
vermutet, dass die »Estudios Fronterizos« einem Mitte des 19. Jahrhunderts im Kontext der
Kolonisationspolitik entstandenem Stereotyp aufsitzen, demzufolge die vermeintlich we-
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nigen verbliebenen Mapuche in der Phase des Verfalls sind. Während Villalobos in
evolutionistischer Manier von einer Akkulturation der Mapuche an die europäische Kultur
ausgeht, streicht Bengoa (199b: 35) die reale Gewalt der Zwangsakkulturation heraus.

25 „Erst die Kombination und Integration individueller Machtbeziehungen in politische Macht-
systeme heißt bei Foucault Pastoralmacht.“ (Erdmann 1995: 59). Steinkamp (1999: 47)
sieht neben der Pastoralmacht auch die christliche Beichtpraxis als Grundlage der moder-
nen Disziplinargesellschaften des 19. Jahrhunderts.

26 Es ist darauf hinzuweisen, dass Las Casas keineswegs einer humanistischen Position folg-
te, der es um Befreiung oder Emanzipation der Indígenas ginge, sondern – so stellt Todorov
fest: „Las Casas will die Vereinnahmung der Indianer nicht unterbinden, er will nur, daß sie
eher von Mönchen als von Soldaten bewerkstelligt wird.“ (Todorov 1985: 205). Gleiches
läßt sich von Valdivia sagen. Dementsprechend unterlaufen Darstellungen, die den Huma-
nismus herausstreichen (Bengoa 1986: 32) die neuen Dispositive der Pastoralmacht.

27 Valdivias Diskurs schließt an Las Casas an, der den Missionsstaat für die ideale Ordnung
der kolonialen Welt hielt. Vorangetrieben und in die Praxis umgesetzt wurde dieser Diskurs
von den Jesuiten zu Beginn des 17. Jahrhunderts. 1576 gründeten die Jesuiten die erste
Mission am Titicacasee und 1610 entstand die erste einer Vielzahl von Missionen im heu-
tigen Paraguay. Wie auch in Chile nutzten staatliche Behörden die Pastoralmacht der Jesui-
ten, um indigene Ethnien zu unterwerfen. In diesem Sinne ist darauf hinzuweisen, dass sich
die Jesuiten-Missionen nicht außerhalb der Sphäre der spanischen Kolonialverwaltung und
nicht im Gegensatz zum Herrschaftssystem der Krone entwickelten (Konetzke 1965: 272).
1767 wurden die Jesuiten von der spanischen Staatsmacht aus Paraguay vertrieben.

28 1561 brach ein Aufstand aus, 1597 wurde Pelantaro zum toqui gewählt. Es kam zum An-
griff auf die Festungen Arauco, Angol, Boroa und Chillán sowie zu Aufständen in Villarica,
Osorno und Valdivia. 1598 wurde Valdivia, 1600 Osorno und 1602 das am stärksten befe-
stigte Fort Villarica zerstört.

29 Ignatius von Loyola (1491-1556) spanischer Ordensstifter der Gesellschaft Jesu (Jesuiten).

30 Im französischen bedeutet sujet sowohl »Subjekt« als auch »Unterwerfung«.

31 Zur ausführlichen Beschreibung siehe León (1991: 143 ff.). Villalobos datiert eines der
ersten Parlamente auf 1605 (Villalobos 1992: 386). Zu den Parlamenten in der ersten Hälfte
des 17. Jahrhunderts vgl. Zapater (1985).

32 Für Bengoa (1996: 48) ist dies ein Beleg, dass die Unabhängigkeit des Mapuche-Territori-
ums formal anerkannt wurde.

33  Im Parlament von Quillín wurde diese Grenzlinie festgelegt und in den nachfolgenden
Parlamenten von Repocura und Imperial wiederholt bestätigt.

34 Eine Pionierarbeit zur »Araukanisiserung der Pampa« leistete Canals Frau (1963: 716-
766). Zur weiteren Klärung trug v.a. León (1991) bei.

35  Diese Prozesse verliefen aber unter den verschiedenen Mapuche-Gruppierungen durchaus
konflikthaft, d.h. es gab inter-indigene Auseinandersetzungen. Ein Beispiel ist der Konflikt
zwischen Pehuenche und Huilliche um die Kontrolle von Pässen in der Anden-Kordillere.

36 Das Territorium der Reche-Mapuche verringerte sich durch die Conquista um mehr als
40.000 km², dem Gebiet zwischen den Flüssen Maule und Bío-Bío.

37 Zu einer ähnlichen Einschätzung wie Boccara (1998a: 356) kommt Cooper (1963: 726),
der allerdings die Verfestigung der Konzentration und Vereinheitlichung erst für den Be-
ginn des 19. Jahrhunderts ansetzt.

38 Die Taufe verstanden die Reche als Mittel zum Eintritt in den Zyklus von Gabe und Gegen-
gabe sowie als Mittel zur Etablierung von Allianzen. Damit waren aber keine moralischen
Verpflichtungen bzw. Verhaltensweisen verbunden. Die Taufe hat kontextualisiert,
reinterpretiert und übersetzt in den ad mapu Einzug gefunden (Boccara 1998a: 331).
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39 Er übernahm die Rolle der capitanes de amigos, die sich zu sehr mapuchisiert hatten.

40 War die Errichtung einer Kapelle im 17. Jahrhundert eingebettet in die symbolische Öko-
nomie der Reche, so war die Einrichtung einer Mission im 18. Jahrhundert ein politischer
Akt, der eine Allianz besiegelte.

41 Dieser Prozess führte im chilenischen Zentraltal zur Formierung von Latifundien-
Minifundien-Komplexen und damit zum Aufkommen der sog. Inquilinos. Frank führt an
diesem Beispiel den Nachweis, dass vermeintlich feudale Strukturen in Lateinamerika durch
die Integration in das kapitalistische Weltsystem entstanden sind.

42 Zu allen Krisenfaktoren vgl. Pinto (1990: 15). Zur Frage der Verkettung der nationalen
Weizenproduktion mit dem Weltmarkt vgl. Frank (1969: 77).

43 Die Produktion zielte auf die Erschließung neuer Märkte in Argentinien sowie später in
Europa ab, was durch die Entwicklung der Dampfschifffahrt 1869 erleichtert wurde und
wo es nach der industriellen Revolution eine steigende Nachfrage gab.

44 Die Mapuche haben sich bewusst auf die Seite der Spanier geschlagen, denn sie fürchteten
eine Änderung des Staus quo durch den aufstrebenden chilenischen Nationalstaat.  Royali-
stische und nationalistische Truppen bemühten sich jedoch um Übereinkünfte mit den
Mapuche, wobei beide sich des zentralen Instrumentes, dem Parlament, bedienten. Am 3.
Februar 1814 wurde ein royalistisches Parlament einberufen, wo die Verträge der vorheri-
gen Parlamente bestätigt wurden – samt der Verpflichtung, Feinde der Feinde Spaniens zu
sein. Im Januar 1825 trafen sich Mapuche und Chilenen zu einem Parlament, wobei die
Mapuche die chilenische Regierung anerkannten, während die Chilenen den Mapuche die-
selben Rechte wie allen anderen Chilenen gewährten.

45 1837 führte Chile im Norden einen Krieg gegen die bolivianisch-peruanische Konföderati-
on, wobei es den Chilenen u.a. um die Sicherung des durch die Unabhängigkeit unterbro-
chenen Zugangs zum peruanischen Weizenmarkt ging.

46 Foucault beschreibt am Beispiel der Ausschließungsrituale, mit denen im 17. Jahrhundert
auf die Lepra geantwortet wurde, paradigmatisch die Genealogie des Traumes der reinen
Gemeinschaft. Die Reaktion auf die Pest, Ende des 17. Jahrhunderts war dagegen anders,
hier ging es um parzellierende Trennung und den Traum einer disziplinierten Gesellschaft.
In Bezug auf die Mapuche sollte diese Strategie ab 1927 mit den Versuchen der Parzellierung
des bisher kommunitären Landbesitzes greifen.

47 Für Foucault ist das Konzept der Rasse kein biologisches, sondern es geht um die Ge-
schichte zweier Gruppen, die sich durch örtliche Herkunft, Sprache, Religion voneinander
unterscheiden und die durch aufeinander bezogene Gewalt eine historisch konkrete Einheit
gebildet haben. (Foucault 1999: 90).

48 Die Stadt Villarica wurde 1598 von den Mapuche zerstört und am 1. Januar 1883 nach der
militärischen Niederlage der Mapuche von den Chilenen wieder aufgebaut.

49  Die »Estudios Fronterizos« gehen von einer friedvollen Integration der Mapuche in die
moderne Kultur aus. So assimlierten sich die Mapuche an die überlegene Gesellschaft,
indem sie deren technologische Produkte sowie kulturelle Normen Schritt für Schritt in die
eigene Kultur integrierten. Die Mapuche sind in erster Linie nicht militärisch besiegt wor-
den, sondern sie integrierten sich bereitwillig in die Moderne  (Villalobos 1985b: 7-31).

50 Dazu gehörte im Norden der Krieg gegen die peruanisch-bolivianische Konföderation (1836-
1839), im Süden die Besetzung der Magallan-Straße (1843, 1849) und die Annektion der
Osterinsel von Frankreich (1888).

51 „In einem Augenblick konnte sich das Paradies in »Barbarei« verwandeln. Beide Versio-
nen des Diskurses wirkten gleichzeitig. Sie scheinen zueinander im Widerspruch zu stehen,
doch sollten sie genauer als Spiegelbilder voneinander gedacht werden. Beide waren Über-
treibungen, gegründet auf Stereotypen, die sich gegenseitig speisten. Jede Seite setzte ihr
Gegenteil voraus.“ (Hall 1994: 164-165).
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52 Diese Argumentationslinie findet sich in der 1884 veröffentlichten Historia Jeneral de Chi-
le von Diego Barros Arana. Vgl. dazu Casanueva (1998: 69-76).

53 Zur Position von Bilbao vgl. Casanueva (1998: 76-83) zu Domeyko vgl. Casanueva (1998:
116-122) zur Revista Católica vgl. Pinto (1998: 93-100) und Casanueva (1998: 96-99).

54 Vgl. Virilio ( 1989: 85). Frei nach Virilio kann gesagt werden: Geschwindigkeit ist Krieg.

55 Es wurde verboten, Land von Mapuche zu kaufen. 1870 lagen beim Innenministerium 600
Gesuche zur Kolonisation im Süden vor und im November 1871 begann die Besiedlung.
1873 wurde die erste Landversteigerung durchgeführt. Diese Versteigerungen führten zu
Landkonzentrationen und letztlich zur Bildung der Latifundien wie in der Zentralzone.
Den Mapuche wurden lediglich Minimalrechte gewährt. (Bengoa 1996: 258).

56 Als Folge der chilenischen Expansion bis zu den Häfen Antofagasta und Mejillones erklär-
te der bolivianische Präsident General Daza am 1. März 1879 den Krieg, den die Chilenen
1884 gewannen und das nationale Territorium gen Norden erweiterten. Neben dieser Er-
weiterung des Staatsgebietes standen v.a. die Interessen des britischen Kapitals an den lu-
krativen Salpeterbergwerken im Vordergrund. Salpeter war zu der Zeit wichtigstes Dünge-
mittel und wurde zu Chiles bedeutendstem Exportprodukt. Das britische Kapital beherrsch-
te rasch den Markt und schuf neue Abhängigkeiten. Damit war der britische Imperialis-
mus an die Stelle des spanischen Kolonialismus getreten (Boris u.a. 1971: 43-46; Frank
1969: 88-98).

57 Foucault arbeitet die Auschließungsrituale in Bezug auf die Lepra als Dispositiv der Aussper-
rung und die Disziplinierungstechniken in Reaktion auf die Pest als Dispositiv der Überwa-
chung und Kontrolle heraus. Weiter argumentiert er, dass sich beide Grundmodelle im 19.
Jahrhundert in Form der Machttechnik der parzellierenden Disziplin verknüpfen(Foucault
1992b: 254-256).

58 Nach der Vertreibung brachen Epidemien aus: Cholera 1884, bei der 15 % der Bevölkerung
starb; 1889 Masern. Bengoa (1996: 339) schätzt, dass zwischen 1881 und 1907 20-30 tau-
send Mapuche an Hunger und Epedimien starben.

59  González (1986: 7) gibt an, dass zwischen 1884 und 1929 2.918 titulos de merced im
Umfang von 510.386,67 Hektar an 82.629 Personen vergeben wurden.

60 Vgl. Bengoa (1996: 357). Guevara schätzt die Zahl der Mapuche dagegen um 10.000 Per-
sonen höher ein als der Zensus von 1907. Zudem ist zu sagen, dass die regionale Verteilung
sehr differiert: In den nördlichen Gebieten Arauco, Bío-Bío, Malleco der Provinz Cautín
wurden nur 20% der ansässigen Bevölkerung titulos de merced zugewiesen, in der Region
Los Lagos waren es gar nur 10%, während in anderen Teilen der Provinz Cautin 70% in
Reservaten zusammengefasst wurden. Auch variierte der durchschnittliche Pro-Kopf-Land-
besitz von 9,2 Hektar in Valdivia bis 3,7 ha in Arauco (Cantoni 1972: 233). González
(1986: 7) bestätigt diese Zahlen und nennt aber für die Región-Bío-Bío eine durchschnitt-
liche Größe von 20,73 ha/Pers.

61 Der Hauptsitz war anfangs in Paris, später in Bourdeaux. Zudem gab es lokale Vertretun-
gen in Deutschland, Großbritannien, Italien, Belgien, Holland Spanien und der Schweiz.
Ziel war eine national gemischte Immigration, um die Bildung von ethnischen Kolonien zu
verhindern und eine rasche »Chilenisierung« zu befördern (Tietze 1999: 20-21).

62 Vorzugsweise wurde das Gebiet an Soldaten abgegeben. Der Staat vergab Parzellen in der
Größe von 50 Hektar je Familienvater zuzüglich 20 Hektar je legitimen Sohn, der älter als
12 Jahre war. Die Bedingungen waren Lesen und Schreiben zu können, ein einwandfreies
Führungszeugnis zu haben sowie Familienvater zu sein. Nach sechs Jahren der Bearbei-
tung wurde der Landtitel definitiv überschrieben (Bengoa 1996: 348).

63 Diese beiden Aspekte hebt Bengoa (o.J.; 1999a: 145) besonders hervor, indem er die
Hacienda als den Ort der Synthese der mestizischen und kreolischen Kultur sieht.
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64 Es gab eine aktive Beteiligung der argentinischen Kaziken. Die Pehuenche wurden von
argentinischen Truppen bedroht. Die Lafkenche nahmen auch am Aufstand teil, während
sie sonst von den Konflikten weniger stark betroffen waren. Die abajinos oder nagche und
arribanos oder wenteche beteiligten sich am Aufstand. Nur die abajinos aus Choll Choll
verhielten sich neutral.

65 Zwischen 1884 und 1929 gewährte der Staat 3.078 títulos de merced mit einer Ausdehnung
von 475.000 Hektar an 78.000 Personen. 1929 wurde der Prozess als abgeschlossen be-
trachtet und das Gesetz eingestellt (Bengoa 1996: 356.). Aber nicht allen vertriebenen
Mapuche wurden Reservate zugewiesen. Nach dem Zensus von 1907 gab es 107.000
Mapuche, Tomás Guevara geht von 10.000 zusätzlichen aus, dies bedeutet, dass 40.000
Mapuche, ungefähr ein Drittel der Bevölkerung, nicht in Reservate zugeteilt wurde.

66 Die comunidad ist oft mit der reducción identisch, kann aber auch aus zwei oder mehreren
reducciones bestehen. Stuchlik (1970: 105) definiert: „Das Reservat [reducción] ist ein
Gebiet, das über einen título de merced zum Nutzen einer Gruppe [...], die von einem Häupt-
ling vertreten werden, an den der Titel übertragen wurde, vergeben wurde. [...] Die comunidad
ist eine lokale Einheit, die mehr oder minder natürlich, zumeist durch charakteristische
natürliche Wesenszüge, bestimmt ist, [...].”

67 Dies war auch Quelle von internen Konflikten, für die es keine sozial akzeptierten Lösungs-
mechanismen gab.

68 Vgl. ausführlicher Foerster/Montecino (1988). Zu einer kurzen Charakterisierung der wesent-
lichen Mapuche-Organisationen und einer ideologischen Einordnung vgl. Foerster (1983a).

69 Nach dem 1. Weltkrieg brach die Salpeternachfrage entscheidend ein, was einen Kurs-
verfall der chilenischen Währung und damit letztlich Inflation produzierte.

70 Besonders die Abhängigkeit der lateinamerikanischen Rohstofflieferanten von dem
Fertigprodukthersteller USA erwies sich als fatal: 1930 sackten die US-Exporte nach La-
teinamerika um 29,5% und die Importe aus Lateinamerika in die USA um 29,4% ab, vergli-
chen mit 1929 (Niess 1986: 157).

71 Die Landwirtschaft hatte bereits 1926 die Exportorientierung aufgegeben und Anfang der
40er Jahre wurde Chile gar zum Netto-Importeur von Nahrungsmitteln.

72 Zum desarrollismo der 1950-60er Jahre vgl. Vitale (1998: 80 ff.); Halperin (1991: 498 ff.).

73 Die Allianz für den Fortschritt wurde 1961 von den USA unter Präsident Kennedy entwor-
fen, um nach der kubanischen Revolution von 1959 ermunterten sozialen Kämpfe in ande-
ren Ländern Lateinamerikas v.a. durch Entwicklungshilfe zu unterbinden. Damit sollte der
»Vormarsch des Kommunismus« auf der westlichen Hemisphäre gestoppt werden.

74 Während Aylwin (1995: 23-36) davon ausgeht, dass dieser Prozess bis zum Amtsantritt
von Salvador Allende 1970 wirkte, markiert für Berdichewsky (1979: 433-460) die
Agrarreformpolitik des christdemokratischen Präsidenten Frei den Wendepunkt. Hier lie-
gen m.E. unterschiedliche Einschätzungen der Wirksamkeit der christdemokratischen Agrar-
reform zu Grunde, deren Auswirkungen für die Mapuche von Berdichewsky als positiver
eingeschätzt wird als von Aylwin. Ich teile an dieser Stelle die Periodisierung Aylwins und
gehe davon aus, dass Frei Reformen angestoßen hat, die Verwirklichung aber erst unter der
Allende-Regierung einsetzte.

75 Während Foucault noch 1976 die Differenz von souveräner Macht und Diziplinar-Macht
herausstrich, kommt er mit der Einführung der Sicherheitstechniken als dritter historischer
Machtform dazu, eher deren Gemeinsamkeiten herauszuarbeiten.

76 Ausführlicher beschäftigten sich mit den über institutionelle Schaltstellen vermittelten
Assimilationsstrategien u.a. González, (1995: 37-49) und Durán (1995: 119-129).

77 Zur idealtypischen Gegenüberstellung von homo communis und homo oeconomicus vgl.
Esteva (1992: 45-54).
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78 In der Conquista wurde die kriegerische Natur in dem Heldenepos »La Araucana« be-
schrieben. 1944 hatte Téllez ein Buch mit dem Titel »Una raza militar« veröffentlicht, in
dem er die kriegerische »Natur« der Mapuche als Vorbild für den Kriegsgeist der chileni-
schen Militärs darstellt (Vitale 2000: 29).

79 Die Missionsschulen waren ein wesentlicher Faktor bei der Ausbildung der neuen Führungs-
generation der Mapuche-Führer der 1920er bis 1940er Jahre. Dabei gab es zwei wichtige
Missionsschulen mit unterschiedlicher Ausrichtung. während die von katholischen Kapu-
zinern geführte Missionsschulen in Boroa, Padre las Casas und Villarica der Modernisie-
rung skeptisch gegenüberstanden und auf eine mit der katholischen Religion durchmischte
Assimilation der Mapuche-Kultur setzten, förderte die anglikanische Mission die Assimi-
lation (Bengoa 1999b: 103-105).

80 Entgegen der konservativ integrationistischen Perspektive des Indigenismus betonte
Martiátegui die revolutionär-intgrationistische, indem er den Indigenismus mit dem Mar-
xismus artikulierte und die Landfrage in das Zentrum stellte.

81 1942 brachte dieser Sektor einen Gesetzantrag zur Zwangsteilung der comunidades ein,
der zwar nicht angenommen wurde, aber immerhin alles beim status quo des Teilungs-
gesetzes von 1930 ließ.

82 Zur literarischen Aufarbeitung der Rebellion von Ranquil an Hand von Archivmaterial vgl.
Patricio Manns (1998). Manns berichtet, dass allein nach Niederschlagung der Rebellion
die restlichen 700 comuneros zusammengetrieben und auf einen Fußmarsch nach Temuco
getrieben wurden: In Temuco kamen weniger als 100 Menschen lebendig an.

83 Der Kampf um Selbsterhaltung wird nach Honneth von Denkern wie Machiavelli und Hobbes
vertreten, während der Kampf um Anerkennung erstmals von Hegel vorgetragen wurde
(Honneth 1998: 13-19).

84 »Identification« richtet sich gegen das Konzept einer ontologisch gegebene Identität.
»Identification« wird verstanden als „eine Konstruktion, ein nie beendeter Prozess – immer
»in process«.“ (Hall 1996a: 2).

85 Die Wahl war möglich geworden, da das traditionell bipolare Parteienspektrum durch die
Radikalisierung der DC, die ebenso wie die Konservativen einen eigenen Kandidaten auf-
gestellt hatten, sich zu einem dreipoligen System erweiterte, in dem sich die DC und die
Konservativen die Stimmen streitig machten, während die DC im linken Spektrum mangels
realer Verankerung im Proletariat keine nennenswerten Stimmengewinne verzeichnen konnte
(Allende erhielt 36,36%, der Konservative Alessandri 34,98% und der Christdemokrat Tomic
27,84% der Stimmen). Doch im Parlament verfügte die UP nicht über die Mehrheit, somit
war sie bei allen Entscheidungen auf die Zustimmung der Christdemokraten angewiesen.

86 „Ende 1971 sah die allgemeine Bilanz ziemlich positiv aus: das BIP war um 8% gestiegen;
der Industriesektor war im Vergleich zu 1970 um 16% gewachsen; die landwirtschaftliche
Produktion erhöhte sich auf 6%; die Arbeitslosenrate fiel von 6 auf 4% und selbst die
Inflation hatte sich signifikant verringert, von 32% 1970 auf 22% 1971.” (Guillaudat/
Mouterde 1998: 45).

87 Saavedra (1977: 22) nennt drei grundlegende Ausbeutungsweisen: Enteignung von Land,
Aneignung des Überschusses im Tauschhandel; Ausbeutung von Arbeitskraft.

88 Vgl. zu dieser Kritik Chihuailaf/Marimán (1992: 114); Bengoa (1994: 34); Lee ( 1995: 5)
und selbstkritisch Berdichewsky (2000).

89 Bengoa sieht hier eine widerstreitende Zeitdimension: Während die Unidad Popular auf
die Zukunftskräfte des Sozialismus setzte, hatten die Mapuche den Blick in die Vergangen-
heit, auf die Rückeroberung der »verlorenen comunidad« gerichtet. (Bengoa 1999b: 153).

90 Die 80 Basishektar beziehen sich auf 80 Hektar bewässerten Landes in der Zentralzone,
d.h. in der Vorkordillere können dem durchaus 1.000 ha entsprechen. Zudem wurde den
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Besitzern maximal weitere 80 ha zugestanden, soweit sie diese innerhalb von drei Jahren
nach Erlass des Gesetzes noch nutzen. Entschädigungen wurden nach dem Fiskalwert ge-
zahlt. Zwischen 1965 und 1970 wurden, laut Heieck, in 1408 Latifundien zirka 550.000 ha
Land enteignet. Ich nehme an, dass Heieck sich auf Basishektar bezieht, da Berdichewsky
3.433.744 enteignete Hektar Land nennt. Das enteignete Land sollte höchstens fünf Jahre
in Staatshand bleiben, bis sich privat-kapitalistisch orientierte Bauerngenossenschaften
gebildet hätten. Vgl. zu diesen Fragen Heieck (1990: 149 ff.); Berdichewsky (1979: 448
ff.); Bender(1983); Sonntag (1972: 167).

91 Unter der Frei-Reform erhielten die Mapuche nur 1.443 ha zurück. Dennoch gab es auch
bei der UP Probleme bei der Zurückerstattung, da das Land zum Teil unter der 80 ha-
Basisgrenze lag, es zuvor bereits in Staatsbetriebe übergegangen oder das Misstrauen der
bereits so oft um ihr Land betrogenen Mapuche groß war (Berdichewsky 1979: 453 f.).

92 Am 9. März 1969 griffen Polizisten auf Befehl von Innenminister Edmundo Pérez Zúcovic
eine Landbesetzung auf einem Stück Brachland in Puerto Montt an und töteten acht Men-
schen, darunter ein neun Monate altes Baby, und verletzten sechzig. Der Liedermacher
Victor Jara nahm dieses Ereignis zum Anlass das Lied »Preguntas por Puerto Montt« zu
komponieren, welches breite gesellschaftliche Diskussionen auslöste (Jara 2000: 172 ff.).

93 Vgl. hierzu Allendes Rede am 21. Dezember 1970 in Allende (1972: 103-106) sowie die
Stellungnahme des Landwirtschaftministers Chonchol in Sonntag (1972: 165-166). Um
das Problem der spontanen Landnahmen in seinen realen Ausmaßen bewerten zu können,
wären exakte Untersuchungen von Nöten, da die Angaben stark differieren. Während DASIN
für 1971 40 Landnahmen angibt (Aylwin 1995: 32.), nennt Lühr (1973: 154-155) eine Zahl
von 1.278 für das gleiche Jahr.

94 Berdichewsky (1979: 454) weist darauf hin, dass das Mapuche-Bewusstsein bereits von
einer kleinbürgerlichen Mentalität bestimmt war, die den individuellen Besitz dem kollek-
tiven vorzieht. Bengoa betont dagegen den Unterschied von Eigentum und Nutzungsrech-
ten bei den Mapuche: „In der kommunalen Mapuche-Kultur haben alle Personen das Recht,
ein Stück Land zu haben, um die »ruca« aufzustellen und wo sie arbeiten können, um zu
essen zu haben. [...] Das merkantile Konzept des »Besitzers« gibt es bei den Mapuche
nicht.” (Bengoa 1984a: 93).

95 Allein im Rahmen des Stipendienprogramms des IDI wurden 1970 588 Studienstipendien
vergeben. 1971 gab es bereits 2.782 Mapuche mit einem Stipendium und 1973 fast 6.000
(Bengoa 1990: 47).

96 momio ist eine abwertende umgangssprachliche Bezeichnung für einen Vertreter der politi-
schen Rechten.

97 Bengoa hält die Verbindung der comunidades mit den revolutionären Organisationen für
ein Missverständnis. Während die Mapuche den Blick zurück auf die »verlorene comunidad«
richteten, blickten die Revolutionäre in die Zukunft einer klassenlosen Gesellschaft. Dabei
tendiert Bengoa dazu, die Mapuche als passive, vom revolutionären Diskurs manipulierte
Objekte zu sehen (Bengoa 1999b: 154). Auch Foerster und Montecino (1988: 356) gehen
von der Manipulationsthese aus. Doch greift die Manipulationsthese zu kurz. Erklär-
ungsbedürftig bleibt, wieso die comunidades, die sonst politische Agenten in ihrem In-
neren ablehnten, sich dem MCR anschlossen. Auch gibt es keinen Grund, wieso Autoren
wie Bengoa, die historisch immer die hybride Fähigkeit der Mapuche zur Integration fremd-
kultureller Elemente gewürdigt haben, die Integration sozialistischer Elemente als reine
Manipulation verstehen.

98 Foerster berichtet über die Lage in der Provinz Cautín im September 1966: „es hatten sich
586 Komitees, 17 Kooperativen, 9 Gewerkschaften konstituiert, und INDAP betreute 16.510
Familien“ (Foerster 1987: 16).

99 Diese Untersuchung stützt sich auf statistisches Material und auf eine Befragung von 200
Familien in der Provinz Cautín.
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100 Die Monroe-Doktrin proklamierte eine Politik der Nicht-Einmischung fremder Mächte in
der westlichen Hemisphäre (Niess 1986).

101 In der Junta gab es Meinungsverschiedenheiten über den restaurativen oder den revolutio-
nären Charakter des Putsches und keine einheitliche Linie der Sozial- und Wirtschaftspoli-
tik. Spätestens 1975, als die neoliberalen Chicago Boys offiziell die Wirtschaftspolitik ge-
stalteten, fiel die Entscheidung zu Gunsten der Strömung um Pinochet. Doch berichtet
Valdés, dass ranghohe Offiziere bereits 1972 zu einer Gruppe neoliberaler, aus dem Spek-
trum der Universidad Católica und der Zeitung Mercurio stammenden Ökonomen aufnah-
men, die einen alternativen Regierungsplan ausarbeiteten, der zum Zeitpunkt des Putsches
vorlag (Valdés 1993: 39 ff.). Finanziert wurde diese Gruppe über den CIA aus den USA
(United States Senate 1975: 30, 40).

102 Für Aylwin spiegelt das Gesetz 2.568 eindeutig den „carácter etnocida“ dieser Verfassung
wieder (Aylwin 1990: 346-347).

103 Zu Gemeinsamkeiten und Differenzen bei der Bewältigung eines verschwundenen Familien-
angehörigen in chilenischen und Mapuche-Familien der IX.-Region vgl. Bacic/Durán/Pérez-
Sales 1998 : 133 ff.).

104 Die geläufigste Definition der Gegenreform kommt von Ernest Feder (1973: 269) nach der
eine Gegenreform „all die vielfältigen Anstrengungen, die die Elite der Großgrundbesitzer
unternimmt oder unternehmen läßt, um in der traditionellen Agrarstruktur und in dem ge-
samten bestehenden Gefüge der lateinamerikanischen Gesellschaft den Status quo aufrecht-
zuerhalten.“

105 Im Jahre 1979 gab es noch 1.739 ungeteilte comunidades.

106 Juventino Velasquez (1988: 101), ein Vertreter von Ad-Mapu, erläutert: „Die Charakteristi-
ka der kapitalistischen Gesellschaft werden eingeführt: Konkurrenzdenken, Neid und Ego-
ismus.“

107 Aus geopolitischen Gründen konnten die Militärs die Existenz eines anderen Volkes auf
dem nationalen Territorium nicht dulden. Dies entspräche nicht der Auffassung eines auto-
ritären Staates, der sich mit nationalistischen Diskursen schmückt. Zwei Völker auf einem
Territorium würden einen gespaltenen Staat bedeuten und damit eine Bedrohung der natio-
nalen Sicherheit.

108 Ist Lucht bei dieser Beurteilung zuzustimmen, so muss ihm widersprochen werden bei der
Behauptung, dass die Mapuche-Bewegung sich formierte „lange bevor sich auf der chile-
nischen Seite Widerstand regte.” Denn die Menschenrechtsbewegung formierte sich be-
reits 1975 unter dem Dach der katholischen Kirche und der Unterstützung von Raúl Silva
Henríquez als Comité pro Paz, ab 1976 Vicaría de la Solidaridad. Ebenfalls 1975 gründe-
ten sich die Agrupación de Familiares de los Detenidos-Desaparecidos und auf Initiative
des lutheranischen Bischofs Helmut Frenz FASIC, 1977 SERPAJ, 1978 die Comisión Chilena
de Derechos Humanos und 1978 die Agrupación de Familiares de Ejecutados Políticos.
(Brinkmann 1999: 21-56).

109 Vgl. zur Flexibilisierung und Pluralisierung der Klassengesellschaft in Chile im Laufe der
Diktatur: Koch (1998).

110 Unter der Führung von Melillan Painemal verließ eine indianistisch orientierte Gruppie-
rung die Ad-Mapu und gründete die Centros Culturales Asociación Gremial. In der Folge-
zeit verließ der christlich orientierte Flügel Ad-Mapu und schloss sich 1986 mit der christ-
demokratischen Pehuén Mapu zu Nehuén Mapu zusammen.

111 So waren in einer in der VIII., IX. und X. Region durchgeführten Studie 1995 nur noch in
207 der befragten 302 Fälle der Haushaltsvorstand auch Besitzer des Landtitels (Bengoa
1997: 469).

112 15 % der Haushaltsvorstände kauften demnach Land in der eigenen comunidad (10%) oder
in einer anderen comunidad (5%) (Bengoa 1997: 471).
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113 1982 strichen Bengoa und Valenzuela (1984. 170) dagegen noch die Stabilität der comunidad
und die herrschaftsverhindernden Aspekte heraus, die Prozessen sozialer Differenzierung
eine kulturelle Grenze setzten.

114 Dies war die eigentlich Hypothese des Forschungsteams Bacic/Durán/Pérez-Sales (1998).
Das Team ging von zwei möglichen Konzeptualisierungen aus: a) Einordnung in den poli-
tischen Gesamtkontext der Gesellschaft b) Einordnung in die Moral- und Wertevorstellungen
der comunidades, nach der die Gewalttaten als Folge der Übertretung gemeinschaftlicher
Normen gesehen würden. Beide Hypothesen mussten in der Form falsifiziert werden.

115 Derrida (1995: 114-118) kritisiert zu Recht, dass Fukuyama einen »Taschenspielertrick«
benutzt: Mit der einen Hand benutzt er empirische Ereignisse, um den Niedergang von
nicht-kapitalistischen Gesellschaften zu konstatieren und den Kapitalismus als einzige Al-
ternative zu präsentieren, mit der anderen Hand blendet er gerade die empirischen Ereig-
nisse aus, die den Kapitalismus in Frage stellen (Armut, Auschluss, etc.).

116 Allein 20 Mrd. Dollar der Verschuldung 1997 gingen auf Privathaushalte zurück. Zum
Phänomen des kreditkartenfinanzierten Konsumismus vgl. Moulian ( 1997: 99-124; 1998a).

117 Die CEPAL, Ökonomen der Concertación und Sozialwissenschaftler wie u.a. Thiery (2000:
184) sehen im neuen cepalismo eine Abkehr vom neoliberalen Modell. Andere Autoren,
wie Müller-Plantenberg (1993), sehen darin eine Vertiefung des neoliberalen Modells.

118 Durch den Obersten Gerichtshof werden drei Senatoren ernannt, durch den nationalen Sicher-
heitsrat vier (ehemaliger Oberbefehlshaber der vier Waffengattungen der Streitkräfte), durch
den Staatspräsidenten werden zwei ernannt. Auf Grund des Verfahrens gegen Pinochet
ruht dessen Sitz im Senat, während 2000 Ex-Präsident Frei als Senator hinzugekommen ist
(Blomeier, 1998: 27).

119 SERNAM verfügt über ein nur geringes Budget und finanziert sich weitgehend über aus-
ländische Hilfsorganisationen. Die Aufgaben sind die Koordination frauenspezifischer Pro-
gramme mit anderen Ministerien, die Beratung bei Gesetzen und die Durchführung von
Kampagnen.

120 So heißt es programmatisch in einer Broschüre von SERNAM von 1994, zitiert in Schild
(1998: 109).

121 Diese Politik fand in  Abkommen mit Unternehmerverbänden und einem Rahmenabkom-
men  mit der Regierung ihren Ausdruck. Um die post-diktatorische Regierung nicht zu
gefährden, blieben Mobilisierungen in der ersten Phase der Transition aus. 1993 blieb die
CUT mit ihrer Mindestlohnforderung (46.000 Pesos monatl.) unter dem Angebot der Un-
ternehmerverbände (59.000 Pesos). Dies war ein Beleg dafür, dass die CUT mit der Regie-
rungspolitik der Weiterführung des neoliberalen Modells weitgehend konform ging: „Die
CUT stabilisierte die transición politisch, weil sie den institutionellen Weg, den die Dikta-
tur vorgegeben hatte, akzeptierte. [...] Und sie stabilisierte sie ökonomisch, weil sie Privat-
eigentum, eine offene Marktwirtschaft, Makrostabilitätspolitiken und den Vorrang der
Armutsbekämpfung vor der Gewerkschaftspolitik akzeptierte.“ (Sommer 1997: 18).

122 Bis 1998 sind 800 weitere Fälle anerkannt worden, was eine Gesamtzahl von 3.159 ergibt
(Letelier 1999: 49).

123 Zur Hochrechnung der Gesamtzahl der Mapuche, d.h. unter Einbezug der unter 14-Jähri-
gen legte das INE den für die chilenische Gesamtbevölkerung geltenden Faktor 1,38 an
und kam somit auf 1.280.000 Mapuche in Chile (Lucht 1999: 18). Die Frage der Selbstzu-
schreibung war sehr offen formuliert. Einerseits wird darauf hingewiesen, dass damit die
Zahlen in die Höhe getrieben worden sein könnten, während andererseits wird mit Hinweis
auf den chilenischen Rassismus, der eine Selbstzuschreibung aus der chilenischen Gesell-
schaft unwahrscheinlich, eine Selbstnegierung von Indígenas aber wahrscheinlich macht,
davon ausgegangen, dass die Mapuche-Bevölkerung eher noch höher anzusetzen ist. Die
repräsentative Umfrage CASEN bezog 1996 erstmals die Komponente der ethnischen
Zugehörigkeit ein und kam mit 635.376 Personen (4,5% der Gesamtbevölkerung Chiles)
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auf einen nahezu um die Hälfte niedrigeren Anteil indigener Bevölkerung als der Zensus.
Hier wurde die Frage der ethnischen Zugehörigkeit an die durch das Indígena-Gesetz aner-
kannten acht indigenen Völker gebunden. Die Gesamtzahl der Mapuche war mit 517.125
Personen weitaus niedriger, während die CASEN mit 90.527 Personen auf eine nahezu
doppelt so hohe Aymara-Population kam als der Zensus von 1992. Für die historische Kern-
region der Mapuche aber, die IX.-Region, kam die CASEN 96 auf eine höhere Anzahl
Indigener als der Zensus von 1992.

124 Zur Problematik der urbanen Mapuche vgl. Lucht (1999); oder in Hinblick auf Santiago:
Valdes (1996: 41-66).

125 Dies ist v.a. das Motto der CONADI. Es wurde 1992 von Jose Bengoa, der Leiter der CEPI
wurde, formuliert (Lucht 1999: 59).

126 Die chilenische Indígena-Politik gehorcht den selben Grundsätzen wie die von der neo-
liberalen Chicagoer Schule aufgestellten Analysen zu Kriminalität und Strafpolitik: „Sie
konzentriert sich nicht auf die Spieler, sondern auf die Spielregeln: Im Mittelpunkt steht
nicht die (interne) Unterwerfung der Individuen, sondern die Bestimmung und Lenkung
ihrer (äußeren) Umwelt. Das neoliberale Programm zielt weder auf eine disziplinierende
noch auf eine normalisierende Gesellschaft, sondern auf eine Gesellschaft, die sich durch
eine Kultivierung und Optimierung von Differenzen auszeichnet.“ (Lemke 1997: 251).

127 Folgende drei Aspekte wurden nicht übernommen: Der Begriff des territorio indígena wurde
durch área indígena ersetzt (um möglichen Autonomiebestrebungen entgegenzuwirken);
die Einführung rechtlich zu ahndender Vergehen wegen kultureller Diskriminierung oder
Beleidigung wurden fallen gelassen; die besondere Förderung der indigenen Frau wurde
gestrichen. Zudem wurde der CEPI-Vorschlag dadurch abgeschwächt, dass viele dort vor-
gesehenen Bereiche optional von der CONADI erfüllt werden können, womit sie von der
politischen Stimmung und Ausrichtung ebenso abhängig werden wie von den personellen
und finanziellen Kapazitäten der CONADI selbst. Im Bereich der Landgesetzgebung zielt
die Gesetzgebung eher auf die Wahrung des status quo denn auf die Erweiterung indigenen
Landbesitzes ab (Heise 2000: 211).

128 Le Bonniec (2000: 45) führt hierzu das Beispiel des Landkonfliktes in Cuyinco (Los Alamos,
VIII.-Region) an, wo einer Familie, die Landrechte gegen den Fortkonzern Arauco ein-
klagte, die Unterstützung der CONADI verweigert wurde, da sie nicht als Indigene aner-
kannt wurden.

129 Für die Mapuche-Frage ist die Subdirección Sur mit Sitz in Temuco sowie die Außenstel-
len in Cañete und Osorno zuständig.

130 Es handelte sich um die schnellwachsende Monterrey-Kiefer (Pino Radiata) (Cruz/Rivera
1983: 7-8).

131 Zum Konflikt in Mehuín vgl. Kaltmeier (1998: 45-46). Im August 1998 entschied die zu-
ständige Meeresbehörde DIRECTEMAR die von CELCO beantragte Einleitung der Ab-
wässer der geplanten Zellulosefabrik aus ökologischen Erwägungen heraus nicht zu ge-
währen, dem schloss sich die regionale Umweltbehörde COREMA an.

132 Vgl. dazu Schneider (1993: 30) sowie Foerster (1988). Es wäre zu diskutieren, inwieweit
sie erweiterte Staatsapparate oder Bewegungsorganisationen sind.

133 Die Parteiengründung entstand aus dem Umfeld des Consejo Nacional de Pueblos Indígenas.
Grundidee war Mapuche, Aymara, Rapa Nui und Kawaskar unter dem Dach der indianistisch-
orientierten Partido Tierra e Identidad zu vereinen. Der »indianismo« geht von einem kul-
turellen Widerstreit zwischen indianistischer Kosmovision und westlichem Denken aus
(Cayún 1989: 2-12).

134 Nehuén Mapu wurde auf Grund ihrer Nähe zur DC intensiv in den Konkretisierungsprozess
der Übereinkunft von Nueva Imperial einbezogen. Victor Hugo Painemal, ein Repräsen-
tant von Nehuén Mapu, wurde 1990 hinter José Bengoa stellvertretender Direktor der CEPI.
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135 Anfang 1992 spitzte sich ein Landkonflikt in Quinquén zu: Der oberste Gerichtshof ver-
fügte die Vertreibung der dortigen Pehuenche. Zur Lösung des Konfliktes kaufte die Re-
gierung 30 ha zum horrenden Preis von sechs Millionen Dollar auf, um die Vertreibung der
Pehuenche und eine Gefährdung der Nueva Imperial-Übereinkunft zu verhindern.

136 So trat die 1988 entstandene Coordinadora de Comunidades Mapuches-Huilliches Anfang
der 1990er dem CTT bei (Schneider 1993 29).

137 Mariman (1995) geht davon aus, dass der CTT zwischen Oktober 1991 und April 1995
keine Landnahme erfolgreich beenden konnte.

138 Hier ist wichtig anzumerken, dass auch der Eigenverbrauch selbstproduzierter Waren zu
dem geschätzten Marktpreis berücksichtigt wurde, es sich also nicht nur um Einkommens-
armut handelt (Bengoa 1997: 473).

139 Von 1982 bis 1995 ist folgende Verringerung des Viehbestand festzustellen: Pferde von
0,59 je Familie auf 0,32; Kühe von 1,6 auf 1,4; Schafe von 6,5 auf 3,9 (Bengoa 1997: 472).

140 Als einen Grund führt Bengoa (1997: 472) die Modernisierung der Weiterverarbeitung wie
Molkereien, Fleischereien etc. an, die nicht mehr auf bäuerliche Kleinstproduktion, son-
dern auf agroindustrielle Lieferungen zurückgreifen.

141 Damit entspricht der Index der menschlichen Entwicklung in Vitacura dem von Japan und
den Niederlanden, während die menschliche Entwicklung in den Kommunen mit hohem
Anteil an ländlicher Mapuche-Bevölkerung der von Botswana und der Mongolei entspricht.
(Zu berücksichtigen ist allerdings, dass dieser direkte Vergleich nicht ganz zutreffend ist,
da der HDI im UNDP-Programm aus mehr Variablen berechnet wird.)

142 So wurde Ende der 90er Jahre die letzte bedeutende Kohlemine, Lota, geschlossen. Auch
die Kupferreserven sind begrenzt und der letzte chilenische Naturwald wird, wenn das
gegenwärtige Tempo der Abholzung beibehalten wird, 2020 gerodet sein.

143 Zirka 40% der Exporterlöse stammen aus dem Kupferbergbau. Deshalb war der Preisver-
fall auf dem Weltmarkt – Kupfer hat allein zwischen 1997 und 1999 um 38% an Wert
verloren – für Chile dramatisch (Francescoli 1999: 3). Der chilenische Wirtschaftswissen-
schaftler Orlando Caputo stellt in diesem Zusammenhang die These auf, dass Chile durch
das Überschwemmen des Weltmarktes mit Kupfer selber für den Preisverfall verantwort-
lich ist, was er auf die Formel »Chile produziert gegen Chile« bringt (Schübelin 1997: 3).

144 Zur Position des MERCURIO vgl. Foerster und Vergara (2000). Ihre zentrale These ist,
dass der MERCURIO durch seine radikale Ablehnung der kulturellen Identität diese erst
recht produziert. Die Positionen des Verbandes der Forstindustrie CORMA wird nicht ge-
sondert dargestellt, da sie sich weitgehend mit der von von Libertad y Desarrollo deckt.

145 Guzmán ist Leiter der politischen Abteilung des neoliberalen Think Tanks Libertad y
Desarrollo.

146 Vorwürfe der Zusammenarbeit mit bewaffneten linken Gruppen – die derzeit in Chile nicht
aktiv sind –  werden oft vorgebracht, sind aber nie bewiesen worden. Auch das Gerücht, in
den Mapuche-comunidades treibe, in Anlehnung an den chipanekischen Sub-Comandante
Marcos der EZLN, ein gewisser »comandante« sein Unwesen, gehört ins Reich der Speku-
lationen.

147 Während Lavanchy (1999) davon ausgeht, dass diese Zahlen belegen, dass der ethno-na-
tionalistische Diskurs der Mapuche-Organisationen nicht die Wirklichkeit in den
comunidades widerspiegelt, zweifeln Valdés (2000) und Aylwin (2000: 294) die Daten an.
Aylwin bemängelt die untergeordnete Bedeutung der Forderung nach Land.

148 Der Minister von MIDEPLAN, Germán Quintana, und der Direktor der CONADI, Rodrigo
González, führten 30 dialogos comunales in der VIII., IX. und X.-Region durch. Im Au-
gust sollte der Prozess in der Región metropolitana und dann im Norden des Landes weiter-
geführt werden.
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149 Neben der Konkurrenz durch günstigere landwirtschaftliche Produkte aus den USA und
Kanada spielte v.a. die Abschaffung des Artikels 27 der mexikanischen Verfassung, der die
ländlichen Gemeinschaften, die ejidos, schützte, eine Rolle.

150 Der VI. Censo Agropecuario geht dagegen von 860.000 ha aus; vgl. zu den Streitigkeiten
bei der Schätzung der Forstplantagen auch Seite182-184 dieser Arbeit.

151 Zu den Zahlen vgl. Aylwin (2000: 286). Bengoa (1999c: 57) geht davon aus, dass heute ca.
500.000 ha Land in den Händen von Mapuche sind. Er schätzt, dass 50.000 bis 70.000 ha,
die als títulos de merced an die Mapuche verliehen wurden, heute in den Händen von Groß-
grundbesitzern und Forstkonzernen sind.

152 Dabei wurde kein Land enteignet, sondern die Landbesitzer erhielten Entschädigungen.
Land wurde für die Indígenas aufgekauft und über die CONADI an die comunidades über-
tragen, oder staatliches Land wurde an die comunidades überschrieben.

153 Mündliche Information von Alfonso Reiman beim Besuch der betroffenen comunidades
im März 1999.

154 In Bezug auf die Produktion von Hackspänen, die 1995 zu mehr als 62% aus Naturwald
stammten, kommt Claude zu dem Ergebnis, dass die anfallenden ökologischen Kosten, die
zur Wiedergutmachung der Schäden anfallen, höher als die Unternehmensgewinne selber
sind (Claude 1997: 134-146).

155 Es wird davon ausgegangen, dass die Lebensmittelpreise in ländlichen Gebieten niedriger
als in urbanen sind. Deshalb wird dort der Preis eines Basiswarenkorbes um ca. 35 % nied-
riger angesetzt. Im Folgenden werde ich mit den Begriffen »absolute Armut« für »indigencia«
und »relative Armut« für »pobre pero no indigente« arbeiten. Beide Kategorien zusammen
gelten als arm. Der Warenkorb entspricht nach eigenen Berechnungen zum Kurswert No-
vember 1996 61,61 DM bzw. 47,47 DM. Der Soziologe Jürgen Schübelin (1997: 7) geht
allerdings davon aus, dass dieser Satz viel zu niedrig bemessen ist: „Wenn man versucht
auch andere Grundbedürfnisse (Kleidung, Wohnung, Gesundheit, Erziehung) zu befriedi-
gen, ist ein Monatseinkommen von 171.360 Pesos (410 US-$) notwendig.“

156 Wenn eine feinere Unterteilung in 20 Haushaltsgruppen zu 5% gewählt wird, ergibt sich,
dass die reichsten 5% der Haushalte, zirka 550.000 Personen, das 93-fache des Pro-Kopf-
Einkommens der 800.000 Personen des ärmsten Fünftels erzielen. 1994 lag das gleiche
Verhältnis noch bei dem 77-fachen (Schatan 1998: 134-141; Schübelin 1997: 11-12).

157 Zur geschlechtsspezifischen und zur ethnischen Differenzierung der Analphabetismusrate
gibt es leider keine Angaben.

158 Das Programa de Becas indígenas wird gemeinsam vom Erziehungsministerium und der
CONADI verwaltet. Die Mittel sind im Etat des Erziehungsministeriums festgelegt.

159 Da die ISAPREs mit risikoadaptierten Beiträgen arbeiten, sammeln sich in der FONASA
neben den Einkommensschwachen die Gruppen, die wie Kranke, Alte, schwangere Frauen
etc. ein hohes Gesundheitsrisiko tragen. Damit trägt das öffentliche System die Kosten und
subventioniert die privaten ISAPREs, die sich auf gesunde, junge, festbeschäftigte Arbeit-
nehmer konzentrieren. Zum chilenischen Gesundheitssystem (Holst 2001: 11-16).

160 Nach Daten der Oficina Panamericana de Salud von 1987 (zitiert in Valenzuela 1998).

161 Damals  war ENDESA noch ein chilenischer Konzern, Ende der 1990er Jahre wurde er von
dem gleichnamigen spanischen Konzern übernommen. Vgl. ausführlicher Fazio (2000: 129-
149).

162 In Chile leben noch etwa 10.000 Pehuenche, aufgeteilt in vier Gemeinden am oberen Bío-
Bío in der Nähe des Vulkans Callaqui. Erst im 17. Jahrhundert sind sie mapuchisiert wor-
den und haben das mapudungun als Sprache übernommen. Ihre Subsistenz bestreiten sie
zum Großteil aus den Zapfen der Araukarie, die sie in der Sommerzeit in den höher gelege-
nen Gebieten ernten, wozu sie dort ein Sommerlager aufschlagen und auch ihr Vieh dort
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weiden lassen. In der Winterzeit leben die Pehuenche in ihren tiefer gelegenen Hütten, wo
sie Kleinviehwirtschaft betrieben. Neben der materiellen Bedeutung ist der pehuen – die
Frucht der Araukarie – von höchster kultureller und religiöser Bedeutung, bis dahin, dass
sich ihre Selbstbezeichnung davon ableitet: pehuen – che = »Menschen des Pehuen«.

163 Erwähnenswer t ist, dass Ralco in dem Bauplan für die erste Staustufe Pangue nicht aufge-
führt war, so dass eine einfache Umweltverträglichkeitsprüfung durchgeführt wurde. Erst
nach Baubeginn von Pangue, im Jahr 1996, erscheint Ralco im Bauplan für das Jahr 2002.
Damit wären aber auch die vorangegangen UVPs anders ausgefallen, denn die Folgen ei-
nes Staudammkomplexes sind viel weitreichender als die eines einzelnen Staudamms.

164 Namuncura reflektierte seine Erfahrungen in der CONADI und die Innensicht über den
Staudammbau am Bío-Bío in: Namuncura (1999).

165 Auf regionaler Ebene ist für Chile die Inter-Amerikanische Menschenrechtskonvention zu
nennen, die ein Organ der Organisation der Amerikanischen Staaten ist.

166 In Artikel 1, Abs. 3 der ILO-Konvention 169 heißt es ausdrücklich. „Die Verwendung des
Ausdrucks »Völker« in diesem Übereinkommen darf nicht so ausgelegt werden, als hätte er
irgendwelche Auswirkungen hinsichtlich der Rechte, die nach dem Völkerrecht mit diesem
Ausdruck verbunden sein können.“

167 Damit wären allerdings die Huilliche von den Forderungen ausgeschlossen.

168 Zudem wurde vom CTT die Forderung aufgestellt, dass die Mapuche 30% des Ertrages der
Forstkonzerne erhalten sollen, um die wirtschaftliche Entwicklung der comunidades zu
fördern und die ausgelaugten Böden wieder aufzuarbeiten (Nain 2001). Doch ist dieser
Vorschlag weder konkretisiert noch in die weitere politische Praxis umgesetzt worden.

169 Ein Großteil des Landes wurde vom Fondo de Tierras y Aguas der CONADI aufgekauft
und an den CTT verteilt.

170 Auch Coordinadora de comunidades en conflicto, Coordinadora de Comunidades en
conflicto de Aracuo-Malleco oder Coordinadora Arauco-Malleco genannt. Im Folgenden
mit Coordinadora abgekürzt.

171 Alihuen Antileo, Aktivist der urbanen Mapuche-Organisation Meli Wixan Mapu, berichtet
dagegen von einer Gründungsversammlung der coordinadora im März 1998 an der eine
große Anzahl von comunidades und vier urbane Organisationen teilnahmen: das Hogar
Universitario Mapuche de Temuco, das Hogar Pegun Dugun de Concepción, die
Coordinadora Mapuche Metropolitana und Meli Witran Mapu (Antileo 1999a). El
Rodriguista ist das offizielle Organ der Movimiento Patriótico Manuel Rodriguez (MPMR),
einer politischen Absplitterung der FPMR.

172 Der Meli Wixan Mapu verfügt über eine gute Öffentlichkeitsarbeit, besonders in den Krei-
sen der chilenischen Linken. Deshalb besteht auch in der wissenschaftlichen Literatur die
Gefahr der Hochstilisierung des nationalen Befreiungskampfes. Vgl. tendenziell Foerster
und Vergara (2001: 5-8).

173 Trotz dieser Fokussierung auf die comunidades ist die urbane Mapuche-Organisation Meli
Witran Mapu Gründungsmitglied der Coordinadora und deren werken Aliwen Antileo auch
werken der Coordinadora.

174 Hier wird deutlich, dass Millabur die Probleme bei den urbanen Organisationen wie Meli
wixan Mapu und den Studierendenorganisationen verortet.

175 Das Wortspiel CONADI = »Con-Nadie« (dtsch.: »mit niemandem«) ist bereits zum Bon-
mot avanciert (Foerster/Montecino 2001). Zumeist wird eingeräumt, dass die CONADI zu
Anfang der Transition eine innovative Organisation war, die nicht mehr den aktuellen Ge-
gebenheiten angepasst ist (Heine 2000: 275). Foerster und Montecino betonen dagegen die
Bedeutung der CONADI für das interkulturelle Verständnis und plädieren für eine Fortfüh-
rung und Vertiefung der Anerkennungspolitik.
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176 Keine der beiden Erklärungen wäre für sich allein stehend ausreichend. Denn sozio-öko-
nomische Ungerechtigkeiten erfahren auch andere Gruppen, wie die pobladores in den
urbanen Randvierteln, ohne dass sich dort selbstorganisierter Protest regen würde. Das
Gleiche gilt für die Frage der Anerkennung. Denn auch die Ansprüche der Frauen wurden
massiv missachtet; so gibt es in Chile noch immer kein Scheidungsrecht, die Diskriminie-
rung auf dem Arbeitsmarkt ist massiv, etc.. Dies hat zu keiner Wiederbelebung der ehemals
starken Frauenbewegung geführt.
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II. TEIL
RE-KONSTRUKTION VON

WIDERSTAND

EINE QUALITATIVE STUDIE ÜBER DIE
AKTUELLE MAPUCHE-BEWEGUNG IN CHILE
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Mitte der 1990er Jahre entfaltete sich neben den Nueva-Imperial-Organisa-
tionen und dem CTT eine neue, autonome Strömung der Mapuche-Bewe-
gung. Die Proteste Ende 1997 in Lumaco werden allgemein als Beginn eines
neuen, konfrontativen, autonomie-orientierten Mobilisationszyklus betrach-
tet (Araya 1999; Lavanchy 1999; Foerster/Vergara o.J., Foerster/Lavanchy 2000;
Le Bonniec 2000; Kaltmeier/Schwenken 2000: 8-24). Ungeachtet dieser Dia-
gnose gibt es kaum weitergehende Forschungen zu den Mapuche-Organisatio-
nen, die zu den maßgeblichen Akteuren der neuen Konflikte gehören.

Im Folgenden gehe ich davon aus, dass mit den Konflikten im Dezember
1997 ein neuer Mobilisationszyklus in der Mapuche-Bewegung begann, der
von neuen Akteuren getragen wird. Dabei wird mit einer Definition von So-
zialen Bewegungen gearbeitet, nach der diese beschrieben werden können
als: kollektive Selbstorganisation zur Einforderung und Durchsetzung bisher
verweigerter Anerkennung (als soziale Subjekte) und/oder zur Überwindung
sozio-ökonomischer Ungerechtigkeit, wie auch zur Abwehr der Bedrohung
von Rechten und Existenzgrundlagen (Fuchs 1999: 59; Fraser2001). Für mich
sind vier Punkte zentral:

Erstens beruhen Soziale Bewegungen zumeist auf von Macht und Herr-
schaft geprägten Differenzerfahrungen

1
, das heisst die Personen, die die Be-

wegung bilden, nehmen sich als eine von der restlichen Gesellschaft verschie-
dene Gruppe war, die Ungerechtigkeiten erfährt. Ungerechtigkeiten führen
aber nicht automatisch zu Protest, sondern es ist die soziale Reflexivität der
Bewegung, die Ungerechtigkeiten erkennbar macht, sie thematisiert und über
Bewegung eine neue Beziehung zur Gesellschaft herstellt. Dies kann eine
proaktive Form annehmen, wenn neue Rechte, Anerkennung und Umvertei-
lung durchsetzbar erscheinen oder eine reaktive Form, wenn bereits beste-
hende Rechte, Anerkennung, Verfügung über sozio-ökonomische Ressour-
cen verteidigt werden.

Zweitens durchbrechen Soziale Bewegungen damit an bestimmten Punk-
ten die bestehende gesellschaftliche Ordnung. Bereits durch ihr Auftreten
verändern sie gesellschaftliche Machtverhältnisse. Dabei ist ihre Beziehungs-
form zur dominanten Gesellschaft der Konflikt.

Drittens ist der Grund für Konflikt primär ein moralischer, denn es geht
um empfundene Ungerechtigkeit. Diese Ungerechtigkeit kann die kulturell-
identitäre Dimension der verweigerten Anerkennung annehmen oder die sozio-
ökonomische Dimension der Verweigerung existentieller Bedürfnisse.

Viertens entstehen Bewegungen aus informellen Interaktionszusammen-
hängen, so wie hier den Mapuche-comunidades. Um den Schritt von der
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Gemeinschaft zur gesellschaftlichen Sozialen Bewegung zu tun, muss Selbst-
organisation geleistet werden.

Zur Re-Konstruktion der Position der Akteure in der Bewegung bin ich
folgenden leitenden Fragestellungen nachgegangen:

� Worin besteht der Konflikt?
Hier zu gehört die Frage der historischen Dimension: Wird die
Kontinuität zu anderen Konflikten oder die Diskontinuität betont?
Warum brach der Konflikt Ende 1997 aus? Wer wird als Gegner
gesehen? Mit welchen Aktionsformen arbeitet die Organisation?

����� Welche Rolle spielt Identität bei der Konstruktion der Bewegung?
Wie lautet die Selbstbezeichnung? Was ist die wichtigste identitäts-
stiftende Einheit (comunidad, identidad territorial, Volk, Nation)?
Welches Verhältnis besteht zwischen  den Regional-Identität (Nagche,
Wenteche, Pehuenche, Lafkenche, Huilliche) und der Identität als
Mapuche? Wie wird das Verhältnis zwischen einer Identität als
Mapuche und als Chilene gesehen?

����� Wer sind die zentralen Autoritäten der Bewegung?
Welche Rolle haben die traditionellen Autoritäten (lonco, machi, werk-
en)? Welche Rolle haben die modernen Autoritäten (dirigentes)? Wie
ist das Verhältnis von traditionellen und modernen Autoritäten?

����� Welche Kooperationen gibt es?
Welche Mapuche-Bewegungsorganisationen arbeiten zusammen? Gibt
es Netzwerke? Gibt es Kooperationen mit nicht-Mapuche Organisatio-
nen der chilenischen Zivilgesellschaft? Gibt es internationale Koopera-
tionen?

����� Was sind die Ziele der Bewegung?
Welchen Stellenwert hat die Überwindung sozio-ökonomischer
Ungerechtigkeit? Welchen Stellenwert hat der Kampf um Anerken-
nung? Welche Konzepte von Autonomie herrschen vor?

Im Vergleich zu dem historisch angelegten Teil II der Arbeit, soll es im
Folgenden um eine Analyse der Positionen der aktuell zentralen Bewegungs-
Organisationen gehen.
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Für die Untersuchung dieses neuen Mobilisationszyklus der Mapuche-Bewe-
gung wurde ein qualitativer Ansatz gewählt. Dies lag nahe, da es einerseits
kaum Literatur gibt, und da andererseits den Selbsteinschätzungen der Ak-
teure in den Bewegungen der zentrale Platz eingeräumt werden soll. In der
nachfolgenden Studie wurden vier methodische Instrumente verwendet: die
»teilnehmende Beobachtung«, das Experteninterview, die Durchführung ei-
nes Seminars mit Aspekten der Gruppendiskussion und die Literaturanalyse.

Das erste verwendete methodische Verfahren ist das »klassisch« ethnologi-
sche Verfahren der »teilnehmenden Beobachtung«. Mit der Etablierung der
Ethnologie als akademischer Disziplin im letzten Drittel des 19. Jahrhunderts
wurde der Weg zu dem später von Bronislaw Malinowski konzipierten und
praktizierten Methodenparadigma der »teilnehmenden Beobachtung« geeb-
net. Die Methodik der »teilnehmenden Beobachtung« steht auf zwei Säulen:
Objektivierungsverfahren, wie das Führen eines Feldtagebuches, die Samm-
lung von Erzählungen, statistische Dokumentationen etc., werden durch das
subjektive Verfahren der persönlichen Eingebundenheit in den fremden
Lebensalltag komplementiert. Mein Feldforschungsaufenthalt war zu kurz
angelegt, um wirklich intensiv in den Lebensalltag in den comunidades ein-
gebunden zu sein.

Dafür erwies sich die Terminierung meiner Feldforschung als günstig. Zum
einen fiel sie in die Zeit des chilenischen Winters, in der die landwirtschaftli-
che Arbeit ruht und die Mapuche mehr Zeit für politisch-kulturelle Versamm-
lungen haben. Zum zweiten wurde gerade von der Regierung in Zusammen-
arbeit mit der Interamerikanischen Entwicklungsbank (BID) eine weitreichende
Neu-Regelung der Indígena-Politik angegangen. Diese Bedrohung von au-
ßen führte dazu, dass die Organisationen vermehrte Treffen durchführten und
in den comunidades zahlreiche Versammlungen stattfanden, um sich über die-
ses Thema auseinander zusetzen. Somit bewirkte diese Bedrohung von außen
eine Reflexion des eigenen Standpunktes. Dieser gesellschaftliche Kontext
wirkt im methodischen Sinne wie die von Touraine entworfene Methode der
soziologischen Intervention (Eder 2000 33-37). Während es bei Touraine al-
lerdings der Forscher ist, der mittels der Intervention die Gruppe zwingt, sich
über ihre Gemeinsamkeiten, ihre Ziele und ihre Identität zu verständigen, so
kam hier die Intervention vom chilenischen Staat und der BID.

An folgenden, großteils internen Veranstaltungen von befragten  Bewegun-
gsorganisationen konnte ich im Verlauf der Feldforschung teilnehmen:
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20.5.01 Treffen des Consejo de lonco de Picun-Huillimapu in Panguipulli sowie
Besuch verschiedener comunidades in Panguipulli

25.5.01 Einweihung des Bildungszentrums der Asociación Ñancucheo in Lumaco
27.5.01 Treffen des Consejo de lonco de Picun-Huillimapu in Mehuín Bajo

6.6.01 Vorstandswahlen der comunidad indígena Potrono in Tirúa
11.6.01 Treffen des Consejo de lonco de Picun-Huillimapu in Malalhue
21.6.01 Gespräch mit dirigentes aus dem ehemaligen comité Xuf-Xuf in Curahue
30.6.01 Teilnahme an einer Mapuche-Huilliche-Delegation, die sich über die Arbeit

der Asociación Ñancucheo informierte; Lumaco
30.6.- 1.7.01 Treffen von lafkenche-dirigentes der VIII. und IX.-Region in Tirúa

Die Beobachtungen zum Verlauf der Treffen, einzelne Zitate, Gespräche die
am Rande geführt wurden etc. sind in einem Feldtagebuch festgehalten worden.

Als zweites Verfahren verwendete ich das offene, leitfadenorientierte
Experteninterview. Insgesamt führte ich 11 Experteninterviews durch, von
denen ich neun auf Minidisk aufzeichnete. Die zwei anderen Interviews habe
ich protokolliert. Jeweils drei Interviews wurden mit Experten aus Mapuche-
Bewegungsorganisationen in Lumaco, Tirúa und Panguipulli geführt und zwei
Interviews mit Experten aus Truf-Truf. Die Interviews haben ein Länge von
15 Minuten bis ca. zwei Stunden. Ein Interview war für die gewählte Frage-
stellung nicht aufschlussreich und wurde deshalb nicht in den Auswertungs-
prozess einbezogen. Danach folgte ich in den Grundzügen der von Meuser
und Nagel vorgeschlagenen Auswertungsstrategie für Experteninterviews
(Meuser/Nagel 1991: 441-471). Die Interviews wurden vollständig im Spani-
schen transkribiert. In einem zweiten Schritt habe ich die Interviews chrono-
logisch zum Gesprächsverlauf paraphrasiert. Bei diesem Arbeitsschritt über-
setzte ich die spanischen Originalinterviews in deutsche Paraphrasen. In ei-
nem dritten Schritt konnte ich die Paraphrasen durch die Formulierung von
Überschriften weiter verdichten. Oftmals mussten aus einer Paraphrase meh-
rere Überschriften gebildet werden. Bis zu diesem Schritt habe ich an den
einzelnen Interviews gearbeitet. In einem nächsten Schritt gruppierte ich ver-
gleichbare Überschriften aus allen geführten Interviews unter gleiche Ober-
themen (z.B. Erinnerung, Identität, Autoritäten, Gegner, etc.).

Doch auch die Methode des Experteninterviews ist kritisch zu reflektie-
ren. Zunächst ist der Begriff des Experten zu hinterfragen. In der soziologi-
schen Literatur gibt es eine breite Diskussion über Experten (z.B. Bauman
1995: 253-280). In der Entwicklungssoziologie ist der Experte als Bevor-
mundender der »Unterentwickelten« kritisiert worden (z.B. Esteva 1992: 160-
162). Auch in der Methodendiskussion ist die Rolle des Experten im Experten-
interview keineswegs geklärt. Mit Bogner und Menz (2001: 477-500) gehe
ich davon aus, dass der Experte eine analytische Konstruktion des Forschers
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ist, von dem der Forscher annimmt, dass er über ein Praxis- und Handlungs-
wissen verfügt. Und gerade die Praxis und die Strukturierung von Handlungs-
bedingungen ist bei der Untersuchung von Sozialen Bewegungen von Inter-
esse. Denn für die Experten einer Bewegung gilt erst recht, was allgemein für
Experten angenommen wird: „indem das Wissen des Experten praxiswirksam
wird, strukturiert es die Handlungsbedingungen anderer Akteure in seinem
Aktionsfeld in relevanter Weise mit.“ (Bogner/Menz 2001: 486). Deshalb ist
einem rein hermeneutischen Modell ein „Interaktionsmodell des Interviews“
(Bogner/Menz 2001: 488) entgegenzustellen, das die Individualität und Per-
sönlichkeit des Experten und des Interviewers berücksichtigt. Die Interaktion
zwischen Forscher und Experten sollte mit einbezogen werden, da sie kon-
stitutiv für den Verlauf des Interviews und die erzielten Ergebnisse ist.

Zudem tritt nicht nur das Problem der Interaktion auf, sondern auch die
Frage der Repräsentation dieser Interaktion, der Textualisierung. Wesentlich
ist, dass der Forscher nicht einen externen Blick durch das Mikroskop auf
sein »Forschungsobjekt« wirft, sondern dass er zwangsläufig in die Forschung
und die Konstitution des Forschungsgegenstandes verstrickt ist. Deshalb ist
die Rolle des Forschers im Forschungsprozess zu reflektieren. Eine selbst-
reflexive Wende hin zu einer „Anthropologie der Anthropologie“ (Rabinow
1995: 185), bei der der Forscher zum „Ethnographen des Ethnographen“
(Rabinow 1995: 171) wird, ist vonnöten. Mit Rückgriff auf jüngere Diskus-
sionen vor allem in der US-amerikanischen Anthropologie sind die dialogische
Konstitution des Forschungsprozesses, die textuelle Konstruktion und die
machttheoretische Reflexion, die den konkreten räumlich-historischen
Kontext mit einbezieht, zu berücksichtigen (Berg /Fuchs 1995a; Kalt-
meier 1999a: 88-102).

Die dialogische Konstitution des Forschungsprozesses war bei dieser For-
schung durch die offene Strukturierung der Fragen angelegt, um den Inter-
viewpartnern viel Raum für eigene Schwerpunkte zu lassen. Dennoch kam es
nicht im eigentlichen Sinn zum Dialog, das heißt in den meisten Fällen ent-
wickelte sich kein Austausch unterschiedlicher Perspektiven und Erfahrun-
gen. Dazu waren die Interessenslagen zu verschieden, auf deren Grundlage
die implizite (politische) Verstehensbasis zwischen Forscher und »Erforsch-
tem« ausgehandelt wurde (Clifford 1995: 135). Bei den Interviews deckte
sich mein wissenschaftliches Erkenntnisinteresse mit dem politischen Inter-
esse der dirigentes, die eigenen Vorstellungen publik zu machen. Grundlage
dafür war aber das Vertrauen der Experten in den Forscher, dass dieser die
Informationen nicht gegen sie oder die Bewegung richten würde. Dieses Ver-
trauen konnte durch die größtenteils implizite Aushandlung einer gemeinsa-
men politischen Verstehensbasis gewonnen werden.
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In dem Datenerhebungsabschnitt des Forschungsprozesses waren die frem-
den Stimmen sehr präsent. Wieder zu Hause am Schreibtisch aber kehrt sich
das Verhältnis um, die fremden Stimmen verblassen und unterliegen von nun
an der Autor-ität des Autors. Es stellt sich das Problem der Repräsentation im
Prozess der textuellen Konstruktion. In der textuellen Konstruktion kann nicht
alles vermittelt werden. Auch dieser Text ist notwendigerweise selektiv und
exklusiv, d.h. er wählt einige Elemente aus und stellt andere zurück. Ich habe
mich bemüht, in der Auswertung viel Raum für narrative Sequenzen aus den
geführten Interviews zu lassen. Doch ergeben sich hier zwei Probleme. Das
erste Problem ist die Übersetzung. Wobei Übersetzung hier nicht als techni-
scher Akt der Übersetzung einer Sprache in eine andere verstanden wird, son-
dern in dem weiteren Verständnis der Übersetzung zwischen Kulturen.

Hier ist die Balance zwischen Verständlichkeit für die eigene Gesellschaft
und einer gewaltsamen Transformation der fremden Kultur zu wahren.

2
 Der

Forscher wird hier zum „Grenzgänger“ (Kaltmeier 1999a: 100-102) zwischen
den Kulturen. Aus Gründen des Verstehens habe ich mich für eine Überset-
zung der Interviews vom Spanischen ins Deutsche entschieden,

3
 wobei so-

wohl viel von den individuellen als auch von den kulturellen Sprachspielen
der befragten Mapuche-dirigentes gebannt wurde. Einige spanische Ausdrücke
sowie alle mapudungun-Wörter habe ich im Original gelassen, damit das Frem-
de nicht vollständig »exorziert« wird (Capranzano 1977: 69). Verstärkt stellt
sich das Problem der Übersetzung von der Alltagsprache in soziologische
Fachbegriffe bei der Auswertung dar, wobei wiederum Fremdes gebannt wird
und die Übersetzung der Autor-ität des Autors unterliegt.

Damit ist das zweite Problem der textuellen Konstruktion angesprochen:
Der Stellenwert der Narration in Relation zu Interpretationen des Autors. In
einem ersten Auswertungsschritt habe ich die Ko-Präsenz in der Feldforschung
schriftlich fixiert, d.h. nach den oben skizzierten Auswertungsschritten ord-
nete ich den Überschriften wieder ausgewählte Interviewpassagen zu. Dies
war gewissermaßen die Arbeit des Moderators, der die verschiedenen Stim-
men bestimmten Themen zuordnet. In einem zweiten Schritt trat ich mit die-
sem Text wieder in Dialog und kommentierte ihn aus soziologischer Perspek-
tive. Auf diese Weise konnten Generalisierungen und Ansätze soziologischer
Theoriebildung geleistet werden. In einem dritten Schritt betrachtete ich die-
sen Text durch die Brille verschiedener theoretischer Ansätze, um Generali-
sierung und Theoriebildung weiterzutreiben.

Problematisch an diesem Vorgehen war jedoch zweierlei: Zum einen nahm
mit jedem Schritt die Präsenz und die Gewichtung der Stimmen der Mapuche
ab. Zunächst wurden sie durch meine Stimme dann durch die Stimmen weite-
rer soziologischer Theorien kommentiert. Zum zweiten veränderte sich die



254

Macht-Balance. Gab es im Feldforschungsprozess noch eine ausgehandelte,
implizite Verstehensbasis und eine Ko-Präsenz von Forscher und Erforsch-
tem, so trat diese bei der Auswertung immer weiter zurück. Die Autor-ität
nahm zu. Die horizontale Beziehung des Dialogs wurde bei der textuellen
Konstruktion zunehmend durch die Zentralperspektive des Autors ersetzt.

4

Die Problemanzeige ist deutlich. Dennoch: Trotz der breiten Diskussion
um die Frage ethnographischer Repräsentation ist die praktische Umsetzung
problematisch: „Keine der aufgeführten, bereits erprobten oder nur vorge-
schlagenen Experimentalformen ethnographischer Darstellung kann für sich
in Anspruch nehmen, den Prozeß der Repräsentation grundsätzlich verändert
zu haben.“ (Berg/Fuchs 1995: 88). Bei der nachfolgenden Auswertung habe
ich versucht, die Eigenständigkeit der Stimmen meiner Interviewpartner zu
wahren und auch typographisch herauszuheben. Auch agierte ich bei der ei-
genen Kommentierung und der Hinzuziehung weiterer soziologischer oder
ethnologischer Theorien zurückhaltend. Zudem ist die Verdeutlichung und
explizite, selbstreflexive Diskussion dieses methodischen Problems bereits
ein Lösungsansatz. Denn sie hilft, „eine Art naiver Sicherheit zu untergraben,
die mit dem Glauben an die wissenschaftliche Objektivität und den neutralen
Charakter wissenschaftlicher Prosa einhergeht.“ (Fabian 1995: 356).

Da die Probleme der Ko-Präsenz und Repräsentation durch den Autor
sowie die ungleichgewichtige Machtbalance nicht grundsätzlich aufgehoben
werden können, ist eine machttheoretische Reflexion hilfreich. Der Wissen-
schafter blickt nicht aus einer externen Zentralperspektive auf die »Forschun-
gsobjekte«, sondern er ist unhintergehbar in den konkreten Forschungsprozess
und damit auch in Macht verstrickt (Said 1989: 216-217).

 An dieser Stelle soll der Blick nicht auf die gesamten komplexen
epistemologischen, politischen ökonomischen und kulturellen Macht-
beziehungen gerichtet werden, sondern nur auf die Beziehung von Forscher
und Experten im Experteninterview. Der Interviewer kann idealtypisch als
Laie, als Co-Experte, als Autorität (d.h. als überlegener Fachexperte oder als
Gutachter) oder als Komplize auftreten (Bogner/Menz 2001: 488-493). In
meinem Fall trifft bei den geführten Interviews weitgehend die Rolle des
Komplizen zu, wobei auf der Seite der Befragten eine „Identität der normati-
ven Orientierungen“ (Bogner/Menz 2001: 492) vermutet wird. Diese Kom-
plizenschaft wird vor allem durch folgende Aspekte erhärtet: Seit 1998 habe
ich mehrere Reisen in das Mapuche-Gebiet unternommen. Deshalb kannte
ich die meisten der befragten dirigentes bereits vor der Feldforschung per-
sönlich, während ich umgekehrt als Mitarbeiter des befreiungstheologisch
orientierten Instituts für Theologie und Politik sowie als Redakteur der
SOLIDARIDAD, einer Zeitschrift der »Dritte-Welt«-Bewegung, bekannt war.
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Zudem gibt es langjährige persönliche Beziehungen zu der Menschenrechts-
organisation CODEPU-Valdivia und anderen NGO. Hinzu kam, dass auch
die Mitarbeit an der Universidad Católica de Temuco und dem Centro de
Estudios socio-culturales (CES) sich für den Feldzugang als hilfreich erwies.

Wegen dieser persönlichen Kontakte, die gleichzeitig auch eine normati-
ve Positionierung meiner Person durch die Mapuche möglich machten, er-
hielt ich bei dem Großteil der Interviewpartner Zugang zu vertraulichen In-
formationen, internen Einschätzungen und Strategien, die ich sonst in der
kurzen Zeit meiner Feldforschung unmöglich hätte erhalten können. Auch
konnte ich deshalb an den verschiedenen internen Treffen teilnehmen. Zu-
dem konnte ich auf weitgehend ehrliche und offene Antworten bauen. Dies
ist umso bedeutsamer, da Schweigen und Fehlinformationen als Widerstands-
strategien der Schwachen durchaus bekannt sind (Scott 1990).

Wenn es keinen neutralen Standpunkt außerhalb von Machtbeziehungen
gibt, dann ist die Selbstreflexion des Forschers und die Offenlegung der eige-
nen Positionierung sowohl für die Experteninterviews als auch für den
Forschungsprozess insgesamt (Teilnahme an internen Strategietreffen, Ver-
sammlungen, Delegationsreisen, etc.) ein Gebot wissenschaftlicher Ethik: „Das
Beharren auf (scheinbarer) Neutralität wirkt eher wie das Verbergen der eige-
nen Position, wo »echte« Neutralität kaum vorausgesetzt werden kann.“
(Bogner/Menz 2001: 494).

Zu einer machttheoretischen Reflexion gehört auch der Einbezug des gesell-
schaftlichen Kontextes, der in hermeneutischen Verfahren zumeist ausgeblen-
det wird. Dort besteht zum einen die Gefahr, die Mapuche zu enthistorisieren
und Ergebnisse über die Kultur der Mapuche vorlegen zu wollen. Um nicht in
den von Fabian monierten »all-chronism« (Starn 1991: 85), der Darstellung
einer Kultur oder Gesellschaft als überhistorisch, zu verfallen, habe ich die
aktuelle empirische Arbeit in eine breite, von Brüchen gekennzeichnete hi-
storische Darstellung eingebettet. Die Epochen sind von spezifischen Macht-
strukturen durchzogen und durch Prozesse der Ethnifikation und der
Ethnogenese gekennzeichnet. Zum zweiten besteht die Gefahr, mit dem her-
meneutischen Ansatz ausschließlich kulturellen Interpretationsmustern nach-
zuspüren, ohne dabei den von Macht und Herrschaft geprägten gesellschaftli-
chen Kontext zu thematisieren. Deshalb ist die hermeneutisch angelegte Aus-
wertung im Zusammenhang mit den vorangegangen Kapiteln zu lesen. Hier
bekommt sie als eine Annäherung an das »hidden transcript« der neuen
Mapuche-Bewegung, das ein Ausdruck des Widerstandes gegen das herr-
schende »public transcript« ist, ihren Sinn (Scott 1990).
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Das dritte methodische Instrument war die Durchführung des Seminars
»Desarrollo Mapuche en el Centro-Sur de Chile / Waj Mapuche ñi Wixa-
muwtual« zum Ende der Feldforschung (29. Juni 2001), bei dem verschiede-
ne meiner Interviewpartner ihre Ideen einem breiteren Publikum von Mapuche
und Nicht-Mapuche zur Diskussion stellten. Das Tagesseminar wurde von
einer Organisationsgruppe aus dem Centro de Estudios Socioculturales, dem
Centro de Desarrollo Sustentable (beide gehören zur Universidad Católica
de Temuco), der CODEPU-Valdivia und mir konzipiert und organisiert. Er-
stens konnte ich so die aus den Interviews gewonnenen Ergebnisse überprü-
fen und gegebenenfalls ergänzen. Zweitens konnte ich aus den Reaktionen
und Diskussionsbeiträgen aus dem Publikum ablesen, inwieweit die Vorstel-
lungen der dirigentes geteilt wurden bzw. wo es unterschiedliche Einschät-
zungen gab. Aus diesem Grund bezog ich die Kurzvorträge von Adolfo
Millabur (Identidad territorial lafkenche), Alfonso Reiman (Asociación
Ñancucheo), Augusto Nahuelpan (Consejo de lonco de Picun-Huillimapu)
und José Quidel (Ayllarewe Xuf-Xuf) mit in den Auswertungsprozess der
Experteninterviews ein. Drittens konnte ich in der Arbeitsgruppe »Organisa-
tionsprozesse«, die ich zusammen mit dem Mapuche Gabriel Llanquinao lei-
tete, meine Kenntnisse vertiefen und eigene Positionen zur Diskussion stel-
len. Methodisch war dieser Schritt als moderierte Gruppendiskussion geplant.
Doch angesichts der knapp bemessenen Zeit und einer mit 30 Personen be-
setzten Arbeitsgruppe konnten hier die erwünschten Ergebnisse nur ansatz-
weise erzielt werden. Die Diskussion zeichnete ich auf Minidisk auf. Doch
war es im nachhinein unmöglich, die aufgezeichneten Stimmen immer ein-
deutig bestimmten Personen zuzuordnen. Deshalb verzichtete ich in dieser
Arbeit auf eine systematische Auswertung und Einarbeitung der Ergebnisse.
Im Prinzip lähmte der öffentliche Erfolg – zirka 150 Personen nahmen teil –
die intensive, wissenschaftliche Auseinandersetzung.

Das vierte methodische Standbein der Studie war die Dokumentenanalyse.
Hierzu gehörten Selbstdarstellungen, Kommuniqués, Flugblätter etc. aus der
Bewegung, eine begleitende Zeitungsrecherche der chilenischen Presse. Die
Ergebnisse der wenig umfangreichen, sozialwissenschaftlichen Literatur wur-
den mitberücksichtigt, werden aber nicht ausführlich diskutiert.
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Die momentane Phase der Mapuche-Bewegung ist durch das Ende der gro-
ßen Einheitsorganisationen wie Ad-Mapu und den CTT gekennzeichnet. Statt-
dessen wird versucht, Bewegung von unten, aus den comunidades her aufzu-
bauen. Dies bringt es mit sich, dass es zur Zeit (Stand Juni 2002) eine Vielzahl
von Mapuche-Organisationen und in Konflikte verwickelte comunidades gibt.
Diese »neue Unübersichtlichkeit« wird durch die vom Indígena-Gesetz in-
duzierte Gründung von asociaciones indígenas sowie durch die Aktivität von
Mapuche-Nichtregierungsorganisationen verstärkt.

Bei der Auswahl der Bewegungsorganisationen habe ich mich erstens auf
den durch die Medien vermittelten Bekanntheitsgrad und die durch Vorstudien
ermittelte politische Relevanz von Organisationen in den aktuellen Konflik-
ten gestützt. Daraus wählte ich zweitens Bewegungsorganisationen aus ver-
schiedenen ethnischen Gebieten der Mapuche aus. Die aktuellen Mapuche-
Gruppen auf dem chilenischen Staatsgebiet sind Nagche, Wenteche, Huilliche,
Pehuenche, und Lafkenche. Die Pehuenche habe ich wegen der vielen Beson-
derheiten, die der Konflikt um den Staudammbau am Oberen Bío-Bío in sich
trägt, nicht mit in diese Untersuchung integriert. Ansonsten wurden Bewegun-
gsorganisationen aus jeder der genannten ethnischen Untergruppen mit in die
Untersuchung einbezogen.

Als Kontextualisierung zu der nachfolgenden Studie werden folgende
Aspekte vorangestellt: Erstens eine knappe Darstellung der Geschichte der
Mapuche des jeweiligen Territoriums, zweitens eine Charakterisierung der
aktuellen sozio-ökonomischen Situation der Kommune, in der die Bewegungs-
organisationen ihren Schwerpunkt haben,

5
 sowie drittens eine Skizze der

Bewegungsorganisation.

�&��8�
Die Kommune Lumaco liegt im Nord-Westen der IX. Region Araucanía in
der Provinz Malleco. Im Norden grenzt sie an die Kommunen Purén und Los
Sauces, im Osten an die Kommunen Traigúen und Galvarino, im Süden an
die Kommune Carahue und im Westen an die Kommune Tirúa, die bereits zur
VIII. Region Bío-Bío gehört. Westlich, im Grenzbereich zwischen der VIII.
und IX. Region, liegt der Nationalpark der Küstenkordillere Nahuelbuta.

Im Zuge der Offensive der chilenischen Regierung zur »Befriedung der
Araucanía« wurde das Gebiet um Lumaco 1868 von chilenischen Truppen
besetzt. Die Kaziken der Nagche, die lange mit den Chilenen verbündet wa-
ren, setzten den chilenischen Truppen anfangs keinen Widerstand entgegen.
Lumaco wurde sogar mit Hilfe des Kaziken Raiman gegründet (Bengoa 1996:
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246). Doch angesichts der weiteren Invasion der Chilenen erkannten die
Kaziken, dass ihre Integrationsstrategie gescheitert war. Mehrheitlich schlos-
sen sie sich der Generalerhebung im Jahr 1881 an. Zusammen mit den Wenteche
griffen die Nagche das Fort Lumaco an. Doch ein offensichtlich zu früher
Angriff der Wenteche auf das Fort Quillem warnte die chilenischen Soldaten
in Lumaco. Die Truppen in Lumaco waren verstärkt worden und der Auf-
stand der Mapuche wurde blutig niedergeschlagen (Bengoa 1996: 298-301).

In der Folgezeit wurde das Gebiet vermessen und parzelliert. Der chileni-
sche Staat versteigerte die Parzellen an Einzelpersonen, aus- und inländische
Siedler, wobei insbesondere der hohe Anteil italienischer Siedler in der nahe-
gelegenen Stadt Capitán Pastene hervorzuheben ist. Den Mapuche blieb nur
das schlechteste Land an den Bergabhängen. Ab 1885 konzentrierte sich der
Landbesitz immer mehr in den Händen einer kleinen Elite. Erst nach dieser
Neustrukturierung der Besitzverhältnisse und der Parzellierung des Terri-
toriums wurden den verbliebenen Mapuche títulos de merced  übergeben
(Informe 1997).

6

Gemäß der Volksbefragung von 1992 leben 12.258 Menschen in der Kom-
mune, wovon 8.810 Personen, d.h. 71,87%, im ländlichen Raum leben. Ein
Drittel der Bevölkerung ist jünger als 14 Jahre. Ein Drittel (33,42%) der er-
wachsenen Bevölkerung (älter als 14 Jahre) bezeichnet sich selber als Mapuche.
Besonders seit Mitte des 19. Jahrhunderts ist in Lumaco eine beständige
Verarmung festzustellen, so dass Lumaco heute eine der ärmsten Kommunen
Chiles ist. 36,7% der Bevölkerung leben in absoluter Armut. Auf Grund der
schlechten infrastrukturellen Anbindung der comunidades, der allgemein ho-
hen Arbeitslosenrate in Lumaco, eines schlechten Ausbildungsstandes sowie
dem Fehlen von Arbeitsmöglichkeiten sind die ländlichen Mapuche in Lumaco
mehrheitlich Subsistenzbauern, die ihren familiären Warenkorb allenfalls durch
saisonale Arbeiten auffüllen.

Die große Bedeutung der landwirtschaftlichen Produktion für die Siche-
rung der Ernährungsgrundlage rechtfertigt einen Blick auf die Landverteilung:
Heute ist Lumaco ein Zentrum der Forstwirtschaft. Zirka 35 % des gesamten
Gebietes der Kommune ist von Forstplantagen (Pino und Eukalyptus) be-
deckt (Fundación Instituto Indígena 1994: 9). Während die Forstwirtschaft
sich besonders ab den 1980er Jahren entwickelte, verschärfte sich die Land-
frage für die Mapuche. Hatten die Mapuche in Lumaco 1885, nach der Über-
gabe der Landtitel, noch ca. 7 Hektar pro Person zur Bewirtschaftung, so sind
es heute durchschnittlich 3,5 Hektar pro Person. Doch auf Grund der starken
Erosion der Böden wird geschätzt, dass von diesen 3,5 Hektar nur etwa 10%
bewirtschaftet werden können (Informe 1997). Hauptanbauprodukte sind
Weizen, Hafer, Bohnen, Kichererbsen, Kartoffeln, sowie in kleinem Maßstab
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Erbsen und Linsen. Ergänzt wird der Ackerbau durch geringe Viehhaltung
von Schafen, Schweinen und Rindern. Weitere Tätigkeiten sind Bienen-,
Kleinviehhaltung oder Sammeln von wilden Hagebutten. Die landwirtschaft-
liche Produktion ist vorwiegend subsistenzorientiert. Auf zu kleine Parzellen
zurückgedrängt waren die Mapuche zur Intensivierung der Landnutzung ge-
zwungen. Dies bedeutete das Abholzen von Primärwald und den Anbau von
Weizen in Monokultur. Beides führte zu einer Verarmung der Böden. Durch
die Forstplantagen und die Abdrängung der Mapuche auf gebirgige Randzo-
nen verschärfte sich das Problem durch Bodenerosion. Von den 111.900 ha
der Kommune wurden 1992 83,6%, d.h. 93.616 ha, als sehr schwer erodiert
und 15%, 16.756 ha, als schwer erodiert eingestuft. Die restlichen 1.528 ha
(1,4%) der Gesamtoberfläche von Lumaco wurden als verhältnismäßig schwer
erodiert eingestuft (Plan de Desarrollo Productivo Rural Comunal. Comuna
de Lumaco: 3, Anexo N° 3, 4). Die Erträge sind entsprechend gering, zumal
auch keine Bewässerungsmöglichkeiten existieren. Eine Kommission der Zivil-
gesellschaft kommt zu dem traurigen Fazit: „Die Landwirtschaft reicht nicht
aus, um das Überleben der Mapuche-Familie zu sichern und Viehhaltung gibt
es praktisch nicht.“ (Informe 1997).

In der Kommune Lumaco gibt es kein Krankenhaus, sondern nur Gesund-
heitsposten. Um die gesundheitliche Situation ist es in Lumaco, gemessen an
ausgewählten Indikatoren, schlecht bestellt. Bei 9,44% der Bevölkerung sind
Unterernährungserscheinungen festzustellen, und die Kindersterblichkeit liegt
bei 31,5%. Die Analphabetismusrate in der Kommune Lumaco liegt bei 21,75%
(MIDEPLAN: Carpetas Comunales 1998. Comuna Lumaco).

7
 Der Human

Development Index erreicht in Lumaco nur einen Wert 0,583. Dabei sind die
Faktoren mit 0,599 im Gesundheitsbereich, mit 0,643 im Bildungsbereich und
mit 0,507 bezüglich des Einkommens in allen drei für die Messung relevan-
ten Bereichen extrem niedrig. Lumaco belegt mit Rang 330 im Ranking den
viert-schlechtesten Platz aller 333 Kommunen Chiles und den schlechtesten
Platz der Kommunen der IX.-Region (MIDEPLAN/PNUD 2000: 26, 90).
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Die Asociación Ñancucheo nimmt als eine der bekanntesten Organisationen
im aktuellen Mobilisationsprozess eine Sonderrolle ein, da sie sich einerseits
nach dem Gesetz 19.253 als Asociación indígena konstituierte, anderseits kri-
tisch, konfrontativ und selbstbestimmt auftritt. Dabei verwendete die
Asociación westlichen Strukturen für den Aufbau einer eigenen autonomen
Organisation. Der Gründung der Asociación geht ein zwei-jähriger Organisa-
tionsprozess voraus, bei dem die Akteure sich von verschiedenen Abhängig-
keiten gegenüber politischen Parteien, Kirchen oder anderen externen Akteu-
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ren emanzipierten und eine eigene politisch-kulturelle Vision entwickelten
(Reiman: Vortrag am 29.6.01). Dennoch wurden auf gegenseitigem Respekt
beruhende Kooperationen z.B. mit der NGO Corporación Xeg-Xeg und der
Fundación Instituto Indígena gesucht, die den Gründungsprozess mit Semi-
naren und Workshops begleiteten. Bei der Gründungsversammlung der
Asociación beteiligten sich 19 der insgesamt 32 comunidades Lumacos, wo-
bei jede comunidad durch drei dirigentes – vorzugsweise lonco – vertreten
wurde. Während des Gründungsprozesses wurde von den Vertretern, die an
der Gründungsversammlung teilnahmen, die Erfüllung dreier Kriterien ver-
langt: Kein Mitglied einer politischen Partei zu sein, dirigente der Herkunfts-
comunidad zu sein und Mapudungun-Sprecher zu sein (www.fii.co.cl). Dies
macht deutlich, dass die Asociación Ñancucheo die kulturelle Identität als
Mapuche stärken will.

Ausgangspunkt für die Arbeit der Asociación aber war die sozio-ökono-
mische Misere in den comunidades. Deshalb ging sie von dem Grundsatz aus,
dass es ohne Land keine Entwicklung gibt. Dabei ist sich die Asociación im
Klaren, dass Landrückgaben allein keine Entwicklungsprobleme wie unzu-
reichende Gesundheitsversorgung, fehlende Bildungseinrichtungen, fehlen-
de Verkehrs- und Kommunikationsinfrastruktur etc. lösen können (Asociación
de Comunidades Mapuche Ñancucheo Lumako 1998: 2). Dazu hat die Orga-
nisation einen strategischen Entwicklungs- und Organisationsplan erarbeitet,
der auf eine autonome und integrale Kontrolle des lokalen Raumes abzielt
und quasi eine lokale Parallelregierung bedeutet.

Im Organigramm – wobei nicht alle aufgeführten Arbeitsbereiche auch in
die Realität umgesetzt sind – stellt sich die Asociación Ñancucheo folgender-
maßen dar:

8
 An der Spitze stehen die Gesellschafter der Asociación. Sie wäh-

len eine Leitung, die von externen und internen Experten, darunter die tradi-
tionellen Autoritäten, beraten und einem unabhängigen Gremium kontrolliert
wird. Diese Leitung unterteilt sich in zwei Abteilungen: ein Direktor leitet die
soziale und ein Geschäftsführer die ökonomische Abteilung. Ersterem unter-
stehen die Bereiche Kultur und Traditionen, Sport und Erholung sowie die
Unterstützung gemeinschaftlicher Strukturen. Die ökonomische Abteilung ist
aktuell weiter differenziert. Nach genossenschaftlichem Vorbild besteht sie
aus einer Produktionsgenossenschaft (centro de apoyo de productos), einer
Vertriebsgenossenschaft (área comercial) und einer Konsumgenossenschaft
(almacen de insumos productivos). Zudem gibt es eine Beratungseinheit für
Kleinbauern.

Weil die Landfrage Priorität hatte und die comunidades keine Lösung ih-
rer Probleme auf dem Verhandlungswege sahen, setzten die in der Asociación
Ñancucheo zusammengeschlossenen comunidades im Dezember 1997 auf
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konfrontative Aktionen wie Landbesetzung und Blockade der Zufahrtswege
für Forstlastwagen. Diese Proteste werden allgemein als sichtbarer Beginn
eines neuen Mobilisationszyklus der Mapuche gewertet. In diesem Zusam-
menhang war die Asociación Ñancucheo auch maßgeblich an dem
Vernetzungsprozess der Coordinadora Arauco-Malleco beteiligt (Reiman
o.J.).

9
 Der Großteil der Ansprüche der elf comunidades richtet sich an die

Forstkonzerne Mininco und Arauco (11.130 ha). Zudem richten sich die Land-
rückforderungen (5.500 ha) an zwei private Landeigener, Rolando Cortes und
Augustín Figueroa, letzterer war unter Pinochet Landwirtschaftsminister.

10

Die Asociación hatte die strategische Position durch den Konflikt zum
Dialog zu kommen, um dann aus einer Position der Stärke verhandeln zu
können. Dies führte zu Meinungsverschiedenheiten mit anderen, in der
Coordinadora Arauco-Malleco zusammengeschlossenen Gruppen, die auf eine
Fortführung der Konfrontation setzten. Die Asociación Ñancucheo zog sich
bereits ab Mitte 1998 aus der Coordinadora zurück.

Auf dem Höhepunkt der Konflikte im Jahr 1999 war die zentrale Forde-
rung der Asociación Ñancucheo der Beginn eines gleichberechtigten, direk-
ten Dialogs zwischen der Asociación bzw. comunidades und Regierungsver-
tretern. D.h. die CONADI, der von der Asociación Ñancucheo keinerlei Legi-
timität zugestanden wird, nahm in diesem Konzept keine besondere Position
ein. Kurzfristige Ziele waren vor allen Dingen Umverteilungsmaßnahmen,
wie Entschädigungen für die am Konflikt beteiligten comunidades, Stopp des
Ausbaus bzw. der Neuanlegung von Forstplantagen in der Mapuche-Region,
Enteignungen von Forstunternehmen zu Gunsten der comunidades

11
, Verwen-

dung von 7% des staatlichen Etats zur Entwicklung der Mapuche und Aner-
kennung der ursprünglichen Organisationsstruktur der comunidades. Mittel-
fristig stand die Frage der Anerkennung im Zentrum. Die Asociación
Ñancucheo forderte die verfassungsmäßige Anerkennung als Volk, die Aner-
kennung der Souveränität und der kulturellen Strukturen der Mapuche sowie
die Anerkennung internationaler Rechtsregime in Bezug auf indigene Völ-
ker, insbesondere die ILO-Konvention 169.

Bis heute sind diese Forderungen beibehalten worden. Jedoch ist zu beob-
achten, dass die Forderungen in Richtung des Forstmodells konkreter gewor-
den sind. Hier wird die Aussetzung des Gesetzdekretes 701, das die Anlage
von Forstplantagen subventioniert, in der gesamten IX.-Region gefordert.
Zudem werden von den Forstkonzernen Entschädigungen für die ökologi-
sche Degradation der Böden, das Versiegen der Bäche und andere ökologi-
sche Folgeschäden in den comunidades gefordert, die in Höhe von 25% der
Produktion der Forstkonzerne liegen sollen.

12
 Ähnlich wie die entsprechende

Forderung des CTT zielt diese Maßnahme auf eine Umverteilung eines Teils
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des erwirtschafteten Gewinnes der Forstkonzerne ab. Bisher hatten diese ihre
Gewinne privatisiert und die (ökologischen) Folgeschäden sozialisiert. Jetzt
fordern die Asociación und der CTT, dass die Forstkonzerne sich ihrer gesell-
schaftlichen Verantwortung stellen. Ab 1999 nimmt im Zusammenhang der
Re-Konstruktion einer autonomen Entwicklungsperspektive das Konzept der
identidad territorial, das vor allem von der Identidad Territorial Lafkenche
propagiert wird, an Bedeutung zu.“ (Reiman 2000: 153).

Dennoch verfolgt die Asociación Ñancucheo keine Re-Konstruktion mit
einem rückwärtsgerichteten Blick, sondern es geht um einen „uneingeschränk-
ten Humanismus“ (www.fii.co.cl), der eine neue interkulturelle Beziehung
zwischen Chilenen und Mapuche in einer plurynationalen Gesellschaft be-
inhaltet. Diese neue Beziehung wird jedoch nicht im rein interkulturellen Pa-
radigma gedacht, so dass ein besserer Dialog die Lösung des Missverstehens
zwischen den Kulturen wäre, sondern eine neue interkulturelle Beziehung
hängt auch mit anderen gesellschaftlichen Problemen wie Umweltverschmut-
zung, Verschuldungskrise, chilenischer Verfassung und politischer Kultur des
Landes zusammen (Reiman 2000: 154). Insofern weisen die Anliegen der
Asociación Ñancucheo über eine Interessenspolitik für Mapuche hinaus: „es
sollte ein Land sein, dass unter Beteiligung der Armen, der Ausgeschlossenen
dieses Systems und auch von uns, den Mapuche, aufgebaut wird.“ (Reiman
2000: 154). Auf Grund des ideologischen Weitblicks sowie der konkreten
Mobilisierungserfolge geht der Wirkungsgrad der Asociación Ñancucheo weit
über den lokalen Rahmen hinaus, und die Asociación erlangte Vorbildcharakter
für andere Mapuche-Projekte.

��+J�
Tirúa ist die süd-westlichste Kommune der VIII.-Region Bío-Bío und gehört
zur Provinz Arauco. Im Osten und Norden grenzt sie administrativ an die IX.-
Region und geographisch an die Kordillere Nahuelbuta an. Ihre westliche
Grenze ist durch den pazifischen Ozean bestimmt. Die heutige Stadt Tirúa
geht auf die Gründung einer Befestigung durch Pedro de Valdivia im Jahr
1555 zurück. Die Region um die spätere Stadt war bereits im 16. Jahrhundert
eines der drei großen Kerngebiete der Mapuche-Lafkenche. Nach dem Parla-
ment von Quillín 1641, bei dem der Bío-Bío als Grenzfluss zwischen Mapuche
und Spaniern anerkannt wurde, wurden die Lafkenche aus dem Gebiet nörd-
lich des Bío-Bió in den Küstenstreifen zwischen den Flüssen Bío-Bío und
Toltén vertrieben (Martínez 1995). Von Anbeginn der Conquista in Chile wa-
ren die Lafkenche den Eroberungsgelüsten der Spanier am stärksten ausge-
setzt, da ihr Territorium mit der Lage am Meer und den schiffbaren Mündun-
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gen der Flüsse Imperial und Cautín das zentrale Einfallstor für das Herzland
der Araucanía war. Nach dem Friedensvertrag von Quillín war die heutige
Provinz Arauco das zentrale Gebiet der bereits beschriebenen »relaciones
fronterizas« sowie der Einwirkungen der zentralen Dispositive der Pastoral-
macht. Nach der chilenischen Unabhängigkeit beteiligten sich die Mehrzahl
der lonco auf den Seiten der Spanier an dem »guerra a muerte«, den letzten
großen Kämpfen zwischen Royalisten und Chilenen. Die Niederlage der Spa-
nier und der mit ihnen verbündeten Mapuche wurde 1825 auf dem Parlament
von Tapihue besiegelt.

In den 50er Jahren des 19. Jahrhunderts wurde die Mapuche-Bevölkerung
der Provinz Arauco, vor allem auch durch die beginnende Erschließung der
dortigen Steinkohlevorkommen weitgehend gen Süden, in die Region um
Tirúa, verdrängt. In der Lafkenche-Region begann, was sich 30 Jahre später
in den anderen Mapuche-Regionen fortsetzen sollte (Martínez 1995: 35). Beim
Generalaufstand von 1881 erhoben sich die Lafkenche ein letztes Mal und
konnten trotz erfolgreicher Angriffe gegen die Forts Imperial und Toltén die
Niederschlagung des Aufstands nicht verhindern. Nach der militärischen Nie-
derlage wurde ein Großteil der Lafkenche in die zuvor dünn besiedelte Regi-
on südlich des Flusses Tirúa bis hin zum Fluss Mancul vertrieben.

Um die spontane Kolonisation zu regulieren, vergab der chilenische Staat
Ende des 19. Jahrhunderts títulos de merced an die Lafkenche-comunidades,
wobei vor allem durch die Migration und die Nichtberücksichtigung der lonco
die traditionellen lof desartikuliert und die Allianzen zerschlagen wurden. Aber
die Lafkenche betrieben eine erfolgreiche Re-Konstruktion ihrer kulturellen
Identität als »lafken- che«, was übersetzt »Menschen des Meeres« heißt: „Trotz
der Atomisierung der Lineages behielten die Lafkenche ihre enge Verbindung
zum Meer und zur identidad territorial bei. Dies waren die Grundlagen, die
es ihnen im 20. Jahrhundert wieder ermöglichten, sich erneut zur Verteidi-
gung der Ländereien, die zu ihrem Territorium gehörten, zu verbünden.“
(Martínez 1995: 67-68). Anfang bis Mitte der 1980er Jahre wurde unter der
Diktatur die Teilung der comunidades auf der Grundlage des Gesetzes 17.729
durchgesetzt.

Heute leben nach Angaben des Zensus von 1992 auf den 624,4 km² der
Kommune Tirúa 8.736 Einwohner, davon 81,46% im ländlichen Bereich. Mehr
als 47 % der Bevölkerung der Kommune sind Mapuche. Die Armutsrate in
Tirúa lag 1994 bei über 60% (Schnitzer 2001: 178-181). Die wirtschaftliche
Struktur der Kommune ist durch zwei gegensätzliche ökonomische Prinzipi-
en gekennzeichnet: Die subsistenzorientierte Landwirtschaft, die durch Sam-
meln von Cochayuyo und Meeresfrüchten ergänzt wird, wird zunehmend durch
die exportorientierte Forstwirtschaft verdrängt. 1997 war bereits mit 20.832,7
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ha ein Drittel der Gesamtoberfläche der Kommune mit Forstplantagen be-
deckt (Identidad Territorial Lafkenche 1999).

Möglicherweise ist durch diese Verdrängung der wenig produktiven aber
arbeitsintensiven Subsistenzwirtschaft durch die wenig Arbeitskräfte benöti-
gende Exportwirtschaft auch das Paradox zu erklären, dass „Tirúa eine sehr
hohe Wachstumsrate und Wanderungsverluste hat“ (Schnitzer 2001: 180). In
Tirúa spiegelt sich die sozio-ökonomische Situation der VIII.-Region wider,
die 1994 einen Anteil von 15% an den nationalen Exporten hatte und nahezu
30% der landesweiten Investition auf sich zog, während sie aber gleichzeitig
mit 33,9% die zweithöchste Armutsrate des Landes aufwies (Agacino 1999;
Schnitzer 2001: 173). Die Gewinne aus der Forstwirtschaft – 45 % der lan-
desweiten Forstplantagen liegen in der VIII.-Region – bleiben nicht in der
Region und werden dort auch nicht reinvestiert.

Da bei der Umfrage CASEN 1998 keine Daten für die Kommune Tirúa
erhoben wurden, verwende ich als Anhaltspunkt Daten der ebenfalls in der
Provinz Arauco aber weiter nördlich gelegenen Kommune Cañete (CASEN
1998). Dort lag die durchschnittliche Dauer der Schulausbildung bei 6,9 Jah-
ren für Frauen und bei 7,2 Jahren für Männer. Die Analphabetismusrate be-
trug 14,3%, während sie in der VIII.-Region bei 6,7% lag. 89,9% der Bevöl-
kerung waren auf die staatliche Gesundheitsversorgung angewiesen. 21,9%
der über 15-Jährigen war arbeitslos.

13
 Die Armutsrate in Cañete lag bei 43,8%.

Schnitzer geht für Tirúa von einer Armutsrate von über 60 % aus, weshalb
gefolgert werden kann, dass auch die oben genannten sozio-ökonomischen
Indices in Tirúa besorgniserregender ausfallen als bereits in Cañete. Diese
Einschätzung wird durch das Ranking der Kommunen gemessen am Maßstab
des Human Development Indexes belegt. Während Cañete einen Wert von
0,650 erreicht und damit Platz 244 in der Ranking-Liste der 333 Kommunen
Chiles belegt, so liegt Tirúa mit einem Wert von 0,610 auf Platz 314. Beson-
ders schlecht entwickelt ist die Gesundheitsversorgung, wo Tirúa im nationa-
len Vergleich den 320. Platz einnimmt, während die Ranking-Plätze in Bezug
auf Bildung und Einkommen bei 303 bzw. 264 liegen (MIDEPLAN/PNUD
2000: 26, 89).
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Die Identidad Territorial Lafkenche (im folgenden ITL) ist ein Zusammen-
schluss von 52 comunidades im südlichen Kegel der Provinz Arauco der VIII.-
Region. Die in der angrenzenden IX.-Region lebenden Lafkenche werden in
dem Dokument der ITL in einem Nebensatz erwähnt, und z.T. werden Vertre-
ter der Lafkenche der IX.-Region bei kulturell-politischen Veranstaltungen,
wie einem ngillatún zur Bitte um gute Ernten und um erfolgreiche Landnah-
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men eingeladen (http://www.xs4all/~rehue/act/act228.html). Ein Hintergrund-
aspekt bei der Entstehung der Identidad Territorial Lafkenche ist der Bruch
mit der Coordinadora Mapuche Arauco-Malleco, an der sich zuvor viele
comunidades und Einzelpersonen aus Arauco beteiligt hatten (Centro Mapuche
de Derechos Humanos 1999). Besondere Kraft gewinnt die Bewegung durch
das Zusammenspiel mit der Gemeindeverwaltung, denn Adolfo Millabur, ein
dirigente der Bewegung, wurde 1996 als unabhängiger Kandidat auf der Li-
ste der Concertación in das Bürgermeisteramt gewählt. Bereits bei den Kom-
munalwahlen 1992 erhielt Adolfo Millabur in Tirúa sowohl absolut als auch
relativ (17,33%) die meisten Stimmen und wurde zum Ratsherr, consejal,
gewählt, während der Christdemokrat Roberto Aguillón, der gut zwei Pro-
zentpunkte weniger erzielen konnte, Bürgermeister wurde. Bei den nachfol-
genden Kommunalwahlen 1996 wurde Millabur dann mit einer deutlichen
Mehrheit von 32,73% der Stimmen zum Bürgermeister gewählt. Bei den dar-
auffolgenden Kommunalwahlen 2000, ein Jahr nach dem Höhepunkt des
Mapuche-Konfliktes, wurde Millabur mit 43,72% im Amt bestätigt, d.h. er
konnte seine Stimmenmehrheit um mehr als zehn Prozentpunkte ausbauen.

Neben den bekannten Forderungen nach Anerkennung als Volk, der
Ratifizierung der ILO-Konvention 169 sowie der Zurückdrängung des Forst-
modells ist die Gründung und das entsprechende Gründungsdokument der
Identidad Territorial Lafkenche (Identidad Territorial Lafkenche 1999) für
die aktuelle Mapuche-Bewegung in zweierlei Hinsicht von besonderer Be-
deutung: Erstens ist die kulturell-politische Re-Konstruktion von identidades
territoriales zu nennen. Zwar hatte auch der Consejo de Todas las Tierras die
Aufteilung in identidades territoriales benutzt, doch findet sich in dem Vor-
schlag der ITL ein Konzept zur konkreten Umsetzung der Rekonstruktion,
das die kulturell-identitäre Diskussion in der Bewegung massiv inspiriert hat.
Zweitens verfügt die ITL über ein systematisches Autonomiekonzept
(Lavanchy 1999; Foerster/Lavanchy 2000), das sich auf die politisch-admini-
strative Anerkennung der Espacios Territoriales de Patrimonio Lafkenche
stützt. Zur Vertretung und Koordination der sieben Espacios Territoriales wird
die Bildung einer Asamblea Territorial angeregt. Diese setzt sich zusammen
aus dirigentes der verschiedenen comunidades und einem Coordinador Ter-
ritorial, der von allen Mitgliedern der comunidades gewählt wird. Die Auf-
gaben der Asamblea Territorial bestehen darin, Entwicklungsziele festzule-
gen und diese mit denen der VIII.-Region und des chilenischen Staates abzu-
stimmen, ökonomische, soziale und kulturelle Projekte in den comunidades
anzustoßen, den Austausch mit der Zivilgesellschaft zu fördern sowie natio-
nale und internationale Wirtschaftskontakte auszubauen. Parallel zur Asamblea
soll die Verwaltung der Identidad Territorial über einen Consejo Territorial
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geleistet werden, der sich aus Consejeros Territoriales zusammensetzen soll.
Diese haben themenspezifische Verwaltungsaufgaben in den Bereichen Kul-
tur, Bildung, Tourismus, ländliche Entwicklung Fischerei, etc.. Noch ist die
Durchsetzung dieses Projektes aber nicht weit vorangeschritten.

In der chilenischen Öffentlichkeit ist zudem die Forderung nach der Bil-
dung einer Kommission zur Aufarbeitung der »historischen Schuld« des chi-
lenischen Staates gegenüber dem Volk der Mapuche aufgenommen worden.
Diese Kommission sollte einen der Rettig-Kommission zur Aufarbeitung der
Menschenrechtsverbrechen mit Todesfolge vergleichbaren Charakter haben
(Millabur 1999). Mit wesentlichen Abänderungen in der Zusammensetzung
und Zielsetzung der Kommission wurde diese Idee von der chilenischen Re-
gierung Anfang 2001 aufgegriffen. Aber im Regierungsvorschlag war die
Partizipation der Mapuche-Organisationen nur marginal, so dass die Identidad
Territorial Lafkenche ihre Teilnahme an der Kommission abgesagt hat.
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Die Kommune Padre Las Casas der IX.-Region, in welcher auch der Sektor
Truf-Truf liegt, wird im Norden durch den Fluss Cautín von der Kommune
Temuco getrennt und grenzt im Süden an die Kommune Freire, im Osten an
die Kommune Cunco und im Westen an die Kommune Nueva Imperial. Be-
reits vor der Eroberung der Araucanía bildete sich im heutigen Padre Las
Casas ein Dorf mit dem Namen »Villa Alegre«, seinerzeit ein wichtiges
Handelszentrum. Der Sektor Truf-Truf befindet sich in der Kommune Padre
las Casas im Nord-Osten von Temuco. Er grenzt im Westen an den Cautín, im
Norden an den Bach Quintrilpe, im Süden an den Berg Conun Wenu und im
Osten an den Fluss Quepe.

Bei der letzten Generalerhebung der Mapuche von 1881 beteiligten sich
auch die Mapuche-Wenteche aus Truf-Truf, wobei Truf-Truf als aktivstes Zent-
rum der Rebellion galt (Manquilef, Manuel zitiert in Bengoa 1996: 318). Doch
die Attacke gegen das Fort Temuco scheiterte, und eine Vorhut der Chilenen
tötete zirka 400 Mapuche am Ufer des Río Cautín in der Nähe von Truf-Truf
(Bengoa 1996: 316-322). Nach der militärischen Niederlage begann die Ver-
messung und die Parzellierung des Gebietes. In einer von den Landvermes-
sern Severo Fuentes und Rodolfo Fuentes Price in der Zeit von 1885 bis 1887
erstellten Landkarte sind zahlreiche Parzellen der Mapuche-Wenteche des
Sektors eingetragen. Vergleicht man diese Karte mit einer Karte von 1895,
die als Grundlage für die Versteigerung von Parzellen diente, oder mit der
Landkarte von 1930, die einen gefestigten Eindruck der neuen Besitzverhält-
nisse liefert, erhält man einen detaillierten Eindruck über die rapiden Land-
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verluste der Mapuche von Truf-Truf (Bengoa 1996: 349). Insgesamt haben
die Mapuche von Truf-Truf etwa die Hälfte ihres Territoriums verloren.

Heute gibt es in Truf-Truf rund 95 comunidades indígenas gemäß dem
Gesetz 19.253, obwohl auch das auf dem lof basierende soziale System wei-
terhin fortbesteht. Es kann von 50 lof in der Region ausgegangen werden. In
Truf-Truf werden viele Mapuche-Wenteche-Traditionen aufrecht erhalten.
Besonders wichtig sind das patrilineare Verwandtschaftssystem, die exogamen
Heiratsregeln sowie religiöse Zeremonien. Auf der sozio-politischen Ebene
hat das ayllarewe noch eine zentrale Bedeutung, die es in anderen Mapuche-
Regionen längst verloren hat. „Deshalb zeichnen sich die rewe dadurch aus,
dass sie das Mittel der stärksten traditionellen sozialen Kohäsion sind. Die
Verbindung der neun rewe ist deshalb die komplexeste Ebene der sozialen
Struktur der Wenteche, das ayjarewe.“

14

Nach der Eroberung der Araucanía und der Gründung von Temuco wurde
Villa Alegre in die Kommune Temuco eingemeindet und erhielt 1899 seinen
heutigen Namen Padre Las Casas. 1989 wurde die Bildung der eigenständi-
gen Kommune Padre Las Casas beschlossen und 1995 rechtlich und admini-
strativ besiegelt. Die neue Kommune wurde aus 45,8% der Oberfläche der
Kommune Temuco gebildet und umfasst 400,7 km². Mit einem Anteil von
96,7% an der Gesamtoberfläche prägt der ländliche Raum die Kommune.
Gemäß der Volkszählung von 1992 leben in Padre Las Casas 46.325 Einwoh-
ner, davon 21.674 (46,78%) im ruralen Bereich. Die wesentlichen ländlichen
Siedlungskerne sind Maquehue, Truf-Truf, Molco y Millahuenco. In der Er-
hebung CASEN 1998 wurde die Gesamtbevölkerung in Padre Las Casas auf
56.620 beziffert. 18,3% der Bevölkerung ist absolut arm, während weitere
28,6% als relativ arm gelten. Damit leben 46,9% der Bevölkerung unter der
Armutsgrenze (CASEN 1998).

Die lokale Ökonomie basiert auf einer subsistenzorientierten Landwirt-
schaft mit geringem Kommerzialisierungsgrad. Die wichtigsten landwirtschaft-
lichen Kulturen sind Lupine, Rüben, Gemüse und Weizen. Hinzu kommen
forstwirtschaftliche Aktivitäten, vor allem im Sektor Truf-Truf. In den
comunidades ist die Viehhaltung auf Grund des steigenden Bevölkerungs-
drucks in den comunidades und fehlendem Zugang zu Land zurückgegangen.
Heute verfügen die comuneros durchschnittlich über nur 0,6 ha Land pro Per-
son. Von den jüngeren Mapuche werden zunehmend moderne Technologien
der Bodenbearbeitung integriert, während parallel dazu ein Rückgang bei tra-
ditionellen Formen der gegenseitigen Hilfe zu beobachten ist. Lohnarbeit gibt
es in den comunidades nahezu nicht.

Da es sich bei Padre Las Casas um eine neue Kommune handelt, ist sie in
den PNUD und MIDEPLAN-Bericht »Desarrollo Humano en las Comunas
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de Chile« nicht explizit einbezogen worden. Aber auf der Grundlage der Da-
ten von CASEN 1998 und dem Zensus von 1992 ergibt sich für Padre Las
Casas ein Human Development Index von 0,660 – womit die Kommune im
Ranking zirka den Platz 227 belegen würde. Die Bereiche Gesundheit und
Bildung fallen mit 0,727 bzw. 0,728 wahrscheinlich wegen der Nähe zu dem
regionalen Zentrum Temuco relativ gut aus, während der Einkommensindex
mit einem Wert von 0,526 niedrig ist (MIDEPLAN/PNUD 2000: 98).
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Mit Beginn der Phase der Institutionalisierung der Militärdiktatur erlebte Chile
ab den 1980er Jahren eine Akzentuierung von Modernisierungsprojekten. In
diesem Kontext sollten auch das Straßensystem und insbesondere die
Hauptverkehrsachse zwischen Nord und Süd, die Ruta 5 oder Panamericana,
modernisiert werden. 1983 stellte die Regionalregierung der Araucanía das
Projekt einer Ortsumgehungsstraße der Ruta 5 Sur um die Stadt Temuco vor.
Die präferierte Planungsvariante sollte 28 comunidades vor allem im Bereich
Truf-Truf und Coyahue durchqueren. Im gleichen Jahr bildeten acht
comunidades aus Truf-Truf und zehn comunidades aus Coyahue eine Bürger-
initiative, das Comité de Defensa. Im Folgejahr wurde das Projekt eingestellt,
was seitens des Comités mit einer großen religiös-sozialen Zeremonie auf
dem Berg Conun Huenu gefeiert wurde (Durán/Quidel 1998: 142).

Zwölf Jahre später, unter der zweiten post-diktatorischen Regierung Frei,
wurde das Projekt der Ortsumgehungsstraße von Temuco im Kontext des Aus-
baus der Verkehrsinfrastruktur wieder aufgegriffen. Angesichts dieser Bedro-
hung kam es zu Versammlungen in den comunidades von Truf-Truf und
Coyahue, wobei diese auf die Erfahrungen im Kampf gegen dieses Projekt
unter den Bedingungen der Diktatur zurückgreifen konnten. Am 5. Dezem-
ber 1995 kam es zu einem ersten Demonstrationszug nach Temuco, an dem
sieben comunidades teilnahmen. Das Comité Pro Defensa del Sector Xuf-Xuf
y Koyawe wurde wiederbelebt und wegen der weitreichenden Folgen, die das
Projekt auch für andere comunidades hätte, am 21. Mai 1996 in Comité de
Defensa de las Comunidades Mapuche Afectadas por la Construcción del By
pass umbenannt (Quidel o.J.: 929).

Zur Organisation des Widerstandes setzte das Comité de Defensa auf di-
rekte Gespräche mit den Verantwortlichen in der regionalen Verwaltung, mit
dem MOP sowie verschiedenen politischen und kirchlichen Persönlichkei-
ten. Darüber hinaus wurden Kooperationen mit akademischen Institutionen
angestrebt, so mit dem Fachbereich Anthropologie der Universidad Católica
de Temuco, dem Instituto de Estudios Indígenas der Universidad de la Fron-
tera sowie dem Fachbereich Architektur der Universidad de Temuco, der al-
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ternative Trassenführungen entwarf. Dies weist darauf hin, dass im Konflikt-
fall keine Schließung stattfand, sondern gerade eine Öffnung gegenüber dem
Fremden. Die Organisation bedient sich westlicher Aktionsformen, um die
eigene Identität zu stärken. Aber auch emische Aktionen, wie das Abhalten
religiöser Zeremonien, wurden gezielt verstärkt. Im April 1997 führte eine
Vertretung des Comités ein Gespräch mit dem damaligen Minister für öffent-
liche Arbeiten, Ricardo Lagos, und erreichte, dass die Umgehungsstraße nun
nicht mehr 28, sondern vier bis fünf comunidades durchqueren sollte, und
dass sie keine religiösen Orte und andere für die Mapuche wichtigen Orte
zerstören würde. Außerdem sollte die Trasse im Mapuche-Gebiet nicht brei-
ter als 40 Meter sein (Quidel o.J.: 935).

Eine wesentliche Folge des Mobilisierungsprozesses war die Stärkung
ethnischer Identität. So umfasst Truf-Truf, als Ort für das große ngillatún,
neun kleine rewe, d.h. Orte, an denen kleine nguillatúns gefeiert werden. Die-
ses sind: Truf-Truf, Lleupeko, Manzanol, Pütrawe, Kallfüko, Kodopille, Rawe,
Llamuko und Ütüngentu. Nur letzterer wurde seit 1937 nicht genutzt. Aber,
so berichten Duran und Quidel: „Das geschah im Dezember 1997, ein Jahr
nachdem der Sektor sich an den erwähnten Widerstandsakten beteiligte. Die-
se Zeremonie aktivierte nicht nur das Nguillatuwe von Ütüngentu, sondern
trieb die verwandtschaftlichen und zeremonialen Beziehungen der acht ande-
ren Nguillatuwe des alten wichan mapu von Truf-Truf voran.“ (Durán und
Quidel 1998: 141-142).

Jedoch blieb das Comité für traditionellere Sektoren der Mapuche eine
chilenische Organisation nach dem westlichen Vorbild der Bürgerinitiative,
obwohl es mit einem zunehmend indianistischen Diskurs agierte. Von Regie-
rungsseite dagegen wurden die interkulturellen Kompetenzen des Comités
zwar anerkannt, aber im allgemeinen wurde das Comité nicht als legitimer
Vertreter der comunidades betrachtet (Durán/Quidel 1998: 142). Aus dieser
doppelten Kritik heraus bildete sich aus dem Umfeld des Comités die
Organización Mapuche Wenteche Ayjarewegetuayñ oder auch Ayllarewe Xuf-
Xuf.

15
 Öffentlich trat diese Organisation mit einer Landnahme in dem Fundo

Santa Ana auf. Von dem Landgut, das momentan im Besitz des Privatei-
gentümers Gastón Scala ist, beanspruchen die Mapuche 500 ha für sich. Als
die Arbeiter des Landbesitzers bei der friedlichen Besetzung zu Feuerwaffen
griffen, verschärfte sich die Situation und drei Arbeiter wurden verletzt. Par-
allel zur Landnahme errichteten sich solidarisierende Mapuche-Gruppen in
Temuco Straßenbarrikaden (Rossel/ Palomera 1999).

Zu der Landnahme kam eine starke Enttäuschung über die Politik der
CONADI zum Ausdruck, mit der die comunidades schon seit geraumer Zeit
in Verhandlungen zur Rückgabe der Ländereien standen. Wie Foerster und
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Vergara (2001) betonen, ist der Diskurs des Ayllarewe stark ethno-nationali-
stisch. Im Kommuniqué zur Landnahme heißt es: „[...] Trotz der Margina-
lisierung und der Armut in der wir uns befinden, haben wir unsere Würde
nicht verloren. Wir haben viele Generationen der Unsrigen geopfert, die zur
Auswanderung aus ihren angestammten Territorien gezwungen wurden und
die oft dazu verdammt wurden, in der Marginalität der großen urbanen Zen-
tren zu leben. Aber alles hat eine Grenze, Herren Autoritäten dieses jungen
Landes, das CHILE genannt wird. Schluss mit Armut, Marginalisierung, ter-
ritorialer, kultureller, religiöser, politischer, sozialer und ökonomischer Plün-
derung. Für unsere Rechte, für unser Volk, für unsere Kinder und ihre Würde
in einem würdevollen Territorium zu leben.“ (Organización Wenteche
Ayjarewegetuayiñ: 29.11.1999). Markant ist der hier stark hervorgehobene
Antagonismus zwischen »CHILE« und »nuestro pueblo«. Auch in nachfol-
genden Kommuniques werden die Antagonismen herausgearbeitet, wie zwi-
schen den »grandes terratenientes« und den »Mapuche empobrecidos«. Die-
ser Betonung des Eigenen und die Abgrenzung vom Anderen hinderten das
ayllarewe aber nicht daran, die Mechanismen der chilenischen Gesellschaft
zu nutzen. Hier ist insbesondere die von hoher interkultureller Kompetenz
zeugende, sarkastische Auseinandersetzung mit den Gegenpositionen im
Kommunique vom 2. Dezember 1999 zu nennen, sowie die Einreichung ei-
ner Klage wegen versuchten Totschlags angesichts der Zwischenfälle bei der
Landnahme des Fundos Santa Ana.

Es bleibt abzuwarten, ob das ayllarewe als eine in einem Re-Konstruktions-
prozess befindliche traditionale Organisationsstruktur in den comunidades
Wurzeln fassen kann. Diese Frage stellt sich besonders dann, wenn die zen-
tralen Konflikte (Umgehungsstraße und Landfrage vor allem Fundo Santa
Ana) gelöst sind. Hier wird es sich erweisen, ob das Ayllarewe Xuf Xuf in der
Lage ist, über die reaktive Haltung hinaus ein eigenständiges lokales und auf
emische Konzepte zurückgreifendes Entwicklungsmodell zu entwerfen.
(Durán/Quidel 1998: 143).
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Die Kommune Panguipulli liegt im nord-östlichsten Bereich der X.-Region
Los Lagos in der Provinz Valdivia, grenzt im Osten an die über die
Andenkordillere verlaufende Grenze mit Argentinien und im Norden an die
IX.-Region. Panguipulli liegt im Territorium der Mapuche-Huilliche. In der
Frühphase der Kolonisation errichteten die Spanier zwei Forts im Huilliche-
Gebiet: Valdivia und Osorno. Beide wurden während der großen Mapuche-
Rebellion von 1598 bis 1604 zerstört und die Spanier wurden jenseits des
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Bío-Bío zurückgeschlagen. Mitte des 17. Jahrhunderts kam es zu Kontakten
zwischen den Huilliche und holländischen Seefahrern, was die spanische Krone
beunruhigte. 1645 reagierte die Krone, und Valdiva wurde als militärische
Enklave wiederbesiedelt. Politisch unterstand die Stadt sogar bis 1740 dem
Vizekönigreich Peru und nicht dem Generalkapitanat Chile.

Bis 1793 gelang es den kolonialen Autoritäten, die südlich des Rio Bueno
lebenden Mapuche-Huilliche zu unterwerfen, aber bereits zuvor richteten sich
erste Haciendas und vor allem auch Missionen nördlich des Rio Bueno ein.

16

Dennoch gelang es den Spaniern nicht, eine vollständige Kontrolle über das
Territorium der Mapuche-Huilliche auszuüben, und die Offensive der Spani-
er geriet angesichts des massiven Widerstands der Huilliche ins Stocken.
Deshalb wurde im September 1793 das Parlament von Las Canoas abgehal-
ten, bei dem ein Friedensvertrag zwischen nahezu allen Kaziken der Huilliche
und den Spaniern, vertreten durch den Gobernador Ambrosio O’Higgins,
unterzeichnet wurde. Dieser relative Frieden wurde zunächst auch nach der
Unabhängigkeit nicht angetastet. In der ersten Etappe der Unabhängigkeit
machte die chilenische Bevölkerung der gesamten südlichen Region mit den
Provinzen Valdivia, Osorno und Llanquihue eine ökonomische Krise durch,
die zur Verarmung und zum Schließen von Missionen führte. Für die Huilliche-
Mapuche aber bedeutete diese Krise eine größere Unabhängigkeit. Mit der
Deklaration des Gebietes um den See Llanquihue als Kolonisationsgebiet setzte
die deutsche Kolonisierung südlich von Panguipulli ein und erreichte in den
Jahren von 1883 bis 1930 ihren Höhepunkt. Dabei dehnte sich die Kolonisa-
tion auf die südlich liegenden Gebiete Puyuhue, Rupanco und Ranco aus.
Damit lag Panguipulli weiterhin in einer relativ friedlichen Pufferzone zwi-
schen der bis 1883 militärisch konfliktiven Zone nördlich des Rio Toltén so-
wie dem südlich der Provinz Valdivia gelegenen Kolonisationsgebiet.

Fast zur gleichen Zeit, als die chilenischen Truppen der Autonomie der
Mapuche im Kontext der »Befriedung der Araucanía« ein Ende setzten, be-
gannen die ersten Landkäufe in Panguipulli (Vergara 1993: Anexo 3, 1-7).
Die Anerkennung des Landbesitzes der Huilliche verlief anders als in der
Araucanía nicht über títulos de merced, sondern über títulos de comisario, die
zwischen 1824 und 1848 vergeben wurden. Im Norden der Provinz Valdivia,
so auch in Panguipulli, wurden keine Landtitel vergeben.

17

Anfang des 20. Jahrhunderts ließen sich die Siedler Manuel Ovalles, Ma-
nuel Mera und Guillermo Angermeyer in Panguipulli nieder. Durch Betrug
und mit Unterstützung der chilenischen Behörden wurden ihnen die Landtitel
der Kaziken übertragen. Parallel zu dieser Besetzung von Mapuche-Territori-
en durch Privatpersonen begannen auch die Aktivitäten von Kolonisations-
gesellschaften. So erhielt 1905 die französische Gesellschaft Camino, Lacoste
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& Cia. eine staatliche Konzession, die die Ansiedlung von 100 europäischen
Familien im Gebiet von Panguipulli erlaubte. Statt sich jedoch der Kolonisa-
tion zuzuwenden, ließen sich die Franzosen in großem Maße Landtitel über-
schreiben.“ (Vergara 1993: Anexo3, 5).

1908 nahm die Comisión Radicadora de Indígenas ihre Arbeit in
Panguipulli auf und führte sie in den folgende Jahren in den Kommunen Lanco,
Valdiva und Rio Bueno weiter. Nach der Vermessung wurden die Mapuche-
Huilliche in Reservaten zusammengefasst. In der Kommune Panguipulli ent-
standen auf 37.926,02 Hektar 203 Reservate in denen 3.208 Personen auf
durchschnittlich 11,82 ha pro Person lebten. Ab 1931 setzte der Teilungsprozess
der comunidades ein, in dessen Verlauf bis zum Jahre 1979 23 comunidades
aufgeteilt wurden. Im Zuge der Militärdiktatur wurden zwischen 1979 und
1986 weitere 119 comunidades zerschlagen, so dass im Jahre 1993 nur noch
38 der ursprünglich 203 comunidades existierten.

Heute leben laut Zensus von 1992 auf den 3.292,1 km² der Kommune
30.162 Einwohner, wovon 20.583, d.h. mehr als zwei Drittel, im ländlichen
Raum leben. In der Kommune Panguipulli leben 6.551 Mapuche, was 31,6%
der Gesamtbevölkerung entspricht. In der X.-Region gibt es 88.240 absolut
Arme und 209.775 Arme, was einem Prozentsatz von 8,7% bzw. 20,7% ent-
spricht. In Panguipulli kann von einer absoluten Armutsrate von 22% ausge-
gangen werden, wobei besonders die indigene Bevölkerung in den ländlichen
comunidades betroffen ist (www.goreloslagos.cl/macropanguipulli.html). Die
Arbeitslosenrate der X.-Region liegt bei 8,8% (CASEN 1998). Besonders das
Schließen lokaler Molkereien hat im Zusammenhang mit einer allgemeinen
Agrarkrise die Arbeitslosen- und Armutszahlen in die Höhe getrieben.

Der Forstsektor ist saisonabhängig und hat wenig nachhaltigen Einfluss
auf die Entwicklung der Region. Der landwirtschaftliche Sektor ist von der
landesweiten Krise tief getroffen. Zudem ist der Landbesitz in Panguipulli
extrem polarisiert: Während allein 19 Besitzer 15.866,5 ha besitzen, müssen
1.951 Landeigner sich 15.593,4 ha Land teilen.

18
 Der industrielle Sektor ist

schwach ausgeprägt und wenig modernisiert. Im Dienstleistungsbereich nimmt
vor allem der Tourismus zu, der aber noch sehr saisonalen Charakter hat und
sich zudem auf einige Zonen beschränkt.

Die Kindersterblichkeit in der Kommune Panguipulli lag 1997 bei 12,89
% (je tausend lebend Geborener) und damit rund zwei Prozentpunkte über
dem regionalen Durchschnitt. Die medizinische Infrastruktur bestand 1997
aus drei consultorios, sieben postas und 18 ländlichen Medizinposten; ein
Krankenhaus gibt es in Panguipulli nicht. Die notorische Unterfinanzierung
auf Grund knapper Kassen des Municipios führen insgesamt gesehen zu einer
unzureichenden medizinischen Versorgung, die sich neben der schwachen
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Infrastruktur in dem Fehlen notwendiger Medikamente ausdrückt. Die Anal-
phabetismusrate liegt in der X.-Region bei 6,3% und dürfte in Panguipulli
deutlich höher ausfallen.

Nach dem von dem Programm der Vereinten Nationen für Chile entwik-
kelten Index menschlicher Entwicklung belegt Panguipulli von den 333 un-
tersuchten Kommunen mit einem Index von 0,605 den 319. Platz. Was die
Kriterien Gesundheit, Bildung und Einkommen anbelangt, erreicht die Kom-
mune Panguipulli ein sehr niedriges Niveau. Im nationalen Vergleich belegt
die Kommune Panguipulli hinsichtlich des Einkommens Platz 276, in Bezug
auf Bildung Platz 284 und in Bezug auf Gesundheit sogar den Platz 321.
Damit erreicht Panguipulli von allen Kommunen der X.-Region den niedrig-
sten Faktor der menschlichen Entwicklung (MIDEPLAN/PNUD 2000: 90).
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Die Mapuche-Huilliche comunidades in der Kommune Panguipulli sind we-
gen ihrer Beteiligung an historischen Mapuche-Organisationen bekannt (Weke
2001). In jüngerer Zeit beteiligten sie sich an den Organisationen des anti-
diktatorischen Mobilisationszyklus, wie den Centros Culturales Mapuches
und später Ad-Mapu. So gab es auch während der Diktatur in den Jahren
1978/79 Landnahmen.
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 Im Kontext der zahlreichen Spaltungen von Ad-Mapu

wandten sich die comunidades dem Consejo de Todas las Tierras zu. In Zu-
sammenarbeit mit dem CTT wurden bereits frühe Landnahmen unter der post-
diktatorischen Regierung Aylwin durchgeführt. Wegen zunehmender Unstim-
migkeiten mit dem CTT begannen sich die comunidades von dieser Organi-
sation zu lösen, wenn auch weiterhin spannungsgeladene Kontakte mit dem
CTT bestehen.

Im Oktober/November 1999 begannen die in der in der Coordinación de
Comunidades Mapunche Williche de la Comuna Panguipulli zusammen-
geschlossenen comunidades einen Prozess zur Wiedererlangung von Land
und der Entwicklung von sozio-ökonomischen Perspektiven, der mit Gesprä-
chen mit der Regionalregierung der X.-Region einsetzte. Die Regional-
regierung setze daraufhin auf Gespräche mit den privaten Landeignern, was
nur begrenzte Erfolge erbrachte.

20
 Von den geringen Ergebnissen enttäuscht

initiierten die comunidades vom 12. bis 19. Februar 2001 symbolische Land-
nahmen, um Verhandlungen zu erzwingen und produktive Landnahmen, um
die Böden ökonomisch zu nutzen. Daraufhin kam es zu massivem Polizeiein-
satz, Verhaftung der dirigentes und dem Anheuern privater Sicherheitsdien-
ste seitens der Landeigner.

In diesem konfliktiven Kontext fand vom 3. bis 4. März 2001 in der comuni-
dad Coz-Coz die fvta logko xawun, eine große lonco-Versammlung, statt, die
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zur Wiedergründung des Consejo de Lonco de Picun-Huillimapu führte. An
diesem Treffen nahmen zirka 85 Mapuche-Huilliche sowie bei der Abschluss-
runde bekannte regionale Persönlichkeiten wie der Bischof der Araucanía Sixto
Parzinger, der Kabinettschef der Provinzregierung Luis Cuvertino sowie der
Abgeordnete Enrique Jaramillo teil (DIARIO AUSTRAL: 19. März 2001).

Das Treffen in Coz-Coz wurde von den Mapuche-Huilliche-dirigentes in
einen breiten historischen Kontext eingebettet. Der Consejo de Lonco de Picun-
huillimapu versteht sich als Fortführung der gleichnamigen historischen
Mapuche-Organsiation des 18. Jahrhunderts. Vom 7. bis 9. September 1793
fand das Parlament von Canoas statt, bei dem die spanische Regierung das
Butahuillimapu, das große Land der Huilliche, in dem Gebiet zwischen dem
Fluss Toltén bis zu den Inseln Guaticas im Süden anerkannte. Zu der Zeit
wurde das Butahuillimapu durch drei gleichberechtigte, territorial getrennte
Räte vertreten: den Consejo de Lonco de Chiloe, den Consejo de Lonco de
Caurakawin (Osorno) und den Consejo de Lonco de Picunhuillimapu
(Valdivia). Letztere unterteilt sich politisch-kulturell in die drei Bereiche San
José de Mariquina, Lanco und Panguipulli.

21
 Während der Consejo de Lonco

de Chiloe und der Consejo de Lonco de Osorno, als Junta de Caciques de
Butahuillimapu, noch heute existieren, trat der Consejo de lonco de Picun-
Huillimapu letztmalig beim großen Parlament von Coz-Coz 1907 zusammen.

22

Deshalb war die Zusammenkunft an dem historischen Ort Coz-Coz symbol-
trächtig für die Wiedergründung des Consejo de Lonco (Abello: Interview am
31.5.01). Zwar wurde der Aufbau des Consejo de lonco de Picun-Huillimapu
von der Junta de Caciques mehrfach versucht, doch diese Versuche scheiter-
ten vor drei Jahren.

Der jetzige Versuch der Re-Strukturierung profitierte von dem Klima der
Landbesetzungen sowie einer allgemeinen Konjunktur in der Mapuche-Be-
wegung zur Re-Konstruktion traditioneller Organisationsstrukturen. Auf der
futa trawun wurden vier lonco aus den drei verschiedenen Gebieten des
Picunhullimapu als ñizol lonco gewählt.

23
 Zum Abschluss des Parlaments

wurde ein 14-seitiges Positionspapier verabschiedet, welches Problemstel-
lungen, Analysen sowie Forderungen und Vorschläge zu den Themenberei-
chen politische Beteiligung, Territorium und Wasser, Justizwesen, Bildung
und Gesundheit sowie integrale Entwicklung enthält. Ohne auf alle Vorschlä-
ge detailliert eingehen zu wollen, kann gesagt werden, dass der Consejo de
Lonco politisch auf die lokale Kontrolle abzielt, wobei er mit der Doppelstra-
tegie der direkten Beteiligung an chilenischen Organisationsstrukturen wie
den Kommunalwahlen einerseits und der Stärkung der eigenen Organisati-
onsstrukturen andererseits arbeitet. Im Sinne dieser Doppelstrategie wird eine
Anerkennung seitens des Staates gefordert (als Nation, der ILO-Konvention
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169 und der Junta General, sowie Änderung des Wahlrechts) aber auch die
Autonomie betont. Politisch heißt dies für den Consejo de Loncos (2001):
„Die ganze mapuce kimün muss sich auf das Schaffen einer eigenen Politik
konzentrieren.”

24
 Aber auch im ökonomischen Sinne hat Autonomie für den

Consejo (2001) einen hohen Stellenwert: „Ein Volk, das nicht seine eigene
Entwicklung schafft, ist ein Volk, das vom Betteln lebt.“ Die zentrale Forde-
rung ist die Rückgabe von Land. Eine konkret auf die municipios abzielende
Strategie besteht darin, sozio-ökonomische Bestandsaufnahmen in den
comunidades durchzuführen, bei denen die comunidades entscheiden, wel-
che Entwicklungsperspektiven für sie von besonderer Bedeutung sind. Diese
diagnósticos sollen dann an die municipalidades herangetragen werden. Ein
Großteil der Vorschläge befanden sich beim Verfassen dieser Arbeit noch in
der Phase der Konkretisierung.

Unklar ist das Verhältnis des Consejo de Lonco zum chilenischen Staat,
da er zwischen Distanz und Nähe, Autonomie und Integration schwankt.
Organisatorisch wird sich zeigen, inwieweit der Consejo de Lonco die regio-
nale Koordination zwischen San José de Mariquina, Lanco und Panguipulli
und die politische Integration, z.B. der Coordinación de comunidades Mapuche
Huilliche de la comuna de Panguipulli, dauerhaft zu leisten vermag.
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Damit eine Soziale Bewegung entstehen kann, ist Selbstorganisation notwen-
dig. Sie erfolgt entlang gemeinsamer Interessenslagen und basiert oftmals auf
informellen Interaktionszusammenhängen. Im Fall der Mapuche-Bewegung
sind die gemeinsamen Interessen durch die ethnische Differenz zur chileni-
schen Gesellschaft gegeben. Auch die aktuelle Mapuche-Bewegung schließt
an die Differenz Chilene/Mapuche an. Eine Besonderheit der aktuellen Be-
wegung ist aber, dass parallel zum Aufbau von Bewegung ein tiefgreifender
Prozess der Re-Konstruktion ethnischer Identität erfolgt. Auch bezieht sich
die aktuelle Bewegung auf die comunidades, Interaktionszusammenhänge,
die zudem eine räumliche Ausdehnung haben. Im Folgenden soll den Fragen
nachgegangen werden, wie die aktuelle Bewegung Identität, Territorialität
und politische Macht re-konstruiert. Damit widmet sich dieses Kapitel der
Re-Konstruktion des Eigenen.

�*���� �+&$�����6�����*����7�*�
Im alltäglichen und auch im wissenschaftlichen Sprachgebrauch gibt es eine
gewisse Verwirrung bei der Bezeichnung der Mapuche. Eine vollständige und
kritische Durchsicht der Literatur würde an dieser Stelle zu weit führen,
stattdessen sollen hier drei wesentliche Vorstellungen skizziert werden. Er-
stens wird der Begriff Mapuche zur Bezeichnung der Indigenen in der IX.-
Region verwendet. Dieser Gruppe werden die weiter südlich lebenden
Huilliche, die in der Andenkordillere lebenden Pehuenche und die nördlich
lebenden Picunche entgegengestellt. Diese Einteilung vermischt sich oft mit
einem zweiten Ansatz, nach dem alle gerade genannten ethnischen Gruppen
als Mapuche bezeichnet werden. Hier ist dann Mapuche sowohl der Oberbe-
griff für alle Ethnien des mittleren Südens Chiles als auch die Bezeichnung
der regionalen Gruppe in der IX.-Region. Ein dritter Ansatz verwendet den
Begriff Araukaner (araucanos) als Oberbezeichnung für alle Mapuche-Grup-
pen. Bei diesem Begriff handelt es sich aber eindeutig um ein etisches Kon-
zept. Für seine Entstehung gibt es zwei Erklärungen. Erstens wird es von dem
Quechua-Wort »auca«, das soviel wie wilder Krieger, Feind, Rebell bedeutet,
abgeleitet. Und zweitens wird die Herkunft auf »arauco«, was »wildes Was-
ser« heißt und eine Lokalbezeichnung der indigenen Gruppe in der heutigen
Provinz Arauco war, zurückgeführt. Die Bezeichnung als Araukaner wurde
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vor allem durch den Heldenepos »La Araucana« von Alonso de Ercilla beför-
dert und von den Mapuche-Organisationen des frühen 20. Jahrhunderts auf-
genommen, die von der »raza araucana« sprachen. Auf der Grundlage neuer
ethno-historischer Untersuchungen wurde hier bisher argumentiert, dass die
Ethnie der Mapuche im 17. Jahrhundert aus einem Prozess der Ethnogenese
und Ethnifikation heraus entstand. Die Reche, ethnische Gruppen in der IX.-
Region, wurden zu den Mapuche und »mapuchisierten« zunächst die zuvor
eigenständige Ethnie der Pehuenche und dann die in der argentinischen Pam-
pa lebenden Ethnien.

In der aktuellen Mapuche-Bewegung gibt es derzeit deutliche Bemühun-
gen, diese Verwirrungen der identitären Fremd- und Selbstzuschreibungen zu
entwirren. Die befragten dirigentes der Mapuche-Bewegung grenzen sich
deutlich von einer nationalen Identität als Chilenen ab und definieren sich
selbst als Mapuche. Damit nehmen sie die Ende des 17. Jahrhunderts entstan-
dene identitäre Grenzziehung Mapuche/huinca auf und rücken von den
integrationistischen Konzepten des indigenismo der 1930er bis 1970er Jahre
ab. Auch das in der früheren ethnographischen Literatur zu findende Konzept
»araucanos« wird als Fremdzuschreibungen abgelehnt.

Auf der Grundlage dieser Bewegung der Abgrenzung wird das Eigene
definiert. In dem neuen Diskurs der Mapuche ist das Konzept Mapuche der
Oberbegriff bzw. der Begriff der Nation oder des Volkes, das sich in die wei-
teren geografisch definierten Regionalidentitäten wie picun-che; huilli-che,
lafken-che, nag-che wente-che und pehuen-che aufteilt. Geprägt wurden die-
se Bezeichnungen vom Consejo de Todas las Tierras im Zuge der starken
kulturalistischen Bewegung der Re-Konstruktion der Mapuche-Identität zu
Beginn der 1990er. In dem »Video Movilizaciones Año 1999« des CTT aus
dem Jahre 2000 heißt es:

„Das Volk der Mapuche bezeichnet sich selbst als Nagche (Menschen des Ta-

les), Huenteche (Menschen der Ebene), Pewenche (Menschen der Kordillere),

Lafkenche (Menschen des Meeres), Huilliche (Menschen des Südens) und

Puelche (Menschen von der anderen Seite der Anden-Kordillere, die heute im

Staat Argentinien leben).“ (Consejo de Todas Las Tierras 2000)

1999 wurde diese Aufteilung vor allem von der Identidad Territorial Lafken-
che weitergeführt und durch das Dokument »De la deuda histórica nacional al
reconocimiento de nuestros derechos territoriales« publik gemacht. Im wissen-
schaftlichen Bereich finden sich vor allem in José Bengoas »Historia del Pue-
blo Mapuche« (1996: 71-124) historische Belege für eine ähnliche identitäre
Aufteilung der Mapuche im 19. Jahrhundert. Auch ist darauf hinzuweisen,
dass diese Identitätskonstruktionen eng an Territorien angebunden sind, wor-
auf im folgenden Kapitel detailliert eingegangen wird. An dieser Stelle soll
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zunächst einmal der Frage der emischen Konstruktion von Identiät nachge-
gangen werden. Grundsätzlich ist zu unterstreichen, dass es bei dieser Kon-
struktion von Identität keinen Widerspruch zwischen einer übergreifenden
Identität als Mapuche und einer Regionalidentität als Lafkenche, Huilliche
etc. gibt.

 „Ob als Mapuche oder als Lafkenche, ich fühle mich im Gleichen. Egal.”

(Lupuman: Interview am 6.6.01)

Mapuche ist der Oberbegriff, dann folgt die regionale Spezifizierung.
„Du siehst, dass sie sich normalerweise Mapuche-Huilliche nennen. Klar, um

sich zu benennen: Mapuche-Huilliche. Man sagt nicht nur Huilliche.” (Abello:

Interview am 31.5.01)

Diese Regionalidentität bekommt bei Adolfo Millabur als Identidad Territo-
rial eine politisch-organisatorische Bedeutung.

„Zuallererst bin ich Mapuche, aber Lafkenche. ... Und ich denke, was wir (die

Identidad Territorial Lafkenche; O.K.) gezeigt haben ist, dass die Huilliche,

Lafkenche Mapuche sind, dass die Pehuenche Mapuche sind, dass die Lafkenche

Mapuche sind. Also zuerst haben wir deutlich gemacht, dass die Mapuche sich

aus verschiedenen Identidades Territoriales zusammensetzen.“ (Millabur: Inter-

view am 5.6.01)

Für die Lafkenche war dieser Prozess der Selbstdefinition von besonderer
Bedeutung, da die Bezeichnung Lafkenche zuvor im öffentlichen Diskurs nicht
präsent war, sondern sie unter die allgemeine Kategorie der Mapuche gefasst
oder mit der Fremdbezeichnung Araukaner belegt wurden.

irgendwo gab es die Lafkenche. Heute aber haben die Leute verstanden, dass

es die Lafkenche gibt. Sie reden von den Lafkenche, und sie reden nicht, sagen

wir mal, von den araucanos, von denen aus Arauco, sondern von den Lafkenche.

Und dies ist ein Fortschritt dabei, die historische Nichtbeachtung unserer Exi-

stenz deutlich zu machen.“ (Millabur: Interview am 5.6.01)

Bei den Identitäten Nagche, Pehuenche, Huilliche, Lafkenche, Puelche und
Wenteche handelt es sich um eine Identitätskonstruktion seitens der organi-
schen Intellektuellen der Mapuche-Bewegung, die zwar auf historisch-kultu-
relle Faktoren zurückgreifen kann, die sich in den comunidades aber noch
nicht durchgesetzt hat.

25

Weitgehend unumstritten ist die Bezeichnung als Mapuche im vorange-
stellten Sinne eines Oberbegriffs für die weiteren spezifischen regionalen
Gruppen. Unklar ist jedoch mit welcher erklärenden Bezeichnung Mapuche
verwendet wird, d.h. ob als minoridad étnica, pueblo (originario) oder als
nación. Es würde an dieser Stelle zu weit führen, die Benutzung der unter-
schiedlichen Konzepte in der Mapuche-Bewegung nachzuzeichnen. Dazu
müsste neben den Entwicklungen in Chile auch der Blick auf den internatio-
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nal verknüpften Anerkennungskampf der indigenen Völker gerichtet werden
(Bengoa 2000: 86-148). An dieser Stelle soll der Hinweis ausreichen, dass
der ethno-nationale Anerkennungskampf mit dem Konzept »pueblo-nación«
Anfang der 1990er Jahre vom CTT angestoßen wurde. Jorge Weke von der
Coordinación de comunidades Mapuche-Huilliche, ein ehemaliger Mitarbei-
ter des CTT, spricht von der Nation der Mapuche, die er auf die Zeit vor der
Conquista zurückdatiert:

„Nun gut, früher, bevor die huinca – die Europäer, hauptsächlich Spanier – hier-

her kamen, und uns alles wegnahmen, waren wir eine Nation.“ (Weke: Interview

am 4.6.01)

Dabei streicht er heraus, dass das Konzept Nation zwar als Abgrenzung zu
den Chilenen gedacht ist, aber keineswegs auf eine Wiederherstellung einer
ethnisch reinen Nation abzielen soll. Wogegen die Mapuche sich wehren, ist
die Fremdbestimmung durch den chilenischen Staat:

„Heutzutage könnte man die Niederlassungen der nicht-Mapuche-Gesellschaft

auf dem Territorium akzeptieren. Was wir nicht akzeptieren können, ist, dass

uns weiterhin indigenistische Politiken auferlegt werden. Dass weiterhin

indigenistische Politiken auf dem Rücken der comunidades Mapuches ausge-

tragen werden, die in Zukunft zur Vernichtung führen. Seitens der nicht-Mapuche

Gesellschaft gibt es auf die ein oder andere Weise viel Verständnis von Nicht-

Mapuche, die nicht unter dem Einfluss des chilenischen Staates stehen. D.h. wir

sind in diesem Sinne ziemlich vorsichtig, denn wir können nicht alle huinca raus-

werfen und auf die andere Seite des Bío-Bío verbannen.“ (Weke: Interview am

4.6.01)

Bei Organisationen, die keine starke Bindung an den CTT hatten, gab es bei
den Interviews eine stärkere Präferenz für den Begriff Volk, pueblo. David
Culliqueo erläutert für das Ayllarewe Xuf-Xuf das Verhältnis der Konzepte
Nation und Volk:

„Wir arbeiten als Volk. Volk der Mapuche. In gewisser Weise denke ich, dass

das (Volk oder Nation; O.K.) Begriffe sind, die man mal beiläufig benutzt, wie

Nation. Denn diesen Begriff als Nation zu benutzen wäre plötzlich mehr eine

unabhängige Einheit zu sein, wie es das chilenische Volk ist – das wird aber nie

geschehen. Ja, was wir optieren für Volk, nun gut, eigentlich haben wir auch nie

dafür optiert, eine Nation zu sein.” (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Doch auch für das Ayllarewe Xuf-Xuf ist diese Meinung nicht repräsentativ,
spricht doch José Quidel auf dem Seminar »Desarrollo Mapuche en el Centro-
Sur de Chile« davon, fortzufahren bei

„unserer Konstruktion als Volk-Nation.“ (Quidel: Vortrag am 29.6.01)
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Im Alltagsgebrauch scheint es, auch bei den dirigentes, keine weitergehende
Differenzierung zwischen den Konzepten Volk und Nation zu geben. Des-
halb benutzt Adolfo Millabur beide Begriffe synonym:

„Ich fühle mich als ein Teil des Volkes der Mapuche, oder wie es auch genannt

wird, der Mapuche-Nation. In dem Lafkenche-Gebiet ist das Konzept der Nation

nicht sehr stark verankert. Stärker verankert ist ... ich weiß nicht, ob das eine

semantische Frage ist, weil beim Thema Volk unterstellt wird, dass verstanden

wird, dass es eine Nation ist. Nun gut, das ist nicht die Definition der Real

Academia. Volk bedeutet, dass ich mich als Teil der Nation fühle. Aber in den

comunidades fühlen sie sich normalerweise als Teil des Volkes der Mapuche.

Von der Mapuche-Nation wird da wenig gesprochen.“ (Millabur Interview am

5.6.01)
26

Offensichtlich gab es bei den befragten Aktivisten und organischen Intellek-
tuellen der Mapuche-Bewegung keine übergreifende und deutliche Klärung
der Konzepte pueblo oder nación. Sie dienen aber dazu, eine emotionale
Zugehörigkeit auszudrücken. Der gemeinsame Kern der Begriffe Volk und
Nation ist, dass sie eine Idee von Autonomie und Selbstbestimmung im Ge-
gensatz zur Fremdbestimmung durch den chilenischen Nationalstaat zum
Ausdruck bringen. Entsprechend werden integrative Konzepte wie z.B. das
der ethnischen Minderheit (minoría étnica) abgelehnt und durch pueblo oder
nación ersetzt, was durchaus als Kampf um Definitionsmacht verstanden wird:

„Und sie machen uns glauben, wir seien eine ethnische Minderheit. Hier (Vor-

trag in dem Auditorium der Universidad Católica de Temuco; O.K.) schreiben die

Studierenden der Anthropologie normalerweise »ethnische Minderheit« in ihre

Büchern und Analysen, und ich denke, dass dieses Konzept jetzt durch Volk,

durch Nation ersetzt wird.“ (Millabur: Vortrag am 29.6.01)

Dies hat völkerrechtliche Konsequenzen, denn im Völkerrecht gibt es eine
Kontroverse um die Verwendung der Begriffe »indigenous population« oder
»indigenous peoples«. Letzterer, mit dem auch die ILO-Konvention 169 ar-
beitet, nimmt den völkerrechtlichen Gedanken des freien Selbstbestimmungs-
rechtes der Völker auf (Bengoa 2000: 275; Heise 2000: 44-59).

27

Die historische identitäre Grenzlinie verläuft in der Konzeption der
Mapuche seit der zweiten Hälfte des 18. Jahrhunderts entlang der binären
Opposition huinca/Mapuche. Besonders nach der militärischen Niederlage
wurden den Chilenen, den huinca, die schlechten Eigenschaften der Koloni-
satoren zugeschrieben, während die Mapuche per se als Unterdrückte die gu-
ten Eigenschaften verkörperten. Deshalb gibt es die Tendenz, alle heutigen
Laster und Fehlentwicklungen in den Mapuche-Comunidades auf den negati-
ven Einfluss der Kolonisation und späteren Assimilation zurückzuführen und
gleichzeitig ein idealisierendes Bild der prä-kolumbischen Mapuche-Gesell-
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schaft zu zeichnen, das seinerseits dem westlichen Vexierbild des »edlen Wil-
den« entlehnt ist. Am deutlichsten zeigt sich dies bei der Diskussion des
machismo, der als Produkt des westlichen Einflusses auf die zuvor bestehen-
de geschlechtspezifische Rollenaufteilung gewertet wird:

„Als sie (die Chilenen; O.K.) anfingen uns mitzunehmen und anfingen uns in den

Kopf zu setzen, dass die Frau nicht teilnehmen dürfe, dass die Frau nur im Haus

bleiben sollte. [...] Wenn es eine Zeit gab, in der es keine Partizipation der Frau-

en gab, ist das der Grund. Der westliche Einfluss. Der machismo kommt von

außen. Denn dieser machismo ist kein Ergebnis der Mapuche-Kultur. Die Frau,

alle Leute haben ihre Rolle. Die Frauen haben ihre Rolle, der Mann hat seine

Rolle, und alle Rollen sind gut definiert. Also, wenn es nun eine Zeit gab, in der

die Frau nicht partizipierte, dann rief die westliche Gesellschaft dieses Problem

hervor.“ (Panchillo: Interview am 15.6.01)

In diesem Sinne ist es gerade der Rückbesinnungsprozess auf die traditionelle
Kultur der Mapuche, der zu einer stärkeren Partizipation der Frau führt. Interes-
sant ist die Betonung der Rolle der Frau beim Kampf gegen die rassistische
Unterdrückung:

„Obwohl die huinca-Gesellschaft sagt, dass die Frau nicht partizipiert hätte, pucha,

wenn das so gewesen wäre, dann gäbe es gar nichts. Sicher, die Frau ging nicht

zu den Verhandlungen, sie ist kein dirigente gewesen, sie ist kein lonco gewe-

sen, etcetera .... aber sie ist in der comunidad gewesen, sie ist im Haus gewe-

sen, dort hat sie ihre Rolle im Kampf gehabt.“ (Panchillo: Interview am 15.6.01)

Damit wird einerseits der Blick auf die ansonsten unbelichtete Seite der Re-
produktionsarbeit gelenkt und die Rolle der Frau als Vermittlerin von Traditi-
on an die Kinder unterstrichen. Gleichzeitig ordnet diese Argumentation aber
auch eine mögliche anti-sexistische Argumentation dem vermeintlichen ras-
sistischen Hauptwiderspruch unter, so dass diese als abhängige Variable der
Re-Konstruktion und des Anerkennungskampfes der Mapuche fungiert.

28

Aber auch zum Teil selbstgepflegte Idealisierungen der eigenen Identität
werden dekonstruiert. So hinterfragt Adolfo Millabur das stereotype Bild des
mit der Natur verbundenen Mapuche:

„Das Thema Ökologie ist heutzutage in vielen Politikbereichen fast zu einer Mode

geworden. Und für die Mapuche habe ich verstanden, zumindestens in jener

Zeit – heute bin ich mir da nicht ganz sicher, ob es immer noch so ist – war es

eine Lebensform. Aber heute müssen wir mit uns ehrlich sein. Denn auch die

Mapuche sind auf die ein oder andere Weise eingefügt in eine Gesellschaft.

Auch unser Respekt vor Natur ist gebrochen. Also warum betrachten wir nicht

auch manchmal unser alltägliches Verhalten. Oder sind wir Mapuche immer so

respektvoll? Klar, einige Reichtümer des Wissens unserer Vorfahren bleiben

uns, die wir bis jetzt noch nicht begriffen haben, die wir aber jetzt noch begreifen
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können. Aber im alltäglichen Leben ist meine Erfahrung eine andere – oder irre

ich mich, und vielleicht sind nur wir Lafkenche so. Wir haben auch gewisse Schwä-

chen in Bezug auf die Respektierung der Natur.“ (Millabur: Vortrag am 29.6.01)

In diesem Sinne kann gesagt werden, dass das Volk-Nation der Mapuche nicht
als homogener monolithischer Block verstanden wird, sondern seinerseits
durch Brüche und Differenzen gekennzeichnet ist. Während die historischen
Mapuche-Organisationen wie Ad-Mapu und der Consejo de Todas las Tierras
die alleinige Repräsentation eines als homogen vorgestellten pueblo-Mapuche
anstrebten und die Idee der Einheitsorganisation auch heute gerade bei älte-
ren dirigentes noch eine wichtige Rolle im politischen Imaginarium einnimmt
(Nahuelpan: Vortrag am 29.6.01), wenden sich jüngere Mapuche-Intellektu-
elle wie Adolfo Millabur deutlich gegen eine homogenisierende Konzeptuali-
sierung des pueblo-Mapuche und führen das Recht auf Differenz ein. Entge-
gen der Assimilationslogik sollen auch die unterschiedlichen Meinungen,
Ansichten, kulturellen Ausdrücke etc. innerhalb der Bewegung nicht nur nicht
unterdrückt oder nur toleriert, sondern gerade solidarisch unterstützt werden.
Aus dem auch gerade von den chilenischen Medien immer wieder angeführ-
ten Vorwurf, dass die Mapuche gespalten seien, wird aus dieser Perspektive
eine Tugend:

„Wir haben sich kreuzende Ansichten, interne Streitigkeiten, Auseinanderset-

zungen zwischen dirigentes, Streitigkeiten zwischen dirigentes, Neid unter

dirigentes und andere Führungskonzepte. Und das ist ein Teil der Entwicklung

der Vielfalt, die ein Volk hat. [...] Wenn uns die Nicht-Mapuche sagen, die Mapuche

sind zerstritten, sie haben viele Organisationen, viele Gruppen. Dann frage ich

mich umgekehrt: Sind die Chilenen vereint? Wie viele politische Parteien haben

sie? Wie viele religiöse Strömungen haben sie? Warum müssen wir, die Mapuche,

ihnen Einigkeit demonstrieren, nach westlicher Logik? Wir sind keine Armee.

Wir haben das Recht auf Differenz, sogar unter den Identidades Territoriales,

und das ist ein Bestandteil unseres Prozesses.” (Millabur: Vortrag am 29.6.01)

Die von den Mapuche angeführten Begriffe Volk und Nation verweisen auf
die langjährige Unabhängigkeit. Denn die Mapuche-Gesellschaft konnte ihre
Unabhängigkeit von den Spaniern und dann bis Ende des 19. Jahrhunderts
von den Chilenen behaupten. Insofern ist dieser Ansatz der Re-Konstruktion
von Identität als Versuch der Konstruktion von nationaler Gemeinschaft zu
verstehen. Diese »imaginierte Nation« grenzt sich von den europäischen Na-
tionen-Konzepten vor allem dadurch ab, dass sie erstens nicht auf eine Staaten-
gründung abzielt und zweitens das Recht auf Differenz entgegen einer natio-
nalen Homogenisierungslogik herausstreicht. Zwei wesentliche Elemente die-
ser Re-Konstruktion sind die eigene Kultur und Sprache, die sich von denen
der Chilenen abgrenzen.
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Deshalb wird von den befragten Mapuche die negative Rolle der Assimi-
lation über die Bildungspolitik betont. Ebenso haben die politischen Parteien,
die katholische Kirche und mehr noch die verschiedenen evangelikalen Sek-
ten einen negativen Einfluss gehabt (Foerster 1993: 155 ff.). Aus einer eher
traditionell-kulturalistischen Perspektive wird der Verlust der Sprache zentra-
ler Indikator für den Verlust von kultureller Identität überhaupt. So analysiert
der lonco Augusto Nahuelpán vom Consejo de Lonco:

„Wir sind dabei zu verschwinden, no cierto, besonders im mapudungun. Unsere

Leute sprechen kein mapudungun, wir sind nur wenige Sprecher, die wir uns in

unserem Territorium gebildet haben. Aber plötzlich sehen wir, wie man zu uns in

einer fremder Sprache spricht, die man uns in den Schulräumen aufzwingt. Aber

uns, uns fragen sie überhaupt nicht. [...] Und sprechen wir vom mapudungun: Es

ist dabei zu verschwinden, nicht wahr, es verschwindet unsere Identität als Volk.”

(Nahuelpan: Vortrag am 29.6.01)

Auch wenn der Verlust kultureller Ausdrucksformen wie der Sprache offen-
sichtlich ist,

29
 so ist er dennoch nicht in allen Mapuche-Regionen gleich. Aus

dem Ayllarewe Xuf-Xuf wird betont, dass die dortigen Kinder wieder
mapudungun lernen und dass 60-70% der Mapuche-Bevölkerung in Xuf-Xuf
aktive mapudungun-Sprecher sind, während der Rest zumindest mapudungun
versteht (Culliqueo: Interview am 13.6.01).

In der Frage der Bedeutung des mapudungun für die Re-Konstruktion der
Mapuche-Identität gibt es in der Bewegung verschiedene Positionen. Wäh-
rend kulturalistisch orientierte Organisationen wie das Ayllarewe Xuf-Xuf und
der Consejo de Lonco de Picun-Huillimapu dem mapudungun eine zentrale
Bedeutung zuweisen, wendet sich Adolfo Millabur von der Identidad Territo-
rial Lafkenche gegen eine Überbewertung der Variable »mapudungun-Spre-
cher oder nicht« als Indikator für die kulturelle Identität als Mapuche. Er führt
an, dass viele, die nicht mapudungun sprechen, sich nicht unbedingt von der
kulturellen Identität losgelöst haben, sondern Opfer von Diskriminierung sind.
Sie lernten kein mapudungun, weil ihre Eltern ihnen die rassistische Diskri-
minierung in der dominanten Gesellschaft ersparen wollten. Deshalb wurde
in der Familie kein mapudungun mehr gesprochen. Die Kritik aus der
Mapuche-Bewegung heraus, dass diese Personen kein mapudungun sprechen
und deswegen keine »wahren« Mapuche seien, lässt sie Opfer eines doppel-
ten Rassismus werden. Von chilenischer Seite werden sie als Mapuche und
von Mapuche-Seite werden sie als ahuincado (chilenisiert, assimiliert) dis-
kriminiert.

„Und dabei sind wir dirigentes manchmal viel zu drastisch, wenn wir unseren

Kindern oder den comunidades sagen: Sie können die Sprache nicht sprechen.

Denn viele Eltern mussten oft unter dieser Diskriminierung in den Klassenräu-
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men leiden und oft konnten sie nicht einmal die Sprache lernen und sie wurden

unterdrückt.“ (Millabur: Vortrag am 29.6.01)

Während die kulturalistische Argumentation eher den einschließenden Cha-
rakter der Sprache betont, so streicht Lupuman den weltöffnenden Charakter
der Sprache heraus. Denn durch das Lernen auch des mapudungun fällt es
den dann bilingualen Kindern einfacher, weitere Sprachen zu erlernen
(Lupuman: Interview am 6.6.01). Aber er kritisiert, dass die nicht-Mapuche
Kinder mehr Interesse am Erlernen des mapudungun haben, als die Mapuche-
Kinder:

„Hier, im Zentrum dieses Sektors haben wir eine Schule. Hier gibt es einen Mo-

nitor (für den bilingualen Unterricht, der mapudungun unterrichtet; O.K.), der mit

den Kindern arbeitet und andere, Nicht-Mapuche haben sich auch dafür interes-

siert und sie interessieren sich mehr dafür zu lernen, als die Mapuche selber.“

(Lupuman: Interview am 6.6.01)

Neben der Sprache sind die kulturellen Praktiken wesentliche Elmente zur
Re-Konstruktion der Mapuche-Identität. Bei den kulturell-religiösen Ritua-
len haben sich weitgehend das nguillatún und die Beerdigungen bewahren
können, auch wenn diese während der Militärdiktatur verboten wurden. Das
nguillatún ist eine Art Erntedankfest, dass unter mehreren comunidades ab-
gehalten wird. Große nguillatún finden in der Regel alle sechs Jahre statt,
kleinere nguillatún werden dazwischen in geraden Jahresabständen, d.h. nach
zwei oder vier Jahren gefeiert. Mit den nguillatún wird die Gemeinschaft sym-
bolisch reproduziert.

30
 Dagegen werden eher politische Zeremonien wie das

mapitun oder das weupin
31

 derzeit nicht mehr praktiziert, sollen aber vor al-
lem durch die kulturalistisch orientierten Arbeit des Ayllarehue Xuf-Xuf wie-
derbelebt werden.

„In unserem Territorium hat man nie aufgehört, das nguillatún zu machen. [...]

die Beerdigung hat man auch nie aufgehört, auf mapudungun zu machen, und

es gibt andere Dinge, etwas politischere Dinge, man machte z.B. auch das

mapitun, was jetzt verloren gegangen ist. Wir haben es aber nicht vollständig

verloren, z.B. könnten wir morgen ein mapitun machen.” (Culliqueo: Interview

am 13.6.01)

Ergänzend kann angeführt werden, dass sich der Charakter einiger Zeremo-
nien, so auch das nguillatún, an vielen Orten durch die Integration westlicher
Elemente, vor allem der Sprache, verändert hat und die Zeremonien zwangs-
läufig interkulturell geworden sind (Nahuelpan: Vortrag am 29.6.01).

Neben rituellen Manifestationen wie vor allem das nguillatún wird die in
der comunidad angesiedelte Kernfamilie als wesentlichster Ort für die Ver-
mittlung kultureller Traditionen angesehen:
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„Ich glaube, dass in gewisser Weise versucht wurde, sie in der Familie zu erhal-

ten. [...] früher ... z.B. in unserer Generation wurde dort viel gesprochen, es

wurde darüber gesprochen, erklärt, wie die Heiraten in mapudungun waren. Die

Art, wie man eine Braut suchte, wie man sich verliebte, wie man sich ansprach,

und welche Personen sich wie trafen, um darüber zu sprechen, sich auszutau-

schen, was der Mapuche-Glaube bei der Heirat ist. Bestimmte Dinge hat man

uns früher nicht gesagt, heute aber spricht man darüber [...] und das wurde

heute ziemlich stark zurückgewonnen.” (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Doch darf die kulturelle Reproduktionsleistung der Familie nicht überschätzt
werden, wird sie doch zunehmend auch durch andere Instanzen, wie die Schule,
eingeschränkt:

„Es ist aber auch richtig, dass das Mapuche-Wissen nicht übermittelt wurde, es

wurde nur ein Teil übermittelt. Und von Mal zu Mal gibt es weniger Möglichkeiten

der Übermittlung. Es gibt immer weniger die Möglichkeit, eine Kontinuität bei der

Ausbildung der Kinder herzustellen. Und deshalb werden die Kinder außerhalb

der comunidad ausgebildet, anstatt in der Familie.“ (Quidel: Vortrag am 29.6.01)

Durch die Entfernung der Kinder aus der Lebensrealität der comunidad ent-
steht eine Entfremdung von der comunidad. Und so werden viele Jugendliche
und Kinder zunehmend akkulturiert und orientieren sich am westlichen
Fortschrittsdenken (Nahuelpan: Vortrag am 29.6.01). Dies wird dadurch ver-
stärkt, dass in den Schulbüchern rassistische Stereotype über die Mapuche
vorherrschen, und dass es bisher keinen bilingualen und interkulturellen Un-
terricht gibt. Insgesamt führte die gezielte Assimilationspolitik des Staates zu
einer Niedrigschätzung des Eigenen gegenüber der fremden, vermeintlich
überlegenen Kultur – zur Internalisierung der vermeintlichen Minderwertig-
keit und zum Hass der Unterdrückten gegen sich selbst.

32
 Entgegen der frü-

heren Assimilation wird aber ein größerer Stolz festgestellt Mapuche zu sein,
was sich unter anderem an dem vermehrten Gebrauch von Mapuche-Vorna-
men wie Lautaro, Calfulican, Rayen oder Alihuen ablesen lässt (Culliqueo:
Interview am 13.6.01).

33
 Dieser Rückgewinn von Selbstachtung als Basis-

form der Anerkennung wird als Resultat des eigenen Mobilisations- und Orga-
nisationsprozess gesehen.

Doch wird der Kontakt mit der westlichen Gesellschaft nicht nur negativ,
in Form der Zerstörung der eigenen Kultur wahrgenommen, sondern durch-
aus auch als mögliche positive Form von Hybridität. Bei allen Gesprächen
konnte ich feststellen, dass ein Großteil der werken über Handys verfügt, und
auch ältere lonco benutzen dieses Kommunikationsmittel. Auch haben bei
den Bewegungsorganisationen Telefon, Fax und Internet einen fest Platz in
der Alltagskommunikation eingenommen. So hat die Asociación Mapuche
Ñancucheo beispielsweise eine eigene Web-Seite (www.fii.co.cl). Diese Inte-
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gration fremdkultureller Elemente entspricht ganz der indigenen Logik von
»captar-digérer-differencier«. Bei Adolfo Millabur findet sich am Deutlich-
sten eine Reflektion und positive Annahme des hybriden Charakters der
Mapuche-Bewegung. Millabur gibt die Parole aus, dass die Mapuche sich mit
der „Kraft des Ursprünglichen“ der heutigen Realität stellen sollen.

„Das Beste ist, im Gleichklang mit der aktuellen Zeit zu gehen. Das ist nicht die

Vorstellung, das wir zurückgehen. Ich bin ein Parteigänger der Idee, sea lo que

sea: mit der Kraft des Ursprünglichen aber auch im Gleichklang mit dem Gegen-

wärtigen. Ich bin immer Anhänger der Theorie, dass der, der noch immer weiß,

wie die cultrun einer machi zu spielen und wie ihr zuzuhören ist, und der in der

Lage ist, ein Handy zu bedienen, der Mapuche mit Zukunft ist. Derjenige, der

nur der cultrun, der machi zuhört, hat keine Zukunft. Er bleibt in der Vergangen-

heit. Aber auf der anderen Seite: Derjenige, der nur weiß, wie man Handy – das

mobile Telefon – und Computer bedient, der wird davongehen, der wird sich

entfremden. Deshalb glaube ich, dass derjenige, der in der Lage ist, dieses Gleich-

gewicht zu halten – das westliche Wissen genau so wie das Originäre -, fühlt,

dass er die Möglichkeit hat, sich als Volk zu entwerfen.“ (Millabur: Interview am

5.6.01)

Gleichermaßen wie westliche Elemente in den eigenen Diskurs integriert
werden sollen, geht es auch darum, aus den anderen Organisationserfahrun-
gen der Identidades Territoriales zu lernen, und sich bei wechselseitiger Re-
spektierung der Autonomie gegenseitig durch Erfahrungsaustausch zu berei-
chern (Culliqueo: Interview am 13.6.01).

Für diese Offenheit gegenüber dem Anderen, die »lógica mestiza« (Boccara
2000: 21-59), geben Befragten zwei Begründungen. Die erste geht von einem
neugierigen Wesen der Mapuche aus:

„der Mapuche ist ein Menschenkenner mit dem Wunsch mehr von anderen Ge-

genden zu erfahren. Wenn du mit einem lonco sprichst, und er dich beispiel-

weise ausquetscht woher du kommst, warum ... nun, er versucht vom anderen

zu wissen und den anderen zu respektieren.“ (Abello: Interview am 31.5.01)

In diesem Sinne hatte die Frage der Bildung auch für die historischen Bewegun-
gsorganisationen der Mapuche einen hohen Stellenwert. Dieses offene
Bildungsideal findet sich auch bei sehr persönlichen Stellungnahmen wieder:

„Mir macht es Spaß zu lesen, wie die allgemeineren Dinge funktionieren. Ich

denke, dass ein dirigente auch dies beherrschen muss, sich nicht nur in die

kleinen Sachen einbringen, nur in das Lokale.“ (Reiman: Interview am 25.5.01)

Das zweite Erklärungsmuster führt die Offenheit gegenüber dem Anderen
auf den interkulturellen Kontext, in dem sich viele Mapuche bewegen, zu-
rück. Besonders die Migration in die urbanen Zentren habe diese Form hybri-
der Interkulturalität gefördert. Zum einen sind die urbanen Mapuche eng mit
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ihren Herkunfts-comunidades auf dem Land verbunden, und zum anderen
haben sie ihren Lebensmittelpunkt in den urbanen Zentren, vor allem in Temuco
und Santiago. Gerade viele dirigentes bewegen sich zwischen »zwei Welten«:

„In meinem Fall ist es so: Wir sind dirigentes, oder besser gesagt, dirigentes der

comunidad in Richtung der westlichen Kultur, zum Großteil sind einige von uns

aus der Universität und andere aus den comunidades [...] wir beherrschen beide

Welten.“ (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Der Frage der »zwei Welten« wird in den Kapiteln „werken“ (316-319) und
„dirigentes“ (320-322) nachgegangen. Zunächst wird die räumliche Dimen-
sion der Identitätskonstruktionen der neuen Mapuche-Bewegung analysiert.

�*++���+�*���* ����*+ ���� 
Im vorigen Kapitel wurden grundlegende Elemente zum Verständnis der Identi-
tätskonstruktion in der aktuellen Mapuche-Bewegung herausgearbeitet. Der
Stellenwert der Sprache, die Ausübung kultureller Praktiken und Rituale so-
wie die Bedeutung der identitären Grenzziehung zu den huinca deuten darauf
hin, dass es sich um eine reaktive Bewegung handelt. Auf der Basis einer Re-
Konstruktion kollektiver Identität soll versucht werden, das eigene Leben und
die Umwelt autonom zu kontrollieren. Mit Castells (1997: 8) kann diese
Identitätskonstruktion als Widerstandsidentität bezeichnet werden, da sie von
durch die herrschende Logik ausgeschlossenen Akteuren in Opposition zu
den herrschenden Institutionen gebildet wird. Diese Widerstandsidentitäten
organisieren sich in Gemeinschaften. Es stellt sich die Frage, wie die Gemein-
schaftskonstruktionen, die in der neuen Mapuche-Bewegung zu finden sind,
territorial verortet sind. In diesem Zusammenhang ist daran zu erinnern, dass
es bei den Mapuche bereits historisch detailliert definierte räumlich-identitäre
Konzepte gab.

Das umfassendste territoriale Konzept der Mapuche ist wall-mapu, was
sich aus den zwei Wörtern wall=Universum und mapu=Land/Erde zusam-
mensetzt. Hiermit wird die gesamte bekannte Erde bezeichnet.

„Wallmapu, wallun-mapu oder wie es auch heißt, wallun-mapu, das ist die Um-

gebung sowohl der Erde, ihrer Naturressourcen, die Luft, Territorialität, pues,

das Maritime, all dies.“ (Weke: Interview am 4.6.01)
34

Das Universum der Mapuche orientiert sich an den vier Himmelsrichtungen.
Diese Ordnung spiegelt sich auch in dem Konzept von Territorialität wieder,
da die Erde sich an vier, den Himmelsrichtungen entsprechenden Punkten
ausrichtet, den meli witran mapu (übersetzt: vier Punkte der Erde). Sowohl
die kosmologische als auch die territoriale Ordnung findet sich auf der
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Schamanentrommel, der cultrun, der machi wieder. Weiterführende Studien
zum Verhältnis von Kosmovision und Strukturierung der identidades territo-
riales wären hier von Interesse, konnten aber im Rahmen dieser Untersu-
chung nicht durchgeführt werden.

Einigkeit besteht unter den dirigentes darin, dass die territorialen Grenzen
des Mapuche-Volkes nicht mit den kolonialen Grenzziehungen der National-
staaten übereinstimmen, denn das Territorium des Volks der Mapuche reichte
bis an den Atlantik. Damit nehmen die dirigentes der heutigen Mapuche be-
zug auf die räumliche Ausdehnung der Mapuche der Mitte des 17. Jahrhun-
derts, die in dem Prozess der Mapuchisierung der Pampa das Gebiet östlich
der Andenkordillere bis zum Atlantik unter ihre Kontrolle brachten.

Bereits im vorigen Kapitel wurde darauf hingewiesen, dass das identitäre
Konzept Mapuche selbst von Differenz geprägt ist, da es verschiedene Iden-
titäten wie die Huilliche, Lafkenche, Picunche, Wenteche, Pehuenche, Nagche
und Puelche gibt. Diese identitären Konzepte korrespondieren mit territoria-
len, die sich momentan in einem Rekonstruktionsprozess befinden. Unter-
halb der Ebene der großen Regionalidentitäten, der Identidades Territoriales,
wird z.T. die kulturell-politisch-territoriale Organisationsform des ayllarehue
wiederbelebt. Kulturell-politisch-territoriale Grundeinheit bleibt weiterhin die
nach der militärischen Niederlage als Modernisierungseffekt entstandene
comunidad. Ein Kernmoment der neuen Mapuche-Identität sind die Werte
von Autonomie und Selbstbestimmung. Es geht darum, territoriale Kontrolle
auszuüben.

„In gewisser Weise ist es unsere Stärke, autonom zu sein. Die Autonomie ist ...

sie bedeutet, unsere Umgebung zu bearbeiten, das zu machen, was uns richtig

erscheint und in gewisser Weise auch zu sagen, was wir wollen.” (Culliqueo:

Interview am 13.6.01)

So wie die Differenz extern, in Abgrenzung zur chilenischen Gesellschaft,
und intern, in Bezug auf die Mapuche selber, gedacht wird, so wird auch die
Autonomie extern und intern gedacht. Als erstes wird Autonomie als Autono-
mie von der chilenischen Gesellschaft verstanden. Hier soll es aber zunächst
nicht um eine Diskussion der Autonomievorstellungen gehen, sondern um
die interne Strukturierung. Denn zum zweiten gilt das Autonomieprinzip auch
zwischen den verschiedenen Identidades Territoriales, ayllarehue oder
comunidades. In dem bewussten Re-Konstruktionsprozess der Identidades
Territoriales nimmt die Autonomie und die Respektierung der Autonomie
der anderen Identidades folglich einen zentralen Platz ein (Quidel: Interview
am 28.6.01).

In dieser Konzeption schließt Autonomie die Kooperation zwischen den
verschiedenen Identidades Territoriales nicht aus, sondern es geht gerade um
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eine Artikulation der unterschiedlichen Interessen und Vorstellungen, wobei
strikt das Prinzip der Nicht-Einmischung, des Respekts der Autonomie des
Anderen, gewahrt wird. Dies ist ein deutlicher Unterschied zu den Konzepten
der repräsentativen Einheitsorganisation, wie sie sich seit Beginn der Mapuche-
Bewegung bis hin zum CTT durchgezogen haben.

Dabei ist den befragten Vertretern der Mapuche-Organisationen bewusst,
dass weder die Identidades Territoriales noch die Re-Konstruktion einer
übergreifenden Identität als Mapuche bereits vollendet sind. Deshalb verste-
hen sie sich nichts als Repräsentanten einer bereits wiederhergestellten
Identidad Territorial bzw. eines ayllarehue, sondern als Soziale Bewegung
zur Rekonstruktion der Identidad Territorial und zur Einforderung der Rech-
te des Mapuche-Volkes. Am Deutlichsten findet sich dieses Selbstverständnis
als Soziale Bewegung, die auf die Veränderung von Gesellschaft zielt, bei
Adolfo Millabur:

„Wir definieren uns als Bewegung zur Rückforderung von Rechten, wir definie-

ren uns als Lafkenche-Bewegung zur Rückforderung der Identidad Territorial

Lafkenche. Unserer Identidad Territorial. [...] Wir glauben, dass wir eine soziale

Bewegung sind, die unsere Identität als Volk zurückerlangen und unsere Rech-

te zurückerhalten will.“ (Millabur: Interview am 5.6.01)

Von dem Selbstverständnis als Soziale Bewegung ausgehend ist auch deut-
lich, dass es keine formalisierte (Zwangs-)Mitgliedschaft gibt. Es handelt sich
um eine Bewegung, die von der Partizipation der Einzelnen bzw. der sich
zugehörig fühlenden comunidades lebt. In diesem Sinne sind sich die Vertre-
ter auch bewusst, dass sie nicht alle Mapuche repräsentieren, sondern dass es
immer Mapuche geben wird, die sich auf diesen Re-Konstruktionsprozess
nicht einlassen.

„Nie wird es eine hundertprozentige Aufnahme geben. Es gibt gewisse Leute,

die – wegen der Regierungspolitik – etwas materialistischer und auch kapitalisti-

scher geworden sind.” (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Zugehörigkeit ist also nicht primordial, z.B. durch biologische oder rassische
Abstammung gegeben, sondern wird über Bewusstwerdungsprozesse sozial
konstruiert.
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In der derzeitigen Mapuche-Bewegung finden die zentralen Auseinan-
dersetzungen um territoriale Re-Konstruktionen nicht auf der Ebene von Volk
oder Nation statt, sondern auf der darunter liegenden Ebene der Identidades
Territoriales. In diesem Konzept ist der doppelte Bezug auf Identität und auf
Territorialität enthalten. Identität bezieht sich auf nach historischen, kulturel-
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len und ökologischen Kriterien definierte Territorien. Eine detaillierte Aufli-
stung der verschiedenen Identidades Territoriales ist in dem Vorschlag der
ITL zu finden:

„Wir denken, dass Chile und seine Regierenden wissen müssen, dass in

Übereinstimmung mit unseren Gebräuchen und Werten sich das Volk der

Mapuche in unserem historischen, von den Vorfahren ererbten Territorium, dem

Wall-Mapu (Wall, Universum; Mapu, Land/Territorium) situiert. Es ist dieser ter-

ritoriale Raum, den wir uns geographisch in Identidades Territoriales einteilen:

Picun mapu: das Land des Nordens, espacio territorial der Picunche; Willi mapu:

das Land des Südens, espacio territorial der williche; Pewen mapu: das Land

der pewenes, espacio territorial der pewenche; Lafken mapu: das Land des

Meeres, espacio territorial der lafkenche; Nag mapu: das Land der llanos, espacio

territorial der Nagche; Wente mapu: das Land der Täler, espacio territorial der

wenteche. [...] Als Mapuche-Bürger, die diese espacios territoriales besetzen,

bezeichnen wir uns selbst als: Picunche: Menschen des Nordens; Williche:

Menschen des Südens; Pewenche: Menschen des pewen; Lafkenche: Men-

schen des Meeres; Nagche: Menschen der llanos; Wenteche: Menschen der

Täler. (Fett im Original; O.K.)“ (ITL 1999)

Diese Aufteilung wird von allen befragten Mapuche-Vertretern weitestgehend
geteilt, wobei in der praktisch politischen Bedeutung die Identidad Territori-
al der Picunche kein Gewicht hat, da die Picunche bereits in prä-kolumbischer
Zeit teilweise von den Inkas und später von den Spaniern kolonisiert und
assimiliert worden sind. Ergänzt werden diese fünf großen Identidades Terri-
toriales auf dem Gebiet des chilenischen Nationalstaates, d.h. Nagche, Wente-
che, Lafkenche, Huilliche und Pehuenche, von einigen dirigentes um die in
Argentinien lebenden Puelche. Dazu erläutert Quidel:

„Diese ganze Struktur kennt man nicht nur hier in Chile, sondern auch auf der

anderen Seite der Anden, bis hin zum Atlantik. Die futamapu sind sogar durch

einige Chronisten anerkannt. Die Menschen des Salzes, der großen Salinen,

die manzaneros, rangüeles entsprechen laut einigen argentinischen Historikern

sehr den Identidades Territoriales im futamapu der Puelche [...]. Diese gleiche

Struktur war in der ganzen Mapuche-Nation präsent. Und es gibt sie weiterhin.“

(Quidel: Vortrag am 29.6.01)

Die dirigentes unterstreichen, dass das Konzept der Identidad Territorial für
sie keine Er-Findung, sondern vielmehr das Wieder-Finden historischer, prä-
kolumbischer Organisationsprinzipien der Mapuche ist.

„Dieses Volk hatte, wie Reiman schon sagte, vor der Ankunft der Spanier und

vor der Konstituierung diese Landes Identidades Territoriales. Uns ist etwas ver-

loren gegangen, was eine Identidad Territorial war. Hier aber wird bis zum heu-

tigen Tage von Mapuche, Pehuenche und Huilliche gesprochen. Aber die Sache
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ist genau umgekehrt, pues. Alle die sich Huilliche, Pehuenche, Lafkenche,

Wenteche und Nagche nennen, alle sind Mapuche. Denn die Gesamtheit aller

Identidades bildet das Volk der Mapuche.“ (Millabur: Vortrag am 29.6.01)

Die heutigen Identidades territoriales erweisen sich weitgehend als Re-Kon-
struktionen der futamapu, die vom Ende des 17. Jahrhunderts bis zur militäri-
schen Niederlage 1883 bestand hatten (Quidel: Vortrag am 29.6.01). Auf der
Grundlage der Darstellungen des historischen Teils dieser Arbeit kann deut-
lich gesagt werden, dass die futamapu historisch nicht immer die gleiche Be-
deutung hatten. Sie waren kontextuell eingebunden und unterlagen Verände-
rungen. Besonders ab dem Ende 17. Jahrhundert unterlagen sie einem von
Ethnogenese und Ethnifizierung geprägten Institutionalisierungsprozess, in
dessen Verlauf sie für die Identitätsbildung an Bedeutung gewannen, wäh-
rend die lokalen rehue an Bedeutung verloren. An dieser Stelle ist von beson-
derer Bedeutung, dass sich die futamapu nicht im gleichen zeitlichen Rhyth-
mus formierten, sondern dass der Formierungs- und Institutionalisierungs-
prozess im lafkenmapu Ende des 17. Jahrhunderts einsetzte (Boccara 1998a:
358-359). Die beiden anderen zentralen futamapu der Nagche und Wenteche
institutionalisierten sich erst um das Jahr 1770, nach internen Kämpfen um
die politische Hegemonie (Boccara 1998a: 359; León 1992: 7-68). Auch das
butahuillimapu oder das futamapu der Huilliche formalisierte sich erst Ende
des 18. und Anfang des 19. Jahrhunderts nach dem Parlament von Las Canoas
(Vergara 1993: 34-35).

Mit diesem historischen Hintergrund kann argumentiert werden, dass das
Konzept des futamapu in der Küsten-Region ein besonders zentraler Bezugs-
punkt für die Identitätsbildung war. Deshalb ist es nicht überraschend, dass
der erste wesentliche Anstoß zur Re-Konstruktion der futamapu bzw. identi-
dades territoriales durch den Organisationsprozess der Identidad Territorial
Lafkenche gegeben wurde. Angeregt wurde die Diskussion unter Mapuche-
dirigentes und Intellektuellen durch das bereits zitierte, 1999 veröffentlichte
Dokument »De la deuda histórica nacional al reconocimiento de nuestros
derechos territoriales«. Adolfo Millabur, einer der Mitautoren, gibt zu Recht
an, dass mit diesem Dokument eine gemeinsame Diskussionsbasis gelegt und
die Diskussion um die Re-Konstruktion von Identidades Territoriales auch
andernortens angestoßen werden konnte.

„Die beste Sache ist, dass es als Entwurf auch von anderen Identidades aufge-

nommen wird und dass diese es bei und für ihre interne Rekonstruktion berück-

sichtigt haben. O sea, bei dem Neuentwurf als Identidad Territorial, Wenteche,

Lafkenche, Huilliche, sie haben es im Hinterkopf, digamos. Aber wir müssen

unterscheiden: mehr auf intellektueller Ebene, nicht so sehr auf der Ebene der

Basis. Ich glaube nicht, dass die comunidades viel von dem Vorschlag der
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Lafkenche wissen. Aber auf der Ebene der Studierten, auf intellektueller Ebene,

denke ich, dass er sicherlich an Kraft gewonnen hat. Das ist die positive Sache.

Aber noch fehlt auf der Ebene der comunidad die ganze Kraft.” (Millabur: Inter-

view am 5.6.01)

Mit dem letzten Satz deutet Adolfo Millabur auf ein wichtiges Problem hin:
Die Begriffsbildung hat sich noch nicht ganz bis in die comunidades durch-
setzen können.

Trotz der fehlenden Verankerung in den comunidades ist aber herauszu-
streichen, dass das Konzept bei den dirigentes der verschiedenen befragten
Organisationen aus Lumaco, Xuf-Xuf, Tirúa und Panguipulli verwendet wird,
weswegen hier von einem neuen Mapuche-Diskurs gesprochen werden kann.
Foerster und Vergara (o.J.) haben die Bedeutung der Mapuche-Intellektuellen
bei der Entwicklung des ethno-nationalen Diskurses untersucht. Die Entwick-
lung der ethno-nationalen Bewegung der Mapuche befindet sich hiernach am
Übergang von der A-Phase, der »scholarly inquiry«, bei der vor allem Intel-
lektuelle auf die Neudeutung von Konzepten hinwirken, zur B-Phase, in der
politische Führer das ethnisch-nationale Bewusstsein der ethnischen Gruppe
wecken. Die C-Phase der Entstehung einer Massenbewegung ist im Fall der
Mapuche-Bewegung nicht erreicht.

Vor einer eingleisigen Ableitung der Bewegung aus den Interessen eine
Mapuche-Elite, gebildet aus Intellektuellen und politischen Führern, muss aber
gewarnt werden. Denn ohne die Akzeptanz und die Anknüpfung an bestehen-
de Erfahrungsmuster der comuneros in den Gemeinschaften lässt sich – wie
die Anstrengungen der Mapuche-Bewegungen des 20. Jahrhunderts zeigten –
keine nachhaltige Bewegung aufbauen. Deswegen bemühen sich die derzeiti-
gen dirigentes, nicht ein Modell von oben einzuführen, sondern von unten,
aus den comunidades heraus, aufzubauen.

Es ist aber auch darauf hinzuweisen, dass es bei der regionalen Ausgestal-
tung des Konzepts der Identidades Territoriales deutliche Differenzen gibt.
So ist für das Ayllarehue Xuf-Xuf die Rekonstruktion der Identidad Territorial
Wenteche der lokalen Rekonstruktion des ayllarehue untergeordnet. Entspre-
chend bemerkt Culliqueo zum Vorschlag der ITL:

„Wir stützen uns nicht in allen Punkten auf diese Idee. [...] wir bearbeiten mehr

die territoriale Sache. Aber wir sind uns bewusst, dass wir in einer Identidad

sind, unsere Arbeit aber ist innerhalb unseres Territoriums.” (Culliqueo: Inter-

view am 13.6.01)

Es stellt sich die Frage der Grenzziehung. Vor allem in Bezug auf die
Identidades Territoriales ist festzuhalten, dass hier der Begriff der Grenze im
westlichen Sinne als durch Grenzsteine markiert Linie etwas irreführend ist,
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da die Grenzen nicht landvermesserisch definiert sind. Denn die Identidades
Territoriales haben im Gegensatz zu territorialen Einheiten wie ayllarehue oder
lof  keine feste Grenzlinie, sondern sie sind mehr durch Richtungen bestimmt:

„Ich denke, dass sie eher eine Richtung markieren. Mehr in diesem Sinne, als

eine Grenze, wie sie die ayllarehue, rehue oder lof haben – denn die haben eine

Grenze, sie haben Begrenzungen. Sie müssen notwendigerweise welche ha-

ben. Aber die Identidad als solche, nein. Es sind eher Stile, es sind Normen.”

(Quidel: Interview am 28.6.01)

Die Rekonstruktion der imaginären Grenzrichtungen erfolgt an Hand histori-
scher, ökologischer, verwandtschaftlicher und vor allem kultureller Kriterien:

„Das ist eine historische Definition, die vorgenommen wurde, als die Administra-

tion unserer Vorfahren neu geordnet wurde. So bestimmten sie beispielsweise,

dass das Nagche-Gebiet ein bestimmtes Mikroklima hat, das sich stark von an-

deren Gebieten unterscheidet. Stell Dir so etwas vor: ein Mikroklima zu bestim-

men! Vielleicht hat dies alles mit botanischen Zusammenhängen oder mit den

Zyklen des Natur selbst zu tun. Mit der Umwelt an sich. Aber in der Tat bestehen

hier auch Verwandtschaftsbeziehungen. Aber es gibt auch Unterschiede bei

Autoritäten in den unterschiedlichen Territorien. Z.B. ist im Gebiet von Lumaco

die machi noch dem lonco die zweitwichtigste Person, denn sie ist die religiöse

Autorität, während der lonco der politische Führer ist. In anderen Gegenden, wo

es keine machi gibt, z.B. bei den Huilliche, gibt es den nigpiche, eine andere

Autorität.“ (Reiman: Interview am 25.5.01)

Aus einer kulturalistischen Perspektive betont José Quidel die Normen und
Lebensstile für die Richtungsmarkierungen der Identidades Territoriales, um
zu ergänzen, dass die Selbstzuschreibungen, die die Leute sich und ihren kul-
turellen Lebensformen geben, entscheidend sind. D.h. nicht Ableitungen von
abstrakten Prinzipien bestimmen die Grenzrichtungen, sondern die autonome
Praxis und die alltägliche Sinngebung der einzelnen comunidades sind das
Richtmaß der Grenzgebung.

„Ihre Grenzen sind sehr diffus, denn sie hängen von der Bedeutung ab, die die

Leute ihnen geben. Von der Praxis, ya. In Bezug auf den Dialekt, die Rituale

oder in Bezug auf andere Sachen, die nicht an allen Orten immer gleich sind.”

(Quidel: Interview am 28.6.01)

Da die Grenzziehungen nicht absolut sind, wird auch eine interne Homogeni-
tät in den Identidades unterlaufen. Von Wortführern wie Reiman oder Millabur
werden Differenzen ökologischer, religiöser und kultureller Art eingeführt,
die zu den Spezifika einer Identidad Territorial gehören (Reiman: Vortrag am
29.6.01). Diese Logik der territorialen Einteilung der Mapuche wird von den
dirigentes in Differenz zur westlichen Logik der Grenzziehung beschrieben.
Von einer kulturalistischen Perspektive aus argumentierend wird die zertei-
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lende Grenzziehung und festschreibende Identifizierung mit der westlichen
Weltsicht der huincas in Verbindung gebracht, während die Weltsicht der
Mapuche gerade auf dem gegenteiligen Prinzip beruht, nach dem Alles mit
Allem verbunden ist. Hiernach erfolgt im westlichen Weltbild eine absolute,
isolierende Zuschreibung, während das Mapuche-Denken holistisch und re-
lational ist. Jorge Abello erläutert:

„Denn sie (die huinca; O.K.) identifizierten immer teilend, digamos. [...] wenn du

von einer Sache sprichst, spricht der Mapuche von allen Sachen. Er spricht von

allen Dingen, und eine Sache befindet sich im Zentrum. Überall dasselbe, wenn

du dir die Rede eines lonco anschaust, genau dasselbe, immer ist eine Sache

mit anderen in Verbindung. Wenn beispielsweise von der Gesundheit gespro-

chen wird, no cierto, werden andere Sachen in Bezug auf die Gesundheit einbe-

zogen. Und das ist wirklich so. Also, wer sagt nun, das da drüben sind die Huilliche,

die anderen nicht. Das kam daher, dass, als sie Beziehungen mit den Leuten

vom Bío-Bío hatten, sagten diese ihnen, dass die da drüben Huilliche seien.

Also sagten sie: Ah, gut Huilliche. Sie sprachen immer nur von einem. Und so

klassifizierten sie. So entstand diese Einteilung.“ (Abello: Interview am 31.5.01)

In diesem Sinne geben die Bezeichnungen Nagche, Huilliche, Picunche, etc.
weniger fixierte Orte oder Grenzen, sondern Richtungen an, die von dem ei-
genen Standpunkt aus in Relation zu den Anderen bestimmt werden:

35

„Und ich bin im Zentrum, in dem Fall bin ich Nagche, der vom Zentrum oder von

unten.“ (Abello: Interview am 31.5.01)

Dennoch ist aber zu unterstreichen, dass diese Bezeichnungen von den Mapu-
che selbst übernommen und weitergeführt wurden. Sie können also nicht in
das binäre Schema von Fremd- oder Selbstbezeichnung gepresst werden. Viel-
mehr entstanden sie aus einem hybriden Prozess der Ethnogenese und
Ethnifikation.

Aus den Aussagen meiner Interviewpartner und unter Berücksichtigung
der gängigen Literatur kann folgende Annäherung an die räumliche Vertei-
lung der identidades territoriales gemacht werden. Nochmals ist zu betonen,
dass es sich hier weder um real existierende noch um historische identidades
territoriales handelt, sondern um imaginierte Territorien, wie sie in dem poli-
tischen Projekt der Bewegung vorgestellt werden.

Das Territorium der Nagche grenzt im Süden an das der Wenteche, wobei
die Grenzlinie auch den dirigentes unbekannt ist. Ebenso ist die östliche Grenz-
linie zu den Pehuenche unbekannt. Eindeutiger, weil durch die klare geogra-
phische Grenze der Cordillera de Nahuelbuta vorgegeben, ist die Grenze zu
den Lafkenche im Westen (Reiman: Interview am 25.5.01). Die Identidad
Territorial Lafkenche ist eindeutig durch die Nähe zum Meer gegeben:
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Abbildung 5 Karte der Identidades Territoriales
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„Bueno, der Mapuche, der an der Küste lebt, wird Lafkenche genannt, weil wir

am Meeresstrand leben. Deshalb werden wir Lafkenche genannt, weil wir von

der Küste kommen. Und wir, wir nennen die anderen, die nicht an der Küste

wohnen, Wenteche, weil sie höher gelegen leben und wir tiefer, am Meeres-

strand.“ (Lupuman: Interview am 6.6.01)
37

In dem Dokument der ITL werden konkret folgende der Identidad Territorial
Lafkenche zugehörige Gebiete aufgelistet:

„Unsere Espacios Territoriales Mapuche de Patrimonio Lafkenche sind: Yani-

Locobe, Comuna de Arauco; Pangue-Butato-Pangal, Comuna de Los Alamos;

Cayucupil-Pangueco, Comuna de Cañete; Heuntelolen-Paicavi, Comuna de

Cañete; Elicura-Calebu, Comuna de Contulmo; Lago Lleu-Lleu, Comunas de

Cañete, Contulmo und Tirúa norte; Pu-Lafquenche, Comuna de Tirúa sector

sur. Außerdem müssen die Ländereien der genannten espacios territoriales, die

Landkonflikten unterliegen – seien dies Landstreitigkeiten mit Einzelpersonen,

Forstkonzernen oder mit dem Staat – an die alten Comunidades zurückgege-

ben und in sie eingegliedert werden.“ (Identidad Territorial Lafkenche 1999)

Zur politischen Re-Konstruktion der Identidad Terriorial Lafkenche ist zwei-
erlei anzumerken. Erstens handelt es sich nicht um die Re-Konstruktion und
Wiedergewinnung des historischen Lafkenche-Gebietes vor der Eroberung,
sondern primär um die politische Re-Strukturierung des Gebietes, auf dem
sich heute Lafkenche-comunidades befinden. Zweitens bezieht sie sich nur
auf die Lafkenche-comunidades der VIII.-Region, während die Lafkenche-
comunidades der IX.-Region nur mit einem Satz erwähnt werden.

Das Gebiet der Identidad Wenteche grenzt an die Identidades der Nagche,
Huilliche, der Lafkenche und Pehuenche – wobei eine genauere Definition
der Grenzrichtung nicht festgelegt ist.

38
Der Consejo de Lonco de Picun-

Huillimapu nimmt den nördlichen Bereich des Huilli-Mapu ein und wird im
Süden durch die natürliche Grenze des Flusses Bueno und im Norden durch
die des Río Toltén begrenzt. Aktuell begrenzt er seinen Wirkungsbereich aber
auf die X.-Region (Provinz Valdivia), weshalb das Gebiet zwischen der Grenze
der X. zur IX.-Region und dem Fluss Toltén derzeit nicht bearbeitet wird. Er
ist damit der nördliche Teil des dreigeteilten Futahuillimapu.

39

„Das Futawijimapu wurde repräsentiert durch den Consejo de logko de Cilwe

(Chiloe), den Consejo de Logko de Caurakawin (Osorno) und den Consejo de

Logko de Pikunwijimapu (Valdivia).“ (Consejo de Lonco de Picun-Huillimapu

2001)

Unklarheiten gibt es, ob der Consejo de Lonco de Picun-Huillimapu als ei-
genständige identidad territorial gilt. Während Jorge Abello das Picun-Huilli-
mapu als Identidad Territorial versteht (Abello: Interview am 31.5.01), geht
Jorge Weke (2001) von der Coordinación de Comunidades Mapunche-Williche
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de la Comuna de Panguipulli, der ebenfalls im Consejo de Lonco aktiv ist,
von einer Identidad Territorial Huilliche aus. Beides muss sich nicht unbe-
dingt widersprechen, es macht nur deutlich, dass die Begrifflichkeiten noch
nicht genau definiert sind.

Den Mapuche-Führern ist bewusst, dass die Identidades Territoriales nicht
einfach gegeben sind, sondern dass sie bewusst re-konstruiert und voneinan-
der abgegrenzt werden müssen, wobei diese neuen Grenzlinien die herrschen-
den, vom chilenischen Staat gesetzten kommunalen Grenzen ignorieren.

„Die Oberfläche (der Kommunen; O.K.) ist eine auferlegte Grenzziehung. O sea,

eine aufgezwungene Sache. Deshalb ist unser Vorschlag, worauf wir setzen,

wenn wir an der Rekonstruktion des Nagche-Territoriums arbeiten, dies, die kom-

munalen Begrenzungen zu überschreiten.” (Reiman: Interview am 25.5.01)

Dennoch greifen die Mapuche auch auf die fremden, vom chilenischen Staat
gezogenen Grenzlinien zurück. So arbeitet die Asociación Ñancucheo zunächst
einmal in den administrativen Grenzen der Gemeinde, und die Identidad Ter-
ritorial Lafkenche bezieht sich vordringlich auf die Lafkenche-comunidades
der VIII.-Region. Auch der Consejo de Lonco versucht, sich als politischer
Referent der Mapuche-Huilliche der Provinz Valdivia zu etablieren. Sein hi-
storisches Territorium allerdings, so wie es im Parlament von Las Canoas
anerkannt wurde, reicht bis zum Fluss Toltén in der IX. Region.

Auch ist zu sagen, dass die Restrukturierung der Identidades Territoriales
ein bewusster, politischer Prozess ist, bei dem die entsprechenden dirigentes
ihre Interessen durchsetzen wollen. Deshalb grenzt sich der Consejo de Lonco
de Picun-Huillimapu politisch vom Consejo de Butahuillimapu ab und betont
seine Autonomie als nördliche Identidad Territorial der Huilliche, d.h. als
picun-hullimapu, als nördlicher Teil des Südlandes.
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Ein Rückblick auf die historische sozio-politische Organisationstruktur der
Reche-Mapuche macht deutlich, dass die unterhalb der futamapu liegende
Ebene die des ayllarehue war. Dieses Konzept wird nur im Ayllarehue Xuf-
Xuf der Identidad wenteche weitergehend ausdifferenziert und mit Inhalten
gefüllt.

40
 Doch selbst dort handelt es sich nicht um ein bestehendes ayllarehue,

sondern es ist im Aufbauprozess begriffen. Deshalb bezeichnet sich die ent-
sprechende Bewegungsorganisation als Organización Mapuche Wenteche
Ayjarewegetuayñ, d.h. als Mapuche-Wenteche Organisation »Ayllarehue im
Aufbau«. Aktuell besteht das Ayllarehue Xuf-Xuf aus 13 comunidades.

Mapuche aus anderen Organisationen verhalten sich dagegen distanziert
aber mit Respekt zu dem Konzept des ayllarehue. Alfonso Reiman von der
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Identidad Nagche erklärte, dass das Konzept des ayllarehue in Lumaco nicht
bekannt sei, wobei er allerdings nicht ausschließen wollte, dass es nicht exi-
stiere. Ebenso hat das Konzept des ayllarehue aktuell weder bei den Lafkenche
noch bei den (Picun-)Huilliche eine besondere Bedeutung.

41
 Für die Vertreter

des Ayllarehue Xuf-Xuf ist das ayllarehue ein Sub-Territorium, ein Bestand-
teil einer breiteren Identidad Territorial. Gleichwohl ist das ayllarehue als
autonomes Territorium und nicht als untere, administrative Ebene der Identidad
Territorial zu verstehen. Die ayllarehue sind voneinander unabhängig, und
keines kann die anderen repräsentieren.

Das aktuelle kulturell-politische Konzept des ayllarehue ist eine bewusste
Rekonstruktion alter Organisationsformen der Mapuche. Wörtlich übersetzt
heißt aylla – rehue neun rehue oder Nguillatún-Plätze, d.h. ein aylla-rehue
setzt sich seinerseits aus neun rehue zusammen. David Culliqueo erklärt:

„Das ayllarehue ist eine Identidad Territorial, die ein bisschen ... ein sub-territorio

innerhalb der identidad, daher hat sie auch gewisse natürliche Grenzen. Und

innerhalb dieser natürlichen Grenzen gibt es neun rehue, die aktiv sind, o sea

rehue bedeutet, dass es ein nguillatún ist, wo ein nguillatún gemacht wird. Da-

von sind es neun, also in der Mapuche-Sprache zählend sind das aylla.

Ayllarehue. Also wir, und in der Tat organisierten sich unsere Vorfahren auch so

als ayllarehue. Wir haben das gerettet, was das ayllarehue war.” (Culliqueo:

Interview am 13.6.01)

Dabei ist festzuhalten, dass die ayllarehue, anders als die Identidades Territo-
riales, Grenzen haben, die vor allem durch natürliche Gegebenheiten bestimmt
sind:

„Die territoriale Dimension wird sofort durch Großräume oder große geologische

Phänomene markiert, wie es Flüsse, Berge und Bäche sind.“ (Culliqueo: Inter-

view am 13.6.01)

Es ist darauf hinzuweisen, dass diese quasi-historischen ayllarehue auf Grund
der kolonialen Strukturen heute real nicht existieren:

„Es decir, die Grenzen sind ziemlich natürlich und sie entsprechen nicht dem

Territorium über das wir heute in diesem Sektor verfügen, das ist gerade einmal

ein Drittel oder viel weniger. Der ganze Rest ist in den Händen von Privateigen-

tümern. Damit soll gesagt werden, dass das ayllarehue praktisch verringert wur-

de. Und das spiegelt wider, wie die Gesamtheit unseres Volkes in dieser Situa-

tion ist. Eine Umzingelung, eine Verringerung, die heute, in der aktuellen Situa-

tion katastrophal ist.“ (Quidel: Interview am 28.6.01)

In diesem Sinne gibt es heute kein einziges real-existierendes ayllarehue, aber
das kulturelle Konzept ist noch ansatzweise über Normen (so vor allem den
Rechtskodex ad mapu) und Rituale (wie vor allem das nguillatún) im
Bewusstsein und der Praxis der Mapuche aus Xuf-Xuf lebendig (Durán/Quidel
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1998: 135-161). Deswegen gehe es nun darum, das Bewusstsein zu dekoloni-
sieren, die Erinnerung vor allem über die älteren Leute, die kimche, wiederzu-
beleben und den Re-Konstruktionsprozess der ayllarehue voranzutreiben.

Das ayllarehue wird als eigene politische Organisationsform gesehen, die
fest im kulturellen Bewusstsein der Mapuche verankert ist und über Rituale,
vor allem über das nguillatún, realisiert wird. Über diesen kulturellen Ansatz
hinaus soll es aber an die heutigen Notwendigkeiten angepasst werden und
politisch wirksam sein. Es stellt ein Instrument dar, um die eigene Kontrolle
über ein lokales Gebiet zu gewinnen, um entgegen der Fremdbestimmung
Autonomie auszuüben und um Perspektiven einer selbstbestimmten Entwick-
lung zu entwerfen.

„Außerdem kann man als ayllarehue viele Dinge anstoßen: Eigene Arbeits-

politiken, eine Kontrolle, eine effektive Kontrolle des territorialen Themas, weil

es Grenzen gibt. Wenn es eine organisatorische Struktur gibt, wäre alles, was

mit dem Thema der Kontrolle zu tun hat, viel effektiver. Und alle Entwicklungs-

fragen, wie das Entwicklungsmodell, Arbeit. Eine andere Erfahrung, die heute

auf der Hand liegt, ist das Thema des Beziehungen mit anderen ayllarehue. Und

da müssen die Leute selber irgendwie sehen, was ihnen als Modell nützt und

was nicht. Aber die Idee ist, dass wir ein Modell schaffen und nicht wie bisher

nur empfangen, empfangen. Oder die Auflagen der dominanten Gesellschaft

übernehmen und übernehmen.” (Quidel: Interview am 28.6.01)

Strategisch setzt das Ayllarehue Xuf-Xuf auf den basisorientierten Organisati-
onsprozess von unten nach oben und die Autonomie der einzelnen ayllarehue.
Versuche, eine Identidad Territorial von oben zu re-konstruieren, werden abge-
lehnt. Das Autonomie-Prinzip ist wichtiger und die Erlangung einer lokalen,
territorialen Kontrolle das wesentlichere Ziel. Dementsprechend gibt es zwar
Austausch mit anderen Identidades Territoriales oder mit Wenteche aus
Villarica, aber im Zentrum steht die lokale Re-Konstruktion.

In Anlehnung an die traditionellen Organisationsprinzipien der Mapuche
wird davon ausgegangen, dass sich mit der Re-Konstruktion der ayllarehue
zwangsläufig die Rekonstruktion der Identidad Wenteche vollzieht. Hierzu
José Quidel:

„Nun gut, unsere Idee ist es, das ayllarehue irgendwann einmal zu rekonstruie-

ren und deutlich machen, dass die Rekonstruktion der anderen ayllarehue nicht

von uns abhängt. Das hängt von den Leuten ab, die in dem entsprechenden

Sektor leben. Da gibt es noch das ayllarehue von Maquehue, das von Curahue,

und wenn diese ayllarehue aus sich selbst heraus rekonstruiert werden, und die

Leute das übernehmen ...  und automatisch wird sich das wieder strukturieren,

was die Identidad Wenteche ist. Das ist die Logik.” (Quidel: Interview am

28.6.01)
42
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Es bleibt abzuwarten, ob die dirgentes des Ayllarehue es vermögen, diesen
Re-Konstruktionsprozess in ihren comunidades zu vermitteln. Sicherlich bleibt
eine Spannung zwischen kulturell orientierten und modernisierten Mapuche
in den comunidades bestehen, die das Ayllarehue überbrücken muss, um eine
starke politische Position einnehmen zu können.
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Wie bereits in vorangehenden Kapiteln dieser Arbeit ausgeführt, ist das Kon-
zept comunidad seitens der Mapuche sehr positiv und symbolisch besetzt und
stellt ein wichtiges Element in der politisch-kulturellen Imagination der
Mapuche dar. Es wurde aber auch mehrfach darauf hingewiesen, dass die
Bedeutungsinhalte das Konzept der comunidad überfluten. Grob können drei
Bedeutungen der comunidad herausgearbeitet werden: Die erste bezieht sich
auf die in der Zeit der Reservate geschaffene comunidad, die spätestens seit
der durch die Diktatur ab 1979 vollzogene Parzellierung des zuvor kollekti-
ven Grundbesitzes ihre rechtliche und materielle Form verloren hat, aber als
kulturell-politisches Konzept weiter existiert. Die zweite Bedeutung der
comunidad ist der 1993 durch die Umsetzung des neuen Indígena-Gesetzes
19.253 eingeführte comunidad indígena. Und eine dritte Bedeutung nimmt
auf das traditionelle, vor der Kolonisation durch die Chilenen 1883 geläufige
Konzept des lof Bezug. Das erste Konzept ist das gängigste Konzept von
comunidad, und wenn es nicht explizit anders ausgewiesen ist, ist dieses Kon-
zept gemeint. Ein zentraler Referenzpunkt in den neuen Mapuche-Diskursen
sind die ruralen Mapuche-Comunidades, wie sie nach der militärischen Nie-
derlage durch das Reservats-Dispositiv als Orte einer spezifischen Widerstands-
kultur entstanden sind. So geht Weke von der Coordinación Panguipulli da-
von aus, dass jede Bewegung scheitern wird, sofern sie nicht in den
comunidades verankert ist (Weke: Interview am 4.6.01). Entsprechend wird
eine Nicht-Verankerung in den comunidades als überaus problematisch an-
gesehen und erzeugt Legitimationsprobleme:

„Der Consejo de Lonco hat keinen Daseinsgrund, wenn er die Organisation der

comunidad nicht stärkt.“ (Abello: Interview am 31.5.01)

In diesem Sinne greifen der Organisationsprozess als Identidad Territorial
und der der comunidades ineinander:

„Wenn wir uns der Rekonstruktion der Identidad Territorial stellen, heißt dies

auch, dass wir uns der Respektierung der Dynamik, der ganz besonderen Orga-

nisation, die die comunidades als solche immer hatten, stellen.“ (Reiman: Inter-

view am 25.5.01)
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Die Bewegung legitimiert sich also durch den Rückhalt der comunidades,
und sie hat dort ihren Ausgangspunkt, wie Culliqueo aus Truf-Truf es formu-
liert:

„Wir sind bereits diese Bewegung. Aber wir gehen von der Basis aus, die Basis

sagt uns, wie wir das machen müssen, was unser Kampf ist, auf welche Art wir

ihn führen müssen. Dort setzen wir an.“ (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

In diesem Sinne gelten die comunidades auch als letzte Entscheidungsinstanz.
So ging dem Aufstand in Lumaco Ende des Jahres 1997 eine lange Diskussions-
phase in den comunidades und den verschiedenen Familien voraus. Erst dann
wurde, als bewusste Entscheidung der comunidades, beschlossen, zu mobilisie-
ren (Painiqueo: Interview am 25.5.01). Alfonso Reiman unterstreicht, dass
die Entscheidungen über Mobilisierung oder Nicht-Mobilisierung von den
comunidades getroffen werden:

„Dies werden selbstverständlich unsere comunidades entscheiden.“ (Reiman:

Vortrag am 29.6.01)

Zentral ist, dass die comunidades abgeschlossene, autonome territoriale Or-
ganisationen mit eigenen, traditionellen aber auch neuen, modern geschulten
Autoritäten sind, die vor allem über Verwandtschaftsverhältnisse artikuliert
werden. Ursprünglich leiteten sich die Verwandtschaftsbeziehungen in den
comunidades aus dem Inhaber des título de merced ab, aber im Laufe der Zeit
sind alle in der comunidad lebenden Personen über Verwandtschafts-
beziehungen miteinander verknüpft, auch wenn sie ursprünglich aus anderen
Familien stammen. Wichtiger als die verwandtschaftliche Dimension ist die
Rolle der comunidad als politisch-kulturelle Instanz (Lupuman: Interview am
6.6.01 und Millabur: Interview am 5.6.01). Insofern ist es keineswegs so,
dass die neuen Bewegungsorganisationen nur einseitig auf die comunidades
einwirken, sondern es ist ein wechselseitiger Prozess, bei dem gerade die Dis-
kussionen in den comunidades neue Erkenntnisse für den Re-Konstruktions-
prozess der Mapuche befördern.

Bei der Beziehung zwischen den Bewegungsorganisationen und den
comunidades wird von den Prinzipien der Autonomie und dem Respekt der
Differenz ausgegangen. Weke schildert den Beginn des Organisationsprozesses
des Consejo de Lonco so:

„Wir hatten einen gewissen Respekt, als wir in die comunidades kamen. Denn

es gibt dort Pläne, es gibt Programme, die von ihnen selbst aufgestellt wurden,

weil sie eine Organisation mit autonomen Charakter aufbauen wollen. Also ver-

suchten wir uns den comunidades in ihren Parametern anzunähern, auch mit

Respekt, mit Respekt der Vielfalt, die comunidades so respektierend, wie sie

sind, und mit ihren Strukturen. Besonders wenn ihre Struktur über ihre traditio-

nellen Autoritäten gebildet war.“ (Weke: Interview am 4.6.01)
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Strategisch heißt dies, dass es eher um eine Koordination, eine Artikulation
der verschiedenen comunidades geht, denn um die Einrichtung eines Repräsen-
tanten.

43
 Praktisch gestaltet sich das Vorgehen in Gebieten, in denen die traditio-

nellen Autoritäten der comunidades noch weitgehend erhalten sind, wie bei-
spielsweise in Panguipulli, so, dass die organischen Intellektuellen zunächst
auf die werken und die lonco zugehen und mit ihnen über ihr Anliegen der
weitergehenden Organisation sprechen, und dann rufen diese Versammlun-
gen in den comunidades ein, um die Ideen zu besprechen.

44
 Es stellt sich

jedoch die Frage, wie die Vielzahl der comunidades miteinander verbunden
werden können, ohne dass sich ein vereinheitlichendes Prinzip etabliert. Dazu
entwirft Abello für den Consejo de lonco folgende Vorstellung:

„Die comunidades sind total unabhängig vom Consejo de lonco, o sea, in der

Vielfalt ... und der Consejo de lonco entwirft die allgemeine Linie für alle ... z.B.

er entwirft die allgemeine Linie, in der alle Unterschiedlichkeiten der comunidades

oder Identidades Territoriales des Sektors berücksichtigt sind. In diesem Rah-

men, in dem Rahmen, in dem er sie umspannt, wird er gegenwärtig sein und die

Kraft haben zum Aufbau des Consejo de lonco.“ / Abello: Interview am 31.5.01)

Obwohl die comunidad bei allen befragten Mapuche-Organisationen im Mit-
telpunkt steht, ist die Einschätzung der Rolle der comunidades unterschied-
lich. Während vor allem der Consejo de Lonco mit den gut organisierten
Huilliche-comunidades eine Re-Strukturierung der comunidad anstrebt, die
sich an traditionellen Organisationsstrukturen orientiert, betont Adolfo Millabur
von der Identidad Territorial Lafkenche die Notwendigkeit der Neu-Struktu-
rierung der comunidades. In der Region der Lafkenche, die frühzeitig koloni-
siert worden waren, ist die Schwäche und der innere Zerfall der comunidad
augenfälliger als in der Region um Panguipulli, ein erst spät erobertes Rückzugs-
gebiet der Huilliche. Entsprechend differieren die Strategien:

„Für mich ist die comunidad eine objektive Realität, die immense Veränderun-

gen durchgemacht hat. Veränderungen der Mentalität, kulturelle, ökonomische,

Desartikulation, in allem. In Bezug auf diese Veränderungen muss heute die

Anstrengung gemacht werden, diese comunidades zu restrukturieren oder sie

in ihrer traditionellen Form wieder zu beschwören, mit all den Begrenzungen,

die das beinhaltet. Heute denken wir nicht daran, die comunidades Mapuches so

einzurichten oder wiedereinzurichten, wie in der Epoche, als die Spanier kamen.

Unmöglich. Es gibt bereits Veränderungen, es gibt eine interne Krise. Heute muss

man eine zeitgemäßere comunidad strukturieren.“ (Millabur: Interview am 5.6.01)

Die Strategien, wie die comunidad trotz der internen Krise eine zentrale poli-
tisch-kulturelle Funktion im Organisationsprozess einnehmen kann, lassen
sich am Umgang mit den etischen Konzepten comunidad indígena und asociación
sowie dem Rückgriff auf emische Konzepte wie dem lof verdeutlichen.
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Die Definition der comunidad indígena im Gesetz 19.253 bezieht sich nicht
auf die real existierenden, historisch gewachsenen Sozialstrukturen der
indigenen Völker, sondern fasst darunter einen modernen Zweck- oder
Interessensverband, der zur juristischen Person erklärt wird. Laut dieser Defi-
nition formiert sich eine comunidad über eine Gründungsversammlung von
mindestens zehn laut Gesetz anerkannten chilenischen Indígenas einer oder
mehrerer Großfamilien, die eine Satzung, die notariell festgeschrieben wer-
den muss, verabschiedet und einen Vorstand gewählt haben. Dann wird die
derart konstituierte comunidad indígena in das Register der CONADI einge-
tragen und kann dann Empfänger der in der Indígena-Gesetzgebung festge-
legten Rechte und Mittel werden. Dabei muss diese Konstitution der comunidad
indígena nicht an die traditionelle comunidad anschließen, vielmehr handelt
es sich um einen freiwilligen Zusammenschluss zu einer Interessensorga-
nisation. Von den für diese Arbeit befragten organischen Intellektuellen der
Mapuche wird diese Form der comunidad jedoch nicht anerkannt. Die im
Indígena-Gesetz gesetzte Definition wird als technokratisch und reduktionis-
tisch kritisiert, da sie der Mapuche-Realität und Kosmovision nicht entspricht:

„Denn wir betrachten 25 Personen, die sich zusammenschließen, um eine juri-

stische Person zu werden, nicht als comunidad. Denn die comunidad Mapuche

setzt sich zusammen aus ihren traditionellen Autoritäten, ihren lonco, ihren Fa-

milien, ihren Kindern, Frauen, kurz, der ganzen engagierten comunidad. Die

andere aber braucht Gesellschafter (socios) und socios sind 18 Jahre und älter.

Und was ist mit den Kindern?“ (Weke: Interview am 4.6.01)

Alfonso Reiman von der Asociación Mapuche Ñancucheo aus Lumaco kriti-
siert, dass die Einführung der comunidad eine Zersplitterung der eigentlichen
comunidades bewirkt. So gibt es 2001 in Lumaco beispielsweise 32 comunida-
des mit títulos de merced, aber schon zirka 60 comunidades indígenas (Reiman:
Interview am 25.5.01). In Panguipulli ist der Großteil der in der Coordinación
zusammengeschlossenen comunidades nicht gesetzlich anerkannt. In Tirúa
dagegen wird der Legalisierungsprozess von der Municipalidad gefördert und
ist recht weit vorangeschritten. Obwohl die comunidad indígena grundlegend
kritisiert wird, bedienen sich viele comunidades dieser Organisationsform,
um Gelder für Entwicklungsprojekte beantragen zu können.

Neben der comunidad indígena sieht das Indígena-Gesetz 19.253 mit der
asociación indígena eine weitere Partizipationsmöglichkeit für die indigene
Bevölkerung Chiles vor. Nach Artikel 36 des Indígena-Gesetzes handelt es
sich um den freiwilligen Zusammenschluss von mindestens 25 volljährigen
Indígenas, die gemeinsam ein wirtschaftliches oder politisches Ziel verfol-
gen; jedoch dürfen sie nicht die Repräsentation einer ganzen comunidad
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indígena beanspruchen. Als juristische Person formalisiert, kann die
Asociación dann Begünstigter von staatlichen Programmen werden bzw. als
politische Interessensvertretung agieren: „Insofern erhalten die indianischen
Vereinigungen in wirtschaftlicher Hinsicht den Charakter einer Genossen-
schaft, politisch den einer Bürgerinitiative.“ (Heise 2000: 236).

Ähnlich wie die comunidad indígena wird auch die asociación von vielen
Mapuche kritisch betrachtet, leistet sie doch der politischen Zerteilung der
comunidad Vorschub und untergräbt die Autorität der traditionellen Rollen
wie lonco, werken und machi (Nahuelpan: Vortrag am 29.6.01). Trotz dieser
Kritik öffnen sich aber auch viele Mapuche dieser Institution, machen sich
den Zusammenschluss als asociación zu eigen und verwenden ihn als Instru-
ment zum Aufbau von Bewegung. Ganz im Sinne der Logik von »captar-
digéréer-differencier« führt die Aneignung fremdkultureller Elemente zur
Stärkung des Eigenen, wobei die eigene Identität der differánce unterliegt.

Richtungsweisend ist hier ohne Zweifel die Arbeit der Asociación Comunal
Mapuche Ñancucheo de Lumaco, für die die Organisationsform als asociación
nur einen Übergangscharakter auf dem Weg zur Rekonstruktion autonomer
Organisationsformen, wie der Identidad Territorial Nagche, hat.

„Wir haben uns heute aus bürokratischen Gründen heraus konstituiert, um –no

sé pues – einige Dinge verwalten zu können. Wir mussten uns zwangsläufig als

asociación comunal konstituieren. Und das ist ein erster Schritt, denn auch die

Asociación wird nach einer Weile ihre Aufgabe erfüllt haben. Und die Asociación

Ñancucheo – por decir algo – wird zu einer Sache der Vergangenheit werden.

Denn möglicherweise ist eine asociación unter einer Art von Struktur konstitu-

iert, die nicht die unsere ist: Präsident, Sekretär, ... Vielleicht wird es in Zukunft

eine andere Art von Mapuche-Organisation sein, die den Stil und die Prozesse

unserer comunidades verwalten und lenken muss.“ (Reiman: Interview am

25.5.01)

Von anderen dirigentes wird die asociación jedoch nicht nur als transitorische
Organisationsform gesehen, sondern als Möglichkeit, die Arbeit in der
comunidad effizienter zu gestalten. In diesem Sinne wird eine Arbeitsteilung
zwischen comunidad indígena und asociación eingeführt: Während die erste
Versammlungen einberuft und die generellen Leitlinien diskutiert und fest-
legt, ist die asociación auf Ziele im produktiven Bereich festgelegt. In diesem
Sinne arbeitet die comunidad Potrono aus Tirúa an der Konstituierung einer
asociación:

„Damit die comunidad oder der Sektor mehr Stärke mit einer asociación ge-

winnt, weil sie besser arbeitet. Beispielsweise besonders dort bei der produkti-

ven Arbeit.” (Lupuman: Interview am 6.6.01)
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Es stellt sich die Frage der Hegemonie, d.h. wie die comunidad indígena bzw.
wie die asociación indígena diskursiv artikuliert wird. Dabei ist offen, ob sie
als Instrument wirkt, das die Belange der Bewegung stärken kann, oder ob sie
als ein Herrschaftsinstrument der chilenischen Regierung die Zerschlagung
der politisch-kulturellen Gemeinschaften in den comunidades bewirkt. Wäh-
rend bei der Bewertung der comunidad indígena die Tendenz auf Grund ihrer
direkten Konkurrenz zur comunidad in Richtung Herrschaft ausschlägt, ist
die Einschätzung der asociación – wie die Erfahrungen aus Lumaco zeigen –
noch offener.

(�)
Neben dieser intensiven Auseinandersetzung mit den etischen Konzepten wie
comunidad indígena und asociación indígena gibt es in der Mapuche-Bewe-
gung eine Strömung, die versucht, die Ende des 19. Jahrhunderts entstandene
comunidad durch die Re-Konstruktion des älteren, autochthonen Konzeptes
des lof umzudefinieren.

45
 Diese Tendenz findet sich am stärksten bei dem

kulturalistisch orientierten Ayllarehue Xuf-Xuf
46

, auf dessen Territorium es 93
comunidades und 75-78 lof gibt. Ein lof kann eine oder mehrere comunidades
umfassen, ist durch natürliche Grenzlinien bestimmt und zeichnet sich durch
Verwandtschaftsbeziehungen aus. Culliqueo erläutert:

„Bueno, tatsächlich arbeiten wir als lof. Der lof wird von einer natürlichen Grenze

umfasst, was ein Bach sein kann, das kann ein Berg sein, das kann ein Hügel

sein, das kann aber auch .... diese basierte früher auf einem Kreis, dem Famili-

enkreis. [...] Und so sah man, was die lof waren. Aber dies erhielt sich als gewis-

se natürliche Grenze, wir arbeiten so als lof. In einem lof ... ein lof kann mehr als

eine comunidad auf einmal umfassen. Es kann zwei oder drei comunidades in

einem lof geben, sogar auch mehr. Wir haben beispielsweise ein lof, Xuf-Xuf,

das sieben comunidades umfasst. [...] einige lof bestehen aus einer einzigen

comunidad, einige lof bestehen aus mehr als einer comunidad.” (Culliqueo: In-

terview am 13.6.01)

Obwohl im Zuge der Kolonisation Organisationsformen wie reducción und
comunidad entstanden, wurde das Konzept lof im kollektiven Gedächtnis bei-
behalten und im Alltag angewendet:

„Dies wurde in der Erinnerung behalten, in der Erinnerung der Wenteche. Nie

hörte man auf, lof zu sagen, tatsächlich hörte ich von meinem Großvater immer,

wie er von dem lof sprach. Er sagte immer, die Person aus dem und dem lof. Nie

wurde comunidad gesagt, nichts, immer sagten sie lof, das hat sich erhalten.

Und in einigen Gebieten hat es sich nicht erhalten, weil es in einigen Teilen

verloren ging.” (Culliqueo: Interview am 13.6.01)
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Neben dieser Form der Erinnerung erfolgte die (Re-)Produktion des lof wie
auch der Identität der Mapuche über rituelle Praktiken, wobei vor allem das
nguillatún aber auch das camaritun eine herausragende Rolle spielen:

„Und das ist die einzige Form, es ist das einzige Moment, in dem sich der rehue

rekonstituiert, das geschieht durch das nguillatún und camaritun. Wo sich die

lofche, rukache rekonstituieren, wo Dank der Partizipation der che und ihrer

verschiedenen Charakteristika oder ihrer ad sich das konstituieren oder

rekonstituieren kann, was das Mapuche nagmen, das Mapuche-Leben ist.“

(Quidel: Vortrag am 29.6.01)

Ähnlich wie im historischen Teil herausgearbeitet, wird das Konzept des lof
für den sozio-politischen Aspekt benutzt, während rehue sich auf die gleiche
territoriale Organisationsebene bezieht, dabei aber den Schwerpunkt auf reli-
giöse Kriterien, wie vor allem die Existenz eines nguillatún-Platzes legt. So
heißt re-hue der wahre Ort, und er symbolisiert das Zentrum und die Einheit
der Gruppe. Die Menschen werden erst über ihre Partizipation zu ruka-che,
Menschen des Hauses (ruka), und zu lofche, Menschen unterschiedlicher lof.
In diesem Sinne gibt es erst durch die rituelle Praxis eine Überführung der
Menschen aus dem Bereich der Natur in den der Kultur, d.h. ruka oder lof.

:�*9�+89*��* �"*)*9(*�>
Bei dem territorial-identitären Rekonstruktionsprozess steht vor allem auch
die Frage der Macht innerhalb der comunidades im Zentrum des Interesses.
Von der Analyse der Beziehungen in der comunidad, so wie sie von den be-
fragten Interviewpartnern dargestellt wurde, lässt sich das Machtmodell des
»gehorchenden Befehlens«

47
 konstruieren. Dieses Modell entspricht nicht un-

bedingt der aktuellen Realität der comunidades, es ist vielmehr ein politisches
Programm der Mapuche-dirigentes.

Als eine Besonderheit des aktuellen Mobilisationsprozesses wird beson-
ders von Aktivisten des Consejo de lonco und des Ayllarewe Xuf-Xuf die Stär-
kung der traditionellen Autoritäten der comunidades, wie lonco, werken und
machi, angesehen.

„Dies ist etwas Besonderes, was in dieser Periode geschieht, nämlich dass die

traditionellen Autoritäten wieder eingefordert werden. Und das ist auch der

Prozess der Transformation und der Entwicklung aus den comunidades hin zu

ihnen selbst, zu sehen, dass die Weisheit der Mapuche-Kultur in den Weisen

liegt. Und die Weisen, das sind die älteren Personen, sie sind die Bewahrer der

Weisheit, der Tradition unseres Volkes. Darum ist es nicht logisch, nicht weise,

sie nicht bei jedem Kampf, bei jeder Art von Entscheidung zu Rate zu ziehen.
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Darum ist es ein Fortschritt und ein Entwicklungsstadium der eigenen Weisheit

des Volkes der Mapuche, dass man heute die traditionelle Organisation berück-

sichtigt.” (Chocori: Interview am 11.6.01)

Individuelle Fähigkeiten werden von den dirigentes nicht nur als persönliche
Gabe angesehen. Stattdessen wird davon ausgegangen, dass comuneros, die
über mehr Wissen oder besondere Fähigkeiten verfügen, dieses Wissen auch
der Gemeinschaft zur Verfügung stellen und entsprechende Rollen überneh-
men müssen. Statt der Maximierung individuellen Nutzens steht die Maxi-
mierung des Wohls der Gemeinschaft im Mittelpunkt.

„Für bestimmte Dinge, für bestimmte Rituale gibt es Leute, die Verantwortung

übernehmen, die sich auskennen. Es gibt Leute, die sich auskennen, die es

beherrschen. Es gibt Leute, die sich in irgendeinem Bereich auskennen, und sie

müssen dann die Sache übernehmen. Und der Rest muss die Rolle überneh-

men, die ihm in diesem Moment zusteht.” (Quidel: Interview am 28.6.01)

Das gleiche Prinzip gilt auch bei den institutionalisierten, traditionellen Auto-
ritäten. Nicht jeder kann ein traditionelles Amt bekleiden, aber jeder hat seine
ihm zugewiesene Rolle mit den damit verbundenen Aufgaben zu übernehmen.

„In den traditionellen Rollen kann nicht jeder lonco sein, nicht jeder kann weupin

sein, nicht alle sind werken, o sea es gibt Menschen, die Verantwortung über-

nehmen und dafür sorgen müssen, von den anderen respektiert zu werden. Es

ist also eine ganz einfache Sache, denn die Frage ist nur, wie diese Verantwor-

tung zu übernehmen ist. Weiter nichts. Dann gibt es unter dieser Führung keine

Probleme mehr.” (Quidel: Interview am 28.6.01)
48

In dieser Konzeption von funktionaler Arbeitsteilung sind die unterschiedli-
chen Rollen wechselseitig aufeinander angewiesen. Dabei stellt sich die Fra-
ge, inwieweit dieses Verhältnis von Macht und Herrschaft geprägt ist. Zentra-
ler Punkt ist die Herausarbeitung der Konzepte von Macht und Herrschaft,
wie sie von der neuen Mapuche-Bewegung entworfen werden. Weiterführen-
de Untersuchungen, inwieweit diese Konzepte der Realität in den comunidades
entsprechen, wären notwendig, konnten hier aber nicht geleistet werden. Auch
konnte der Frage, ob oder inwieweit Macht und Autorität zur Akkumulation
von Reichtum führen, nicht nachgegangen werden.

Pierre Clastres hat in seiner politischen Anthropologie für die südameri-
kanischen akephalen Gesellschaften das Modell des paradoxen Häuptlingtums
herausgearbeitet, das heisst des Häuptlings ohne Autorität (Clastres 1976).

49

In Anlehnung an den Strukturalismus betrachtet er Gesellschaft als Austausch
auf den drei fundamentalen Ebenen Frauen, Güter und Worte. Clastres unter-
sucht die Macht, das heisst vor allem das Verhältnis von Häuptling und Ge-
sellschaft, auf diesen drei Ebenen. Dabei verwirft er die Annahme, dass es
einen reziproken Austausch zwischen Häuptling und Gesellschaft gibt, nach
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der der Häuptling einen Teil der Frauen im Tausch gegen wirtschaftliche Gü-
ter und sprachliche Zeichen erhielte (Clastres 1976: 39).

Stattdessen geht er davon aus, dass die Tauschebenen strikt getrennt zu
betrachten sind: Auf der Ebene der Frauen handelt es sich um eine Zirkulati-
on, die in nur von der Gruppe in die Richtung des polygamen Häuptlings
verläuft. Dagegen verlaufen die Worte, die der Häuptling spricht, und die
Güter, die der Häuptling verteilt, nur in Richtung Gesellschaft. Hieraus schließt
Clastres: Diese drei Zirkulationen sind kein Austausch, sondern sie sind gera-
de die Verweigerung von Austausch. Da Austausch aber strukturalistisch ge-
sehen der Grundmodus von Gesellschaft ist, ist die Beziehung Häuptling –
Gesellschaft die Negation von Reziprozität und damit die Verweigerung von
Gesellschaft selbst. Damit wird Herrschaft negiert und die Bildung einer staat-
lichen Gesellschaftsform verhindert (Clastres 1976: 45).
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Eigene Erstellung.
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Durch die Einführung einer wirkungslosen politischen Macht, die des
Häuptlings, wird die Gefahr der Transzendenz von Macht, d.h. einer zwang-
ausübenden Macht, die außerhalb der sozialen Kontrolle der Gesellschaft steht,
gebannt. Laut Clastres handelt es sich nicht um Gesellschaften einer vermeint-
lich niedrigen Entwicklungsstufe, die noch keine staatlichen Institutionen
entwickelt haben, sondern um anti-staatliche Gesellschaften.

Clastres Ansatz, dass es zwischen Häuptling und Gesellschaft keinen Aus-
tausch gebe, kann für das von den dirigentes entworfene Modell politischer
Macht bei den Mapuche aber nicht bestätigt werden. Auch von anderen Ame-
rikanisten ist dieses Modell kritisiert worden. So kritisiert der französische
Anthropologe Descola (1988: 822): „Bei den Jivaro, wie auch bei anderen
amazonischen Ethnien, ist es unangemessen, von einem Häuptling ohne Macht
zu sprechen, es handelt sich einfach um Gesellschaften ohne Häuptling.“

50

Im Folgenden ist hier eine doppelte Verschiebung der Fragestellung not-
wendig. Erstens: Statt eine universale Theorie des Häuptlingtums aufzustel-
len, ist der Blick auf Macht, Herrschaft und Autoritäten in den spezifischen
indigenen Gesellschaften angebracht. Zweitens ist hier nicht primär die Rea-
lität politischer Herrschaft in den comunidades von Interesse, sondern der
Diskurs und das politische Programm der neuen Mapuche-Bewegung bezüg-
lich politischer Macht. Zunächst sollen dafür die drei von Clastres genannten
Ebenen der Zirkulation betrachtet werden: Da die Mapuche im Zusammen-
hang mit der Einführung des Reservatssystems monogam wurden, spielt der
Frauentausch als Zirkulationssphäre zur Etablierung von politischer Macht
keine Rolle mehr. Auch gibt es keine Hinweise auf wesentliche Umverteilungs-
praktiken von Gütern. Deshalb beschränken wir uns im Folgenden auf die
Zirkulationssphäre der Worte.

Aus den Interviews lässt sich ein kohärentes Konzept politischer Macht
für die comunidades herausarbeiten, das möglicherweise nicht der Realität
entspricht, aber als politisches Programm der Mapuche-Bewegung wirksam
ist. Es handelt sich um ein auf Konsens beruhendes Konzept von politischer
Macht, das unter dem Begriff „mandar obediciendo“ (Reiman: Interview am
25.5.01), »gehorchend Befehlen«, gefasst werden kann.

51
 Der lonco muss in

einem ersten Schritt die Meinung der Bevölkerung seiner comunidad aufgrei-
fen, was über seine werken und über Versammlungen geschieht. In der
Terminolgie von Clastres hieße dies, das die Wörter zunächst von der Gruppe
zum Häuptling zirkulieren.

Der zweite Schritt, nach dem Anhören der unterschiedlichen Meinungen,
ist die Herstellung eines von allen getragenen normativen Konsenses durch
den lonco. Dieser Konsens besteht nun nicht unbedingt aus konkreten Geset-
zen, Ge- und Verboten, sondern der lonco entwirft einen Handlungsrahmen,
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in dem sich die Einzelnen selbstbestimmt bewegen. Dabei muss der lonco
nicht jedes Element des Diskurses definieren und fixieren.

„Die Dinge werden immer ganz umfassend bestimmt, man schaut nicht nur auf

einen Sinn. Klar, deshalb scheint es seltsam, wenn der lonco nichts sagt, der

lonco grüßt nur, hört zu und am Ende hält er eine lange und ermüdende Rede

bei der jemand, der nicht auf der Höhe der Angelegenheit ist, nicht versteht,

noch schlimmer, wenn er die Sprache, das mapudungun nicht versteht. Und so

sagt er, nun gut, eigentlich hat er gar nichts gesagt.” (Abello: Interview am 31.5.01)

Die Aufgabe des lonco ist also nicht die Ausübung politischer Herrschaft,
sondern die Herstellung eines normativen Konsenses. In Anlehnung an den
Dreischritt von »captar-digeréer-diferencier« kann gesagt werden: Nach dem
»Fangen der Differenz«, der unterschiedlichen Ansichten innerhalb einer
comunidad, werden nun diese Unterschiede gedanklich (durch den lonco –
Kopf) zu einem Konsens verarbeitet (»digéreer«). Der lonco entscheidet nicht
über Details, sondern er ist der Artikulator.

52
 Er nimmt die unterschiedlichen

Meinungen und Ansichten der comuneros auf, verarbeitet sie und bringt sie
miteinander in Verbindung:

„Wenn man die ganze Fragestellung zusammenfasst, ist das »mandar

obedeciendo«. Exakt, es ist, als wenn du den Ruf des Volkes aufnimmst, um es

etwas politischer zu sagen, den Ruf des Volkes, no cierto, und das ist ein Befeh-

len, no cierto, und gleichzeitig gehorcht dir das Volk, weil es um vorher bespro-

chene Sachen geht, und alle sprechen ungefähr in diesem Diskurs der Globalität.”

(Abello: Interview am 31.5.01)

In einem dritten Schritt wird der von dem lonco artikulierte Konsens in der
comunidad entweder über eine Versammlung oder über die werken in Umlauf
gebracht. Damit ist, entgegen der Annahme Clastres, der Austausch der Wör-
ter gegeben. Diese Zirkulation der Wörter zwischen comunidad und lonco ist
eine Grundlage des Zusammenlebens in den comunidades, denn sie liefert
einerseits den normativen Konsens des Zusammenlebens und beinhaltet an-
dererseits die Möglichkeit der selbstreflexiven Einwirkung auf diesen Kon-
sens durch die comunidad selbst. Damit ist hier auf der Ebene der comunidad
im Modell des »gehorchenden Befehlens« auch der bekannte Dreischritt von
»captar-digéreer-differencier« wiederzufinden.

In diesem Sinne unterliegt der Konsens einem permanenten Spiel der
differánce, da er zum einen Differenzen aufnimmt (die unterschiedlichen
Meinungen der comuneros) und zudem auf die comunidad einwirkt, sie ver-
ändert. Der lonco kann in diesem Modell nur insoweit »befehlen«, als er der
Meinung der comuneros gehorcht. Dieses »Befehlen« ist an den Konsens, der
von der comunidad selbst produziert wird, gebunden, zumal der lonco auch
über keinen Erzwingungsstab verfügt.

53
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Abbildung 7 Modell des »gehorchenden Befehlens«
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Insbesondere die Huilliche und Wenteche waren sich darüber einig, dass
es die Aufgabe des lonco ist, die kulturellen Normen, den ad-mapu, zu be-
wahren und die allgemeinen Leitlinien der comunidad zu entwerfen (Chocori:
Interview am 11.6.01; Weke: Interview am 4.6.01; Abello: Interview am
31.5.01; Quidel: Vortrag am 29.6.01). Wobei José Quidel diese Artikulation
nicht allein dem lonco überlässt, sondern die Meinung vertritt, dass hier auch
die Mithilfe der werken und der alten Leute, der kimche, sowie der Geschich-
tenerzähler, der weupin, notwendig ist (Quidel: Interview am 28.6.01). Dabei
ist der lonco aber nicht rechtsetzend, d.h. er erlässt keine Regeln und Gesetze
(Chocori: Interview am 11.6.01). Auch verfügt der lonco über keinen
Erzwingungsstab, der seine Entscheidungen gegen Widerstände in der
comunidad gewaltsam durchsetzten könnte. In diesem Sinne handelt es sich
um ein herrschaftsfreies Konsensprinzip.

Der durch den vom lonco gesetzte Handlungsrahmen ist beiderseitig, d.h.
für die comuneros und den lonco verpflichtend. Verlässt ein comunero den
gesteckten Rahmen, der quasi die »volontée generale« der comunidad dar-
stellt, erfährt er ebenso Sanktionen wie ein lonco, der eigenmächtig handelt
bzw. es nicht vermag die Einzelelemente der comunidad zu bündeln. Zum
ersten Fall bemerkt Abello:
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„Er (der lonco, O.K.) ist es, der, um es mal so zu sagen, der palavert oder sagen

wir, ein globales Palaver abhält. O sea, und er gibt mir die Linie vor. Deshalb

wiedersetze ich mich nicht und überschreite sie nicht. Wer ein Problem damit

hat, ist der, der die Linie, die die lonco setzten, überschreitet. Da kriegt er Schwie-

rigkeiten.” (Abello: Interview am 31.5.01)
54

Und zum zweiten Fall erläutert Chocori:
„Der lonco ist eine Autorität. Er ist eine Autorität, weil die comunidad ihn stützt.

Wenn der lonco seine Unterstützung verliert, hört er auf, eine Autorität zu sein.”

(Chocori: Interview am 11.6.01)

Drittens bedeutet dies aber auch, dass die lonco nur mit den generellen Aspek-
ten der Umsetzung der Leitlinien beauftragt sind, so im Gespräch mit Vertre-
tern des chilenischen Staates, während die Hauptarbeit der Umsetzung von
den werken übernommen wird.

Im Folgenden sollen auf die für das Modell des »gehorchenden Befehlens«
zentralen kulturell-politischen Autoritäten lonco, werken und dirigente näher
eingegangen werden. Die Rolle der machi wird dabei nicht berücksichtigt, da
es dieses Amt nicht in allen Mapuche-Regionen gibt und eine nähere Be-
trachtung auf Grund der religiösen Implikationen über den Rahmen dieser
Arbeit hinaus weisen würde.

(��8�
Die wichtigsten traditionellen Autoritäten der Mapuche sind die lonco, wobei
lonco in der wörtlichen Übersetzung »Kopf« bedeutet. Zwar kann heute nicht
mehr generell davon ausgegangen werden, dass die lonco noch die wichtig-
sten Autoritäten in den comunidades sind. Denn bereits Stuchlik (1970: 97-
117) und Faron (1967: 247-268) hatten festgestellt, dass die lonco zum Teil
durch moderne Institutionen ersetzt wurden. Doch besonders in traditionelle-
ren comunidades haben die lonco eine zentrale, vor allem kulturelle Position
beibehalten. Augusto Nahuelpan, lonco der comunidad Lincoco und ñizol
lonco des Consejo de lonco de Picun-Huillimapu erläutert:

„Wir, die lonco, sind der kulturelle Stamm der Mapuche. Und es gibt keine ande-

re rechtmäßige Autorität, aus der Sicht der Mapuche.” (Nahuelpan: Vortrag am

29.6.01)

Grundsätzlich ist der lonco immer ein Mann, obwohl Teresa Panchillo angibt,
dass es auch weibliche lonco gegeben habe, was sich u.a. an den títulos de
merced, die auf Frauen überschrieben wurden, ablesen lasse (Chocori: Inter-
view am 11.6.01; Panchillo: Interview am 15.6.01). In der Regel sind die
lonco eher ältere Persönlichkeiten der comunidades, aber es gibt – wie bei-
spielsweise in Lumaco – durchaus jüngere, zirka 30-jährige lonco. Wie be-
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reits im historischen Teil der Arbeit ausgeführt, wurde das Amt des lonco im
Zuge der großen Transformation in der Mitte des 17. Jahrhunderts vererbbar,
und vor allem durch das Reservatssystem wurde die Position des lonco zu-
nächst weiter gestärkt, um dann mit dem Aufkommen der Mapuche-Bewegun-
gsorganisationen sowie internen Atomisierungstendenzen an Einfluss zu ver-
lieren. Heute wird das Amt des lonco zwar grundsätzlich vererbt (Chocori:
Interview am 11.6.01), aber die Erbfolge ist nicht allein ausschlaggebend,
vielmehr muss der lonco auch von seiner comunidad bestätigt werden. In die-
sem Sinne ist der lonco kein autokratischer Führer, sondern eingebettet in die
in den comunidades bestehenden kulturell geprägten Konzeptionen von Macht.

Das Amt de lonco ist also nicht nur einfach ererbt, sondern der lonco muss
auch bestimmte Normen erfüllen, die von der comunidad gesetzt werden. In
der politischen Anthropologie Amerikas arbeitete Lowie (1948: 11-24) drei
Eigenschaften, die ein Häuptling erfüllen sollte, heraus: Erstens muss er ein
Friedensstifter sein, dabei ist er weniger ein Richter, denn ein Streitschlichter.
Zweitens muss er großzügig sein, d.h. in der indigenen Gesellschaft gibt es
für den Häuptling einen Zwang zum Geben. Drittens muss er ein guter Red-
ner sein. Zudem führt Clastres noch als weiteres Charakteristikum die Poly-
gamie ein, die nur für den Häuptling gilt.

55
 Diese Charakteristika galten auch für

die Mapuche-Gesellschaft vor der militärischen Niederlage. Für die comundiades
in den Reservaten gab es jedoch Umbrüche im Modell des Kaziken.

Entgegen einer strukturalistischen Betrachtung der Austauschbeziehungen
sind das Einverständnis der comunidad, Verwandtschaft zu einem lonco, das
Wissen um kulturelle Praktiken und persönliche Eigenschaften wesentliche
Kriterien, um das Amt des lonco übernehmen zu können (Loncomil 1994:
219-221). Alfonso Reiman führt deshalb folgende vier individuelle Bedin-
gungen an, die ein lonco erfüllen musste:

„Ein lonco, no se pues, ein lonco musste früher vier Bedingungen erfüllen. Das

hieß: er muss kimche sein, d.h. dass er ein intelligenter Mann sein muss; nolche

sein, d.h. dass er ein direkter, gradliniger Mann sein muss; newenche, eine Per-

son die Geist hat, einen starken Geist, einen sehr sicheren Geist ... und auch

dies, es muss eine Person sein, die die Fähigkeit des lamche hat, d.h. die Macht

zum Beraten hat, Führungsmacht, die Recht und Ordnung bewahren kann, den

Respekt unter den Personen und der Natur, mit der Umwelt, mit der Umgebung

und all dies. Das sind so ungefähr die Charakteristika, die ein lonco haben muss.”

(Reiman: Interview am 25.5.01)

Jedoch entsprechen viele der heutigen lonco nicht diesen Normen. Der Ver-
fall der moralischen Autorität der lonco spiegelt den Zerfallsprozess in den
comunidades wider, den die Asociación Ñancucheo durch den gegenwärtigen
Organisationsprozess zu überwinden sucht.



314

„Und da gibt es viele Bedingungen: er muss einen demokratischen, humanitä-

ren Geist haben, er muss die Fähigkeit haben zu Versammlungen zusammenru-

fen zu können, zu vermitteln, nicht wahr, von der Geschichte zu wissen, ... Es ist

eine sehr komplexe Beziehung. Die Bedingungen, die ein lonco erfüllen muss,

um lonco zu sein. Das ist aber heutzutage, ohne Zweifel, degeneriert. Und ich

sag’ dir, da muss man aufräumen.“ (Reiman: Interview am 25.5.01)

Der letzte Satz macht bereits deutlich, wie die Macht der lonco erst durch die
Übereinstimmung mit der comunidad legitimiert wird bzw. auch delegitimiert
werden kann.

Bereits eingangs wurde darauf hingewiesen, dass es sich bei dem Modell
des »gehorchenden Befehlens« zunächst mehr um ein Programm der Mapuche-
dirigentes, denn um die konkrete Realität in den comunidades handelt. Zum
einen ist zu betonen, dass sich in den comunidades ab Mitte des 20. Jahrhun-
derts zunehmend westliche Organisationen wie die Juntas de vecinos, Sport-
vereine, politische Parteien, staatliche Entwicklungsprojekte, die katholische
Kirche und evangelikale Sekten etablierten, die auf die Entscheidungsfindung
in den comunidades einen entscheidenden Einfluss ausüben.

Einer der wichtigsten und gängigsten Veränderungen besteht darin, dass
der lonco seine politischen Aufgaben zumeist an dirigentes abgegeben hat
und heute eine im wesentlichen kulturell definierte Rolle einnimmt. Dies geht
damit einher, dass viele lonco sich nicht den heutigen Bedingungen zu stellen
wissen (Quidel: Interview am 28.6.01). Dies konnte vor allem bei den
Lafkenche festgestellt werden, wo die lonco und werken auf Grund der Assi-
milation und der internen Krise der comunidades keine so starke Rolle ein-
nehmen wie bei den Huilliche. So berichtet Lupuman von den Aufgaben des
lonco in seiner comunidad, wo es keine machi mehr gibt:

„Der lonco lenkt alles, alles was das Gebet betrifft, das wichtigste [...] sie haben

ihre Gesetze, sie haben eine Grundlage, die man erfüllen muss, man kann sie

nicht übergehen. Wenigstens haben sie ihre Feiern oder Gebete.“ (Lupuman:

Interview am 6.6.01)

Gleiches berichtet José Quidel:
„Und diese religiöse Form ist heutzutage die einzige Rolle die die lonco und

ñizol in unserem Territorium erfüllen. Deshalb sind sie von anderen mehr politi-

schen Verantwortlichkeiten in unserer pueblo-nación Mapuche zurückgedrängt

worden.” (Quidel: Vortrag am 29.6.01)

Das vorgestellte Modell des lonco unterscheidet sich jedoch oftmals von der
Realität in den comunidades, in der der lonco durch andere Führungs-
persönlichkeiten ersetzt wurde und/oder in denen er nur rein kulturell-religiö-
se Funktionen erfüllt. Diese Konstellation kann zu einer gut funktionierenden
Arbeitsteilung führen. Der lonco konzentriert sich auf die spirituellen Dinge,
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während der dirigente die weltlichen Angelegenheiten regelt. „In einigen
Mapuche-comunidades gibt es derzeit zwei Arten von Führern, der moderne
Führer, der seine Initiative ausschließlich der sozialen, ökonomischen und
kulturellen Entwicklung der Bevölkerung widmet, und der traditionelle Füh-
rer, der sich ausschließlich um die spirituellen Angelegenheiten wie die Orga-
nisation des nguillatun oder trawün, eluwün, wewpin, ngillandungun, etc.,
kümmert.“ (Loncomil 1994: 224). Sie kann aber auch – wie in den Interviews
oftmals betont – zu Konkurrenz und Auflösungstendenzen in den comunidades
führen. Angesichts dieser Situation gibt es zwei verschiedene Antworten.
Entweder geht es darum, die Funktion des lonco zu re-etablieren, oder darum,
neue Formen, die das Amt des lonco ersetzen oder ergänzen, zu finden.

Den ersten Weg favorisiert José Quidel vom Ayllarehue Xuf-Xuf, der sel-
ber lonco seiner comunidad ist, und sich der Forderung nach der Re-Kon-
struktion der integralen Rolle des lonco anschließt:

„Von den lonco, die man heute konkret sieht, haben einige viele Möglichkeiten,

und sie üben dann vollständig die religiöse Autorität aus. So in unserem Falle.

Aber in anderen Bereichen ist das nicht so. O sea, er ist um seine Verantwort-

lichkeit in anderen Bereichen beschnitten worden. Also muss man das wieder

herstellen.” (Quidel: Interview am 28.6.01)

Dieser Re-Konstruktionsprozess der Autorität des lonco richtet sich dabei
hauptsächlich auf die neuen Generationen:

„Deshalb muss dies mit den neuen Generationen von lonco geschehen, o sea,

mit den Söhnen der lonco.” (Quidel: Interview am 28.6.01)

Anders sehen dies Lupuman und Millabur von der Identidad Territorial
Lafkenche, die beide keine traditionellen Ämter bekleiden. Sie gehen weniger
von einem traditionellen Re-Konstruktionsprozess aus, sondern betonen die
Produktivität hybrider Formen. Sie streichen heraus, dass der lonco heute oft
auch das westliche Amt des Präsidenten einer konstituierten comunidad
indígena bekleidet:

„Ya, o sea, wenn du irgendeinen lonco triffst, dann wunder’ dich nicht, wenn er

auch der Präsident der comunidad ist. Normalerweise ist das so. Ich weiß nicht,

ob der in der Krise ist. Weil die lonco hier nicht so sind, wie sie in anderen

Gebieten erscheinen. Aus der Perspektive der Normen heutzutage betrachtet,

sind sie aktueller. Nun, kann sein, dass dies ein Vor- oder Nachteil der Evolution

sein mag. Denn wenn man einem lonco die traditionelle Organisation vorschlägt,

dann schlägt man sie nicht wie zur Zeit jener Epoche vor, sondern mit den Ver-

änderungen der heutigen Zeit.“ (Millabur: Interview am 5.6.01)

Damit wird der lonco auch zu einem dirigente. Er übernimmt sowohl die tra-
ditionellen politischen und kulturell-spirituellen Aufgaben als auch die mo-
dernen. Daraus können aber auch Probleme entstehen. Wenn auch der lonco
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zunehmend moderne Funktionen übernimmt und sich nicht mehr vom dirgente
unterscheidet, wird lonco zu einer allgemeinen Bezeichnung für den dirigente
einer comunidad.

Gerade die chilenische Gesellschaft vermag oft nicht zwischen lonco und
dirigentes zu differenzieren. Dies wird ausgenutzt: Findige Mapuche benutz-
ten die ethnische Identität als strategische Ressource in Verhandlungen mit
der chilenischen Gesellschaft, denen das Wissen fehlt, zwischen realen, von
der comunidad bestätigen und selbsternannten lonco zu unterscheiden. Hier
wird das Konzept des lonco nicht in Hinblick auf die Mapuche-comunidades
definiert, sondern in Bezug auf die dominante chilenische Gesellschaft, um
Zugang zu Ressourcen zu bekommen:

„Es gibt lonco, sogar in Panguipulli, Leute, die sich selber als lonco bezeichnen

und nicht anerkannt sind. Claro. Sie geben sich den Titel für eine punktuelle

Sache, und sie wissen, dass der lonco für die Huinca-Welt ein Chef ist.” (Chocori:

Interview am 11.6.01)

Millabur ergänzt, in Hinblick auf die Medien aus persönlicher Perspektive:
„Aber ich wurde nicht zum werken ernannt, nie bin ich zum lonco ernannt wor-

den. Obwohl sich viele dirigentes leicht selbst zum lonco ernennen, o sea, sie

nennen sich leicht werken, weil sie wissen, das ihre Gegenüber in den

Kommunikationsmedien das weder verstehen, noch dass sie sich darum küm-

mern, es zu verstehen. Sie haben also kein Problem zu sagen: Ich bin werken.

Oder ich bin lonco. Und das ist einfach.“ (Millabur: Interview am 5.6.01)

@*+$*�
Werken heißt soviel wie »Bote«, »Nachrichtenüberbringer«. Generell ist der
werken einem bestimmten lonco zugeordnet.

„Und die werken, bueno, sie sind es, die dieses Wissen und diese Weisheit an

die anderen weiterleiten. Aber der Referenzpunkt von allem ist immer der lonco.

Es ist nicht so, dass der werken kommt und etwas sagen oder bekannt geben

kann, das nicht zuvor vom lonco gutgeheißen wurde. Der werken ist der Bote

des Wissens des lonco oder einer anderen Autorität des pueblo Mapuche.”

(Chocori: Interview am 11.6.01)

Dabei nehmen die werken eine zentrale Funktion bei der Umsetzung der von
dem lonco entworfenen Richtlinien ein. Sie müssen den allgemeinen Rahmen
mit Leben füllen und mit der aktuellen politischen Praxis verknüpfen (Weke:
Interview am 4.6.01).

Kommunikationstheoretisch lässt sich die Aufgabe des werken als Binde-
glied zwischen lonco und comunidad sowie als Bindeglied zwischen
comunidad und Außenwelt, in zwei Bewegungen darstellen. Bezüglich der
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ersten Bewegung heißt dies, dass der werken in der comunidad die unter-
schiedlichen Meinungen sondieren soll und sie dem lonco übermittelt, der
dann seine Meinung an die verschiedenen comuneros rückübermittelt und so
weiter, bis letztlich die verschiedenen Meinungen artikuliert worden sind und
Konsens hergestellt wurde. Dies führt dazu, dass in den meisten Versamm-
lungen der comunidad die comuneros fast immer mit der allgemeinen Leitli-
nie des lonco einverstanden sind, da der werken vorher schon alles mit den
einzelnen comuneros besprochen hat:

„Und da in den Versammlungen geht es durch, weil der werken es vorher mit der

comunidad besprochen hat, und er kommuniziert sogar mit der äußeren Welt,

aber unter dem Schutzschirm des lonco. [...] deshalb beteiligt sich manchmal

die comunidad, z.B. in den Versammlungen, nur sehr wenig – sagen wir mal bei

dem Akt selber hört sie zu, und es geht weiter: pelay peñi. Einverstanden. Ein-

verstanden. Und der lonco beschließt. Warum? Nun, es ist so, dass der werken

mit ihnen Tag für Tag spricht. Ich z.B., ich gehe dorthin, spreche mit dem lonco,

und gleichzeitig spreche ich mit den Leuten der comunidad.” (Abello: Interview

am 31.5.01)

Insofern ist der Kommunikationsfluss der ersten Bewegung als von unten,
von der Basis in den comunidades, nach oben, zum Kopf, lonco, hin zu be-
schreiben. Herauszustreichen ist allerdings, dass unten und oben hier nicht
notwendigerweise als hierarchische Beziehungen oder als Repräsentations-
formen zu verstehen sind. Die zweite Bewegung bezieht sich auf die Aufgabe
des werkens die Kommunikation mit der Welt außerhalb der comunidad zu
führen. Dazu muss der werken zum einen den Kontakt mit anderen comuni-
dades aufrecht erhalten und zum anderen die interkulturelle Kommunikation
mit Akteuren der chilenischen Gesellschaft führen. Deshalb unterhalten auch
vor allem die werken Kontakte mit anderen comunidades, Mapuche-Organi-
sationen und weiteren nicht-Mapuche-Organisationen, wie beispielsweise
Studierenden- oder Menschenrechtsgruppen. Der werken muss die Informa-
tionen von außen nach innen hereinholen und andererseits die Visionen der
comunidad von innen nach außen tragen. Abello resümiert die zwei Bewe-
gungen der Kommunikation des werken hin zum lonco:

„Die Aufgabe des werken ist, die Sicht von außen und von unten mitzubringen“

(Abello: Interview am 31.5.01)

Und die gleiche Bewegung gilt auch vom lonco weg, d.h. die Vision von oben
nach unten tragen und von innen nach außen. Diese doppelte Bewegung (in-
nen-außen, oben-unten) ist für das Funktionieren des Konzepts des »gehor-
chenden Befehlens« von zentraler Bedeutung. Denn die Integrationsleistung
und die Herstellung eines normativen Konsenses über das Zusammenleben in
der comunidad könnte von dem lonco alleine nicht geleistet werden.
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Es ist jedoch anzumerken, dass die hier dargestellte Funktion der werken
recht idealtypisch skizziert ist. Zudem entspricht das vorgestellte Modell dem
»public transcript« der Befragten. Dahinter existiert aber auch das »hidden
transcript« der werken, die sich gegen eine allzu starke Bindung an die lonco
sträuben und eine relative Autonomie betonen. Falls der lonco eine zu domi-
nante Stellung einnimmt bzw. um eigene inhaltliche Positionen, die aus dem
Informations- und Bildungsvorsprung dieser organischen Intellektuellen re-
sultieren, zu unterminieren, werden Maßnahmen, wie z.B. eigene Treffen ohne
die lonco, angestrebt. Der Vorschlag kann spielerisch stattfinden:

„Wie wär’ denn mal ein Treffen ohne die Papis?“ ( Feldforschungsnotiz
 
)

Damit ist auch die Beziehung lonco – werken nicht eindeutig fixiert, sondern
unterliegt einem beständigen Aushandlungsprozess. In Bezug auf die werken
ist eine wichtige Unterscheidung in traditionelle und moderne werken zu
machen. Die ersten haben eine spezielle emische Ausbildung und sind Söhne
der lonco, wie z.B. im Fall von Jorge Weke. Die traditionellen, vererbten wer-
ken-Rollen werden nur von Männern bekleidet, während es bei den moder-
nen werken durchaus auch Frauen gibt. Die modernen werken erlangen ihre
Position durch eine kontinuierliche Tätigkeit und Mitarbeit am Organisations-
prozess. Die Anerkennung des modernen werken erfolgt auch in keiner Zere-
monie, sondern im Prozess des Engagements selbst. Doch wird, obwohl die
Bezeichnung gleich ist, die Differenz deutlich festgehalten, und gerade auch
moderne werken wenden sich gegen eine Gleichsetzung.

„Alle, die wir hier irgendwie mitarbeiten, mit den anderen werken, werden wer-

ken genannt, o sea, das Amt des werken – das fühle ich als etwas, was sich mir

entzieht. Das, was ich mache, ist weit entfernt von dem, was ein traditioneller

werken ist. Ya. Vielleicht könnten wir von einem moderneren werken sprechen,

so könnten wir das nennen, was wir machen. Einige ausgenommen, die wirklich

werken sind, wie Jorge, der der Sohn eines lonco ist und der immer sein werken

gewesen ist. O sea, sie haben eine andere Ausbildung als ich, ich habe keine

Ausbildung als werken. Also sie bezeichnen, sie nennen mich werken, weil ich

tatsächlich dabei bin und die Kommunikation aufrecht erhalte.“ (Chocori: Inter-

view am 11.6.01)

Entgegen der hier dargestellten Bedeutung der werken ist aber auch festzu-
halten, dass dies keineswegs für alle comunidades gilt. Oftmals ist ein ähnli-
ches Phänomen wie bei den lonco zu beobachten, nämlich dass sie durch
moderne dirigentes ersetzt werden und sich auf religiös-kulturelle Aufgaben
beschränken. So bemängelt Quidel:

„Und auch die werken haben langsam ihre Aufgaben vergessen. Sie üben ihre

Aufgaben nur dann aus, wenn es Rituale gibt, und wenn es keine Rituale gibt,

dann übernehmen sie sie nicht.“ (Quidel: Interview am 28.6.01)
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Auf der anderen Seite ist aber auch ein enormer Bedeutungszuwachs des wer-
ken zu beobachten, der aus seiner interkulturellen Kompetenz resultiert. Ge-
rade die werken sind die Bindeglieder zwischen den zwei Welten – sie sorgen
für den Informationsfluss zwischen den Gemeinschaften in den comunidades
und der chilenischen Gesellschaft. Für diese Aufgabe sind die werken auf
Grund ihrer Habitusstrukturierung besonders geeignet. Zum einen wuchsen
sie in den comunidades auf und erfuhren eine emische Ausbildung durch den
lonco. Zum anderen absolvierten sie die moderne Schule und studierten oft-
mals in den urbanen Zentren, vor allem in Temuco oder Santiago. Dadurch
beherrschen sie die kulturellen Codes und sozialen Normen sowohl der west-
lichen Gesellschaft als auch der Mapuche-Gemeinschaften. In diesem Sinne
sind sie prädestiniert für die Aufgabe des »Übersetzens zwischen den Kultu-
ren«. Dabei ist das Konzept der Übersetzung hier nicht nur im rein sprachli-
chen Sinne des Übersetzens vom Spanischen ins mapudungun und umge-
kehrt gemeint, sondern als kulturelles Konzept: Die eigenen Anliegen, An-
sprüche und Forderungen müssen so in das herrschende Idiom übersetzt wer-
den, dass sie den anderen verständlich sind. Dazu ist eine interkulturelle Kom-
petenz notwendig. Gleichermaßen müssen fremdkulturelle Elemente in den
eigenen Diskurs übersetzt werden. Die dirigentes sind sich bewusst, dass die
interkulturelle Kompetenz und das Verstehen des Anderen Handlungs-
möglichkeiten eröffnen. Deshalb werden auch modern ausgebildete Mapuche
aus den comunidades, die die Mechanismen beider Kulturen kennen, gezielt zur
Partizipation aufgefordert und als moderne werken in die Bewegung integriert:

„Als ich erfuhr, dass sich der Consejo de lonco formierte, luden sie mich ein, um

als Berater, als junger, ausgebildeter Berater, der beide Gesellschaften kennt

und sich in ihnen auskennt, einzuladen. Denn, na ja ... man darf nicht verken-

nen, dass wir von dieser Gesellschaft umlagert sind, und wenn wir einige Me-

chanismen, die diese Gesellschaft uns anbietet, nutzen können, sollte man das

tun. Und diese Mechanismen kennen wir, die wir Fachleute sind, die in der Schule

und der Universität ausgebildet wurden. Wir wissen, wie man da umgeht. Also

dies muss man ausnutzen, um zu erreichen ... um dahin zu kommen ... um

einige der Rückforderungen durchzusetzen, die wir haben.“ (Chocori: Interview

am 11.6.01)

Die interkulturelle Kompetenz, das Verstehen der anderen Gesellschaft, ist
seit den Anfängen der Mapuche-Bewegung ein Grundzug dieser Bewegung
gewesen. Es ist jedoch ein wesentliches Merkmal der neuen Mapuche-Bewe-
gung, dass neue, junge Führungspersönlichkeiten mit interkulturellen Kom-
petenzen aufgestiegen sind, die einen autonomiebetonten Re-Konstruktions-
prozess kultureller Identität betreiben.
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In Chile werden Wortführer und Funktionsträger in Bewegungsorganisationen
generell als dirigentes bezeichnet. Bei den Mapuche werden allgemein dieje-
nigen Mapuche dirigentes genannt, die politische Aufgaben in den comuni-
dades oder den Bewegungsorganisationen übernehmen. Laut dieser weiten
Definition gehören auch lonco und werken zur Kategorie der dirigentes. Im
engeren Sinne gelten als dirigentes diejenigen, die diese politischen Aufgaben
übernehmen, aber kein traditionelles Amt bekleiden. In den comunidades sind
dies zumeist die Präsidenten, Vizepräsidenten und Schatzmeister der asocia-
ciones und der comunidades indígenas, die beide gemäß den Richtlinien des
Indígena-Gesetzes 19.253 konstituiert und bei der CONADI registriert sind.

Beispiele für die allgemeinere Definition der dirigentes als politische
Funktionsträger sind Adolfo Millabur und Alfonso Reiman. Beide sind keine
traditionelle Autorität, lonco oder werken, sondern werden als dirigentes be-
zeichnet. Nichtsdestotrotz stellt Reiman seine Rolle in den kulturellen Kon-
text der Mapuche, d.h. er sieht sich und seinen Bruder Galvarino mehr als
Mapuche-dirigentes denn als dirigentes im westlichen Sinne, und konkret als
hybride Form zwischen werken und lonco:

„Ja, ich denke, dass was wir machen ist eine Art, ein bisschen die Rolle oder

Funktion, die der werken erfüllt. Wir stellen die Probleme dar. [...] Uns gefällt es

zu schauen, zu analysieren – z.B. woher der Wind weht, z.B. der Politiker, der

Sozialprogramme, die die Regierung implementiert – um auch das Unsere ret-

ten zu können und im richtigen Moment bestimmt agieren zu können ... in wel-

che Richtung das Schicksal unserer comunidades geht. Nun, dies bringt, wie ich

denke, eine Art werken hervor. In meinem Fall ist es aber beispielsweise mehr

als das. Es gibt viele Dinge in meiner Karriere als dirigente. Man muss Entschei-

dungen treffen. So übernimmt man etwas die Rolle eines lonco.” (Reiman: Inter-

view am 25.5.01)

Hier wie auch in den Aussagen von Millabur wird keine wesentliche Trennli-
nie zwischen traditionellen Autoritäten und anderen dirigentes gezogen. Für
beide steht der Re-Konstruktionsprozess der Mapuche-Bewegung und der
comunidades im Vordergrund. Die Frage, ob dies über traditionelle oder west-
liche Autoritäten erfolgt, ist dabei sekundär. Entsprechend betont Millabur,
dass diese Unterscheidung in der Praxis oft gar nicht durchzuhalten ist, da
viele traditionelle Autoritäten auch die modernen Ämter bekleiden.

„Aber im Grunde sind sie (die werken; O.K.) es, die die besagte westliche Struk-

tur besetzen. Ya, o sea, wenn du irgendeinen lonco triffst, dann wunder’ dich

nicht, wenn er auch der Präsident der comunidad ist. Normalerweise ist das so.”

(Millabur: Interview am 5.6.01)
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Zudem streicht er heraus, dass in der Zone der Lafkenche die Rolle der lonco
unter anderem wegen der frühen Kolonisation sehr schwach ausgeprägt ist. In
Gebieten, wie bei den Huilliche, wo es noch stärker verankerte und funktio-
nierende lonco gibt, wird dagegen, ausgehend von der engeren Definition des
dirigente, ein Gegensatz zwischen traditionellen und modernen Autoritäten
in den comunidades aufgebaut, wobei erstere die Aufsicht führen sollen. Der
dirigente wird also in das Konzept des »gehorchenden Befehlens« mit dem
lonco als Artikulator eingebaut und übernimmt dabei die Repräsentation in
den offiziellen Angelegenheiten, während er sich in den allgemeinen Richtli-
nien des lonco bewegen muss:

„Die Repräsentation der comunidad gegenüber den rechtlichen Sachen und all

dies, das übernimmt der dirigente. Der lonco ist derjenige, der die Befehlsgewalt

hat. Der lonco sagt, das geht nicht, oder er lenkt, führt. Oder, das geht auf diese

Weise. Das macht er. O sea, da gibt es eine reale Führung, die verloren gegan-

gen ist und die zurückgewonnen wird. Und in einigen comunidades ist es der

lonco, der befiehlt. Das wird gerade zurückgewonnen, dass es der lonco ist, der

bestimmt. O sea, er, der lonco, hört alles und er entscheidet, digamos.” (Abello:

Interview am 31.5.01)

In diesem Sinne übernimmt der dirigente eine ähnliche Funktion wie der wer-
ken, wobei ihm seine westliche Ausbildung besonders als Bindeglied zwi-
schen comunidad und westlicher Welt befähigt.

„Bueno, wir, d.h. unsere dirigentes arbeiten – wie in meinem Falle auch – als

Vertreter unserer Gemeinschaften nach außen hin, d.h. gegenüber der westli-

chen Kultur. Oft kommen einige aus der Universität, andere aus den comunidades.

Aber wir leben alle in unseren comunidades. Wir alle leben dort. Wenn es etwas

zu tun gibt, dann versammeln wir uns dort, in Temuco, Padre las Casas oder

sonstwo. Aber wir agieren stets von den comunidades her.” (Culliqueo: Inter-

view am 13.6.01)

Diese jungen dirigentes, die in der comunidad aufgewachsen sind, dort ihre
Wurzeln haben aber eine westliche Ausbildung durchlaufen haben, sind zusam-
men mit den westlich ausgebildeten werken die Proto-Typen des organischen
Intellektuellen der neuen Mapuche-Bewegung. Deshalb ist es ein wichtiges
Ziel der Bewegungs-Organisationen eben diese dirigentes auszubilden (Reim-
an: Interview am 25.5.01; Culliqueo: Interview am 13.6.01). In Lumaco er-
öffnete die Asociación Ñancucheo am 25. Mai 2001 ein Zentrum, in dem jetzt
mehrmonatige Ausbildungskurse für dirigentes stattfinden.

56

„Und deshalb ist es heute sehr wichtig, wie wir unsere zukünftigen Führer, Fach-

kräfte, die uns unterstützen müssen und die diese Ideen perfektionieren müs-

sen, vorbereiten. Momentan haben wir beispielsweise Leute, die in Cuba studie-

ren, sie studieren dort Medizin, und es gibt einen peñi, der in diesem Jahr losge-



322

hen wird, um politische Ökonomie zu studieren – o sea, wir wollen eine Person,

die weiter geht, als nur numerische Kalkulationen aufzustellen, sondern die auch

politische Kalkulationen, ideologische Kalkulationen, Kalkulationen von Projek-

ten aufstellt. Aber von einer Mapuche-Vision und Perspektive aus.” (Reiman:

Interview am 25.5.01)

Diese konkreten Schritte der Umsetzung einer autonomen Mapuche-Perspek-
tive sind aber auch in Lumaco gerade erst angegangen worden. Insofern bleibt
abzuwarten, inwieweit sich der Prozess festigen wird. In den anderen befrag-
ten Mapuche-Organisationen ist die Ausbildung von dirigentes noch nicht
wesentlich vorangeschritten.

Aber bestimmte dirigentes, die sich von der comunidad losgelöst haben
und weniger dem Modell des »gehorchenden Befehlens« folgen, sondern eine
autokratische Haltung einnehmen, von anderen Instanzen wie politischen
Parteien oder Kirchen abhängig sind oder von der Regierung über die CONADI
kooptiert wurden, werden kritisch gesehen:

„Oft fallen wir, unsere comunidades, unsere dirigentes in den Paternalismus,

fallen wir in die Abhängigkeit. Das ist ein Problem, das wir – so denke ich –

haben und das wir überwinden müssen.“ (Reiman: Vortrag am 29.6.01)

Eine gezielte Instrumentalisierung von dirigentes gibt es beispielsweise in
Lumaco, wo die Regierung über die CONADI eine Parallelorganisation zur
Asociación Ñancucheo einrichtete, um letztere zu schwächen. Ebenfalls sind
viele dirigentes im Kontext der Nueva Imperial-Übereinkunft zu Regierungs-
funktionären geworden:

„Ich möchte ernsthaft an die peñis, die es früher gab, erinnern, es scheint, dass

viele von den hermanos heute verschwunden sind, plötzlich keiner mehr hier ist,

sondern sie sind halbe Regierungsfunktionäre und sie sind keine Repräsentan-

ten unseres pueblo Mapuche.“ (Nahuelpan: Vortrag am 29.6.01)

Diese Kritik an dirigentes ist in vielen Fällen vor allem vor dem Hintergrund
der Erfahrungen einer Kooptationswelle im Kontext der Nueva Imperial-
Übereinkunft, aber auch individueller Machtgelüste einzelner dirigentes be-
gründet und berechtigt. Jedoch warnen einige der Befragten davor, in eine
allzu traditionalistische Haltung zu verfallen. Von einer Position der Wert-
schätzung der dirigentes aus betrachtet, wird das Spannungsverhältnis zwi-
schen traditionellen und modernen Autoritäten kritisch auf eine zu konserva-
tive Haltung vor allem der lonco in Bezug auf die dirigentes gelenkt:

„Plötzlich gibt es Konkurrenz, und sie sehen ihn nicht als einen Verbündeten,

sondern sie sehen ihn als einen weiteren Konkurrenten, der zudem mit einer

fremden Ideologie kommt, oder was weiß ich ... verschiedene Anschuldigungen,

die nicht wahr sind.” (Quidel: Interview am 28.6.01)



323

	+���*+&�%��( ����*+ ����
Wenn man der Frage nachgeht, wie menschliche Gruppen zusammengehal-
ten und kollektive Identitäten (re-)produziert werden, dann stößt man auf die
Bedeutung gemeinsam geteilter Erinnerung als Mittel der Kohäsion. Maurice
Halbwachs hat diese in der Gruppe gemeinsam geteilten Erinnerungen das
»kollektive Gedächtnis« genannt (Halbwachs 1985). Die Stabilität von Erin-
nerung ist direkt an die Stabilität der Gruppe gebunden. Löst sich die Gruppe
auf, geht auch die Erinnerung verloren. Nach der militärischen Eroberung
wurde die Mapuche-Gesellschaft in über 3.000 Gemeinschaften zerschlagen.
In diesen Gemeinschaften bildete sich eine Widerstandskultur heraus, in der
die unterdrückte Erinnerung der Mapuche in Form des aus dem öffentlichen
Raum ausgeschlossenen »hidden transcript« (Scott 1990) gepflegt werden
konnte.

Auch von den Mapuche-dirigentes wird die Zentralität von Kultur und
kollektiver Erinnerung für die Re-Konstruktion von Identität betont. Dabei
ist zu beachten, dass Erinnerung immer selektiv ist. In diesem Fall bedeutet
dies, dass gerade die Erinnerung der Mapuche aus der chilenischen Gesell-
schaft ausgeschlossen und vergessen wird. In diesen Fluss des Vergessens
sollen gerade auch die comunidades durch moderne Assimilationsdispositive
hineingezogen werden. Das Leben in einer dominanten Gesellschaft samt ih-
ren institutionalisierten Formen der Erinnerung wie Schulen und niederge-
schriebene Bücher stellt eigene Erinnerungsformen zurück und befördert das
Vergessen. Diese Selektivität konnte im Gespräch mit Juan Painiqueo aus
Lumaco insofern festgestellt werden, als im Gedächtnis des ca. 60-jährigen
langjährigen dirigente das Massaker in Lumaco aus dem Jahre 1883, dem
letzten Generalaufstand der Mapuche, der von den Chilenen blutig niederge-
schlagen wurde, nicht existierte.

57
 Andere, weiter zurückliegende Ereignisse

sind aber als orale Geschichte von Generation zu Generation weitererzählt
worden. So wurde Juan Painiqueo von seinem Großvater noch die Schlacht
von Curalaba, bei der der toqui Pelantaro den Gobenador Martín de Oñez de
Loyola am 28.12.1598 verheerend schlug, weitererzählt.

An diesem Beispiel lässt sich auch die Bedeutung von Erinnerung als
Widerstand gegen die hegemoniale Form der Erinnerung festhalten. Denn in
der offiziellen, aus Sichtweise der Spanier und später der Chilenen geprägten
Geschichtsschreibung ist die Schlacht von Curalaba als »Desaster von
Curalaba« in die Annalen der chilenisch-nationalen Geschichte eingegangen.
Die offizielle Geschichtsschreibung ist somit offensichtlich parteiisch und
verschweigt die Mapuche-Geschichte. Sie ist Siegergeschichte (Painiqueo:
Interview am 25.5.01). Diese Siegergeschichte arbeitet mit »Euphemisierun-
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gen« (Scott 1990: 52-55.)
58

, d.h. im Fall der Mapuche »Befriedung der
Araucanía« statt militärischer Angriff und Eroberung der Mapuche. In einem
Dokument des Centro Mapuche de Derechos Humanos heißt es diesbezüglich:

„Der Krieg von Arauco, die Befriedung der Araucanía oder die Trizano-Front

sind historische Tatsachen der Chilenen, die als heroisch und fruchtbar präsen-

tiert werden, als notwendiger Weg, um die Zivilisation und den Fortschritt einer

europäisierten kreolischen Gesellschaft zu erreichen. Deshalb sind sie partei-

isch und hochgradig rassistisch.“ (Centro Mapuche de Derechos Humanos 1999)

In diesem Sinne ist es den Mapuche bewusst, dass die orale Tradition des
Weitererzählens von Gegen-Geschichte wichtig für die Aufrechterhaltung ei-
nes »hidden transcript« ist, welches Raum für eigene Identitätsformen eröff-
net. Deshalb ist die Widerstandskultur der comunidades zentral für Erinne-
rung gewesen.

„Dank des Widerstandes, den es über viele Jahre gab und der sich bis zum

heutigen Tag erhalten hat, bleiben ein Großteil der Kultur und viel Wissen und

viele Praktiken lebendig, wie auch ich noch die Sprache spreche.“ (Quidel: Inter-

view am 28.6.01)

Von einigen Gruppen wird diese Erinnerungsarbeit aber nicht nur als wesent-
lich für die Bewahrung der Identität in den Mapuche-Gemeinschaften gese-
hen, sondern zudem als zentral für eine Neu-Definition des Verhältnisses zur
chilenischen Gesellschaft, gerade auch angesichts der konfrontativen Aktio-
nen ab 1997:

„Heute, wo die Gewalt der Extreme aufs Neue im lafkenmapu ausbricht, ist es

mehr als notwendig, die wahre Geschichte von Arauco wieder aufzuwerfen, als

Möglichkeit, sie dem kollektiven Gedächtnis aller Chilenen zurückzugeben. Denn

es war in Arauco, wo die wahre Geschichte dieses Landes, in dem wir leben,

begann.“ (Centro Mapuche de Derechos Humanos 1999)

Daraus leitet die Identidad Territorial Lafkenche das Konzept der »deuda
histórica«, der historischen Schuld des chilenischen Staates gegenüber den
indigenen Völkern Chiles, ab. Diese »Historische Schuld« soll durch eine
aufklärerische, neue Geschichtsschreibung, die die Verbrechen des chileni-
schen Staates auflistet, bekannt gemacht werden. Die im »hidden transcript«
der Gemeinschaften gepflegte Erinnerung soll öffentlich gemacht und damit
in das »public transcript« der chilenischen Gesellschaft Einzug halten. Dar-
aus erhofft sich die Bewegung einen größeren kulturell-politischen Handlungs-
spielraum sowie eine würdevolle Anerkennung in der chilenischen Gesellschaft.

Deshalb forderte die ITL als erinnerungspolitische Maßnahme die Einrich-
tung einer unabhängigen Kommission »Verdad y Deuda histórica«, die sich
aus Vertretern der unterschiedlichen Identidades Mapuche, zwei Regierungs-
vertretern, einem internationalen Juristen, einem chilenischen Historiker, ei-
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nem Vertreter der katholischen Kirche, einem Vertreter der ILO und einem
Vertreter der FIDH zusammensetzen soll (Identidad Territorial Lafkenche
1999). Ziel dieser Kommission soll die Erstellung und Veröffentlichung eines
umfassenden Berichts sein, der den sozialen, kulturellen und politischen Bruch,
den die Eroberung im Leben der Mapuche-Bevölkerung bedeutet, festhalten
und darüber hinaus die Grundlagen für ein friedliches Zusammenleben von
Mapuche und Chilenen legen soll:

„Wir erwarten, dass wir mit dieser Geste eine wahre nationale Wieder-Begeg-

nung mit der Vergangenheit erreichen, mit seinen Wurzeln, und mit all denjeni-

gen, die im Vergessen gehalten wurden. Denn in diesem Land kann man nicht

mit offenen Wunden weitermachen, die uns hindern, uns mit der Geschichte und

untereinander zu versöhnen.“ (Identidad Territorial Lafkenche 1999)

Die Regierung griff diese Initiative zwar am 18. Januar 2001 auf und gründe-
te die Comisión de »Verdad y Nuevo Trato«.

59
 Dabei ging es der Regierung

allerdings nicht primär um eine historische Aufarbeitung, sondern um die
Festschreibung des status quo. Von der Konzeption her fällt diese Kommissi-
on noch hinter die sog. Rettig-Kommission, die die Menschenrechtsverbrechen
mit Todesfolge der Pinochet-Diktatur aufarbeitete, zurück. Deshalb verwei-
gerte die ITL wie auch die Asociación Ñancucheo und der Consejo de Todas
las Tierras demonstrativ die Teilnahme an dieser Kommission.

Das Erzählen historischer Erinnerung hebt sich von einer linearen Ge-
schichtsschreibung wie der westlichen ab.

60
 Die vergangenen Geschichten

werden von den Mapuche als präsente Erlebnisse erzählt, ganz als ob sie ge-
stern geschehen und der Erzähler selbst dabei gewesen wäre. So wie in der
Erzählung die lineare Zeiterfahrung an Bedeutung verliert, bricht auch die
historische Linearität in der Erinnerung der Missachtungen auf: Die früheren
Missachtungen, Entrechtungen und Vergewaltigungen, besonders die Usur-
pationen von Land, werden auch heute noch wahrgenommen. Als Verletzun-
gen dauern sie bis heute fort und sind nicht kollektiv verarbeitet worden.

Diese Erinnerung konstruiert Kontinuität. Die heutigen Landkämpfe wer-
den nicht als Ausnahmen wahrgenommen, sondern als durchgängiges Phäno-
men des Widerstands gegen die Chilenen. Die Frage, von welcher Regierung
der chilenische Staat geführt wurde, spielt dabei eine untergeordnete Rolle.
Aber auch die Erinnerung an Widerstand wird wach gehalten, so dass sich die
heutige Bewegung als Weiterführung der historischen Kämpfe versteht:

„Also diese Bewegungen gab es bereits in der Zeit der Diktatur, da gab es sie

schon. Zwar sporadisch und unterdrückt. Danach aber begannen sie wieder,

sich zu erheben. O sea, in diesem Sektor gab es immer Bewegungen. Es gab

immer Bewegungen des Kampfes, der Einforderung von Rechten und von Terri-

torium.“ (Chocori: Interview am 11.6.01)
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Die dirigentes der Mapuche-Bewegung richten ihren Blick nicht nur auf eine
Wiederbelebung der Erinnerung, sondern diese ist vielmehr eingebettet in ei-
nen auf die Zukunft gerichteten politisch-kulturellen Re-Konstruktionsprozess.

„Wir suchen nach Wissen, Geschichte, Formen, Modellen, um zu sehen, wie sie

heute in einem ziemlich weiten Sinn implementiert werden können. Wie unter

den eigenen Formen, unseren Traditionen, unseren Gesetzen, unserer Lebens-

weise überleben? Wie sie kompatibel machen?“ (Quidel: Vortrag am 29.6.01)

Um sich das in dem »hidden transcript« liegende Wissen anzueignen, muss-
ten die dirigentes auf die comunidades zugehen. Die in den comunidades
geführten Gespräche sind wesentliche Bausteine des gegenwärtigen kultu-
rell-politischen Re-Konstruktionsprozesses:

„Mit unseren fütakeche, wenpife oder lanpife, und kimche begannen wir eine

Diskussion, die uns dazu brachte, große Dinge wiederzuentdecken. Auf der ei-

nen Seite entdeckten wir wieder, dass eine traditionale Organisation gab, die

sich aus rehue zusammensetzte, die sich wiederum aus lof zusammensetzten,

und die lof ihrerseits setzten sich aus kimche zusammen, die wiederum sich aus

reina oder auch furen zusammensetzen und schließlich oder fast am Ende sind

die rukache und ganz am Ende die che, die Individuen. Das ist eine soziale

Konstruktion, eine politische Konstruktion, die einen Kontext hat und die ein

Territorium hat, eine Dimension, und die sich aktuell hauptsächlich über die Re-

ligion manifestiert.“ (Quidel: Vortrag am 29.6.01)

Erinnerung drückt sich vor allem als Ritual und Inszenierung aus. Als
erinnerungspolitische Form ist das Ritual auf den Zusammenhalt der Gemein-
schaft ausgerichtet, d.h. es wirkt nach innen. Das Publikum des Rituals ist mit
den Akteuren identisch. Das Ritual ist ein integraler Bestandteil des »hidden
transcripts«. Es bewirkt durch die geregelte und normierte Durchführung ei-
ner vorgeschriebenen Dramaturgie das Einschreiben, die Verleiblichung von
Handlungen, die identitätsbildend sind. In den Mapuche-comunidades ist vor
allem das nguillatún identitätsbildend:

„Und das ist die einzige Form, das ist der einzige Moment, in dem sich der rehue

rekonstituiert, das ist über das nguillatún und das camaritun. Wo sich die lofche,

rukache, dank der Partizipation der che und ihrer verschiedenen Charakteristika

oder ad rekonstituieren. Es kann sich das bilden oder wiederbilden, was das

Mapuche nagmen ist, das Leben der Mapuche.“ (Quidel: Vortrag am 29.6.01)

Neben dieser nach innen gerichteten Identitätsbildung ist die symbolische In-
szenierung von Erinnerung nach außen gerichtet, auf ein fremdes Publikum.
Es hat den Charakter eine Demonstration. Ein Beispiel für diese Art erinner-
ungspolitischer Inszenierung ist, dass ein großes Treffen der Huilliche auf
den Jahrestag des Parlaments gelegt wurde, an dem der spanische Staat die
Autonomie der Mapuche-Huilliche anerkannte:
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„Also bereiteten wir es für September vor. Und wir ließen es mit einem für das

pueblo Mapuche-Huilliche bedeutungsgeladenem Datum zusammenfallen, in

dem Sinne, dass vom 7. bis 9. September 1793 das Parlament von las Canoas

gefeiert wurde, wo die spanische Regierung im Beisein von Ambrosio O’Higgins

die Organisation und das pueblo Mapuche-Huilliche anerkennt ... und zwar in

besonderer Weise.” (Abello: Interview am 31.5.01)

Referenzpunkt der Erinnerungspolitik der Mapuche ist die autonome Mapuche-
Gesellschaft vor der militärischen Eroberung. Letztere stellt ein noch immer
unbewältigtes kollektives Trauma der Mapuche dar. Insofern ist die Erinnerung
der Mapuche vornehmlich eine Erinnerung an Kämpfe und Niederlagen, d.h.
die Ansprüche der zuvor geführten, verlorenen Kämpfe sind noch nicht ein-
gelöst. Damit ist bleibt der Konflikt offen. Die herrschende Geschichts-
schreibung dagegen zielt darauf ab, die Geschichte der Mapuche zu Ende zu
schreiben.
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Ausgangspunkt dieser Untersuchung waren die Konflikte Ende 1997. Nach-
dem im vorigen Kapitel die Re-Konstruktion der Mapuche-Bewegung – also
aus Perspektive der Mapuche die Re-Konstruktion des Eigenen – betrachtet
wurde, soll nun die Konstruktion des Außen, der Gegner und des Kontextes
analysiert werden. Deshalb folgt eine Analyse des Diskurses der neuen
Mapuche-Bewegung über gesellschaftliche Kontexte, wie die Entwicklung
der Landfrage und der aktuelle Globalisierungsprozess, sowie die weiteren
zentralen Akteure in diesen Konflikten wie Staat, Forstkonzerne und zivil-
gesellschaftliche Akteure.

	���=��������6��������
Bereits die Parlamente im 17. bis zum 19. Jahrhundert beruhten auf dem Dia-
log der Mapuche mit dem spanischen und später dem chilenischen Staat. Die-
se Bezugnahme auf den Staat setzte sich in der Mapuche-Bewegung fort. Es
ist eine historische Konstante, dass die Forderungen nach Anerkennung oder
Umverteilung an den Staat gerichtet wurden. Denn es war der Staat, der An-
erkennung gewähren oder verwehren konnte. Auch war es der Staat, der
Umverteilungsmaßnahmen, z.B. in Form von Landreformen, ergreifen sollte.
Zum Teil gab es Verflechtungen von Mapuche-Bewegung und chilenischem
Staat, wie beim indigenismo der konservativen Regierung Íbañez, beim revo-
lutionären indigenismo der Unidad Popular und zuletzt bei der Anerkennungs-
politik der Concertación. Dabei war das Verhältnis von Staat und Mapuche
durch eine von Widersprüchen gekennzeichnete »Hassliebe« geprägt. Denn
einerseits war der Staat Adressat von Forderungen und andererseits repräsen-
tierte er den kolonialen Agenten, der für die Landenteignung und die Diskri-
minierung verantwortlich war.

Der Staat wird in den Diskursen der Mapuche-Bewegung tendenziell zu
einer Art Meta-Subjekt, ohne dass bestimmte Veränderungen in der Zusam-
mensetzung der Regierung eine Rolle spielen. Allenfalls der Regierung der
Unidad Popular wird teilweise zugestanden, eine andere Politik gegenüber
den Mapuche verfolgt zu haben. Insgesamt aber war der Staat für die Mapuche
immer ein »Stiefvater«

61
. Dies zeigte sich jüngst, als die Concertación im

Zusammenhang mit der Vertiefung des neoliberalen Modells den Vertrag von
Nueva Imperial brach, womit eine staatliche Anerkennungs- und Um-
verteilungspolitik immer unwahrscheinlicher wurde. Anstelle einer gelunge-
nen Anerkennungspolitik seitens der Regierung konstatieren die befragten
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Mapuche-dirigentes deren Scheitern und folglich eine Missachtung ihrer
Ansprüche. Alle drei von Axel Honneth angeführten Missachtungsformen
sind betroffen: Misshandlung und Vergewaltigung, Entrechtung und Ausschlie-
ßung, Entwürdigung und Beleidigung (Honneth 1998: 211). Die Form der
Misshandlung ergibt sich vor allem daraus, dass der Staat als »nationaler
Wettbewerbsstaat« die Interessen der Unternehmer gegen die Mapuche ver-
tritt. Dies betrifft insbesondere die Ausweitung des exportorientierten Forst-
modells und die Durchführung von Infrastrukturprojekten, die den Mapuche
in den comunidades existentielle Lebensgrundlagen entziehen. Die befragten
dirigentes verweigern sich der Interpretation, dass die Ausdehnung der
Forstwirtschaft auf dem »freien Spiel der Marktkräfte« basiert, stattdessen
nehmen sie den Staat hierfür in die politische Verantwortung:

„Aber, und das haben wir mit aller Deutlichkeit gesagt, hier handelt es sich nicht

um die exklusive, alleinige Verantwortlichkeit der Forstkonzerne. Es ist auch eine

Verantwortlichkeit der Regierungsautoritäten.“ (Reiman: Interview am 25.5.01)

Die zweite Form der Missachtung der Mapuche nach dem Pakt von Nueva
Imperial war die juridische Form der Entrechtung (Reiman: Vortrag am
29.6.01). Zu dieser Entrechtung gehört zum einen die Nichteinlösung der im
Gesellschaftsvertrag von Nueva Imperial getroffenen Vereinbarungen, wie
die verfassungsmäßige Anerkennung als Volk und die Verabschiedung der
Konvention 169 der ILO (Painiqueo: Interview am 25.5.01).

„Wir wollen, dass sie uns als pueblo Mapuche anerkennen. Denn bis heute ha-

ben sie uns nicht anerkannt, die Übereinkunft 169 der ILO ist nicht durchgekom-

men.” (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Zum anderen ist die Tatsache zu nennen, dass das Indígena-Gesetz gegenüber
den Interessen der Unternehmer zurückgestellt wird. Dies ist rechtlich mög-
lich, da es keinen verfassungsmäßigen Rang hat und nur als Verwaltungs-
gesetz eingestuft werden kann. Das realexistierende Recht kann die de facto
stattfindende Entrechtung nicht verhindern.

Als dritte Form der Missachtung konstatieren die Mapuche die Entwürdi-
gung, die Missachtung der Differenz der Mapuche und die fehlende Anerken-
nung des Anderen als Anderen. Einhellig gehen die befragten Mapuche da-
von aus, dass der Rassismus in der chilenischen Gesellschaft, auch durch die
Anerkennungspolitik der ersten Jahre der Regierung der Concertación, bei
weitem nicht überwunden wurde.

„O sea, noch gibt es rassistische Vorurteile, nach denen wir weiterhin Individuen

zweiter Klasse in Chile sind.“ (Millabur: Interview am 5.6.01)

Entgegen einer interkulturellen Perspektive, die die fehlende Anerkennung
als Missverständnis, oder wie Bengoa als »encuentro desencontrado« deutet,
wird von Mapuche-dirigentes die Interessenpolitik als Grund der Missachtung
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angeführt. Nahuelpan geht davon aus, dass die fehlende Anerkennung auf
einem fehlenden politischen Willen beruht:

„Und dann sagen sie (staatliche Autoritäten; O.K.) manchmal, dass sie uns nicht

verstehen, sie wissen nicht, was der Mapuche ist. Und ich glaube, dass sie kei-

nen politischen Willen haben, uns zu verstehen.“ (Nahuelpan: Vortrag am 29.6.01)

Deshalb werden die Außen- und Selbstdarstellungen der post-diktatorischen
Regierungen, die ein geschöntes Bild der chilenischen Realität malen, auf das
Schärfste kritisiert. Dagegen setzen die Mapuche-Organisationen mit ihren
konkreten Mobilisierungen auf Aufklärung:

„Damit machten wir uns auch auf internationaler Ebene mit dem Mapuche-The-

ma bekannt, was hier ... was es hier gibt, ist nicht das, was man nach außen

schönfärbt. Es ist nicht das, was man nach außen bekannt gibt. Es ist nicht das,

was die Politiker, die Regierungsvertreter sagen. Dass hier z.B. das Thema des

Rassismus, no sé, ein überwundenes Thema sei, ein Thema mit dem sich die

Justiz beschäftigt, das aber für die indígenas überwunden ist. Dass das Thema

der Respektierung der Mapuche ebenso ein überwundenes Thema sei. Kurz

und knapp, dem ist nicht so.” (Reiman: Interview am 25.5.01)

Die Missachtung der Mapuche findet sich im hegemonialen Diskurs wieder.
Darum richtet sich die Kritik der Mapuche-dirigentes gegen die offizielle,
staatliche Erinnerungspolitik. Sie wird als kolonialistischer Diskurs gesehen,
der die Siegergeschichte schreibt und an widerständige Traditionen anknüp-
fende Erinnerungspolitiken der Mapuche verhindern soll (Painiqueo: Inter-
view am 25.5.01). Wichtigste Institution der chilenischen Erinnerungspolitik
ist das Schulsystem, welches das Vergessen fördert und rassistischen Tenden-
zen Vorschub leistet. So wird in der Schule, als einem zentralen Dispositiv,
mittels einer Umdefinition von Elementen der Mapuche die Assimilation der
Mapuche-Kinder vorangetrieben. Von den dirigentes wird kritisiert, dass die
Gegen-Geschichte der Mapuche vergessen gemacht wird, und dass der
Herrschaftsdiskurs mit Euphemisierungen arbeitet. So wird in der hegemoni-
alen Geschichtsschreibung die militärische Eroberung als »Befriedung«
bezeichnet. Die traditionelle religiöse Autorität, die machi, wird als »Hexe«
diffamiert.

„Denn wenn wir jetzt die offizielle Geschichte lesen, die sie in den Schulen leh-

ren, so ist es das Wahrscheinlichste, dass wir nicht mehr als drei Seiten in der

Geschichte Chiles finden, die sich auf die Mapuche beziehen. Wenn man sich

ein Geschichtsbuch aus der Schule mit nach Hause nimmt, sieht man, dass sie

uns einen paternalistischen Blick lehren, dass sie uns einen rassistischen Blick

lehren. Sie sprechen nicht vom wahren Mapuche. Sie sprechen von der machi

nicht als spiritueller Führerin der Mapuche, sondern als einer Hexe. Und unsere

Kinder lernen das.” (Millabur: Vortrag am 29.6.01)
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Damit entfremdet die Schule die Kinder von der Mapuche-Kultur, dem Leben
in der comunidad und den eigenen Eltern:

„Denn die Schulen entfremden auch. Die Kinder bilden sich mit einer Bildung,

die sie von ihrer eigenen Kultur entfremdet.“ (Millabur: Interview am 5.6.01)

Zudem wird die Definitionsmacht der Regierung und deren Instrumentalisie-
rung bestimmter politisch-normativer Konzepte, wie z.B. dem der Demokra-
tie, kritisiert:

„Die Regierungsautoritäten sagen genau dann, dass man die Demokratie re-

spektieren soll, wenn wir Stärke demonstrieren müssen. [...] Also sehen wir un-

zählige Arten von Hürden, um unser Volk zu schwächen.“ (Nahuelpan: Vortrag

am 29.6.01)

Über die Kritik am Staat hinaus wird das gesamte kapitalistische Entwick-
lungs- bzw. Zivilisationsmodell wegen seiner sozialen, ökologischen und
ethnozidären Konsequenzen kritisiert.

„Was war zum Bespiel die berühmte, sogenannte Zivilisation? Sie ist der Verrat

an den pueblos originarios durch ihren eigenen Staat.” (Abello: Interview am 31.5.01)

Die Missachtung der Mapuche ist demnach nicht nur als passive Verweige-
rung von Ansprüchen zu verstehen, sondern der Staat ist ein wesentlicher
Akteur. Seit der militärischen Niederlage 1883 wird der chilenische Staat als
zentrale Institution zur Assimilation der Mapuche gesehen. Unabhängig von
den neoliberalen Diskursen der Verschlankung des Staates wirken staatliche
Institutionen heute weiterhin maßgeblich auf die comunidades ein.

„Der chilenische Staat sagt uns, wie wir uns organisieren müssen. Der chileni-

sche Staat sagt uns, was wir an den Schulen lernen müssen. Der chilenische

Staat sagt uns, wie wir unsere Autonomie ausüben müssen. Der chilenische

Staat sagt uns, wie wir heutzutage unsere Kultur ausüben müssen.” (Reiman:

Vortrag am 29.6.01)

Dies wird von den Mapuche-Bewegungsorganisationen mit einem autonomie-
orientierten Diskurs auf das Schärfste kritisiert. Es gibt aktuell eine Emanzi-
pation von dem »Stiefvater Staat«. Zu dieser Emanzipation gehört, dass die
Mapuche reale Mitspracherechte bei staatlichen Projekten einfordern, wie
aktuell beim BID-Projekt zur Neugestaltung der Indígena-Politik, das in Re-
aktion auf die massiven Mobilisierungen der Mapuche Anfang 2001 anlief:

„Viele peñis mussten ins Gefängnis gehen, damit die BID mal ein Paar Dollar

zahlt. Es mussten sich viele Leute mobilisieren. Es gab viele Opfer. Und diese

Leute, die sich bewegen, wissen am wenigsten von der BID. Das sind die, die

am wenigsten von dem Projekt wissen. Und ich habe den Bericht gelesen, wo

die Art und Weise, wie dieses Geld investiert werden wird, beschrieben ist. Glaubt

ihr, dass sie die dirigentes gefragt haben, die die Musik machten, damit andere

tanzen? Nicht einen.“ (Millabur: Vortrag am 29.6.01)
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Ähnliche Forderungen nach gleichberechtigter Mitsprache bzw. Selbstbe-
stimmung gelten für staatliche Infrastrukturgroßprojekte wie die Ortsum-
gehungsstraße in Temuco, ein geplantes Flughafenprojekt in Temuco sowie
den Staudammbau am Oberen Bío-Bío und den Ausbau der Küstenstraße.
Obwohl die einschneidenden Entwicklungsprojekte ohne die Entscheidun-
gen der Mapuche durchgesetzt werden, sind sie wie auch die staatliche
Entwicklungshilfe nicht folgenlos für die Subjekte in den comunidades. Die
Makropolitiken der Regierung gehen mit spezifischen Subjektivierungs-
strategien einher, die in den comunidades bereits ihre Wirkung zeigen:

„Es gibt gewisse Leute, die – wegen der Regierungspolitik – etwas materialisti-

scher und auch kapitalistischer geworden ist.“ (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Darüber hinaus bewirkt auch die Einbettung der Mapuche-Gemeinschaften
in die dominante chilenische Gesellschaft die Übernahme von Verhaltenswei-
sen und Normen der letzteren, was sich beispielsweise im Verhältnis zur Na-
tur ausdrückt:

„Denn auch die Mapuche sind auf die ein oder andere Weise eingefügt in eine

Gesellschaft. Wir sind auch gebrochen in Bezug auf den Respekt unserer Natur.

[...] Wir haben auch gewisse Schwächen in Bezug auf die Respektierung der

Natur.” (Millabur: Vortrag am 29.6.01)

Entgegen dieser Assimilationstendenzen machen die dirigentes der neuen
Mapuche-Bewegung deutlich, dass sie sich der hegemonialen gesellschaftli-
chen Entwicklungslogik nicht unterordnen wollen. Es entsteht ein Antago-
nismus von Selbstbestimmung und hegemonialer gesellschaftlicher Entwick-
lung, die den Interessen des hegemonialen Blocks aus Unternehmern, Mili-
tärs und neoliberalen Intellektuellen entspricht. Deshalb stellt Reiman die rhe-
torische Frage.

„Warum müssen es immer wir Mapuche sein, die sich an eine Entwicklungslogik

anpassen müssen, die nicht die unsrige ist?“ (Reiman: Vortrag am 29.6.01)

Die Entwicklungslogik wird über verschiedene staatliche Programme umge-
setzt. Und so belassen es die dirigentes nicht bei einer generellen Ablehnung
des hegemonialen Entwicklungsmodells, sondern kritisieren auch konkrete
Programme.

„Jetzt geht es auch soweit, viele der sozialen Programme, der politischen Pro-

gramme der Regierung in Frage zu stellen. Z.B. das was sie über INDAP macht,

was sie über die Bildung macht, über die Gesundheit. Kurz: eine ganze Reihe

von Programmen. Wir stellen das heute infrage.” (Reiman: Interview am 25.5.01)

Besonders das MOP, das für zahlreiche Großprojekte der Infrastruktur ver-
antwortlich ist, wird von den Mapuche kritisiert.

62
 Das gilt vor allem für die

Ortsumgehungsstraße in Temuco sowie die im Bau befindliche Küstenstraße,
die sog. Carretera costera.
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Der Staat reagiert auf die Mapuche-Organisationen, die sich emanzipie-
ren und ihr Recht auf Autonomie und Selbstbestimmung einklagen, strafend.
Diejenigen Mapuche, die die von der Regierung gesetzte Norm verlassen,
haben mit Sanktionen zu rechnen. In diesem Sinne versucht der hegemoniale
Diskurs der Regierung und der Massenmedien eine scharfe Trennlinie zwi-
schen »guten«, angepassten und »bösen«, rebellischen Mapuche zu etablie-
ren (Reiman: Interview am 25.5.01). Diese Berichterstattung wird von den
dirigentes kritisiert:

„In den Medien, in den Nachrichten werden sie wie die Bösewichter aus dem

Film dargestellt.“ (Eintragung im Feldtagebuch)

Darüber hinaus werden die Mapuche, die die Norm verlassen, im hegemonia-
len Diskurs mit delinquenten, terroristischen oder linksradikalen Elementen
artikuliert. Mit diesem Diskurs soll die Bewegung kriminalisiert und in den
comunidades und der chilenischen Öffentlichkeit diskreditiert werden. Histo-
risch war dies bereits die diskursive Strategie, die die militärische Eroberung
der Araucanía denkbar und als politisches Programm durchsetzbar gemacht
hatte. Von den dirigentes dagegen wird moniert, dass die agierenden Mapuche
als von linksradikalen Gruppen manipulierte passive Opfer dargestellt wer-
den. Sie halten dies für einen rassistischen Diskurs, der die eigene Handlungs-
macht der Mapuche leugnet und diese nicht anders denn als passive Manipula-
tionsobjekte darstellen kann. Entsprechend beklagt Alfonso Reiman den Ver-
such der Delegitimierung der Asociación Ñancucheo:

„Es wird gesagt, dass dies eine Organisation sei, deren Köpfe linksextreme Leu-

te seien. In der die dirigentes der Organisation in Zentralamerika ausgebildet

worden wären, dass sie eine Guerilla-Ausbildung hätten. Dass wir in Wahrheit

von Sektoren der Linken geführt, gelenkt und manipuliert wären. [...] Die bürger-

lichen Medien geben ihr keine politische Bedeutung, sondern eine polizeiliche,

eine delinquente.“ (Reiman: Vortrag am 29.6.01)

Vor diesem Hintergrund wird auch die Regierungsinitiative der »dialogos
comunales« von der Bewegung nicht als ernsthafter Versuch der Verständi-
gung und der Annäherung gewertet, sondern als gezieltes Instrument zur Zer-
schlagung von Bewegung:

„Sie wissen, dass auf Grund der Mobilisierungen während des Konflikts in unse-

rer Zone und auch in andern Territorien wie der Huilliche, Lafkenche, Pehuenche

die dialogos comunales eingerichtet wurden. Das war nicht wegen des guten

Willens der Regierung. Es gab nur das eine Ziel, unsere Organisationen zu des-

artikulieren, d.h. unsere comunidades zu teilen, und uns in gute und böse

Mapuche zu trennen.” (Reiman: Vortrag am 29.6.01)

Darüber hinaus wird die Ausübung von Repression und staatlicher Gewalt
kritisiert und denunziert (Weke: Interview am 4.6.01).

63
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Der »Gesellschaftsvertrag« mit den Indigenen Völkern, der Pakt von Nueva
Imperial, wurde aus der Sicht der neuen Mapuche-Bewegung gebrochen.
Paradigmatisch kann dies an der Delegitimierung der CONADI durch die
aktuelle Bewegung aufgezeigt werden. Die zentrale staatliche Institution des
Gesellschaftsvertrages von Nueva Imperial, die CONADI und deren indigene
consejeros, werden von den Mapuche nicht als Repräsentanten der Mapuche
angesehen, sondern als integraler Bestandteil des Staatsapparats:

„Die CONADI ist eine Regierungseinrichtung. Aber die Regierung sagt immer,

dass die CONADI den Mapuche gehört. Nie gehörte sie den Mapuche. Die

CONADI ist eine Regierungsorganisation, ein Teil der Regierung. Und wir konn-

ten nie mit der CONADI reden oder sprechen.“ (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Und Reiman kritisiert in Bezug auf den Repräsentationsanspruch der indige-
nen consejeros der CONADI:

„Sie (die consejeros der CONADI; O.K.) sagen, sie seien Repräsentanten – aber

tatsächlich sind sie das nicht. Weil sie in der staatlichen Organisation sind, sind

sie nicht der Gegenpart, sondern funktional zu den Programmen, zu der Politik

der Regierungsinstitution, die die CONADI ist.“ (Reiman: Interview am 25.5.01)

Die paternalistische Herangehensweise, mit der die CONADI den Mapuche
vorgeben will, was diese zu tun hätten, bildet einen direkten Antagonismus
zum autonomie-betonten Diskurs der Mapuche-Bewegung:

„Denn in gewisser Weise müssen wir uns mit einem Papier präsentieren, das

sagt, comunidad mit der und der Nummer [...] Wir können keine Dinge in unse-

rem lof machen oder durchführen, denn dann werden wir zu einer comunidad

unter der CONADI. In gewisser Hinsicht ist es so, dass wir unser Land nicht so

bearbeiten können, wie wir gerne möchten.“ (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Da die CONADI sowohl als Vermittler zwischen comunidades und Staat als
auch in besonderem Maße als Repräsentationsinstanz der Mapuche an
Legitimation verloren hat, besteht die selbstbewusste Strategie (z.B. der
Asociación Ñancucheo) darin, die CONADI zu umgehen, um direkt mit der
Regierung zu verhandeln und nicht mit untergeordneten, staatlichen Instanzen:

„Deswegen: Wir zusammen mit der CONADI? Auf keinen Fall! Jetzt, nachdem

dieser zugespitzte Konflikt war, haben wir es geschafft, eine Übereinkunft nicht

mit der CONADI, sondern direkt mit der Regierung abzuschließen. Für die Land-

käufe, die es für die comunidades, die bei dem scharfen Konflikt dabei waren,

gab. Wir sind direkt von oben gekommen, wir haben die CONADI übersprun-

gen” (Reiman: Interview am 25.5.01).

Neben dieser Konstatierung eines vollständigen Legitimationsverlustes der
CONADI in den Augen der neuen Mapuche-Bewegung und der Kritik an
dem Repräsentationsanspruch wird die CONADI auch als Herrschafts-
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dispositiv kritisiert. So bringt der Paternalismus der CONADI und anderer
staatlicher Entwicklungsorganisationen in den comunidades Spaltungen und
Klientelismus hervor:

„Ich denke, das wesentlichste Problem, was wir in diesem Fall haben, ist die

Gesetzgebung, der Klientelismus den man in den comunidades hat. Als eine

Form, um den Bewusstseinsbildungsprozess, die Bewusstwerdung und das

Wissen um Rechte der Personen, der dirigentes und der comunidades zu trü-

ben, entwirft man permanent eine kommunikative Strategie des Klientelismus in

Hinblick auf zumeist ökonomische Projekte.“ (Millabur: Interview am 5.6.01)

Mit dem Versprechen ökonomischer Projekte wird Bewegung gespalten, und
es entstehen Abhängigkeiten der »Begünstigten« von den Instanzen, die die
Projekte durchführen bzw. in Auftrag geben. In diesem Sinne dient die
CONADI, so Adolfo Millabur, dem appeasement von möglichen aufkeimen-
den Bewegungen und wird als bewusstes Mittel zu Spaltung von bereits ent-
standenen Bewegungen eingesetzt:

 64

„Um sie mit diesen Projekten, die winzig sind, bei Laune zu halten und um das

Verhalten etwas einzulullen. Nun, unsere Schwierigkeit geht etwas in diese Rich-

tung, o sea, die CONADI hatte eine immens wichtige Rolle die schlechte Stim-

mung zu heben und Spaltungen zu produzieren. Gerade darauf sind sie auch

spezialisiert: In eine kraftvolle Bewegung zu intervenieren und sie transformie-

ren zu können, indem sie gespaltet wird. Denn in dem Maße, in dem die Bewe-

gung Stärke hat, werden auch sie Probleme bekommen. Und so entwarfen sie

andere Interventionsstrategien.” (Millabur: Interview am 5.6.01)

Im gleichen Tenor wie Millabur spitzt Weke die Kritik an den Institutionen
der staatlichen Anerkennungspolitik dahingehend zu, dass indigenistische
Politik allein das Ziel der Kooptation und Unterdrückung einer autonomen
Mapuche-Bewegung gehabt habe:

„Letztlich sind es Hürden, die in den Weg gestellt werden, wie das Gesetz 19.253

mit dieser Sache, dass die comunidades, nahezu alle comunidades Mapuches,

einen Pakt von Nueva Imperial schließen, um die Bewegungen mit einem auto-

nomen Charakter zu beruhigen. Dann wird eine CEPI eingerichtet, danach eine

CONADI, aber all dies geschah, um den Vorschlägen autonomen Charakters,

die die comunidades zunehmend machten, ein Ende zu setzen.” (Weke: Inter-

view am 4.6.01)

Angepasste comunidades werden positiv sanktioniert und mit finanzieller För-
derung bedacht, während konfliktfreudige comunidades ausgeschlossen wer-
den. Staatliche Förderung wird von der autonomen Bewegung darum prin-
zipiell misstrauisch betrachtet und als gefährliches Instrument der Normie-
rung und Diskreditierung der eigenen Bewegung gesehen. Dies gilt auch für die
staatliche Finanzierung kultureller Projekte, wie des Neujahrsfestes, wexipantu:
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„Nun das wexipantu, ich fühle, dass es eigentlich eine tiefere Perspektive haben

sollte, nicht so folkloristisch, denn mal machen wir das wexipantu und es kommt

die CONADI, um daraus ein Projekt zu machen. [...] Wurde das unseren Großel-

tern früher finanziert? Wurde ihnen Geld gegeben, um das wexipantu zu feiern?

Nein. Dann sind wir dabei, ein Laster zu schaffen. Und mit diesen Geldern recht-

fertigt sich der Staat. Und danach veröffentlichen sie die Zahlen und die Regie-

rung sagt, soviel Geld, soviel Millionen Pesos haben wir in die Mapuche oder die

indigenen Völker investiert.” (Millabur: Vortrag am 29.6.01)

Hiermit spricht Millabur ein grundsätzliches Problem einer begrenzten Aner-
kennungspolitik an: Die staatlichen affirmativen Maßnahmen zur begrenzten
Förderung beheben die Missachtung nicht grundsätzlich, sondern können
gerade bestehende Feindseligkeiten und Rassismus gegen die Mapuche ver-
stärken. D.h. andere gesellschaftliche Gruppen in Chile fragen sich, warum
gerade die Mapuche besonders gefördert werden und eine Sonderbehandlung
mit vermeintlich unverdienter Großzügigkeit erhalten (Fraser 2001: 51-54).

Diese kritische Einschätzung staatlicher Finanzierung schlägt sich aber
nicht unbedingt in der Praxis nieder. Während Millabur die Finanzierung des
wexipantu durch die CONADI kritisiert, wird von seinem Bürgermeisteramt
in den comunidades für die Beantragung eben dieser Fördergelder geworben
und praktische Hilfe beim Ausfüllen der Anträge geleistet. Neben dieser Stig-
matisierung im hegemonialen Diskurs versucht der chilenische Staat, die au-
tonomen, konfrontativen Organisationen zu desartikulieren. Dazu wird zu-
meist, wie bereits erläutert, über die CONADI operiert. In Lumaco bedeutet
dies konkret, dass die Regierung eine finanziell gut ausgestattete Parallelorga-
nisation zur Asociación Ñancucheo aufgebaut hat, um diese zu schwächen
(Reiman: Interview am 25.5.01). Ebenso wird von Regierungsseite versucht,
den Mapuche-Bürgermeister und Aktivisten der ITL zu diskreditieren:

„Es ist also ein super-kompliziertes Spiel, weil ich mich wohl – so wie es scheint

– für die Regierung in eine nicht besonders erwünschte Person verwandelt habe,

wie eine Mücke im Gesicht. Sie versuchen zu intervenieren, um zu spalten, um

die comunidades kontrollieren zu können.“ (Millabur: Interview am 5.6.01)

Interkulturalität ist derzeit in Chile ein stark und kontrovers diskutiertes The-
ma. Das von Regierungsseite und NGO angeführte Konzept der Interkultura-
lität, wie es vor allem in den Bemühungen zu einer inter-kulturellen Bildung
der indigenen Bevölkerung und in der Frage des Gesundheitssystems disku-
tiert wird, wird von den befragen Mapuche als Modethema bewertet, bei dem
letztlich assimilatorische Vorstellungen im Hintergrund stehen:

„Denn heute ist beispielsweise die Interkulturalität sehr in Mode, im Gesundheits-

und im Bildungsbereich. Wo man uns wieder eine Form einführen will, ohne

beispielsweise unsere comunidades zu fragen.“ (Reiman: Vortrag am 29.6.01)
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Adolfo Millabur arbeitet heraus, inwiefern dieses Konzept von Interkultura-
lität ein Element des Herrschaftsdiskurses ist. Er kehrt die eingleisige Per-
spektive des dominanten Konzepts von Interkulturalität um und wendet es
auf die rassistische chilenische Gesellschaft selber an.

„Eine andere Sache, von der immer gesprochen wird und die sich in der letzten

Zeit auch in eine Mode verwandelt hat, [...] ist die interkulturelle Bildung. Wer

muss lernen? Oder wer muss interkulturelle Bildung machen? Was glauben Sie,

wer? Ich glaube, dass die Mapuche schon vor einiger Zeit gezwungen wurden,

uns interkulturell zu bilden, seit einiger Zeit, pues. [...] ich meine, dass man die

interkulturelle Bildung wohl gemäß der heutigen Zeit in den comunidades ver-

stärken muss. Aber auf der anderen Seite reicht das nicht, wenn es im Rest der

chilenischen Gesellschaft nicht auch eine interkulturelle Bildung gibt. Denn es

nützt überhaupt nichts, wenn wir auch noch so genau wissen, was wir sind, was

wir machen, wenn der Gegenpart ignorant ist und der Realität unseres Volkes

fremd und gleichgültig gegenübersteht. Ich meine, dass die interkulturelle Bil-

dung nicht nur in Richtung der comunidades oder der Mapuche gehen sollte,

sondern auch zur anderen Seite.” (Millabur: Vortrag am 29.6.01)

Das von den staatlichen Institutionen wie der CONADI angewandte Konzept
von Interkulturalität bewirkt keine grundsätzliche Veränderung in den Missach-
tungsverhältnissen, da es sich allein auf die Missachteten, die Mapuche, rich-
tet, aber die chilenische Gesellschaft, von der die Missachtung ausgeht, unan-
getastet lässt. Es handelt sich um ein affirmatives Konzept, das konzeptionell
nicht in der Lage ist, Gerechtigkeit in den Anerkennungsverhältnissen herzu-
stellen. Die von Macht und Herrschaft geprägten gesellschaftlichen Tiefen-
strukturen bleiben ausgeblendet. Stattdessen fordern Mapuche-dirigentes, wie
Adolfo Millabur, eine grundlegende Transformation der bestehenden Aner-
kennungsverhältnisse, bei der beide Seiten der Identitätskonstruktion Chile-
ne/Mapuche ins Auge gefasst werden. Damit ist vor allem eine Dekonstruktion
der nationalen Identität als weißer Chilene verbunden, wie sie in den Konzep-
tionen einer plurynationalen Gesellschaft zum Ausdruck kommen.
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Historisch ist das Verhältnis von Mapuche und Organisationen der Zivilgesell-
schaft, wie Kirche und politische Parteien, ambivalent. Einerseits gab es durch-
aus fruchtbare Verbindungen: Als Beispiel ist die Artikulation des Diskurses
der Mapuche-Bewegung mit dem der linken Parteien zu einem Umverteilungs-
kampf im Kontext der Unidad Popular zu nennen. Auch die Kirchen spielten,
vor allem in der Zeit der Diktatur, bei der Re-Organisation der Mapuche-
Bewegung in den Centros Culturales Mapuche eine zentrale Rolle.

66
 Ande-
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rerseits versuchten sowohl Kirche als auch Parteien die Mapuche-Bewegung
für sich zu instrumentalisieren. Jüngstes Beispiel für die negativen Effekte
des Einwirkens politischer Parteien auf die Mapuche-Bewegung ist der Prozess,
der in den gescheiterten Gesellschaftsvertrag von Nueva Imperial mündete.
Vor dem Hintergrund dieser Erfahrungen emanzipierte sich die aktuelle
Mapuche-Bewegung nicht nur von dem »Stief-Vater-Staat«, sondern auch von
den genannten zivilgesellschaftlichen Akteuren. Eine Zusammenarbeit wird
dabei nicht grundsätzlich abgelehnt, aber Manipulationsversuche werden auf
das Schärfste kritisiert.

Von den dirigentes wird beklagt, dass parteipolitische Orientierungen quer
zu der ethnischen Orientierung als Mapuche verlaufen. Deshalb erweisen sie
sich als Hindernis für die Stärkung von Bewegung (Quidel: Interview am
28.6.01). In diesem Sinne wirken sich die parteipolitischen Differenzen nega-
tiv auf die Zusammenarbeit in der comunidad aus, während sie auf der Ebene
der Mapuche-Bewegung Spaltungen provozierten.

„Es beginnt das Thema der Wahlen und der politischen Manipulation der

comunidades. Sie dringen ein. Die politischen Parteien und die Kandidaten ver-

sprechen alles; laut ihrer Kampagne versprechen sie alles, was die comunidades

ihnen vorstellen. Aber in der Praxis ist das überhaupt nicht so. Also verletzen sie

die Rechte der comunidades Mapuches.“ (Weke: Interview am 4.6.01)

Dies führte – in einem Kontext, in dem die Militärdiktatur die Bezeichnung
»politisch« mit korrupt gleichgesetzt hatte – dazu, dass viele Mapuche in den
comunidades ihre Aktivitäten nicht als politische Praxis verstehen und sich
gar davon distanzierten.
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In Bezug auf die Arbeit der Kirchen wird die von der katholischen Kirche
seit Jahrhunderten betriebene Umdefinition und synkretistische Re-Sakrali-
sierung indigener Konzepte zurückgewiesen. So bemerkt Adolfo Millabur
zum Mapuche-Neujahrsfest wexipantu:

„Also wir, die Mapuche, sind überzeugt, dass das wexipantu am 24. Juni stattfin-

det. Wir bekommen nicht mit, dass das eine untergründige und geschickte Art der

Katholiken war, um sich einmischen zu können – denn nach deren Meinung wa-

ren die Mapuche halbe Heiden –  und ihnen den San Juan an die Seite zu stellen.

Also war alles, was San Juan ist, wexipantu. Und da gehen die Dinge durch-

einander, und was ich gerade lerne ist, dass das wexipantu am ersten Neumond-

tag ist. Wenn der neue Lebenszyklus beginnt.“ (Millabur: Vortrag am 29.6.01)

Neben der katholischen Kirche ist seit Beginn der Diktatur ein massives An-
wachsen evangelikaler Sekten festzustellen, die die comunidades spalten. So
berichtet Culliqueo aus Truf-Truf:

„Es gibt evangelikale Kirchen, es gibt die katholische Kirche. Aber von den

evangelikalen Kirchen gibt es viele in unserem Sektor, wir haben mehr als 80
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Kirchen gezählt. Klar, die sind von unterschiedlichen Sekten. Aber die stärkste

ist in unserem Fall auch die katholische.” (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Die Aktivisten sind sich bewusst, dass sie nicht direkt gegen die Kirchen in
den comunidades agieren können, da dies sonst zu sofortigen Spaltungen der
comunidades führen würde. Die Kirchen sind in den comunidades Macht-
faktoren, die nicht ignoriert werden können. Deshalb wählen die dirigentes
nicht den Bruch mit den Kirchen, sondern die Öffnung gegenüber den Kir-
chen. Generell werden die Kirchen aber dann kritisiert, wenn sie nicht die
Autonomie der Bewegung oder der comunidades respektieren und stattdes-
sen versuchen, ihre eigenen Überzeugungen durchzusetzen.

„Nun hier ist das auch ein wenig mit einigen Sekten passiert, sie haben ver-

sucht, viel von dem zu zerteilen, was unser Zusammenleben als pueblo Mapuche

ist. Eh, und in gewisser Weise versuchen sie auch, gemäß ihrer Version das

Unsrige zu verbieten. Und sie versuchen, unsere Leute auf ihre Seite rüberzu-

ziehen. [...] Aber was wir sagten, ist, dass unter den ganzen Religionen, die es

hier gibt, seien sie katholisch oder evangelisch, wir sie auch nicht ausschließen

können. Denn alle Personen haben ihre Form zu handeln, sie werden wissen,

welcher Religion sie folgen. Das machen wir mit viel Respekt. Wenn sie wollen,

haben wir auch vor, mit ihnen zu arbeiten.“ (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Doch gibt es neben dieser Toleranz des Anderen auch eine aktive Bewegung
der Öffnung, des Aufnehmens des Anderen. Letztere zeigt sich idealtypisch
an den Wahlerfolgen Adolfo Millaburs, der als Mapuche in die politische
Administration des chilenischen Staates drängte, seit 1996 Bürgermeister von
Tirúa ist und der Vorbildcharakter für weitere Kandidaturen von Mapuche hat.
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Der Verlust von Land ist die zentrale Erfahrung der Mapuche beim Zusammen-
stoß mit den Spaniern und Chilenen. Als Annäherung an die Größenordnung
des Landverlustes kann davon ausgegangen werden, dass die Mapuche bei
der Ankunft der Spanier 31 Millionen Hektar Land in Chile kontrollierten.
Mitte des 17. Jahrhunderts reduzierte sich dieses Territorium mit dem Vertrag
von Quillín auf 10 Millionen Hektar. Nach der militärischen Eroberung 1883
wurden die Mapuche auf 526.285 Hektar in Reservaten zusammengetrieben.
Diese Fläche reduzierte sich durch das Teilungsgesetz der Diktatur auf 350.000
Hektar (Bender/Veas 1982: 10). Auch heute ist für die ruralen Mapuche die
Landfrage das erste Problem.

„Bueno, das erste Problem, was wir hier immer hatten, ist der Boden, das Land,

wo wir leben, wo wir arbeiten. Es ist viel zu klein. Sehr wenig Land. [...] Wir
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haben viele junge Leute, die verheiratet zusammen leben. Es gibt zwei oder drei

oder vier Familien, die aus Mangel an Land, um ein Haus bauen zu können, in

einem Haus zusammenleben.” (Lupuman: Interview am 6.6.01)
69

Dieses oder ähnliche Probleme gelten in nahezu allen Mapuche-comunidades.
Anders als die chilenischen Kleinbauern dürfen die Mapuche ihr Land wegen
des Indígena-Gesetzes 19.253 nicht ohne Auflagen verkaufen. Deshalb ist
die Bindung an das Land und die bäuerliche Lebensweise stärker. In diesem
Sinne bewirkt das Indígena-Gesetz, dass es für die Mapuche eine spezifische
Landproblematik gibt. Diese gemeinsam geteilte Erfahrung der Land-
problematik ist ein wichtiges Element in der Bestätigung einer gemeinsamen
Identität.

„Unser Problem ist ungefähr dasselbe wie das der anderen Territorien, und es

ist das erste Problem des pueblo Mapuche: Das Fehlen von Land.” (Culliqueo:

Interview am 13.6.01)

Die Landknappheit bewirkt, dass die Subsistenzgrundlage der ruralen Mapu-
che-comunidades gefährdet ist. Obwohl es regionale Unterschiede gibt, las-
sen sich gemeinsam geteilte Problemlagen herausarbeiten. Die Mapuche wur-
den im Zuge des Kolonisationsprozesses auf die unfruchtbaren Böden abge-
drängt, das heisst sie verfügen nicht nur über wenig Land, sondern zudem
noch über schlechte Böden.

„Die Leute brauchen unbedingt Land. Es gibt einen Mangel an Land. Oder wenn

die Leute ein Stückchen Land haben, dann sind das schlechte Böden. Und die

guten Böden, die früher den Mapuche gehörten, die haben die fundos, die

latifundistas.“ (Panchillo: Interview am 15.6.01)

Für die Mapuche ist das Landproblem im Kern ein Verteilungsproblem. Wäh-
rend die comunidades von dem Produktionsmittel Land getrennt wurden, ha-
ben sich latifundistas und Forstkonzerne in einem fortgesetzten Prozess der
ursprünglichen Akkumulation dieses Produktionsmittel angeeignet. Verstärkt
stellt sich das Landproblem auf Grund der Erbteilung bei den jüngeren Gene-
rationen dar.

„Dann gründet sich eine Familie, und in dieser Familie gründet sich eine weitere

Familie, und am Ende ... ich z.B., meine Generation hat schon kein Land mehr.

Ich denke, dass dies ein wenig der Auslöser für die Mapuche-Bewegung war,

nämlich die Landproblematik.” (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Deshalb werden die Entwicklungsprogramme dahingehend kritisiert, dass sie
gar nicht erst greifen können, wenn nicht das zugrunde liegende Problem der
Landfrage gelöst ist.

„Und mal fragt man sich, von welcher Entwicklung wir sprechen können, wenn

wir gerade mal einige Hektar Land haben, auf die wir die Entwicklung unseres

pueblos gründen können. Der erste Lehrsatz unseres pueblos ist: Wenn wir kein
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Land haben, haben wir keine Entwicklung. Auf dem Land basiert die Kultur oder

jede Art von politischer oder ökonomischer Entwicklung. Sie basiert auf dem

Land.” (Nahuelpan: Vortrag am 29.6.01)

Daraus wird die Schlussfolgerung gezogen, dass es für die Mapuche keine
Zukunft geben wird, wenn es nicht zu einer Umverteilung von Land kommt:

„Deshalb mache ich meine Analyse, no cierto, wenn wir es nicht schaffen, Land

zu bekommen, dann haben wir als pueblo Mapuche keine Zukunft.” (Nahuelpan:

Vortrag am 29.6.01)

Auch wenn die Landfrage einer der wesentlichsten Gründe für die Konflikte
ist, ist nicht nur die materielle Dimension von Land als Produktionsmittel
ausschlaggebend, sondern die kulturell-identitäre Dimension, nach der die
»Menschen der Erde« (mapu = Erde; che = Mensch) religiöse und identitäts-
bestätigende Bindungen zu ihrem Land haben (Weke: Interview am 4.6.01).
Der Anthropologe Rolf Foerster (1993: 132-133) hat vier Punkte herausgear-
beitet: erstens ist das Land, mapu, integraler Bestandteil des Kosmos. Zwei-
tens ist das Land der heilige Ort, über den reziproke Beziehungen zu den
Lebewesen und den Geistern hergestellt werden. Drittens ist das Land eine
Gabe von Chao Ngenechen, was die Mapuche zur Achtung des Landes
verpflichtet. Viertens ist das Land der Ort, an dem die Vorfahren zur Verteidi-
gung dieses Territoriums starben.

Die Landfrage ist jedoch nicht nur von der Priorität her das erste Problem,
sondern auch im zeitlich-historischen Sinne. Fest verankert im kollektiven
Gedächtnis der Mapuche ist das Bewusstsein darüber, dass ihre Ländereien in
einem kolonialen Prozess mittels Gewalt enteignet worden sind:

„Diese Ländereien gehörten früher den comunidades und sie haben sie ohne

Grund in Konflikte gebracht, ihnen das Land weggenommen, die Hunde auf die

Leute gehetzt, die von dort flohen. Einigen wurden die Häuser abgebrannt, da-

mit sie weggingen. Und manchmal haben sie das Land für ein Bisschen verlie-

hen und wurden dann betrogen. Denn danach sagten sie, das Land gehört mir,

du hast es mir verkauft – sie hetzten die Hunde und carabineros auf die Leute.

Und sie mussten gehen. So war es also, dass sie die comunidades an den

Meeresstrand drängten.“ (Lupuman: Interview am 6.6.01)

Aus dieser historischen Perspektive betrachtet sind die aktuellen Mobilisie-
rungen keine punktuelle Erscheinung, sondern sie stehen in einem Kontext
jahrhundertlangen Widerstandes gegen die Usurpation von Land. So erzählt
Weke aus der Perspektive der Huilliche:

„Si bueno, was passiert ist, dass die comunidades Mapuches einen permanen-

ten Landkonflikt mit privaten Landeignern haben, die nicht aus den comunidades

kommen. In diesem Fall sind es private Landeigner durch Vererbung. Auch die

Usurpationen werden hier vererbt. Und diese Usurpationen sind seit dem letz-
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ten Jahrhundert von 1800 gemacht worden, und sie ziehen sich bis in die heuti-

ge Zeit hin.“ (Weke: Interview am 4.6.01)

In Bezug auf den legalen Status der besetzten Ländereien ist zwischen Gebie-
ten, bei denen die comunidades einen título de merced besitzen und jenen
sogenannten tierras ancestrales, von den Vorfahren hinterlassene Länderei-
en, zu unterscheiden. Erstere sind Gebiete, über die die comunidad einen recht-
lich anerkannten Landtitel besitzt, der in der Zeit der Reduktion an einen
Kaziken verliehen worden war. Das Land wurde den Mapuche danach durch
illegale Besetzungen chilenischer und ausländischer Siedler und während der
Zeit der Diktatur von Forstkonzernen enteignet. Bei den tierras ancestrales
dagegen handelt es sich um Gebiete, die von den Mapuche und deren
comunidades beansprucht werden, für die sie aber keine legalen Landtitel
besitzen.
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 In Truf-Truf gestaltet sich das Verhältnis von besetzten Gebieten

mit títulos de merced zu tierras ancestrales folgendermaßen:
„Vierzig Prozent des heute besetzten Landes wird durch fundos besetzt. Das ist

besetztes Land, welches zu den títulos de merced gehört, und der Rest sind

tierras ancestrales.“ (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Insgesamt ist weniger als ein Drittel des von dem Ayllarehue Xuf-Xuf bean-
spruchten Landes in den Händen der comunidades, der Rest ist Privateigen-
tum von Forstkonzernen und von privaten Landeignern (Quidel: Vortrag am
29.6.01).
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Für die Mapuche gibt es eine deutliche zeitliche Abfolge bei den Land-
konflikten und den entsprechenden Akteuren. Während in der Zeit vor der
Diktatur die Konflikte mit privaten Landeignern, latifundistas, dominierten,
wurden mit der Diktatur die auch heute virulenten Konflikte mit Forst-
konzernen zentral (Interview Painiqueo und Lupuman: Interview am 6.6.01).

„Wir sehen, wie das Land, no cierto, dass sie uns gestern raubten, heute in den

Händen von Transnationalen ist.“ (Nahuelpan: Vortrag am 29.6.01)

Von den Forstkonzernen sind die Mapuche auf noch schlechtere Böden und
kleinere Parzellen abgedrängt worden. So beschreibt Lupuman:

„Wir können zu keiner Seite ausweichen, denn es gibt einen See hier an der

einen Seite und an der anderen Seite haben wir das Meer. Also wir sehen uns

hier an diesem Ort eingeschlossen.“ (Lupuman: Interview am 6.6.01)

Andere wie die Mapuche aus Lumaco und Truf-Truf berichten von einer re-
gelrechten »Umzingelung« der comunidades durch Forstkonzerne bzw. pri-
vate Landeigner. Neben der Landfrage bedeutet die Umzingelung der comuni-
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dades durch Forstkonzerne aber auch eine ökologische Degradation der an-
stehenden Ökosysteme. Zudem gibt es für die Mapuche zumeist keine Beschäf-
tigungsmöglichkeiten in der Forstwirtschaft. Lupuman entwirft folgendes
Panorama in Bezug auf die Forstkonzerne:

„Wir als Mapuche sind im Recht und wir kämpfen unbeirrt, denn wir wissen,

dass wir kämpfen, weil wir die Eigner dieses Landes waren. Und heute wollen

wir, dass – wo die fundos bereits verlassen sind und die Unternehmen gekom-

men sind – diese Unternehmen weggehen. Denn das sind keine Leute von hier,

die die Herren sind. Pues, und weil sie uns angreifen und uns nicht arbeiten

lassen. Und auch wenn einer ganz in der Nähe wohnt, geben sie ihm keine

Arbeit. Er ist nichts weiter als Dreck. [...] Deshalb sind wir nicht damit einverstan-

den, dass die Unternehmen uns so sehr an die Küste drängen. Wir wollen mehr

Freiheit für die Arbeit, und sie verschmutzen uns die Gewässer. Sie verschmutzen

uns die Saat. Denn die Pinien verbreiten einen Smog und wenn der Puelche

(Wind aus dem Osten; O.K.) kommt, dann steigt er hier, an das Meer herunter

und bedeckt vor allem die Obstbäume. Deshalb sind wir nicht damit einverstan-

den, dass sie weiterhin in unsrer Nähe so weitermachen.“ (Lupuman: Interview

am 6.6.01)

Das wegen der Eukalyptus- und Kiefer-Monokulturen entstehende ökologi-
sche Problem wirft aber für die Mapuche neben den materiellen auch spiritu-
elle Probleme auf:

„Und wie sie die großen Eukalyptus- und Kieferforste mit Pestiziden besprühen,

no cierto. Und deshalb verschwindet die Naturmedizin. Der Aufschrei unserer

machi, unserer hermanos die sich in der Mapuche-Medizin auskennen, denn sie

wissen nicht, wohin sie noch gehen können, um Heilpflanzen zu suchen. Denn

die natürlichen Räume gibt es jetzt nicht mehr. Und deshalb gibt es sowohl eine

spirituelle als auch eine materielle Besorgnis.” (Nahuelpan: Vortrag am 29.6.01)

Der Konflikt zwischen den im Zuge der neoliberalen politischen Wende in
der Diktatur aufgestiegenen Forstkonzernen und den Mapuche-comunidades
ist einer der zentralen Antagonismen, der sich – zumal der Forstsektor weiter
ausgedehnt werden soll – weiter zuspitzen wird. Entsprechend mobilisieren
Mapuche in den Regionen, in denen sich das Forstmodell noch nicht hat durch-
setzen können, nicht nur gegen private Landeigner, sondern schon präventiv
gegen das kommende Forstmodell:

„Sí, yo creo, bueno, wir haben auch die Möglichkeit im Blick, dass in Panguipulli

oder in der südlichen Zone auch diese transnationalen Unternehmen bereits

dabei sind, sich anzunähern, sie sind auf dem Weg hierher. Dann ist es also

auch eine Form, ihnen von vornherein Hürden aufzustellen.” (Weke: Interview

am 4.6.01)



344

:��*��*(�� 89�&���&)O �
+ �+-�%(�89*>
In dieser Arbeit wurde durchgehend argumentiert, dass für die Betrachtung
der Geschichte der Mapuche ein regionaler oder nationaler Maßstab nicht
ausreichend ist, sondern dass der Blick auf die Strukturdynamik des kapitali-
stischen Weltsystems notwendig ist. Dies gilt umso mehr für die Ende des 20.
Jahrhunderts einsetzende Phase der verstärkten Globalisierung. Zum einen
waren indigene Völker weltweit besonders von der mit der neoliberalen
Globalisierung forcierten sozialen Exklusion, Umweltzerstörung und fortge-
schrittenen ursprünglichen Akkumulation betroffen. In Chile zeigt sich dies
vor allem an dem zentralen Konfliktfeld zwischen der Ausweitung der ex-
portorientierten Forstindustrie und der Subsistenzkultur in den comunidades.
Andererseits globalisierten die indigenen Völker aber auch ihren Widerstand.
Besonders seit Beginn der 1990er Jahre konnten indigene Organisationen
weltweit ihren Protest artikulieren: So in der Konferenz der Vereinten Natio-
nen für Umwelt und Entwicklung 1992 in Rio de Janeiro, in der Arbeitsgrup-
pe für indigene Völker der Vereinten Nationen und der Wiener Deklaration
der Un-Menschenrechtskonferenz von 1993. Eine detaillierte Betrachtung der
»Globalisierung der indigenen Bewegung« würde hier zu weit führen (Blum
1999: 162-165, Bengoa 2000).

Obwohl das Verhältnis von indigenen Völkern und Globalisierung außer
im konkreten Bereich der Forstwirtschaft bei den Interviews nicht direkt
angesprochen wurde, nahmen doch einige der Interviewpartner darauf Be-
zug. So führt Abello auf die Frage, warum der Konflikt sich ab 1992 zu-
spitzte, an, „dass die ganze Welt auf das Ursprüngliche schaut.“ (Abello: In-
terview am 31.5.01). Diese Bewegung erklärt sich zum einen aus den post-
modernen Debatten, die das Konzept der Moderne dekonstruierten, und zum
anderen aus einer ablehnenden Haltung gegenüber der neoliberalen Globali-
sierung. Angesichts der fehlenden politischen Relevanz sozialistischer Pro-
jekte und einer Forcierung des neoliberalen Modernisierungsprojektes mit
seinen zerstörerischen Folgen für sozio-kulturelle Lebensmilieus sowie die
Umwelt werden die indigenen Völker zu einem antagonistischen Element:

„O sea die Welt ist verzweifelt, dann kommt die Frage auf, woher man gegen

den Neoliberalismus und diese ganzen Sachen Kraft schöpfen kann. Gegen

diese Angelegenheit mit der Globalisierung und diese ganze Sache, o sea sich

auf das Ursprüngliche richten.“ (Abello: Interview am 31.5.01)

Hier verschiebt sich die identitäre Linie von einem nationalistischen Diskurs hin
zu einem globalisierten »pan-indigenismo«
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, der alle indigenen Völker umfasst:

„Denn als es vor einigen Jahren eine heftige Repressionswelle gegen die

Mapuche gab, gab es auch diese Sache bei den Maori in Australien, in Afrika,
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ich erinnere nicht mehr genau wo, in Kanada ... also überall streben aborígenes.

Das ist eine Reaktion – was dann, wenn sie alle aborígenes dieser Welt umbrin-

gen wollen ...dann gibt es aber nichts mehr, wohin man schauen könnte. Es

gäbe dann keinen Referenzpunkt, zu dem man schauen könnte, und wo die

Leute sagen könnten, no sé pues: Ja, man muss die Umwelt retten. Und bei

dem Retten der Umwelt den Glauben, die Lebensweisen der pueblos originarios

– die ein Referenzpunkt sind, um alles zu sehen, um die Dinge als Ganzes zu

betrachten –  zurückgewinnen.” (Abello: Interview am 31.5.01)

In diesem pan-indigenistischen Diskurs manifestieren die indigenen Völker
das gelebte Gegenbild zur neoliberalen (Welt-) Gesellschaft und bieten
Referenzpunkte zur Universalisierung anderer Normen und Werte.

„Und ich glaube dies, weil du das auf der ganzen Welt siehst. Es ist nicht nur

eine Sache der Mapuche hier, oder jener dort, sondern der ganzen Welt. Auf der

ganzen Welt haben die pueblos originarios Kraft.” (Abello: Interview am 31.5.01)

Auch Reiman argumentiert von einem universalistischen Standpunkt aus:
„Denn hier mit diesem Problem bringt man nicht nur die Lebensqualität der

Mapuche in Gefahr, sondern allgemein die Lebensqualität der ganzen Mensch-

heit.” (Reiman: Interview am 25.5.01)

In der Argumentation Reimans lassen sich drei miteinander artikulierte Prä-
senzen festhalten.

72
 Neben einer pan-indigenen Präsenz gibt es die aus der

Ökologie-Bewegung entlehnte Präsenz sowie eine sozialistische. Die pan-
indigene Präsenz verweist auf einen transnationalen indigenen Diskurs und
auf eine gemeinsame Identitätskonstruktion als pueblos originarios. Die öko-
logische Präsenz verweist auf den von der Nachhaltigkeitsdiskussion gepräg-
ten Grundsatz, die Erde auch für die zukünftigen Generationen lebenswert zu
lassen und zu bewahren. Die sozialistische Präsenz thematisiert Macht- und
Ausbeutungsstrukturen.

„Nicht (emotional; O.K.) um die Natur auszubeuten und über-auszubeuten, um

Reichtümer anzuhäufen, um, no sé, andere Arten von Macht zu erhalten, sogar

um die Ausbeutung des Menschen durch den Menschen noch zu verstärken. In

unserem Denken, in unserer Kultur, in unserm Projekt denke ich, dass heutzuta-

ge kein pueblo indígena danach strebt.” (Reiman: Interview am 25.5.01)

Konkret schlägt er zur Befriedigung der materiellen Bedürfnisse das Modell
einer Subsistenzökonomie vor, was seiner Meinung nach, von allen indigenen
Völkern vertreten wird. Doch ist auch hier keine Schließungsbewegung festzu-
stellen, sondern im Gegenteil eine Logik der Öffnung. So exportiert die Asocia-
ción Ñancucheo Hülsenfrüchte in Kooperativen im Baskenland. Zudem gibt
es einen Vertrag zur Ausbildung von Medizinern in Kuba. Auch hier wirkt
wieder die hybride indigene Logik vom Einfangen und Umsetzen von frem-
den Elemente – hier im Kontext von Globalisierung – zur Stärkung des Selbst.
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Soziale Bewegungen wurden hier als gesellschaftliches Phänomen verstan-
den, das konfliktiv auf Gesellschaft einwirkt. Deshalb stellt sich die Frage
nach der Beziehung der Mapuche-Bewegung zur chilenischen Gesellschaft.
Konkret wird im Folgenden untersucht: Erstens, wie sich die aktuelle Bewe-
gung zu vorangegangenen Mapuche-Bewegungen definiert. Zweitens, inwie-
weit die aktuelle Bewegung über eine reaktive Bezugnahme hinausweist und
eine proaktive Form annimmt, d.h. ein eigenes Projekt entwickelt. Drittens,
mit welchen Aktionsformen die Bewegung ihre Ansprüche vorträgt. Und vier-
tens, wie und ob sie ihre Ansprüche mit anderen (zivil-) gesellschaftlichen
Akteuren verbinden kann.
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Wichtige Referenzpunkte für die dirigentes der aktuellen Mapuche-Bewe-
gung sind die Erfahrungen der Centros Culturales Mapuche und von Ad-Mapu.
Während einige der Befragten eine direkte Linie von den Centros Culturales
bis hin zu den neuen Organisationen ziehen (Painiqueo: Interview am 25.5.01),
betonen die meisten die ursprüngliche Nähe zu diesen Organisationen, um
dann aber auch Bruchstellen zu markieren. So betont Jorge Weke aus Pangui-
pulli:

„Wir hatten bereits eine politische Schulung, um es irgendwie zu nennen, weil

wir uns früher an den Centros Culturales, der Ad-Mapu und dem Consejo de

Todas las Tierras beteiligt hatten, ein Großteil der comunidades.“ (Weke: Inter-

view am 4.6.01)

Aber es gibt auch Argumentationslinien, die eine strikte Differenzbeziehung
zwischen dem während der Diktatur initiierten Mobilisationszyklus und den
entsprechenden Organisationen von den Centros Culturales über Ad-Mapu
bis hin zum CTT etablieren. Sie argumentieren, dass alle Organisationen und
NGO aus Absplitterungen und Ausdifferenzierungen der Centros Culturales
entstanden sind.

„Nun, in gewisser Weise sind all die verschiedenen Bewegungen oder die ver-

schiedenen Organisationen, die es heute gibt, immer aus den Centros Culturales
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heraus geboren worden. Es sind fast die Gleichen, die locken, fast sind ihre

Ideen die gleichen Ideen. [...] Denn aus den Centros Culturales entstand Ad-

Mapu, aus Ad-Mapu entstand der Consejo, die coordinadora, Xeg-Xeg, Ñuke

Mapu und unendlich viele Organisationen. Und am Ende waren alle, die eine

Organisation anführten, aus Ad-Mapu. Es ist also die gleiche Idee, nur mit ver-

schiedenen Standpunkten, die spross.” (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Für Truf-Truf argumentiert Culliqueo, dass die Organisationen des in der Mi-
litärdiktatur begonnen Mobilisationszyklus nie eine große Bedeutung gehabt
haben. Kritisiert wird besonders die Übernahme westlicher Politikstile und
die Aufgabe der Entwicklung autonomer Positionen:

„Unsere Art zu Handeln, unsere Seinsweise hat auch einen politischen Aspekt,

aber die Versuche der anderen Bewegungen haben sich in gewisser Weise mit

einer anderen Art von politischen Bewegungen kombiniert. Das war eine westli-

che Sache. Dann gingen wir, wie ich dir bereits gesagt habe, von der Basis aus,

nicht von den verschiedenen Neugründungen.“ (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

In den Regionen, wo es traditionell eine starke Partizipation in den Mobilisa-
tionsprozessen auch gegen die Diktatur gab, wie Panguipulli und Lumaco,
wird an den Bewegungsorganisationen des anti-diktatorischen Mobilisierungs-
zyklus ebenso die parteipolitische Vereinnahmung sowie die fehlenden Beteili-
gungsmöglichkeiten der Mapuche-comunidades kritisiert:

„Und was passierte, ist, dass wir keine hohe politische Repräsentativität in an-

deren Instanzen, in diesem Fall in den Organisationen, die ich dir vorher nannte,

hatten, dass wir in diesen Organisationen nicht aktiv teilnehmen konnten, mit

Entscheidungsgewalt.“ (Weke: Interview am 4.6.01)

Insgesamt geht die Kritik in die Richtung, dass auch die Mapuche-Bewe-
gungsorganisationen des anti-diktatorischen Mobilisationszyklus letztlich
westliche Organisationsformen und zudem einen Repräsentativitätsanspruch
hatten, der die Rolle der comunidades in den Hintergrund drängte.

„Das sind Organisationen nach Huinca-Art, im Laufe der Zeit konnten sie nicht

überleben.“ (Abello: Interview am 31.5.01)

Anders lautet die von Adolfo Millabur geübte Kritik an der Coordinadora
Arauco-Malleco, die bereits der autonomen, post-diktatorischen Mapuche-
Bewegung zugeordnet werden kann. Millabur berichtet von einer Auswer-
tung der dirigentes der ITL über die Erfahrung der Coordinadora. Dort wur-
de gefolgert, dass die Coordinadora auf Grund der künstlichen Verbindung
der Lafkenche zu den Nagche scheiterte, weil zuvor der eigene autonome
Organisationsprozess nicht weit genug vorangetrieben worden war.

„Man sagte oder man verstand, es war ein gemeinsames Empfinden ... wir teil-

ten uns mit, dass dies schief ging, weil eine künstliche Verbindung geschaffen

wurde – in diesem Fall zu den Nagche-Brüdern – ohne das Unsrige intern gefe-
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stigt zu haben, was das Lafkenche-Netz sein soll. Deshalb, weil unsere Einstel-

lung als Lafkenche nicht expansionistisch ist, es gibt nicht die Idee, die Grenze

der Nahuelbuta zu überschreiten. Es ist nicht so, dass man die Arbeit der Leute

von Malleco übernehmen will, sondern dass sie im Rahmen der Möglichkeiten

ihrer Bewegung ihre Arbeit machen, und wir auf unserer Seite auch.“

Außerdem kam es zu internen politischen Differenzen, woraufhin sich die
Asociación Ñancucheo ebenso abspaltete wie die Lafkenche-Gruppe, die spä-
ter den Prozess der ITL initiieren sollte. Die Coordinadora näherte sich unter
dem Einfluss neuer Aktivisten, die aus Concepción und Santiago hinzuka-
men, aber nicht notwendigerweise Mapuche waren, immer weiter westlichen
Organisationsformen an.

„Nach dieser Erfahrung wurde mir sofort klar, dass das, was sich gerade bildete,

eine politische Bewegung westlicher Art war, mit den Kennzeichen einer westli-

chen Organisation. Und ich denke, dass dies nicht im Einklang steht mit der

traditionellen Organisation und dem Respekt, den es zwischen Lafkenche,

Wenteche und Nagche gibt. Dies wurde auf die eine oder andere Weise nicht

berücksichtigt. Denn federación, coordinadora, asociación das ist ein westliches

Element, was mit einer pyramidalen Organisation zu tun hat und nicht der Or-

ganisationsweise entspricht, die es noch in geringem Ausmaß gibt oder den es

traditionellerweise vom Standpunkt der Identidades Mapuches aus betrachtet,

gegeben hat.” (Millabur: Interview am 5.6.01)

Aus der Kritik der bestehenden bzw. vorangegangenen Bewegungsorganisa-
tionen entstand ein Diskurs, der eine autonome und eigenständige Mapuche-
Position einfordert, auf  Organisationsprozesse aus den comunidades heraus setzt
und eine politisch-kulturelle Re-Konstruktion von Mapuche-Identität betreibt.

„Und so mussten ... und so nahmen wir, die comunidades, die comunidades

selbst, dieses Mal die Fahnen des Kampfes in die eigenen Hände. Und so be-

gannen wir, Beziehung zu anderen Organisationen aufzubauen, in diesem Fall

zum Consejo de Todas las Tierras, die die direkteste war, aber auch zur

Coordinadora Arauco-Malleco, auch andere Beziehungen – sehr enge zur

Asociación Ñancucheo. Eine andere Art von Beziehung, wobei die Identidades

Territoriales respektiert werden.“ (Weke: Interview am 4.6.01)
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Im politischen Diskurs der neuen Mapuche-Bewegung sind vereinfacht zwei
gegenläufige Bewegungen festzustellen. Die erste Bewegung ist zentripetal,
das heisst sie richtet sich nach Innen, in die comunidades. Hier geht es in
einer Bewegung der Schließung um die Markierung der Differenz zur chile-
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nischen Gesellschaft, die Stärkung des Eigenen und um die Re-Konstruktion
von Gemeinschaft. Die zweite Bewegung ist zentrifugal. In einer Bewegung
der Öffnung richtet sie sich an die chilenische Gesellschaft. Hier ist das Ziel,
das Eigene in die chilenische Gesellschaft zu übersetzen und damit die beste-
hende Gesellschaft zu verändern.

Zur Bewegung der Schließung lassen sich zwei Strategien ausmachen.
Zum einen gibt es eine Strategie der dekolonisierenden Reinigung, bei der
oktroyierte Elemente aus dem Konzept des Eigenen entfernt werden sollen.
Dies soll zur Rekonstruktion kultureller Identität beitragen.

„Aber das bedeutet viel Arbeit, nicht nur in dem Sinne rekonstruieren zu können,

sondern auch zu dekolonisieren – aber die Dekolonisationsarbeit ist sehr hart.

Denn sie erscheint in vielen Bereichen durch die chilenische Gesellschaft, seien

es religiöse, kulturelle, politische Aspekte, sogar in Bezug auf das Wissen. Es

gibt noch viel zu tun.” (Quidel: Interview am 28.6.01)

Dazu gehören auch Maßnahmen, die die bestehenden politisch-kulturellen
Formen, wie z.B. die comunidades bewahren. Entsprechend setzte Millabur
als Bürgermeister die Regelung durch, dass innerhalb der comunidades keine
juntas de vecinos gegründet werden dürfen, die zu einer Destrukturierung der
comunidades führen könnten:

„In unserer Zone, in Wirklichkeit ist es die erste Sache, die wir als Richtlinie

ausgaben: Wir sagten, dass es keine juntas de vecinos im Inneren einer

comunidad Mapuche geben darf. Obwohl das Gesetz dies erlaubt. Aber der

municipio kann das begrenzen. In einer comunidad Mapuche kann es keine

juntas de vecinos geben.“ (Millabur: Interview am 5.6.01)

Als Extremform zielt diese Strategie darauf ab, die wahre Mapuche-Kultur
herauszuschälen und alle fremden Verunreinigungen abzutrennen. Letztlich
wird so eine  Trennung von Mapuche-Kultur und der in Opposition stehenden
huinca-Kultur vorgenommen. Alle Elemente der Mapuche-Kultur wären dann
letztlich gemäß einer Äquivalenzlogik dem Antagonismus Mapuche/huinca
zugeordnet. Dies würde zu nur einem Antagonismus, einem Zentralkonflikt,
dem zwischen Mapuche und der chilenischen Gesellschaft führen.

Eine zweite nach innen gerichtete Strategie besteht darin, nicht einen Dis-
kurs der Trennung einzuführen, sondern bewusst fremde Elemente aufzuneh-
men. Fremde kulturelle Elemente werden hier in die eigene Konstruktion von
Identität einbezogen, um Gemeinschaft zu stärken. Diese Übernahme fremd-
kultureller Elemente kann sich auf einfache Instrumente wie Handys oder
Computer beziehen oder aber auch auf Ideen, Organisationsformen und Insti-
tutionen. Bestes Beispiel für letzteres ist das Hospital von Maquehue, das in
einem Außenbezirk Temucos in der Nähe von Truf-Truf liegt. Dieses Hospi-
tal ist ein von Indígenas selbstverwaltetes Krankenhaus, in dem sowohl die
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westliche Schulmedizin als auch die Mapuche-Medizin ihren Platz haben. Es
gilt als bisher in ganz Lateinamerika einzigartiges Pilotprojekt.

73
 Dieses Bei-

spiel machte Schule, so entstand 2001 in Zusammenarbeit mit der Universidad
ARCIS eine selbstverwaltete Mapuche-Universität (Nahuelpan: Vortrag am
29.6.01). Neben diesen eher überregionalen Einrichtungen wird von den ver-
schiedenen territorialen Mapuche-Organisationen versucht, eine eigenständige
lokale Infrastruktur aufzubauen, die eigene Elemente mit westlichen verbindet.

„Das Andere, was wir auch haben entwickeln können, ist die Bedeutung der

ökonomischen Selbstverwaltung, die Einrichtung von Kindergärten in den

comunidades, der Aufbau einer Poliklinik, einer Art Poliklinik, no, für eine machi.

Denn hier ist es auch ein bisschen die Idee, dass wir nicht immer nur Empfänger

von Ideen, von Formen, – wie z.B. die Einführung von Interkulturalität – sind,

sondern wie wir uns effektiv an eine Form anpassen können und zwar so, dass

wir das entscheiden und durchdenken.” (Reiman: Vortrag am 29.6.01)

In der Extremform würde diese Bewegung der Öffnung gegenüber der chile-
nischen Gesellschaft zur schrankenlosen Integration westlicher Elemente und
somit zu einer Assimilation der Mapuche an die modern-kapitalistische Ge-
sellschaft in Chile führen. Die Differenz würde sich verringern.

Beide gegenläufigen Extremformen sind in der aktuellen Mapuche-Be-
wegung nicht zu finden. Weder gibt es eine messianistisch inspirierte Strate-
gie, die die westliche chilenische Gesellschaft nur als den verallgemeinerten
Gegensatz wahrnimmt, wie es beispielweise in der Federación Araucana oder
den Anfangsjahren des Consejo de Todas las Tierras anklang. Noch wird eine
Strategie der Assimilation an die chilenische Gesellschaft verfolgt, bei der
letztlich die Differenzbeziehung huinca/Mapuche aufgehoben werden wür-
de. In allen Organisationen werden mehr oder weniger deutlich fremdkulturelle
Elemente aktiv übernommen, sofern sie der Re-Konstruktion von Gemein-
schaft dienlich sind. Die Assimilation, deren Entwicklungsdiskurs nicht-mo-
derne Kulturen auf einer niedrigeren Entwicklungsstufe verortet und damit
abklassifiziert, zielt darauf ab, nicht-moderne Elemente durch moderne zu
ersetzen. Im Diskurs der Mapuche geht es jedoch nicht um eine Ersetzung,
sondern um eine Ergänzung der eigenen Elemente. Entscheidungsgrundlage,
welche Elemente integriert werden, ist nicht ein universales Entwicklungs-
schema, sondern sind die Normen und Werte der eigenen Kultur.

„Unsere Vision ist es, unsere Kultur zu bearbeiten, die Dinge auf unsere Art

sehen, sie auf unsere Weise zu bearbeiten, hier ist  einiges verloren gegangen,

z.B. ein Teil der Gesundheit, der muss bearbeitet werden, aber zusammen, klar,

zusammen mit der westlichen Medizin. Von da aus unsere Medizin zu bearbeiten,

so wie man heute in dem Krankenhaus von Makewe arbeitet. Unsere Bildung

auch, sie aus unserer Perspektive betrachten.” (Culliqueo: Interview am 13.6.01)
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Hier handelt es sich um eine hybride Logik, die entsprechend dem Dreischritt
»captar–digérerer-differencier« agiert. Die Integration fremdkultureller Ele-
mente wird nicht nur als Bedrohung wahrgenommen, sondern als Möglich-
keit, das Eigene zu stärken. Adolfo Millabur bringt dies auf den Punkt:

„Mit der Kraft des Ursprünglichen aber auch im Gleichklang mit dem Gegenwär-

tigen.“ (Millabur: Interview am 5.6.01)

Die zweite Bewegung, die der Öffnung, richtet sich nach außen, auf die chile-
nische Gesellschaft. Bereits durch das Auftreten als Bewegung brechen die
Mapuche die bestehende Gesellschaftsordnung auf. Im politisch-kulturellen
Feld wirft die Mapuche-Bewegung besonders die Frage der nationalen Iden-
tität und des interethnischen Zusammenlebens in der chilenischen Gesellschaft
auf. Damit das Zusammenleben gestaltet werden kann, erfordert es aus Sicht
der Mapuche ein neues interkulturelles Modell (Weke: Interview am 4.6.01).

Das Konzept der Interkulturalität ist aber durchaus umkämpft. Während
es im hegemonialen Diskurs der Integration und Assimilation der Mapuche in
die Mehrheitsgesellschaft dienlich sein soll, so fordern die Mapuche gerade
eine wechselseitige Interkulturalität. Derweil die Mapuche bereits seit ihrer
Kolonisation durch den chilenischen Staat zwangsweise interkulturell gebil-
det sind, verlangen sie jetzt gerade Interkulturalität und eine Anerkennung
des Anderen als Anderen durch die chilenische Gesellschaft.

„Ich meine, dass die interkulturelle Bildung nicht nur in Richtung der comunidades

oder der Mapuche gehen sollte, sondern auch zur anderen Seite.” (Millabur:

Vortrag am 29.6.01)

Die Durchsetzung eines neuen interkulturellen Modells konkretisiert sich vor
allem in den thematischen Feldern Bildung und Gesundheit. So fordern die
dirigentes der Bewegung eine interkulturelle, bilinguale Schulbildung.

„Denn, was ich heute als lonco sehe, und was wir analysieren ist, dass Bildung

interkulturell sein sollte, dass dies in Chile Pflicht sein sollte.“ (Nahuelpan: Vor-

trag am 29.6.01)

Die interkulturelle Bildung soll die gesamte Schullaufbahn umfassen. Quidel
definiert die hybriden Standards interkultureller Bildung:

„Interkulturalität bedeutet dabei auch, dass die Mapuche eine wissenschaftliche

Ausbildung gemäß westlicher Standards erhalten, allerdings ohne ihre kulturel-

le Identität zu verlieren. Aber wir hier, man muss konkrete Sachen schaffen, und

das bedeutet eine Schule zu haben, eine Schule zu leiten, nicht nur als Grund-

schule, sondern auch als mittlere Reife, um die Jugend mit einer guten wissen-

schaftlichen Bildung auszubilden, aber auch, in ihrer Identität und dem Wissen

ihrer Sache.” (Quidel: Interview am 28.6.01)

Die Forderung nach interkultureller Bildung erstreckt sich auch auf den uni-
versitären Bereich:
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„Nun für die Bildung denke ich, wo wir schon in der Universidad Católica sind,

dass es ein für allemal angemessen ist, dass die politischen und religiösen Au-

toritäten die Sensibilität haben sollten und sehen sollten, was die realen Bedürf-

nisse sind, und dass eine interkulturelle Beteiligung in den Lehrräumen Pflicht

sein sollte.“ (Nahuelpan: Vortrag am 29.6.01)

Neben dem Feld der Bildung ist das der Gesundheit ein bevorzugter Bereich
für die Anwendung interkultureller Methoden. Auch hier geht es den Mapuche
weitgehend nicht darum, die westliche Medizin durch die Mapuche-Medizin
zu ersetzen, sondern um ein Aufbrechen der Dominanz westlicher und der
Exklusion indigener Praktiken. Dazu gehört auch, mapudungun-sprechende
Pfleger und Ärzte zu haben, die zudem kulturell geprägte Schmerzempfin-
dungen deuten und in die westliche Medizin übersetzen können. Denn dies
war noch vor einigen Jahren eines der Hauptprobleme:

„Ich erinnere mich, dass vor fünf oder zehn Jahren unsere Großmütter kein Spa-

nisch sprechen konnten. Sie kamen ins Krankenhaus und dort fragten sie:

abuelita, wo tut es Ihnen weh. Sie zeigten dann dahin, wo es weh tat – auf die

Brust. Aber sie wussten nicht, ob es eine Bronchitis oder eine Lungenentzün-

dung war oder ... das Einzige, was sie ihnen gaben, war eine Aspirin.” (Culliqueo:

Interview am 13.6.01)

Ein lokales paradigmatisches Beispiel für praktizierte Interkulturalität ist die
von Bürgermeister Adolfo Millabur, einem dirigente der Identidad Territori-
al Lafkenche, geführte Gemeinde Tirúa. Über die (interkulturellen) Erfolge
seiner Amtszeit berichtet Millabur:

„Also ich meine, dass sich die Stimmung der Leute ziemlich verbessert hat. Es

gibt größere Erwartungen an die Entwicklung, es gibt eine größere Zufrieden-

heit, die Leute sind energischer, früher waren sie unterwürfig, konformistischer,

und heute denke ich, dass es energischer, kritischer ist ... das sind die Verände-

rungen. Und ich glaube, dass diese Zeiten uns dies anbieten, und die Dinge uns

das auch erlauben. Das sind also die Dinge, die man in der normalen nicht-

Mapuchedurchschnittsbevölkerung evaluieren kann. Wir haben eine Akzeptanz

und ein Zusammenleben von Mapuche und Nicht-Mapuche erreicht. Denn vor-

her, früher, gab es eine offene Diskriminierung. Und ich denke, dass sie akzep-

tiert und gelernt haben, dass sie verstehen, dass ein Mapuche genau so gut

oder besser lenken kann, und dass auch sie die direkt Begünstigten sind. Und

dass es keine rassistische Segregation gibt. Dass die Angst oder die Vorurteile,

die man immer hatte, dass wenn ein Mapuche Bürgermeister werden sollte,

dieser die Münze umdrehen würde. Als Meinung gibt es das immer noch, aber

konkret, bei der Gewährung von Dienstleistungen für die comunidades gibt es

ganz offensichtlich eine größere Akzeptanz und eine Art von Verständnis, ein

Fallenlassen der Vorurteile.“ (Millabur: Interview am 5.6.01)
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Am Beispiel von Adolfo Millabur wird auch deutlich, dass Hybridität kein
rein äußerlicher Prozess ist, sondern sich in die Subjekte einschreibt. Die
Hybridität findet sich in differenten Subjektpositionen wieder. Im Falle
Millaburs ist dies die Position als dirigente einer Mapuche-Bewegungs-
organisation einerseits und die Position als Bürgermeister in der chilenischen
Administration andererseits. Von Millabur wird diese Hybridität reflektiert:

 „Bisher habe ich zu dir nicht aus der Perspektive des Bürgermeisters gespro-

chen, sondern als dirigente oder Mitarbeiter der Lafkenche-Bewegung. Also da

habe ich zu dir nicht als Bürgermeister gesprochen. Wenn du mich aber jetzt als

Bürgermeister fragst, dann gibt es eine andere Ebene, einen anderen Blickwin-

kel, der mit der Verwaltung des municipios zu tun hat.” (Millabur: Interview am

5.6.01)

Dabei sind sich die Mapuche durchaus bewusst, dass Interkulturalität ein um-
kämpfter Begriff und auch ein Element des Herrschaftsdiskurses ist. Statt ei-
nes sektoralen Interkulturalitätskonzepts, wie es von der Regierung und der
CONADI vertreten wird, das sich nur auf die Mapuche richtet, vertreten die
dirigentes ein generalisiertes Interkulturalitätskonzept, das die gesamte chile-
nische Gesellschaft einbezieht. Während im ersten Fall die begrenzte
Interkulturalität der Assimilation der Mapuche an die neoliberale Entwick-
lung dienen soll, bedeutet die generalisierte Interkulturalität die Anerkennung
von Differenz in der chilenischen Gesellschaft und damit eine Veränderung
von Gesellschaft.

In diesem Kampf um Differenz in der chilenischen Gesellschaft nimmt
das Konzept der Autonomie für die Mapuche die zentrale Stelle ein. Unge-
achtet aller Differenzen der hier befragten Vertreter von Mapuche-Organisa-
tionen kann das Streben nach regionaler Autonomie als gemeinsames Anlie-
gen ausgemacht werden. In diesem Konzept verbinden sich Bewegungen der
Re-Konstruktion von Gemeinschaft und der Öffnung gegenüber der chileni-
schen Gesellschaft. Dennoch wird gerade der Autonomie-Gedanke in der chi-
lenischen Gesellschaft am stärksten als separatistisches Gelüst missverstanden
bzw. von konservativen Gruppen bewusst als Argument gegen die Mapuche-
Bewegung angeführt. Millabur klärt in Bezug auf den Vorschlag der ITL auf:

„Weil unser Vorschlag von Autonomie spricht, weil unser Vorschlag von politi-

scher Partizipation spricht, nehmen viele politische und ökonomische Akteure

dies wie eine Unabhängigkeitserklärung auf, als wollten wir einen Staat im Staa-

te schaffen. Als wäre es, wie sie sagen – übrigens ein ziemlich absurder Satz –

eine Bedrohung für die Einheit, für die Integrität des Landes, für die interne Sta-

bilität des Landes. Das ist also das erste Hindernis, das fehlende Wissen beim

Verständnis des Geistes unseres Vorschlags und eine Last, eine brutale Last an

rassistischen Vorurteilen.” (Millabur: Interview am 5.6.01)
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Und Jorge Abello vom Consejo de lonco de Picun-Huillimapu hebt hervor:
„eine Abtrennung sehen wir nicht, sondern wir werden politisch und organisch

vom Staat abhängen, o sea es bleibt weiterhin der chilenische Staat, aber er

erkennt uns als Nation, als nación Mapuche an, mit gewisser Autonomie, por

allá va la cosa.” (Abello: Interview am 31.5.01)

Insofern geht es auch wie Jorge Weke unterstreicht, keineswegs darum, eth-
nisch »reine« Zonen zu schaffen.

„O sea, wir sind in diesem Sinne ziemlich vorsichtig, denn wir können nicht alle

huinca rauswerfen, auf die andere Seite des Bío-Bío. Sondern es muss auch

eine politische Kompatibilität geben.” (Weke: Interview am 4.6.01)

Deshalb gibt es keinen Widerspruch zwischen »reiner« Autonomie im Sinne
einer Separation oder im Sinne einer Staatsgründung und »reiner« Integration
in den chilenischen Staat im Sinne einer Assimilation.

„Nein, nein, nein. Es gibt keinen Widerspruch. Vielleicht siehst du von außen,

aus westlicher Perspektive einen Widerspruch, aber es gibt keinen Widerspruch.

Beide Formen fragen sich, wie man die lokale Macht erlangen kann. Aber beide

Formen werden benutzt, o sea beide Formen müssen benutzt werden.” (Abello:

Interview am 31.5.01)

Beide Bewegungen werden also nicht als Widerspruch gesehen, sondern, um
Verständnis zwischen Kulturen zu befördern, muss die unterdrückte Kultur
als gleichwertiges Subjekt re-konstruiert werden. Dies impliziert strukturelle
Veränderungen, die nur über veränderte Machtbeziehungen durchgesetzt wer-
den können. Dabei geht es nicht um eine Ersetzung der bestehenden gesell-
schaftlichen Strukturen, sondern um deren Transformation. Am Beispiel des
municipios heißt dies:

„Und unserer Meinung nach müssen wir die lokale Macht kontrollieren. Auf der

Ebene des municipio. [...] Denn was wir vorschlagen, ist eine Restrukturierung

der lokalen Kräfte im Inneren dieses municipios. O sea, es muss einen municipio

geben, der dieser neuen Form des Verstehens mit der Mapuche Zivilgesellschaft

entspricht. O sea, wir sagen nicht, dass die municipios verschwinden sollen.

Aber was wir sagen ist, dass es eine Wieder-Anpassung der Normen und

Funktionsweisen der municipios im Mapuche-Territorium geben muss. Und zwar

so, dass sie nicht antagonistisch, sondern komplementär sind.“ (Millabur: Inter-

view am 5.6.01)

Der identitäre Diskurs mit dem Streben nach Anerkennung der Differenz wird
politisch in Selbstbestimmung und regionale Autonomie übersetzt. Diese
Forderungen werden jedoch nicht im Sinne eines Anerkennungsdiskurses an
den Staat herangetragen, sondern sie werden als Rechte verstanden. Der
Mapuche tritt nicht mehr als Bittsteller an den »Vater Staat« auf, sondern als
ein mit Rechten ausgestattetes Subjekt.
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„Und in diesem Sinne glaube ich, lagmen y peñi, dass unsere Forderungen mit

dem BID-Projekt nicht an Aktualität verlieren. Es wird nicht annulliert, dass wir

auf unsrem Land die Autonomie wollen, das wir für eine wirkliche, garantierte

Partizipation optieren, und dass wir für die wirkliche Anerkennung als Volk optie-

ren, dafür politische, ökonomische und kulturelle Rechte zu haben. Aber nicht,

wie es der Staat bis heute will, als Geschenk. Nicht als generöse Tätschelei,

sondern als ein Recht.” (Millabur: Vortrag am 29.6.01)

Obwohl Autonomie, Selbstbestimmung, Selbstverwaltung und lokale Kon-
trolle die gemeinsam geteilten Projekte der gegenwärtigen Mapuche-Bewe-
gung sind, ist die konkrete Ausgestaltung abhängig von den spezifischen lo-
kalen Strukturen verschieden. Die Asociación Ñancucheo in Lumaco strebt
über die moderne Organisationsstruktur der asociación, wie sie im Indígena-
Gesetz 19.253 verankert ist, eine lokale Parallelregierung an. Die Identidad
Territorial Lafkenche in Tirúa erarbeitet ebenfalls einen Vorschlag zur Aus-
übung regionaler Autonomie für die Lafkenche-comunidades der VIII.-Regi-
on. Dabei greift sie zwar nicht direkt auf gesetzlich vorgesehene Organisati-
onsstrukturen zurück. Aber sie erlangt ihre besondere Stärke durch die Ver-
bindung mit der municipalidad von Tirúa, die seit 1994 von dem Mapuche-
Bürgermeister Adolfo Millabur geleitet wird. Der Consejo de lonco de Picun-
Huillimapu dagegen strebt danach, über die Re-Artikulation des Kaziken-
Rates des 17. und 18. Jahrhunderts eine regionale Kontrolle in der Provinz
Valdivia auszuüben. Das Ayllarehue Xuf-Xuf reartikulierte die traditionelle
Organisationsstruktur des ayllarehue, um im lokalen Bereich den politisch-
kulturellen Organisationsprozess voranzutreiben.

Im Diskurs der Mapuche-Bewegung erfolgt die Artikulation dieser unter-
schiedlichen Autonomie-Konzepte als Äquivalenzbeziehung – die Unter-
schiedlichkeiten werden zurückgestellt, das Gleiche, der Bezug auf Autono-
mie, wird hervorgehoben. Zudem erfolgt eine Artikulation des Autonomie-
Diskurses zunehmend mit dem Konzept der Identidades Territoriales, die zu
dem Ort par Excellance der Ausübung von Autonomie werden.

„Der Vorschlag der Identidad Territorial Lafkenche versucht, einen espacio terri-

torial mit lokaler Kontrolle einzurichten. Von hier nach dort. In dieser ganzen

Zone.” (Millabur: Interview am 5.6.01)

Damit bekommt der aktuelle Autonomie-Diskurs eine historische Tiefe, da
eine Kontinuität zu den Konzepten des futamapu und ayllarehue des 17. und
18. Jahrhunderts hergestellt wird.
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Auf die trotz der Übereinkunft von Nueva Imperial folgende Missachtung der
Mapuche reagierten die hier befragten Vertreter von Mapuche-Bewegungsorga-
nisationen ab Ende 1997 mit konfrontativen Aktionen wie Straßenblockaden,
Landnahmen, Verbrennen von Forstflächen und Demonstrationen. Diese Ak-
tionen werden vom Großteil der Mapuche nicht als moralisch verwerflich,
illegitim oder delinquent betrachtet, sondern allgemein gibt es eine hohe Wert-
schätzung und identitäre Bindung an die Widerstands-»Tradition«:

„Dank des Widerstandes, den es über viele Jahre gab und der sich bis zum

heutigen Tag erhalten hat, bleiben ein Großteil der Kultur und viel Wissen und

viele Praktiken lebendig, wie auch ich noch die Sprache spreche.“ (Quidel: Inter-

view am 28.6.01)

In Bezug auf die wichtigste Aktionsform, die konfrontativen Landnahmen,
ist zweierlei festzuhalten. Zum einen hat die Praxis von Landnahmen im latein-
amerikanischen Kontext bereits zu Beginn der 1980er und verstärkt in den
1990er Jahren zugenommen. In diesem Sinne analysiert James Petras zur Lage
der Linken in Lateinamerika in den 1990ern: „Die Hochburg für das Wieder-
aufleben der Linken ist die ländliche Gegend: in einer Reihe von Ländern
waren die 1990er von massiven Landbesetzungsbewegungen landloser Bau-
ern charakterisiert.“ (Petras 1997: 18). So richtig diese Problemanzeige ist,
dass nach den starken urbanen Bewegungen und links-populistischen Massen-
bewegungen in den 1960er und 1970er Jahren und den antidiktatorischen
Bewegungen der 1980er Jahre nun in den 1990ern der ländliche Bereich stär-
ker als Protestsektor auftritt, nimmt jedoch Petras’ an Klassenkategorien ge-
schulte Betrachtungsweise die indigenen ländlichen Bewegungen nur im
emblematischen Fall Chiapas wahr.

Deshalb ist nachdrücklich zu ergänzen, dass die 1990er Jahre in Latein-
amerika nicht nur durch ein Erstarken von Bauern-Bewegungen, sondern vor
allem durch die Wiederkehr von Indígena-Bewegungen gekennzeichnet sind.
Beispiel hierfür sind unter anderem die Prozesse in Ländern wie Mexiko,
Ekuador, Bolivien und Kolumbien. Zentral für unsere Fragestellung aber ist,
dass die indigenen wie die bäuerlichen ländlichen Bewegungen zunehmend
auf die konfrontative Aktionsform der Landbesetzung setzen. Insofern stehen
die Prozesse in Chile in diesem lateinamerikanischen Kontext. Es sind Reak-
tionen auf den verstärkten Druck auf indigene Ländereien, fehlende sozial-
integrative Maßnahmen und Perspektivlosigkeit in urbanen Sektoren, die im
engen Zusammenhang mit dem gegenwärtigen neoliberalen Globalisierungs-
prozess stehen.
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Zum zweiten ist zu betonen, dass es seit Beginn des 20. Jahrhunderts mit
der Formierung der ersten Mapuche-Organisationen eine Tradition der Land-
nahmen von Mapuche-comunidades gibt. Hintergrund ist das durch die Ein-
sperrung in Reservaten und die illegalen Usurpationen von chilenischen und
ausländischen Siedlern sich verschärfende Landproblem, das im kollektiven
Bewusstsein der Mapuche einen zentralen und identitätsbildenden Platz ein-
nimmt. Im Kontext des sich verschärfenden Klassenkampfes der 1960er und
1970er Jahre nahmen in der chilenischen Gesellschaft verschiedene Formen
von tomas, Landnahmen der pobladores im urbanen Bereich und Landnah-
men von Kleinbauern und Mapuche von landwirtschaftlichen Böden, zu. Auch
nach der Gegen-Agrarreform und der Implementierung einer exportorientier-
ten Agro-Industrie gab es sogar während der Diktatur vereinzelte Landnah-
men von Mapuche-comunidades. Zu Beginn der 1990er Jahre setzten dann
im Kontext des Protestes gegen den Entwurf des Ley indígena und des Prote-
stes gegen die Feiern zum 500. Jahrestag der Conquista (1992), die Landnah-
men des Consejo de Todas las Tierras ein. Insofern sind die Landnahmen eine
konstante historische Aktionsform der comunidades, die erstens angewendet
wird, wenn die Existenzgrundlage in Gefahr gerät. Dies trifft auf die Land-
nahmen angesichts der Usurpationen durch Siedler und Staat im frühen 20.
Jahrhundert sowie in der Zeit der Diktatur zu. Zweitens werden Landnahmen
durchgeführt, wenn die Erweiterung von Rechten möglich erscheint, wie
während der Regierung der Unidad Popular oder im Jahr 1992.

Es wäre jedoch vorschnell, die Landnahmen der Mapuche nur als rein
bäuerlichen Umverteilungskampf zu deuten, der der Logik »Das Land denen,
die es bearbeiten« folgt. Denn das Konzept Land, mapu, ist zentral für die
Gemeinschaftsbildung. Die Landnahmen haben eine kulturell-religiöse Be-
deutung und bestätigen Identität. Das Land, mapu, hat eine immense religiös-
symbolische Bedeutung, weshalb jede Landnahme auch eine spirituelle Di-
mension hat. Deshalb werden auf zurück gewonnenen oder besetzten Lände-
reien nguillatún veranstaltet. Diese nguillatún weisen über die ursprüngliche
Bedeutung als Fruchtbarkeitszeremonie hinaus und werden zu einem Akt des
Widerstands und der symbolischen Inbesitznahme des Territoriums (Le
Bonniec 2000: 100-101). Insgesamt kann zu den Landnahmen der Mapuche
gesagt werden: „Die Landnahmen im Verlauf dieses Jahrhunderts sind un-
trennbar von ihren Verbindungen zum Heiligen, zu den Göttern, zu den Vor-
fahren.“ (Foerster 1993: 132)

Neben dieser auf die Re-Konstruktion von Gemeinschaft gerichteten
Bedeutung der Landnahmen, die hier nicht vertieft dargestellt werden kann,
soll die auf die chilenische Gesellschaft zielende Bedeutung herausgearbeitet
werden. Ziel der aktuellen Landnahmen ist dabei nur vordergründig die di-
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rekte Zurückgewinnung von Land. Vielmehr handelt es sich bei den Land-
nahmen zumeist um eine Protestform, die über dosierte Gewalt Verhandlungs-
macht aufbauen und den Dialog mit dem Staat erzwingen soll. Le Bonniec
(2000: 102) hält die Landnahmen für eine hybride Fortführung der Logik von
»captar-digérer-différencier«. „Wenn, wie Guillaume Boccara gezeigt hat,
der Krieg während der Kolonialzeit nichts anderes als ein Dispositiv zum
Einfangen des Anderen war, kann man sagen, dass die Gewalt der Landnah-
men im aktuellen Kontext auf der Suche nach Anerkennung, nach einer Ver-
handlungsbasis beruht. [...] Alle Aktionen der Rückgewinnung von Land
werden gemacht, um mit den Autoritäten zu verhandeln.“

Auch in den Augen der befragten dirigentes sind diese konfrontativen
Aktionen direktes Resultat der fehlenden Anerkennung und das letzte Mittel,
angesichts der Verarmung in den comunidades Aufmerksamkeit in der Öf-
fentlichkeit zu erlangen. Sie zielen also primär auf Gesellschaft. So berichtet
Alfonso Reiman rückblickend auf den Konflikt vom Dezember 1997:

„Ich habe dir vorhin gesagt, dass wir damit das Mapuche-Thema auf die natio-

nale Tagesordnung gesetzt haben, neben anderen großen Themen. Damit mach-

ten wir das Mapuche-Thema aber auch auf internationaler Ebene bekannt.“

(Reiman: Interview am 25.5.01)

Im gleichen Tenor beschreibt Chocori die Motivation für die konfrontativen
Aktionen in Panguipulli:

„Meine Meinung ist, dass ein Moment kam, in dem die Lage in den comunidades

nicht mehr von den normalen Medien, oder sagen wir von denen, die die Lokal-

regierung bereit stellt, gehört worden ist. [...] Es kam der Moment, in dem die

comunidades es satt hatten, immer auf’s Neue Wege zum Dialog zu suchen,

die zu nichts führten. Also wählten sie das Mittel der Gewalt.“ (Chocori: Inter-

view am 11.6.01)

Bei den konfrontativen Aktionen handelt es sich also um Akte der Empörung,
um als legitim empfundene Ansprüche vorzutragen und die Missachtung der
Regierung in Anerkennung zu transformieren.

„Jetzt erst steigen die Regierungsinstanzen zu unseren comunidades herab,

vorher nicht.“

Dabei ist wesentlich, dass der Dialog zwischen gleichberechtigten Gesprächs-
partnern geführt wird, wobei die Mapuche wert auf die eigene Autonomie
und die Anerkennung legen. Dies heißt aber auch, dass – wie im Fall von
Lumaco – sobald sich ein zufriedenstellender Dialog eingestellt hat, die Mo-
bilisierungen gestoppt werden. Allerdings sind sich die dirigentes auch
bewusst, dass bei der gegenwärtigen Ausrichtung der Regierungspolitik kei-
ne dauerhafte Anerkennung zu erwarten ist (Reiman: Vortrag am 29.6.01).
Deshalb beteiligen sich die Mapuche am Kampf um gesellschaftliche Hege-
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monie. Der Consejo de Todas las Tierras gibt eine eigene Zeitung, den aukiñ,
heraus, die Asociación Ñancucheo hat eine eigene Web-Seite, öffentliche
Kommuniques und Dokumente, die die Positionen der Mapuche darstellen,
werden erstellt, per E-mail versandt und an die lokale, nationale und interna-
tionale Öffentlichkeit verteilt. Die dirigentes sind den Umgang mit der Presse
gewohnt und haben keine Scheu, vor laufenden Fernsehkameras ihre Positio-
nen eloquent darzustellen.

Dabei sind sie zum einen darauf bedacht, ihre Forderungen und Anliegen
in die Termini der chilenischen Gesellschaft zu übersetzen. Zum anderen wird
versucht, den Mapuche-Diskurs mit anderen Diskursen in der chilenischen
Zivilgesellschaft zu artikulieren. Damit bemühen sie sich, ihre subalterne
Position durch die Verbindung mit anderen unterdrückten Anliegen in der
chilenischen Gesellschaft zu verbinden, um hegemoniefähig werden zu kön-
nen. Besonders herauszuheben ist die Verbindung mit der in Chile relativ star-
ken Menschenrechtsbewegung und mit Umweltschützern. Um die eigenen
Anliegen in das Idiom der chilenischen Gesellschaft übersetzen zu können,
ist den Mapuche bewusst, dass es sinnvoll ist, über gut begründete, wissen-
schaftliche Argumente zu verfügen. Deshalb erstellte die Asociación
Ñancucheo in Zusammenarbeit mit den Umwelt-NGO Observatorio Latino-
americano de Conflictos Ambientales (OLCA), der Menschenrechts-
organisation CODEPU-Valdivia und dem Centro de Estudios Socio-Culturales
der Universidad Católica de Temuco eine Studie über die negativen Folgen
der Forstwirtschaft in der Kommune Lumaco.

74
 Reiman erläutert:

„Uns hat es sehr geholfen, Themen anspruchsvoller zu bearbeiten, um mehr

Argumente zu haben, wenn wir mit den Autoritäten sprechen. Hier wurde bei-

spielsweise eine Umweltverträglichkeitsstudie erstellt. Denn das ist ein Thema,

dass wir nicht nur benennen müssen, sondern das wir ertragen müssen. Denn

wir sind Zeugen und Opfer des Umweltthemas hier, in dieser Zone.” (Reiman:

Interview am 25.5.01)

Hinsichtlich der Finanzierung stehen die Mapuche-Bewegungsorganisationen
vor einem deutlichen Problem. Einerseits stellen für sie fehlende finanzielle
Mittel eine Schwierigkeit dar (Abello: Interview am 31.5.01), die beispiels-
weise die Koordination unter den comunidades und mit anderen comunidades
durch das fehlende Geld für Busfahrkarten oder für Telefonkarten und Handys
erschwert, andererseits wissen sie aber auch, dass externe Finanzierungen
Abhängigkeiten schaffen. Aus diesem Grunde arbeitet die Asociación
Ñancucheo daran, eigene Ressourcen zu erwirtschaften und ein alternatives,
an der Subsistenzökonomie orientiertes Produktionsprogramm aufzustellen:

„Kurz, wir stellen uns der Aufgabe, wie wir unsere eigenen Ressourcen schaffen

können. Und das erlaubt uns zweifelsohne, dass wir unabhängig sind. Du hängst
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nicht von NGO ab, nicht von der Kirche, der Regierung, denn man sagt: Geld

zähmt. Und das stimmt. Eso es cierto, ya. Also wenn wir heute ökonomische

Macht aufbauen, dann werden wir auch leicht politische Macht aufbauen kön-

nen.” (Reiman: Interview am 25.5.01)

In anderen Organisationen ist dieser Bereich der Sicherung der finanziellen
Unabhängigkeit nicht über erste Diskussionen hinausgekommen.

Zudem bewegen sich die Mapuche-Organisationen zwischen den beiden
Polen der Wiederbelebung alter Aktionsformen und der Nutzung neuer
Aktionsfelder. Ein Beispiel für das Erste ist die Wiederbelebung der auf Rezi-
prozität beruhenden Gemeinschaftsarbeiten, wie die mingka:

„Und es gibt einige Dinge, die man angepasst an die heutigen Besonderheiten

wiederbeleben will, und so gibt es einen ernsthaften Versuch und eine Empfeh-

lung der lonco, zu der alten Praxis der mingka zurückzukehren.“ (Abello: Inter-

view am 31.5.01)

Andere dirigentes halten es auf Grund der fortgeschrittenen Atomisierung für
schwierig, diese Formen kollektiver Arbeit kurzfristig wiederbeleben zu kön-
nen (Feldforschungsnotiz bei einem Besuch in Lumaco im März 1999).

Zu den neuen Aktionsfeldern gehört sicherlich das Engagement von
dirigentes der Mapuche-Bewegungsorganisationen in der Lokal- und Regional-
politik. Paradigma für eine gelungene Besetzung lokalpolitischer Ämter ist
der Mapuche-Bürgermeister Adolfo Millabur in Tirúa, der mittlerweile drei-
mal als Bürgermeister im Amt bestätigt wurde und bei jeder Wahl mehr Stim-
men erzielen konnte. Dieses Vorbild stand auch bei der Kandidatur José Quidels
für die Kommunalwahlen 2000 im Hintergrund (Culliqueo: Interview am
13.6.01). Auf das schwache Wahlergebnis angesprochen, bemerkt Culliqueo,
dass es dem Ayllarehue Xuf-Xuf mit der Kandidatur eines Mapuche durchaus
gelang, eine gewisse Öffentlichkeit für ihre Anliegen zu erzielen. Gleichzei-
tig ging der Lernprozess aber auch in Richtung des Ayllarehue, das durch die
Adaption der westlichen Aktionsform, der Teilnahme an Kommunalwahlen
des chilenischen Staates, neue Erfahrungen machte:

„Sí, bueno in gewisser Weise haben wir das so evaluiert, dass wir einen Unter-

schied in dem, was die westliche Politik ist, gesetzt haben. Denn wir haben nie

gedacht, dass unser Kandidat so viele Stimmen erzielen würde, wie gesagt wurde.

Uns bedeutete die Stimmenanzahl, die wir erzielten, nicht besonders viel, son-

dern eher die Arbeit, die wir mit unseren Leuten geleistet haben. Gleichzeitig mit

den Personen, die wir kennengelernt haben, haben wir Ideen aufgegriffen, die

wir in gewisser Weise vorher vielleicht nicht hatten. Wir haben viele Visionen

wiederaufgenommen, die wir, die Jungen, auch verloren hatten. Und so einige

Sachen, die wir in unserem lof, in unserem Territorium nicht hatten, und wir den-

ken darüber auch, einige Sachen anderer Orte wie Licanca, Makewe, anzupas-
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sen. Was die Sprache angeht, was ihre Kultur angeht. Bueno, de hecho ... viel-

leicht unterscheiden wir uns von ihnen z.B. durch die Art des nguillatún, die sie

haben. Ihre Art ist anders als die unsrige, einige Begriffe sind anders als unsere.

Aber so haben wir bei den ersten Kommunalwahlen nicht gesagt, dass wir verlo-

ren haben, sondern dass wir Dinge gewonnen haben, die wir vorher nicht hat-

ten.“ (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

In diesem Sinne findet sich hier ebenfalls die hybride Logik der Adaption
fremder Techniken, um dadurch das Selbst zu stärken und auch zu verändern.
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Im Folgenden sollen die Vorstellungen von Kooperation auf der Ebene der
Mapuche-Gemeinschaft, der chilenischen Gesellschaft und in Hinblick auf
den transnationalen Raum betrachtet werden. Mit Blick auf die Rekonstrukti-
on traditionaler Organisationsformen haben Kontakte und Kooperationen mit
Mapuche aus anderen Regionen höchste Priorität.
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Als erste Annäherung an diese Frage lässt sich auf der Grundlage der
geführten Interviews und eigener Anschauung während der Feldforschung
ein Netzwerk der untersuchten Mapuche-Organisationen skizzieren. Die
Asociación Ñancucheo aus Lumaco und etwas weniger deutlich die Identidad
Territorial Lafkenche sind zentrale Knotenpunkte. Sie waren auch maßgeb-
lich an dem basisorientierten Gründungsprozess der Coordinadora Arauco
Malleco beteiligt.

Doch hat die Identidad Territorial Lafkenche daraus den Schluss gezo-
gen, den eigenen internen Aufbauprozess zu stärken. Sie arbeitet intensiv an
der Reartikulation der Identidad Territorial Lafkenche, wozu unter anderem
auch Koordinationstreffen in der Region gehören. Da es mit Adolfo Millabur,
Tirúa, und dem Bürgermeister von Puerto Saavedra, Domingo Ñancupil, zwei
Mapuche-Bürgermeister in der Lafkenche-Region gibt,
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 wird besonders die

Frage diskutiert, wie diese zum Aufbau der Mapuche-Bewegung beitragen
können.

Anders die Asociación Ñancucheo aus Lumaco, hier ist der interne Prozess
politisch, ökonomisch und kulturell weit vorangeschritten, so dass jetzt die
Koordination mit anderen Mapuche-Organisationen forciert wird, um eine
eigene Mapuche-Perspektive zu entwickeln und der Regierung mit mehr Kraft
gegenüber treten zu können. Diese Politik wird durch Treffen zu denen Alfonso
Reiman die verschiedenen dirigentes, lonco und werken persönlich einlud,
aktiv vorangetrieben. Entsprechend stellt Lumaco heute ein Zentrum und ei-
nen Referenzpunkt der autonomen Mapuche-Bewegung dar.
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Danach folgen das Ayllarehue Xuf-Xuf und mit Abstand der neugegründete
Consejo de Lonco de Picun-Huillimapu. Das Ayllarehue Xuf-Xuf scheint der-
zeit zunehmend von dem lokalen Re-Konstruktionsprozess hin zu einer wei-
teren Kooperation mit anderen Organisationen auszudehnen. Dazu gehört die
Zusammenarbeit mit der Coordinadora sowie verstärkt mit der Asociación
Ñancucheo sowie der Asociación Comunal Mapuche Poyenhue aus Villarica.
Förderlich sind hierfür vor allem die Nähe zu dem regionalen Zentrum Temuco,
das von Vertretern aller Mapuche-Organisationen der IX.-Region regelmäßig
besucht wird sowie die Mitarbeit von gut ausgebildeten dirigentes; so ist der
lonco José Quidel Dozent an der Universidad Católica.

Der kürzlich wiederbelebte Consejo de lonco de Picun-Huillimapu ist noch
in der Konsolidierungsphase. Entsprechend werden breite Kontakte aufge-
nommen, um Ideen für den eigenen Organisationsprozess zu entwickeln. Doch
bisher verlaufen die Kontakte einseitig, d.h. vom Consejo zu den anderen
Organisationen, während der Consejo selber über den regionalen Bereich des
nördlichen Teils der Provinz Valdivia der X.-Region keinen Referenzpunkt
darstellt. Der Consejo de Lonco de Picun-Huillimapu ist eher in die Dynamiken
der Huilliche-Organisationen der X.-Region eingebettet. Hier ist zudem
anzumerken, dass viele Kontakte über im Consejo de lonco mitarbeitende
Einzelpersonen, die auch in der Coordinadora de comunidades Huilliche-
Panguipulli aktiv sind, laufen. Zu nennen sind die Kontakte zum CTT oder
zur Coordinadora Arauco-Malleco. Sollte es hier zum Bruch kommen, wird
der Consejo sich möglicherweise weiter auf eine rein lokale Bedeutung be-
schränken müssen.

Von den dirigentes wurde angemerkt, dass der Kontakt mit den urbanen
Mapuche-Organisationen aufgebaut bzw. vertieft werden sollte.

„Wir müssen auch mit den urbanen Räumen zusammenarbeiten, die auch eine

andere Bewegung haben.“ (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Und Weke ergänzt, dass auch Kontakte zu Mapuche-Studierenden ausgebaut
werden sollten, da eine Bewegung Raum schaffen sollte für viele verschiede-
ne Problemlagen (Weke: Interview am 4.6.01). Hier bleibt es aber bisher bei
der Problemanzeige. Momentan gibt es seitens der Bewegungsorganisationen,
die aus den ländlichen comunidades kommen, kaum Konzepte, wie eine pro-
duktive Zusammenarbeit mit den urbanen Mapuche aussehen könnte. Ein
zentrales konzeptuelles Problem ist sicherlich, wie die territorialen, auf lokale
Autonomie orientierten Projekte mit den in der Diaspora lebenden Mapuche
verbunden werden können. Mittelfristig wird sich dieses Problem wohl ver-
schärfen, da die Mehrheit der Mapuche in Santiago lebt und sich zunehmend
auch nach ethnischen Kriterien selbstorganisiert.
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Mit den Organisationen der chilenischen Zivilgesellschaft werden prinzi-
piell Kontakte und Kooperationen eingegangen, solange diese nicht die Au-
tonomie der eigenen Organisation berühren und in alte, paternalistische Mu-
ster verfallen.

„Ich will nicht sagen, dass dies ein Plan gegen die Parteien sei, ein anti-religiö-

ser Plan oder ein Plan gegen die NGO, es ist nur so, dass wir bei den Mobilisa-

tionen sagen müssen was wir wollen. Und die externen Akteure sind einfach nur

Unterstützung. Wir müssen die Akteure unseres Prozesses sein, die Lenker

unseres Prozesses.“ (Reiman: Vortrag am 29.6.01)

Die Mitarbeit anderer wird durchaus positiv anerkannt:
„Dies ist möglich gewesen Dank dem Beitrag, und das müssen wir auch aner-

kennen, vieler Nicht-Mapuche, die Verständnis und Sympathie für unsere For-

derungen hatten.“ (Reiman: Vortrag am 29.6.01)

Im Rahmen dieser Arbeit war es nicht leistbar, das gesamte Panorama des
Netzwerkes zu zeichnen, das die verschiedenen Mapuche-Bewegungsorga-
nisationen permanent oder punktuell unterstützt. Es reicht von kirchlichen
Organisationen, wie der Fundación Instituto Indígena, über Menschenrechts-
organisationen wie CODEPU-Valdivia, universitäre Einrichtungen der Univer-
sidad Católica de Temuco, der Universidad de La Frontera/Temuco sowie
der Universidad ARCIS /Santiago, Studierendenorganisationen wie die FECH,
Indígena-NGO wie Comunicaciones Xeg-Xeg, Umwelt-NGO wie dem OLCA
bis hin zu Einzelpersonen in staatlichen und anderen privaten Institutionen.
Einen Sonderfall stellt die Beziehung von kommunalpolitischen Strukturen
und Mapuche-Bewegung in Tirúa dar.

Diese Kooperationen haben das primäre Ziel der Unterstützung der
Mapuche-Bewegung. D.h. die Kooperation ist zumeist einseitig auf Solidari-
tät mit der Mapuche-Bewegung ausgerichtet. Weiterreichende Diskussionen,
um ein stärkeres Austauschverhältnis zwischen unterschiedlichen Bewegun-
gen zu schaffen, bei dem es nicht nur um einseitige Unterstützung, sondern
gemeinsame Konstruktion von politischen Zielen ginge, werden nur verein-
zelt angedacht. Insbesondere Alfonso Reiman von der Asociación Ñancucheo
stellt den Bezug zu anderen Sozialen Bewegungen her.

„Und das andere, was ich glaube, ist, dass wir es letztlich – wie ich dir auch

vorhin sagte – schafften, diesen Kampfgeist auf andere Einforderungen großer

Themen zu übertragen, wir schafften es, ihn auf die restlichen sozialen Organi-

sationen zu übertragen.“ (Reiman: Interview am 25.5.01)

Doch wie Reiman berichtet, stellt die Vertiefung des Kontaktes und der Auf-
bau eines anti-neoliberalen, nationalen Netzwerkes eine zweite Stufe des
Organisationsprozesses dar, wenn die erste Stufe, die Festigung der Mapuche-
Organisationsstruktur in Identidades Territoriales gefestigt ist.
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Eine transnationale Netzwerkbildung ist hier möglich, aber als politische
Strategie noch nicht konzeptionell vorgedacht. Dennoch können die Mapuche-
Bewegungsorganisationen keineswegs als rein lokale, vom transnationalen
Raum exkluierte Gruppen gesehen werden, vielmehr existieren zahlreiche in-
ternationale Kontakte. An erster Stelle ist der Kontakt zu anderen indigenen
Bewegungen Lateinamerikas zu nennen.

An dieser Stelle sollen nur punktuelle und signifikante Aspekte über die
internationalen Kontakte der verschiedene Organisationen angedeutet wer-
den. Einen realen Austausch, bei dem Gemeinsamkeiten und Differenzen von
Organisationsprozessen Sozialer Bewegungen diskutiert werden, gibt es
ansatzweise mit indigenen Bewegungen Lateinamerikas.

Einige haben uns zusammen mit Leuten aus Peru, auch Leuten aus Spanien

besucht. Mit Leuten aus dem Baskenland waren sie auch da, auch mit Leuten

aus Bolivien. Und wir versuchten, mit ihnen diese Themen zu besprechen, wie

läuft es in anderen Ländern, sicher, auch über die Mapuche-Bewegung wurde

viel diskutiert.“ (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

So war eine Delegation aus Ekuador zu Besuch in Lumaco, um sich über die
Auswirkungen der Forstwirtschaft zu informieren. Ebenfalls waren dirigentes
der Mapuche in Ecuador, um sich über den rasanten und nachhaltigen
Organisationsprozess der dortigen indigenen Bewegung in der CONAIE
(Confederación de Nacionalidades Indígenas del Ecuador) zu informieren.

„Ich selber war in Ecuador, zusammen mit einem aus Noctulmo, einer anderen

Kommune.“ (Lupuman: Interview am 6.6.01)

Diese auf Gegenseitigkeit beruhende Form der Solidarität kann über den Er-
fahrungsaustausch hinausgehen und in konkrete Projektpartnerschaften mün-
den. Anders als die Entwicklungshilfeprojekte der 1980er Jahre wollen die
Mapuche jedoch nicht die Rolle des Bittstellers und Projekt-Begünstigten
einnehmen, sondern eine horizontale Beziehung der Partnerschaft. Dies zeigt
sich am Deutlichsten bei den ökonomischen Projekten der Asociación
Ñancucheo aus Lumaco:

„Wir haben viele Tonnen Leguminosen ins Ausland exportiert. Das bedeutet,

dass wir Mapuche uns mit anderen Völkern, mit anderen Nationen in Beziehung

setzen können. Und nicht nur, um Geld oder Projekte zu erbitten, sondern um

eine Beziehung von Volk zu Volk aufzubauen. Und das bedeutet eine Bezie-

hung mit Würde. Und das bedeutet auch, politische, ökonomische, kulturelle

Beziehungen zu etablieren, wie wir es heute mit Cuba machen. Dies ist, was

nach unserem Urteil, dem Kampf unsres Volkes Würde verleiht.“ (Reiman: Vor-

trag am 29.6.01)
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Die meisten transnationalen Kontakte folgen jedoch dem Prinzip der Aufklä-
rung, d.h. die indigenen Akteure betreiben Lobby-Arbeit in Europa und den
USA und besuchen Gruppen der Restbestände der »Dritte-Welt«-Solidari-
tätsbewegung, des Klimabündnisses etc., um für ihre Anliegen zu werben. So
unternahmen dirigentes der Identidad Territorial Lafkenche Adolfo Millabur
und Luis Llanquilef Ende 1999 eine Rundreise durch Europa. Wichtige An-
laufpunkt für solche Kooperationen sind während der Militärdiktatur in Eu-
ropa oder Nordamerika exilierte Mapuche.

„Ja, als wir mit unserer Organisation anfingen, hatten wir nicht viele Kontakte.

Jetzt wohl, z.B. haben wir einige peñis aus Kanada, aus Schweden eingeladen.

Das sind Mapuche von hier, die auf Grund verschiedener Probleme dorthin ge-

gangen sind und nicht zurückkamen“ (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Insgesamt kann gesagt werden, dass die Kooperation mit anderen nationalen
und internationalen zivilgesellschaftlichen Akteuren von der neuen Mapuche-
Bewegung durchaus positiv gesehen und aktiv gesucht wird. Denn Öffnung
gegenüber Anderen liefert Anregungen, die in das eigene Projekt integriert
werden und es stärken können.

„Aber wir wollen es nicht ausschließen, dass wir zusammen mit anderen, mit

anderen Identidades arbeiten und so versuchen, unsere Arbeit, unser Projekt

etwas zu bereichern. Es mit anderen zu bereichern. Auf dass sie sich auch ein

bisschen mit unserer Arbeit bereichern können.“ (Culliqueo: Interview am 13.6.01)

Anders jedoch als die Kooperationen der 1980er Jahre, die in einen gewissen
Entwicklungs-Paternalismus mündeten, betonen die befragten dirigentes die
Autonomie der eigenen Organisationen. Kooperation soll es deshalb nur ho-
rizontal als gleichberechtigte Partnerschaft geben.
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Der aktuelle Mobilisierungszyklus der Mapuche ist durch eine tiefgreifende
Neubestimmung des Eigenen gekennzeichnet. In diesem Zusammenhang ist
eine Re-Konstruktion ethnischer Identität festzustellen, die von einer bewussten
Erinnerungspolitik begleitet ist. Im Mittelpunkt der Erinnerung steht nicht die
historische Erkenntnisgewinnung, sondern die politisch-kulturelle Aneignung:
„Vergangenes historisch artikulieren heißt nicht, es erkennen »wie es denn
eigentlich gewesen ist«. Es heißt, sich einer Erinnerung bemächtigen, wie sie
im Augenblick einer Gefahr aufblitzt. [...] Die Gefahr droht sowohl dem Be-
stand der Tradition wie ihren Empfängern. Für beide ist sie ein und dieselbe:
sich zum Werkzeug der herrschenden Klasse herzugeben. In jeder Epoche
muß versucht werden, die Überlieferung von neuem dem Konformismus ab-
zugewinnen, der im Begriff steht, sie zu überwältigen.“ (Benjamin 1993: 81-
82). In diesem Zitat aus Benjamins geschichtsphilosophischen Thesen sind
zwei antagonistische Aspekte der »gefährlichen Erinnerung« von Bedeutung:
Auf der einen Seite kann Erinnerung herrschaftsstabilisierend wirken und den
Konformismus befördern und auf der anderen Seite kann sie der Artikulation
von Widerstand dienen. Der Augenblick der Gefahr ist für die Mapuche der
Transformismus, mit dem das neoliberale Gesellschaftsprojekt unter post-dik-
tatorischen Bedingungen und im Kontext des aktuellen Globalisierungs-
prozesses vertieft wurde. Der aktuelle Konformismus ist zweifelsohne die
Neutralisierung der aus dem anti-diktatorischen Protestzyklus stammenden
Mapuche-Bewegung durch den gescheiterten Gesellschaftsvertrag von Nueva
Imperial. Die widerständige Erinnerung der neuen Mapuche-Bewegung und
der comunidades im aktuellen Konflikt ist die Aufnahme der Kämpfe, die
schon diejenigen führten, die ihnen vorausgingen (Seibert 2001: 20).

Die aktuellen »neuen« Identitäten stehen in einem historischen Kontext
interethnischer Beziehungsmuster, die re-konstruiert werden, indem sie an
die aktuelle Form des Konfliktes angepasst werden. Es stellt sich jedoch die
Frage, an welche Kämpfe und welchen historischen Widerstand der mehr als
fünf Jahrhunderte währenden Widerstandsgeschichte sich die heutige Bewe-
gung erinnert. Obwohl einige Forderungen des Anerkennungskampfes, wie
die Ratifizierung der ILO-Konvention 169 und die verfassungsmäßige Aner-
kennung, aufgenommen werden, nimmt die Erinnerung an die post-diktatori-
sche Mapuche-Bewegung die Form der negativen Absetzung, der Oppositi-
on, an. Auch stellt sich die aktuelle Bewegung nicht in die Tradition des
Umverteilungskampfes der 60er und 70er Jahre des 20. Jahrhunderts.



367

Die aktuelle Bewegung schließt an keine Mapuche-Bewegung an, die als
Bestandteil der chilenischen Gesellschaft auf die Veränderung der Gesellschaft
abzielte. Stattdessen führt sie einen Kampf um Differenz und erinnert sich an
Widerstandsformen, die in Opposition zur chilenischen Gesellschaft stehen.
Ein Ausgangspunkt sind die comunidades, die als Modernisierungseffekt nach
der militärischen Eroberung entstanden sind. Diese haben auch heute noch
eine reale politisch-kulturelle Bedeutung. Neben diesem gemeinschaftlichen
Widerstand, der Ende des 19. Jahrhunderts entstand, ist die autonome Mapuche-
Gesellschaft des 17. und 18. Jahrhunderts zentraler Ansatzpunkt der Erinner-
ungspolitik. In dieser Zeit sind die Mapuche aus einem komplexen Prozess
der Ethnogenese und der Ethnifikation heraus entstanden. Der wichtigste
Bezugspunkt der Identitätsbildung war nicht mehr der rehue, der wahre Ort,
sondern die Differenzbeziehung huinca/Mapuche. Dies gilt auch für die heu-
tige Bewegung. Denn auch hier ist nicht die lokale Identität der comunidad
ausschlaggebend, sondern die übergreifende Grenzziehung Mapuche-Chile-
ne. Diese identitäre Trennlinie knüpft einerseits an die Ethnogenese des 17.
und 18. Jahrhunderts an, ist aber andererseits auch ein Effekt des exklusiven
Rassismus der chilenischen Gesellschaft, der die Mapuche weitgehend aus-
schloss.
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 In der aktuellen Bewegung drückt sich die Fortführung einer identi-

tären Grenzziehung in Konzepten wie Volk oder Nation aus.
Doch wäre es falsch, den Prozess der Identitätsbildung auf den Versuch

der Konstruktion einer nationalen Identität als Mapuche zu reduzieren. Denn
die aktuelle Re-Konstruktion von Identität ist an regionale Territorialität ge-
bunden. Dabei ist es eine Besonderheit der aktuellen Bewegung, dass ober-
halb der Ebene der comunidad und unterhalb der Ebene der Identität als
Mapuche eine wesentliche mittlere Ebene eingefügt wird. Diese mittlere Ebe-
ne ist eine bewusste Re-Konstruktion des historischen territorialen Organisa-
tionsprinzips der futamapu, das jetzt als identidad territorial neu belebt wird.
Die Erinnerung an die Mapuche-Gesellschaft des 17. und 18. Jahrhunderts
impliziert nämlich nicht nur die Differenz zu den Chilenen, sondern auch die
Existenz von Differenzen innerhalb der Gesellschaft der Mapuche. Im Dis-
kurs der aktuellen Bewegung werden räumlich-identitäre Abgrenzungen vor-
genommen, so dass folgende Aufteilung des Volkes der Mapuche in makro-
regionale Identitäten herausgearbeitet werden kann: Wenteche, Lafkenche,
Huilliche, Nagche und Pehuenche. Abhängig von den konkreten räumlich-
historischen Kontexten werden zudem auch Organisationsstrukturen wie das
ayllarehue oder der consejo de lonco re-konstruiert. Diese Strukturen sind
unterhalb der identidad territorial angeordnet.

Die aktuelle Mapuche-Bewegung arbeitet an einer emischen Definition
des Raumes, die sich gegen die hegemoniale Raumordnung richtet. Es han-
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delt sich um eine räumlich-symbolische Neu-Ordnung als Ausdruck von Wi-
derstand. Diese Wiederkehr von Territorialität im Diskurs, die es in der bishe-
rigen Mapuche-Bewegung nicht gegeben hat, eröffnet die Möglichkeit der
Verbindung von Bewegung und comunidades. Damit besteht für die aktuelle
Bewegung die Möglichkeit, das, seitdem comunidades und Mapuche-Bewe-
gung als Modernisierungseffekte entstanden sind, bestehende Spannungsver-
hältnis zwischen gesellschaftlicher Bewegung und den gemeinschaftlichen
comunidades mittels der räumlichen Zwischenebene der identidades territo-
riales nachhaltig zu überbrücken.

Im 20. Jahrhundert waren die comunidades die »terrains of resistance«
(Routledge 1996: 516-519), die räumliche Basis des Widerstands der Mapuche.
Die aktuelle Bewegung versucht, auf der Grundlage der comunidades die
»terrains of resistance« auf die identidades territoriales auszuweiten, um so
die räumliche Grundlage für eine beschränkte Autonomie im chilenischen
Staat zu schaffen. Für den Erfolg dieser Ausweitung wird entscheidend sein,
wie stark die Konzepte futamapu, identidad territorial, ayllarewe oder consejo
noch in der kollektiven Erinnerung der comunidades verwurzelt sind bzw.
wie tiefgreifend eine Re-Konstruktion erfolgen kann. Denn: „Kollektive Iden-
tität ist eine Frage der Identifikation seitens der beteiligten Individuen. Es
gibt sie nicht »an sich«, sondern nur immer in dem Maße, wie sich bestimmte
Individuen zu ihr bekennen. Sie ist so stark oder so schwach, wie sie im Be-
wußtsein der Gruppenmitglieder lebendig ist und deren Denken und Handeln
zu motivieren vermag.“ (Assmann 1992: 132).

Parallel zu dieser räumlich-identitären Re-Konstruktion erarbeiten die
Bewegungsorganisationen eine indigene Regierungsform.
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 Das Grundmo-

dell dieser Regierungsform ist das aus den comunidades re-konstruierte Mo-
dell des »Gehorchenden Befehlens«. Das aus den Interviews mit den dirigentes
entworfene Modell ist kein Abbild der realen Verhältnisse in den comunidades
und den Mapuche-Organisationen, sondern es handelt sich um ein politisches
Programm der Regierung, das im Diskurs der dirigentes Bedeutung hat.

Grundidee des konsensorientierten Modells des »gehorchenden Befehlens«
ist, dass der Häuptling die unterschiedlichen Meinungen in der comunidad
auffängt, zu einem allgemeinen Konsens verbindet und den Mitgliedern der
comunidad vorstellt. Dieser allgemeine normative Konsens markiert den
Handlungsrahmen, in dem sich Häuptling und comuneros bewegen. Der Häupt-
ling kann nur insofern »Befehle« erteilen und Handlungen ausführen bzw.
anordnen, wie er den Mitgliedern der comunidad »gehorcht«. Diesem Modell
liegt eine akephale gesellschaftliche Logik zu Grunde, die den egalitären
Konsens ermöglicht und hierarchischen Zwang verhindert.

79
 Diesen indigenen

Entwurf politischer Rationalität grenzen die dirigentes von dem Demokratie-
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verständnis westlicher, parlamentarisch-repräsentativer Demokratien – wie
der chilenischen Republik – ab.

80

Diesem Modell der Regierung sollen auch die höheren organisatorischen
Ebenen wie die identidades territoriales folgen. Angesichts der bestehenden
internen politisch-kulturellen Differenzen sucht die aktuelle Bewegung nicht
nach einer zentralen Repräsentation des Volkes der Mapuche, z.B. in einer
Einheitsorganisation. So sollen die identidades territoriales die Meinungen
der comunidades verbinden und einen normativen regionalen Konsens her-
stellen. Es geht also nicht darum, dauerhafte Repräsentationsinstanzen zu schaf-
fen, sondern die Repräsentation hat permanent der Basis zu gehorchen.

Statt des Aufbaus einer starken Zentralinstanz geht es um die die Stärkung
der comunidades und der im Re-Konstruktionsprozess befindlichen Regiona-
lidentitäten. Statt eines hierarchischen Modells der Stärkung der Bewegung
von oben, durch eine zentrale Repräsentationsfigur, geht es um die Herausbil-
dung einer akephalen, polyzentrischen Bewegung, die von der Basis aus den
comunidades aufgebaut wird. So versucht die aktuelle Bewegung die seit
Beginn der Mapuche-Bewegung im 20. Jahrhundert bestehende Kluft zwischen
Bewegungs-Organisationen und comunidades auch politisch zu schließen.

Seit Beginn der Mapuche-Bewegung Anfang des 20. Jahrhunderts waren
es westlich ausgebildete, junge Mapuche, die die Bewegung aufbauten. Sie
machten sich ihre Kenntnisse aus dem Leben zwischen »zwei Welten« zu
Nutze, um mittels Sozialer Bewegung, die in Verbindung mit den comunidades
steht, auf die dominante Gesellschaft einzuwirken. Auch in dem aktuellen
Mobilisationszyklus sind junge Mapuche, die zum Teil an Universitäten stu-
dierten, die dirigentes der Bewegung. Der klassenstrukturelle Ansatz, der diese
dirigentes als »zurückgesetzte Mittelschichten« versteht, greift hier allein zu
kurz (Blum 1999: 173).

81
 Denn im Unterschied zu den vorherigen Mapuche-

Bewegungen betonen sie ihre kulturellen Verbindungen mit der comunidad,
in der sie oftmals Führungspositionen inne haben.

Im Gegensatz zu der indigenen Elite der 1980er Jahre, die Münzel noch
im Zweifrontenkampf „gegen die alte Hierarchie (sozusagen ein Kampf des
neuen indianischen Organisationsfunktionärs gegen den alten Medizinmann),
gegen die »unpolitischen« Verteidiger einer Kultur; an der anderen Front ge-
gen die koloniale oder nachkoloniale Aggression der Nicht-Indianer“ (Münzel
1985: 15) sieht, gibt es aktuell eine Annäherung zwischen den dirigentes und
traditionellen Autoritäten. Dennoch können die jüngeren, westlich ausgebil-
deten Indígenas wie Alfonso und Galvarino Reiman, Adolfo Millabur, Victor
Ancalaf, José Huenchunao, Maria Teresa Panchillo, Jorge Abello, Jorge Weke,
David Culliqueo und José Quidel als Motoren der Bewegung ausgemacht
werden. In Anlehnung an Gramsci können sie als »organische Intellektuelle«



370

bezeichnet werden (Gramsci 1986: 222-230).
82

 Sie beschränken sich nicht
darauf, die traditionellen Strukturen zu reproduzieren oder eine politische
Agenda zu entwickeln, sondern sie „kümmern sich um ihre Sprache, Kultur
und Kosmologie, kreieren aktiv »neue Traditionen« und konstruieren neue
»imaginäre Gemeinschaften«.“ (Stavenhagen 1997: 21).

In dieser Arbeit wurde durchgängig die These vertreten, dass Kultur und
Gesellschaft nicht als monolithische Blöcke verstanden werden, sondern dy-
namisch sind. Deshalb ist auch die aktuelle Neu-Definition des Eigenen nicht
als reiner, ethnischer Prozess zu sehen, sondern sie ist ebenfalls im historisch-
räumlichen Kontext und in der Dynamik von Herrschaft und Widerstand zu
betrachten. Wenn die Re-Konstruktion der aktuellen Mapuche-Bewegung
entlang der räumlich-identitären Trennlinien, die sich im 18. Jahrhundert her-
ausgebildet haben, erfolgt, dann ist zu vermuten, dass auch das heutige inter-
kulturelle Verhältnis dem damaligen ähnelt. Das 17. und 18. Jahrhundert war
durch ein im Zusammenhang mit der »erstarrten Conquista« entstandenes
Kräftegleichgewicht zwischen Mapuche und Spaniern gekennzeichnet. Des-
halb erkannten die Spanier die Mapuche als Nation samt deren Territorium
südlich des Bío-Bío an. Eben diese Anerkennung wird heute vom chileni-
schen Staat gefordert.

Parallelen zum interethnischen Verhältnis ab Mitte des 17. Jahrhunderts
bis zur militärischen Eroberung 1883 sind auch bei den Aktionsformen zu
finden. So haben die Landnahmen weniger das Ziel der direkten Rückerobe-
rung von Land, sondern sie sollen die staatlichen Autoritäten zum Dialog
zwingen. Es geht den dirigentes der Mapuche-Bewegung um einen gleichbe-
rechtigten Dialog mit den chilenischen Autoritäten unter Ausschaltung von
staatlichen Institutionen des indigenismo. Kurz, es geht um einen Dialog von
Volk zu Volk, wie er auch in den Parlamenten seit Mitte des 17. Jahrhunderts
geführt wurde.

Die Mapuche-Bewegung war seit ihren Anfängen zu Beginn des 20. Jahr-
hunderts zumeist auf den Staat ausgerichtet. Der Staat war der Adressat, an
den alle Forderungen gerichtet wurden. Auf Grund des normativen Gehalts
der Übereinkunft von Nueva Imperial wiegt die emotionale Komponente der
Enttäuschung und Entrüstung über den Bruch des Gesellschaftsvertrages
schwer. Der chilenischen Regierung als Institution, unabhängig von wem sie
geführt wird, schreibt die Mapuche-Bewegung keinen politischen Willen zur
Lösung ihrer Probleme zu. Deshalb geht es der aktuellen Bewegung nicht um
die Wiederherstellung des alten Konsenses von Nueva Imperial, der von der
Concertación gebrochen wurde. Stattdessen ist die Mapuche-Bewegung in
eine Phase eingetreten, in der sie sich vom »Stiefvater Staat« emanzipiert und
eigene Projekte erarbeitet. Dennoch bleibt sie auf Grund der Herrschafts-
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verhältnisse auf staatliche Anerkennung oder zumindest Duldung angewie-
sen, um Projekte realisieren zu können, die über den status quo herausreichen.
Es wird sich zeigen in wieweit die Mapuche-Bewegung jenseits der Staats-
fixierung in der Lage ist, ihre Anliegen in die chilenische Gesellschaft zu
übersetzen und Allianzen mit anderen zivilgesellschaftlichen Akteuren und
Sozialen Bewegungen zu schließen, um herrschende Diskurse aufzubrechen.
Es wäre notwendig, die Hegemonie des historischen Blocks aus Unterneh-
mern, Militärs und neoliberalen Intellektuellen zu brechen, um einen neuen
Gesellschaftsvertrag zu schließen. Eine populare Allianz wie Mitte der 1980er
Jahre ist aber derzeit nicht in Reichweite.

Doch zeigt sich gerade auch an der zentralen Landfrage, wie diese parti-
kulare Forderung eine grundlegende Veränderung des derzeitigen chilenischen
Gesellschaftsmodells impliziert. Die an historischen Vorstellungen anknüp-
fende Neu-Definition des Raumes durch die aktuelle Mapuche-Bewegung
richtet sich gegen die hegemoniale Raumordnung. Zum einen wendet sie sich
gegen die durch den Globalisierungsprozess verstärkte Verwertungslogik, die
den Raum des ehemaligen Mapuche-Territoriums als Standort für die export-
orientierte Forstwirtschaft oder infrastrukturelle Großprojekte sieht. Es wäre
jedoch zu reduziert, die Auseinandersetzungen als einen bloßen Verteilungs-
konflikt um die knappe Ressource Raum zu verstehen, der allein durch Um-
verteilungsmaßnahmen wie Landrückgaben zu lösen wäre. Denn die Neu-
Definition des Raumes hat vor allem eine politisch-kulturelle Bedeutung.

So wie die Ursache des Konfliktes in den beiden Ungerechtigkeits-
dimensionen – Ungleichheit und Missachtung – zu suchen ist, bezieht auch
der Konflikt aus beiden Dimensionen seine gesellschaftliche Brisanz. Die
sozio-ökonomische Forderung nach Landrückgaben bildet einen direkten Ant-
agonismus zur Ausweitung des Forstmodells durch Forstkonzerne oder zur
Modernisierung des Landes durch Großprojekte. Damit stellen die Mapuche
das herrschende neoliberale Entwicklungsmodell in Frage. Die Anerkennungs-
frage geht ihrerseits an die Wurzeln der chilenischen Identität. Sie ist nicht
über einen einfachen Multikulturalismus zu lösen, sondern nur über eine grund-
legende Erneuerung des gesellschaftlichen Selbstverständnisses, in dessen
Folge Chile ein plurinationaler Staat würde. In beiden Bereichen handelt es
sich also nicht um die Durchsetzung von Partikularinteressen, sondern beide
implizieren eine grundlegende Neu-Definition der chilenischen Gesellschaft.
Auf die Landfrage bezogen sind folgende politisch-kulturelle Dimensionen
entscheidend: Erstens nehmen die Mapuche einen historischen Bezug auf das
Territorium, so wie es ihnen in Gesellschaftsverträgen mit den Spaniern (Ver-
trag von Quillín) und den Chilenen (títulos de merced) anerkannt worden war.
Aus diesem historischen Blickwinkel wird die aktuelle Raumordnung als un-
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moralisch, als Betrug gesehen. Denn die entsprechenden Gesellschaftsverträ-
ge wurden nicht eingehalten.

Zweitens wendet sich die Neu-Definition gegen die symbolisch-admini-
strative Raumordnung des chilenischen Staates, dessen Grenzziehungen in
Regionen und municipios die Raumvorstellungen der Mapuche unberücksich-
tigt lassen und stellt der chilenischen Administration des ehemaligen Territo-
riums der Mapuche eine eigene Raumordnung entgegen.

Drittens ist die symbolische Bedeutung des Raumes eine andere. In der
Konzeption der Mapuche ist Land, mapu, sakral. Deshalb wenden sich die
Mapuche gegen die bestehende Entwicklungslogik und deren Raumnutzungs-
modell. Die Forstkonzerne und Megaprojekte sind nicht nur Konkurrenten
um die knappe Ressource Raum, sondern sie zerstören auch die symbolische
Ordnung der Mapuche. Deshalb schlagen die Mapuche entgegen dem export-
orientierten Ausbeutungsmodell das Modell einer bedürfnisorientierten
Subsistenzwirtschaft vor, so wie sie von den comunidades seit der Eroberung
praktiziert wurde.

An diesem zentralen Problem der Landfrage lässt sich exemplarisch heraus-
arbeiten, dass es der aktuellen Mapuche-Bewegung weder um eine bloße
Umverteilung noch um einen reinen Anerkennungskampf geht.

83
 Damit un-

terscheidet sie sich grundsätzlich von den vorigen Mapuche-Bewegungen,
die zwar auch nie einen idealtypischen Kampf um Umverteilung oder Aner-
kennung führten, deren Anliegen aber doch deutlich an dem einen oder ande-
ren Pol ausgerichtet waren. Im Gegensatz dazu nimmt die aktuelle Mapuche-
Bewegung beide Forderungen auf und verbindet sie zu einem neuen Kampf
um Differenz. Nach Martin Fuchs hat dieser Kampf zwei Dimensionen: „ Ich
verstehe diesen Ausdruck durchaus in einem doppelten Sinne, einerseits als
Kampf für die Anerkennung von Differenz, andererseits als Kampf um die
Beseitigung diskriminierender Differenzen.“ (Fuchs 1999: 11). In Bezug auf
die Mapuche-Bewegung heißt dies, dass einerseits die Ende des 18. Jahrhun-
derts entstandene identitäre Grenzlinie zwischen huincas und Mapuche ver-
schärft wird, Differenzen zu den Chilenen betont und autonome Projekte erar-
beitet werden. Andererseits gibt es aber auch einen Kampf gegen Differenz,
der auf sozio-ökonomische Umverteilung abzielt. Kern der Forderungen sind
Landumverteilungen, die von sozio-ökonomischen Entwicklungsprogrammen
flankiert werden sollen.

Bei der aktuellen Indígena-Bewegung handelt es sich nicht um einen Auf-
stand der Traditionen, sondern um einen Modernisierungseffekt, eine Reakti-
on auf die Folgen neoliberaler Entwicklung. Trotz der Re-Konstruktion des
Eigenen integriert sie aktiv fremdkulturelle Elemente. Damit folgt sie einer
hybriden indigenen Logik von »captar-digéreer-differencier«. Trotz der Er-
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innerung an Traditionen geht es nicht um die Wiederherstellung der alten
Mapuche-Gesellschaft, sondern um deren Überschreitung angesichts der der-
zeitigen Situation im neoliberalen Chile.

Die aktuelle Mapuche-Bewegung ist durch die gegenläufigen Bewegun-
gen der Öffnung und der Schließung gekennzeichnet. Einerseits richtet sie
sich auf die comunidades und betont entlang der identitären Trennlinie
Mapuche/Chilene die Differenz. Mit dieser Bewegung re-konstruiert sie die
ethnische Gemeinschaft der Mapuche. Andererseits richtet sie sich auf die
chilenische Gesellschaft. Deshalb kann die hier skizzierte Mapuche-Bewe-
gung mit Recht als Soziale Bewegung bezeichnet werden, die selbstreflexiv
auf Gesellschaft einwirkt. Bei der aktuellen Bewegung mit ihrem zentralen
Konzept der identidades territoriales handelt es sich also um eine hybride
Form zwischen Gemeinschaft und Gesellschaft. Die ungleichen Geschwister
der Modernisierung, die comunidades und die Mapuche-Bewegung, haben
sich seit Jahrzehnten erstmals wieder angenähert – ob es allerdings zu einer
dauerhaften Versöhnung kommt, bleibt offen.

Das zentrale politische Projekt, das die aktuelle Bewegung kennzeichnet,
ist die Autonomie. Doch trotz des zentralen Stellenwerts der Autonomie im
Diskurs der neuen Mapuche-Bewegung sind die konkreten politischen Kon-
zepte zur Umsetzung noch nicht weit vorangeschritten (Lavanchy 1999). Zu-
meist zielen die Vorschläge noch auf lokale oder regionale Räume ab. Den-
noch ist es diese Forderung, die die bestehende chilenische Gesellschaft am
tiefgreifendsten verändern könnte. Zudem fügen sie sich in eine globale Dy-
namik der »Glokalisierung« ein – einer paradoxen Stärkung und Autonomi-
sierung lokaler Räume im Kontext des neoliberalen Globalisierungsprozesses.
In Lateinamerika sind Verfassungsänderungen, die die vorherrschenden Kon-
zepte einer homogenen, einheitlichen Nation untergraben, seit Ende der 1980er
Jahre festzustellen. Damit scheiterten sowohl Konzepte des integrativen Ras-
sismus, wie vor allem die mestizaje und der indigenismo, als auch Konzepte
eines exklusiven Rassismus, der den Ausschluss der Indigenen vorantrieb.

Wendepunkt in der Definition nationaler Identität in Lateinamerika hin zu
einem Konzept einer pluriethnischen und multikulturellen Nation war die von
den Sandinisten 1986 vorgenommene Verfassungsänderung, die der von
indigenen und schwarzen Bevölkerungsgruppen besiedelten Atlantikküste
einen Autonomiestatus im nikaraguanischen Staat gewährte. Andere latein-
amerikanische Staaten wie Brasilien, Paraguay, Mexiko, Bolivien, Ekuador
und Kolumbien folgten in den Jahren von Anfang bis Mitte der 1990er die-
sem Beispiel (Blum 1999: 145-148; Vitale 1998: 5-9). Aber Lateinamerika
steht mit diesem Trend nicht allein. In Europa gelten unter anderem das Bas-
kenland, Katalonien und Schottland als Beispiele einer plurinationalen Neu-
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Definition der bestehenden Nationalstaaten (Castells 1997: 51-52). In Nord-
amerika sind die Autonomieregelungen im französischen Teil Kanadas sowie
die Gewährung eines weitreichenden Autonomiestatus an die Inuit zu nen-
nen. In Chile ist diese Umdefinition der Nation von oben, von der herrschen-
den Triade, verhindert worden, so dass die Mapuche-Bewegung nun von un-
ten an der »Hybridisierung der Nation« arbeitet. Vor diesem Hintergrund las-
sen sich drei Szenarien andeuten.

Das erste Szenario geht von einer Neuauflage der Anerkennungspolitik
der chilenischen Regierung aus, die über die Beschlüsse von Nueva Imperial
hinausgehen müsste. Dazu würde die verfassungsmäßige Anerkennung als
Volk, begrenzte Landumverteilungen (zumindest die Rückgabe der títulos de
merced) und ein politisch-kultureller Autonomiestatus gehören. Dieses Sze-
nario würde sich in einen globalen lateinamerikanischen Trend einfügen. Auf
Grund der Festigkeit des hegemonialen Blocks und dort vor allem der Inter-
essen der Forstunternehmen, der konservativen Rechten und der Neoliberalen
ist dieses aber relativ unwahrscheinlich. Da gerade auch die jetzige, soziali-
stisch geführte Regierung der Concertación die Anerkennungspolitik nicht
vertieft hat, sind keine relevanten gesellschaftlichen Akteure in Sicht, die eine
Modernisierung der chilenischen Gesellschaft hin zu einer pluryethnischen
Nation mit begrenzter Autonomie für die Mapuche vorantreiben könnten.

Das zweite Szenario besteht darin, dass die Mapuche-Bewegung kooptiert
und die Mapuche in die hegemoniale Form der Entwicklung integriert wer-
den. Es würde zu keiner weitreichenden Anerkennungspolitik und zu keiner
Umverteilung von Land kommen. Hierfür spricht auf der Herrschaftsseite die
Neu-Definition der Indígena-Politik in Zusammenhang mit der BID.
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 Damit

würde sich ein integrativer Rassismus durchsetzen, der eine Assimilation der
Mapuche in die neoliberale Marktordnung anstrebt. Dies wäre wahrschein-
lich, wenn die Bewegung es nicht mehr vermöchte, die Verbindung zu den
comunidades herzustellen, und eine politische Orientierungslosigkeit hinsicht-
lich der Autonomie-Vorstellungen eintreten würde. Dieses Szenario würde
keine Lösung, sondern nur eine zeitweilige Befriedung des Problems bedeu-
ten. Offensichtlich wird dieses Szenario von der chilenischen Regierung an-
gestrebt.

Ein drittes Szenario geht auf der Herrschaftsseite von ähnlichen Strategi-
en aus: Ziel ist wie im ersten Szenario die Integration der Mapuche in die
neoliberale Entwicklung. Doch kann die dauerhafte Missachtung ihres Kamp-
fes um Differenz auch zu dem von der Regierung unerwünschten Effekt der
Radikalisierung von Bewegung führen. Noch zielen die Forderungen der
Mapuche auf Anerkennung der Differenz in der chilenischen Gesellschaft. Es
stellt sich jedoch die Frage, wie sich der Konflikt weiterentwickeln wird, wenn
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die chilenische Gesellschaft nachhaltig diese Anerkennung der Differenz ver-
weigern und darüber hinaus die Repression gegen Mapuche verstärken wird.
Dann wäre es durchaus möglich, dass sich der ethno-nationalistische Diskurs
der Bewegung als Reaktion auf die erfahrene Missachtung und Repression
verstärken wird. Damit würde die interkulturelle Kluft zwischen Mapuche
und chilenischer Gesellschaft sich immer weiter auftun. Eine Radikalisierung
dieses Diskurses könnte zum Aufbau eines eigenen Äquivalenzsystems füh-
ren, das nur durch negative Beziehungen zur chilenischen Gesellschaft ge-
kennzeichnet wäre. Letztlich gäbe es dann zwei Gesellschaften, die einander
unvermittelt gegenüber stünden. Dies würde auch keine Lösung des Konflik-
tes bedeuten, sondern dessen möglicherweise gewalttätige Verschärfung mit
sich bringen.



376

���*+$&�%*�

1  Es gibt auch advokatorische oder politische Bewegungen, die nicht auf unmittelbarer Be-
troffenheit und Erfahrung, sondern auf Überzeugung oder moralischem Empfinden beruhen.

2 Wobei Asad (1995: 323) bereis deutlich herausgearbeitet hat, dass aus polit-ökonomischen
Gründen die Sprachen der »Dritten-Welt« eine strukturell schwächere Position habe und
öfter der gewaltsamen Transformation unterliegen.

3 Dem geht bereits die Übersetzungsleistung der dirigentes während der Interviews voraus,
die z.T. vom mapudungun ins Spanische übersetzen bzw. Themenkomplexe so in die west-
liche Kultur übersetzten, dass sie besser verständlich sind. Dazu ein Beispiel: Bei einem
Feldbesuch in Lumaco im März 1999 stellte Alfonso Reiman die Erklärungen einer machi
zum Problem der Desertifikation dar. Ich erwartete eine spirituelle mit der Kultur der
Mapuche verbundene Darstellung. Zu meiner Überraschung aber wurden die ökologischen
Zusammenhänge so erklärt, wie es ein westlicher Umweltschützer auch gemacht hätte.

4 Richtig ist, dass Repräsentation mit Macht verbunden ist. Doch auch Nicht-Repräsenta-
tion ist mit Macht verbunden, z.B. die unterlassene Darstellung von Unterdrückung und
Ausbeutung.

5 Problematisch war die Datenlage, da die sozio-ökonomische Erhebung CASEN in den Jah-
ren 1996 und 1998 nicht in allen hier behandelten Gebieten durchgeführt wurde. Ein direk-
ter Vergleich des Entwicklungsstandes der verschiedenen Kommunen, in denen die befrag-
ten Bewegungsorganisationen ihren Schwerpunkt haben, ist durch folgende Studie gege-
ben: MIDEPLAN/PNUD (2000).

6 Zur Vergabe von titulos de merced sowie darauf folgenden Landkonflikten vgl. Aylwin/
Correa (1995).

7 Diesem Bericht liegt v.a. der Zensus von 1992 zu Grunde.

8 Nach einem Organigramm im Büro der Asociación Ñancucheo in Lumaco. Erläutert von
Alfonso Reiman im März 1999.

9 In diesem Dokument – wahrscheinlich aus dem Jahre 1997 – nennt Reiman explizit alle
wesentlichen Konflikte in Malleco und Arauco.

10 Vgl. Reiman, Alfonso: Tenencias de Tierras y conflictos territoriales. Unveröff. Manu-
skript , wahrscheinlich 1997, ergänzt durch eigene Recherchen 1999.

11 Für die Asociación Ñancucheo sind nicht die Ländereien mit títulos de merced oder allge-
mein die tierras usurpadas der primäre Bezugspunkt, sondern es geht um die Rückerstat-
tung der Länder, die die comunidades nach der Agrarreform der Unidad Popular besaßen.

12 Unklar ist jedoch, ob hier die Produktion als solche, d.h. z.B. ein Viertel der Kubikmeter
des produzierten Holzes, der Nettogewinn oder der Bruttogewinn gemeint ist. Hier treten
also ähnliche Unklarheiten auf, wie bei der Forderung des CTT.

13 Die Arbeitslosenrate lag 1996 in Cañete bei nur 5,2%, d.h. innerhalb von 2 Jahren haben
wir es mit einer Vervierfachung der Arbeitslosenrate zu tun. Die Armutsquote ist dagegen
1998 nur um 1,6 % angestiegen (CASEN 1996).

14 Ein schriftlicher Kommentar von Marcelo Beho der Universidad Católica, der z.Zt. an
einer Forschung in Truf-Truf arbeitet.

15 Ayjarewegetuayñ bedeutet ayllarehue im Aufbau, während sich Ayllarehue Xuf-Xuf auf die
konkrete Territorialität bezieht.

16 So gab es in der Region 1647 bereits vier Jesuitenmissionen, die bis zur Ausweisung der
Jesuiten 1767 eine große Wirkung entfalten konnten.

17 Vergara (1993: 76) gibt an, dass nur ein título de comisario in Panguipulli vergeben wurde.
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18 Eigene Berechnung nach: www.goreloslagos.cl/macropanguipulli.html auf Grundlage des
VI Censo Nacional Agropecuario aus dem Jahre 1997.

19 So konnten die comunidades Antonio Lipelo und Castaños Bajo zirka 300 ha zurückge-
winnen (Weke: Interview am 4.6.01).

20 2000 erhielten zwei comunidades Land: Pelehue (38 ha) und Manuel Trui Trui (310 ha). Im
ersten Fall gab es eine Einigung, im zweiten Fall kaufte die Regionalregierung Land in
einem anderen Gebiet auf und verteilte es an die comunidad. Alle anderen Rückforderun-
gen blieben unerfüllt. Besonders brisant ist der Konflikt der comunidad Antonio Lepileo
mit dem Privateigentümer Fernando Léniz. Denn Léniz war unter der Diktatur Wirtschafts-
minister und maßgeblich an der Ausformulierung des Forstmodells und des Gesetzdekretes
701 beteiligt (CODEPU 2001; Weke: 2001).

21 Nach Abello (mündliche Mitteilung) entspricht das einer Dreiteilung in lafkenmapu,
nagmapu und puelmapu.

22 Vgl. hierzu den Bericht des santiagoer Journalisten Aurelio Diaz Meza (1907).

23 Gewählt wurden Francisco Huichaman (lonco von Coz-Coz), Juan Hueke aus Malchewe;
Augusto Nahuelpan aus Lincoco und in Abwesenheit Juan de Dios Canuilaf als Verant-
wortlicher für das lafkenmapu gewählt (Consejo de Loncos de Picunhuillimapu: 2001).

24 kimün kann mit Weisheit übersetzt werden.

25 Vgl. Painiqueo: Interview am 25.5.01 sowie ausführlicher im folgenden Kapitel. Eine selbst-
kritische Reflektion der Verankerung des Konzepts in den comunidades findet sich bei
Millabur: Interview am 5.6.01.

26 Beim Vortrag dagegen benutzt Millaburdas Konzept der Nación Mapuche, welches alle
Mapuche in Argentinien und Chile umgreift (Millabur: Vortrag am 29.6.01).

27 Doch in der ILO-Konvention 169 wurde das Recht auf Selbstbestimmung, das letzlich
auch das Recht auf Staatsgründung impliziert, explizit nicht aufgenommen.

28 Ähnlich argumentiert auch Beatriz Chocori, die allerdings stärkere Partizipation der Frau
im jetzigen Mobilsationszyklus herausstreicht (Chocori: Interview am 11.6.01). An dieser
Stelle ist zu unterstreichen, dass es verschiedene Mapuche-Frauen-Organisationen gibt.
Für einen Überblick zur Stellung der Frau in der Mapuche-Bewegung vgl. Schneider (1993).

29 Eine Studie Mitte der 1990er Jahre arbeitete heraus, dass gerade die unter 40-Jährigen
kaum mapudungun sprechen. Dies wird auf vier Punkte zurückgeführt: 1. Wegen des Rassis-
mus der chilenischen Gesellschaft gibt es keine Anreize, mapudungun zu erlernen. 2. Auf
Grund der monolingualen Bildung und dem fehlenden Willen der Eltern, den Kindern
mapudungun beizubringen, gibt es keine Kenntnisse. 3. Auf Grund von Unsicherheiten bei
der Aussprache und fehlender Praxis gibt es Hemmungen, mapudungun zu sprechen. 4. Es
gibt keinen Raum mehr zum Sprechen von mapudungun. Nur bei der landwirtschaftlichen
Arbeit werden einzelne Wörter benutzt (Brown 1995: 55-65).

30 Bengoa (1996: 370-372) argumentiert, dass das nguillatun das wesentliche Ritual der
Widerstandskultur in den comunidades nach der militärischen Niederlage wurde.

31 Bei einem mapitun diskutieren zwei machi ein gegebenes Thema, z.B. die Behandlung
einer Krankheit, aus. Bei einem weupin bereden lonco oder kimche, die Ältesten, aus ver-
schiedenen lof ein oder mehrere Themen, oft über die Dauer mehrerer Tage.

32 In Chile zeigt sich dies u.a. an der Namensgebung, der Verleugnung der indigenen Her-
kunft durch die Übernahme westlicher Namen.

33 Zwischen 1970 und 1990 haben 2.056 Mapuche ihren Namen geändert. Die Hälfte von
ihnen, hat den Mapuche-Namen aufgegeben und sich chilenisiert. Andere passten ihren
Mapuche-Namen an die chilenische Schreibweise an (Llanquileo 1996: 148-159).

34 Vom Consejo de Todas las Tierras (1999: 15) wird das von den Mapuche bewohnte Land
mit dem Begriff wallmapuche definiert. (Vgl.. Im Papier der ITL (1999) wird dagegen
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wall-mapu als das Territorium der Mapuche definiert.

35  „Hier möchten wir deutlich machen, dass es im Inneren der indigenen Gruppen, die wir
»huilliche« oder »mapuche-huilliche« genannt haben, soziale Differenzierungen gibt. Es
sind Kategorien, die nicht notwendigerweise eine identifikatorische Bedeutung für die eth-
nische Herkunft haben. Dies ist umso bedeutsamer, da es scheint, dass die besagten Be-
zeichnungen Mustern geographischer Verortungen folgen, die vom Betrachtungs-
standpunkt abhängig sind.” (Vergara 1993: 35). Auch Alcamán argumentiert, dass die
Bezeichnungen keine primär ethnischen, sondern geographische sind (Antillanca/
Cuminao/Loncón 2000: 90-94).

36 Die Karte basiert auf der Auswertung der Interviews, zudem wurde folgende Literatur hinzu-
gezogen: Zu dem Territorium Huilliche Vergara (1993: 7); zu den Lafkenche vgl. Martinez
(1995: 22, 28); zu den Nagche und Wenteche Bengoa (1996: 71, 80). Die Karte ist keines-
wegs vollständig, sondern gibt eine erste Annäherung an die räumliche Aufteilung der iden-
tidades territoriales wieder. Für eine genauere Re-Konstruktion wären historische Archiv-
Recherchen sowie aktuelle Befragungen in den comunidades entsprechender identidades
territoriales notwendig.

37 Dieser identitär-territoriale Bezug auf das Küstengebiet ist eine historische Konstante der
Identitätskonstruktion der Lafkenche (Martínez 1995).

38 Culliqueo gibt als Extrempunkte die Orte Purén und Valdivia an, was sich allerdings mit
den identidades der Huilliche sowie der Nagche überschneiden würde.

39 Die anderen beiden Sub-Territorien des Futahuillimapu wurden auf dieser Karte nicht einge-
zeichnet. Auch die innere Dreiteilung des Picun-hullimapu konnte hier nur angedeutet
werden.

40 Des weiteren gibt es das nicht in diese Untersuchung einbezogene Ayllarehue Villarica, das
ebenfalls in der Identidad Territorial der wenteche liegt.

41 Beim Vorschlag der ITL ist die comunidad nach der Identidad Territorial die  die nächste
sozio-politische Ebene, während im Falle der Huilliche die drei consejos de lonco zu nen-
nen sind (Chiloe, Valdivia und Osorno).

42 Die Identidades Territoriales werden hier mit dem Konzept der futamapu gleichgesetzt
(Quidel: Vortrag am 29.6.01).

43 In diesem Sinne lehnt Weke für seine Bewegungsorganisation die Bezichnungen Organisa-
tion und coordinadora, wie Coordinadora Arauco-Malleco, ab da diese ein zu repräsenta-
tive Konnotation haben. Er zieht den Begriff coordinación vor.

44 Derart gestaltete sich der Organisationsprozess bei der Coordinacion de comunidades de
Panguipulli (Weke: Interview am 4.6.01.) sowie des consejo de lonco.

45 Das lof entspricht dem levo.

46 Abello vom Consejo de lonco de Picun-Huillimapu sieht comunidad und lof heute nahezu
als Synonyme, wobei der letztere Begriff wegen seines emischen Charakters bevorzugt
wird (Abello: Interview am 31.5.01).

47 Den Begriff gehorchenden Befehlens ist in den zapatistischen Kommuniqués zu finden
(Ceceña 2000: 31-34). Ohne sich hierauf zu beziehen, wurde er von Alfonso Reiman in
dem Interview vom 25.5.01 angeführt. Auch auf Nachfrage stellte Reiman keine Bezie-
hung zu dem gleichnamigen Konzept der Zapatistas her.

48 Zu diesem Thema gibt es eine von Subcomandante Marcos erzählte Geschichte, die die
wechelseitige Aufeinanderangewiesenheit von Autoritäten und Gruppe in indigenen, nicht-
staatlichen Gesellschaften am Beispiel des Entstehens der Sterne herausarbeitet: „Einige
müssen im Dunkeln bleiben, damit andere leuchten können. Aber die Leuchtenden sind nur
dank derer, die im Dunkeln wirken. Wenn es die nicht gibt, kann gar niemand leuchten ...“
(Subcomandante Marcos 1997: 50).



379

49 Zur Diskussion des Ansatzes vgl. Haude (1999: 184-199); Haude/Wagner (1999); sowie
kritisch Descola (1988: 818-827).

50 Descola hebt die Macht der Schamanen in den indo-amerikanischen Gesellschaften hervor.

51 In einigen Gebieten, wie im Picun-Huillimapu und Xuf-Xuf gibt es neben den lonco noch
die ñizol lonco. Sie haben die Aufgabe Koordinierungsarbeiten zu übernehmen, besitzen
aber keine weitergehende Befugnisse und keinerlei Befehlsgewalt über andere lonco.

52 Ähnliches berichtet Levi-Strauss (1993: 306) von den Nambikwara. So heißt Häuptling in
der Sprache der Nambikwara: „Ulikandé heißt ungefähr »derjenige«, der vereint oder »der-
jenige, der zusammenfügt«. Diese Etymologie läßt vermuten, daß der Geist der Eingebore-
nen sich des bereits erwähnten Phänomens bewußt ist, nämlich daß der Häuptling als die
Ursache des Wunschs der Gruppe erscheint, sich als Gruppe zu konstituieren, und nicht als
die Folge des Bedürfnisses nach einer zentralen Autorität, das eine bereits konstituierte
Gruppe empfindet.“

53 Für Sigrist (1979: 96-102) ist die Existenz eines Erzwingungsstabes ein zentrales Merkmal
für die Existenz von Herrschaft.

54 Im Original spricht Abello davon, dass der „lonco mete el rollo global“. »rollo« bedeutet
umgangssprachlich »ermüdendes Gerede«. In der Übersetzung wurde der Begriff »Pala-
ver« gewählt, der aus dem Portugiesischen kommt und ursprünglich eine Ratsversammlung
westafrikanischer Stammesgesellschaften bezeichnet; in der übertragenen Bedeutung aber
soviel wie »endloses Gerede« meint (Hermann 1996: 710).

55 Clastres fasst die Rednergabe und die Aufgabe als Streitschlichters in der Zirkulations-
sphäre der Worte zusammen, der Zwang zum Geben fällt in die Zirkulationssphäre der
Gaben, während die Polygamie zur Zirkulationssphäre der Frauen gehört.

56 Das Zentrum wurde mit einer feierlichen Zeremonie eingeweiht. Es kamen ein lonco und
eine machi aus Argentinien, verschiedene lokale Mapuche-Autoritäten, Repräsentanten ver-
schiedener Mapuche-Organisationen und NGO sowie zwei Regierungsvertreter.

57 In der »Historia del Pueblo Mapuche« nimmt das Massaker von Lumaco aber einen breiten
Raum ein (Bengoa 1996: 298-300).

58 Scott greift hier den Begriff »euphemization« von Pierre Bourdieu auf. Im literarischen
Bereich zeigte George Orwell in »1984« den Gebrauch von Euphemismen auf: z.B. Friedens-
ministerium für Kriegministerium, Wahrheitsminsiterium für Geheimdienst, Lustlager für
Zwangsarbeitslanger etc. Vgl. Orwell (1976). V.a. der Nachtrag »Kleine Grammatik«.

59 Die Kommission setzt sich aus Politikern, Akademikern, Unternehmern, Repräsentanten
der Kirchen und Vertretern indigener Organisationen zusammen.

60 Der Dichter Bernardo Colipán Filgueira unterscheidet im Vorwort zu Erfahrungsberichten
von Bewohnern einer Huilliche-comunidad zwischen der alltäglichen Zeit und der Zeit der
Erinnerung. Die erste Zeit ist auf das Alltagsleben in der Gemeinschaft bezogen. Die Zeit
der Erinnerung dagegen bezieht sich auf das Unausprechbare, hier ist der Raum der Rituale
und der Verbindung mit der Spiritualität (Colipán 1999: 19-29).

61 Der Begriff ist entliehen von Ströbele-Gregor (1994: 106), die den Rückzug des »Stief-
Vater Staat« im Kontext neoliberaler Reformen und deren Auswirkungen auf die indigene
Bewegungen in Boliven untersuchte.

62 Für eine kritische Auseinandersetzung mit der staatlichen Entwicklungspolitik vgl. Carrasco/
Riquelme/Ugeño (2002: 16-20). Sie kritisieren bei den aktuellen Entwicklungsprogrammen
in Mapuche-Gebieten 1. die Instrumentalisierung der Mapuche durch eine assistentialistische
Entwicklungspolitik, 2. die Spaltung der lokalen Organisationen, 3. die Nichtberück-
sichtigung der kulturellen Besonderheiten, 4. die Ausgrenzung kritischer oder wenig funk-
tionaler Sektoren der Mapuche, und 5. eine gesteuerte und sanktionierte Selbstverwaltung.
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63 Deshalb erstellen verschiedene Mapuche-Organisationen Berichte über die Lage der Men-
schenrechte: vgl. z.B. Centro Mapuche de Derechos Humanos (1999).

64 Ein wesentliches Instrument zur Zersplitterung bestehender comunidades, ist wie ausge-
führt, die im Indígena-Gesetz vorgesehene comunidad indígena(Reiman: Interview am
25.5.01).

65 Zur Diskussion um eine plurynationale Gesellschaft in Lateinamerika vgl. Blum (1999).

66 Vgl. zu den Centros Culturales Mapuche (153). Zur entscheidenden Rolle vor allem der
katholischen Kirche bei der Entwicklung von indigenen Bewegungen in Lateinamerika
vgl. Blum (1999: 157-158).

67 So beantwortet Lupuman die Frage, ob der lonco auch politische Funktionen übernimmt
beinahe erschrocken: „Er ist religös, kulturell, nichts mehr ... nein, nein ... der Mapuche ist
nicht politisch.“ (Lupuman: Interview am 6.6.01)

68 Wegen des restriktiven Wahlrechts, müssen die Kandidaten der Mapuche mit den zwei
großen Wahlbündnissen, Concertación und Rechte, verhandeln, um dort als Unabhängige
kandidieren zu können.

69 Lupuman führt mit Vehemenz die Landfrage als wichtigstes Problem an, obwohl es in sei-
ner comunidad derzeit keine konkreten Landkonflikte gibt. Dies spricht dafür, dass die
Landkonflikte ein wichtiges Element der kollektiven Identität als Mapuche ist.

70 Oft  wird mit der Anerkennung der spanischen Krone argumentiert, so dass den Mapuche
das Gebiet zwischen dem Bío-Bío und der Insel Chiloé zustehen müsste (Boccara 2000:
50-51).

71 Beim panindigenismo handelt es sich um einen Diskurs, der der die verschiedenen lokalen
und länderspezifischen Elemente der indigenen Völker artikuliert. Zentrale Momente diese
Diskurses sind Konzepte wie Autonomie, billinguale und multikulturelle Bildung,
plurynationale Gesellschaft, territoriale Rechte (Bengoa 2000: 138 ff.).

72 Das Konzept der »Präsenz« wird in Anlehnung an Stuart Hall verwendet (Hall 1994: 34-42).

73 Das Hospital wurde 1927 von Anglikanern gegründet, seit 1962 wird es durch Subventio-
nen des Gesundheitsministeriums unterhalten, und ab 1999 wurde es von der Asociación
Indígena para la salud Maquehue-Pelale übernommen (Fernández/Reining 2001: 9-13).

74 Die Studie befand sich zum Zeitpunkt der Erstellung dieser Arbeit noch in der Fertigstel-
lung. Die meisten Beiträge lagen dem Verfasser aber vor.

75 Bereits im Juni 2001 war ein Treffen der Identidades Territoriales und weiterer Mapuche-
Organisationen wie dem Consejo de Todas Las Tierras sowie von Mapuche-Intellektuellen
in Lumaco geplant, musste aber wegen organisatorischer Probleme aufgeschoben werden.
Ziel dieses Treffens war es, einen Austauschprozess unter den verschiedenen Organisa-
tionen in Gang zu setzen, um eine gemeinsame Verstehensbasis zu konstruieren. Folge-
treffen sollten in den weiteren Identidades Territoriales stattfinden. Ein solches Treffen
fand am 7. Mai 2002 in Villarica statt.

76 Bis 2000 gab es mit Millabur nur einen Mapuche-Bürgermeister. Nach den Kommunal-
wahlen 2000 sind es sechs: Abel Painefilo (Curarrehue), Domingo Ñancupil (Puerto
Saavedra), Hugo Huaiquían (Río Negro), Adolfo Millabur (Tirúa), Luis Curumilla (Curaco
de Veléz) und Lautaro Melita (Los Alamos).

77 Weiterführend wären Forschungen interessant, die betrachten, inwieweit der implizite Rück-
griff auf Konzepte des 17. und 18. Jahrhunderts ein Effekt der »estudios fronterizos« der
1980er Jahre ist.

78 Überlegungen zur indigenen Gouvernementalität betonen, dass Widerstandsstrategien und
»government from below« integrativer Bestandteil der Gouvernementalitätsstudien sein
sollten (O’Malley 1996: 310-312).
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79 Ceceña (2000: 33) hält das von den Zapatistas in Mexiko entworfene Konzept des »gehor-
chenden Befehlens« für universalisierbar. Sie sieht darin eine produktive Erneuerung eines
linken Diskurses, der auf die Eroberung der Staatsmacht zielte und die Umkehrung der
Machtverhältnisse von der Diktatur des Kapitals zur Diktatur des Proletariats anstrebte.

80 „Hier z.B. befiehlt dir der Präsident, und wir sind in einer Demokratie, und er befiehlt dir
sogar einen Blödsinn. Nun, das kennt der lonco nicht.” (Abello: Interview am 31.5.01.)

81 Viele der aktuellen dirigentes hätten sicherlich lukrative Posten in der CONADI besetzen
können.

82 Porträts ausgewählter »organischer Intellektueller« der Mapuche mit dem Schwerpunkt im
Literarischen skizzieren Antillanca/Cuminao/Loncón (2000).

83 Bereits Fraser (2001. 26) hatte unterstrichen, dass die Trennung in eine sozio-ökonomische
und eine kulturell-identitäre Ungerechtigkeitsdimension heuristisch ist. Kritisiert wurden
diese dualen Kategorien v.a. von Young (1997: 147-160).

84  Bei dem von der chilenischen Regierung und der Interamerikanischen Entwicklungsbank
(BID) durchgeführten Programm »Desarrollo integral de comunidades indígenas« handelt
es sich um eine grundsätzliche Neugestaltung der Indígena-Politik in Chile. Anders als der
Titel vermuten lässt, strebt es v.a. einen Umbau der bestehenden staatlichen Institutionen
an. Zur Durchführung wurde im MIDEPLAN eine eigenständige Abteilung eingerichtet.
Das Programm ist im Februar 2001 von der BID genehmigt worden und hat einen Umfang
von 133,4 Millionen US-Dollar. Zweifelsohne ist das Programm eine Reaktion auf die
Mobilisierungen der Mapuche ab Ende 1997. Es kann vermutet werden, dass es die beste-
hende Institutionalität, vor allem die Restbestände der Anerkennungspolitik wie die
CONADI, aushebelt sowie neue Kontrollmechanismen und neoliberal orientierte
Aktivierungsmechanismen einführt. Es bleibt zu untersuchen, inwiefern sich hiermit die
Strukturierung einer neuen Herrschaftsformation abzeichnet. Von allen hier befragten
dirigentes wird das BID-Projekt auf das Schärfste kritisiert (BID 2001).
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III. TEIL
GESELLSCHAFT UND

GEMEINSCHAFT

SOZIOLOGISCHE GRUNDBEGRIFFE

IM KONFLIKT
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In der vorliegenden Arbeit wurde die Geschichte und Gegenwart der in Chile
lebenden Mapuche herrschaftskritisch analysiert und in den Kontext der
Dynamiken des kapitalistischen Weltsystems gestellt. Dazu wurden epochale
Herrschaftsformationen mit ihren spezifischen Diskursen, Regierungs-
techniken und Dispositiven herausgearbeitet. Diesen wurden Widerstands-
formen der Mapuche entgegengestellt. Zur Kategorisierung der epochalen
Konflikte wurden in den Fazits, mit denen jede Epoche abgeschlossen wurde,
die antagonistischen Konzepte von Gemeinschaft und Gesellschaft verwendet.

Für die Epoche von Beginn der Conquista bis Mitte des 17. Jahrhunderts
wurde argumentiert, dass dort zwei inkommensurable Gesellschaftsordnun-
gen aufeinander trafen. Der Konflikt nahm die Form des Widerstreits an.

1
 In

der darauffolgenden Epoche von Mitte des 17. Jahrhunderts bis Ende des 19.
Jahrhunderts wurde dargelegt, dass der starre Widerstreit einer zunehmenden
Verflechtung der beiden unterschiedlichen Ordnungen wich. Es handelte sich
weiterhin um zwei verschiedenen Gesellschaften, die aber unauflöslich und
konfliktiv miteinander verbunden waren. Sie bedingten sich in ihrer gesell-
schaftlichen Entwicklung wechselseitig.

Nach der militärischen Eroberung wurde die Mapuche-Gesellschaft
zerschlagen. In der Folge entstanden als Effekte gewaltsamer kapitalistischer
Modernisierung die comunidad, als Gemeinschaft, und der Sozialen Bewe-
gung, als Widerstandsform in der chilenischen Gesellschaft. In den Gemein-
schaften bildete sich eine spezifische Widerstandskultur heraus, die sich durch
eine Bewegung der Schließung gegenüber der chilenischen Gesellschaft cha-
rakterisieren lässt. Die Sozialen Bewegungen, die die Mapuche zu formieren
vermochten, öffneten sich dagegen der chilenischen Gesellschaft und richte-
ten ihre Forderungen, die mal in Richtung eines Anerkennungs- mal in Rich-
tung eines Umverteilungskampfes gingen, zumeist an den chilenischen Staat.
Von hier an war der Widerstand der Mapuche im 20. Jahrhundert durch die
zwei Formen der Approximation und der Distanzierung gekennzeichnet. In
der aktuellen Mapuche-Bewegung ist eine starke Tendenz zur Überwindung
der Kluft zwischen comunidades und Bewegung erkennbar.

Obwohl das Konzept der Gemeinschaft für den Mapuche-Widerstand seit
Ende des 19. Jahrhundert zentral ist, wurde der Gemeinschaftsbegriff bisher
ohne weitere theoretische Explikation verwendet. Eine soziologische Klärung
des Gemeinschaftsbegriffes drängt sich zudem auf, da gerade in der aktuellen
Phase kapitalistischer Globalisierung vermehrt die Entstehung oder Re-Arti-
kulation von Gemeinschaften als reaktive Widerstandformen festzustellen ist
(Castells 1997; Kößler/Neubert/Oppen 1999). Hier wird im Folgenden argu-
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mentiert, dass das Konzept der Gemeinschaft nicht ohne Gesellschaft zu ver-
stehen ist. Deshalb soll eine Diskussion beider Konzepte erfolgen.  In diesem
Zusammenhang ist das 1887 erschienene Werk »Gemeinschaft und Gesell-
schaft«, des Gründungsvaters der deutschen Soziologie, Ferdinand Tönnies
grundlegend. Mit den beiden idealtypisch, sich kontrastiv gegenüber stehen-
den Begriffen von Gemeinschaft und Gesellschaft versuchte Tönnies den
Übergang vom Feudalismus zum Industriekapitalismus und die damit ver-
bundenen tiefgreifenden sozio-ökonomischen und kulturellen Umwälzungen
und Widersprüche des 19. Jahrhunderts zu fassen.

2
 Doch bleibt Tönnies bei

der Problemanzeige der Virulenz von Gemeinschaften angesichts modern-
kapitalistischer Gesellschaftsformierung stehen. Und so verstrickt Tönnies
sich in fünf zentrale Aporien: die der Entwicklungslogik, der Ontologisierung,
der Konzeption homogener Blöcke sowie der Anerkennungshermeneutik des
Anderen. Eine kritische Beleuchtung dieser Aporien vermag den Weg zu ei-
ner kritischen Verwendung des Relationsgeflechts von Gesellschaft und Ge-
meinschaft zu ebnen.

���+�*�	��@�8$(&�% �*�$*�
Der Gedanke von Fortschritt und universalhistorischer Entwicklung ist ein
Diskurs, der Ende des 18. Jahrhunderts aufkam und das Geschichtsdenken
des 19. und nahezu des 20. Jahrhunderts prägte. Heute wird dagegen allge-
mein der deutlich ausgeprägte Eurozentrismus dieses Diskurses kritisiert, so
dass unilineare, universalhistorische Entwicklungsmodelle und Stadientheorien
in der (entwicklungs-) Soziologie weitgehend verworfen wurden (Kaltmeier
1999a: 45-49; Kößler 1998; Esteva 1993). Deshalb sind die Begriffe Gemein-
schaft und Gesellschaft von evolutionistischen Ansätzen zu lösen.

In der Tönnies-Rezeption gibt es zwei geschichtsphilosophische Inter-
pretationslinien: Handelt es sich bei Gemeinschaft und Gesellschaft um ein-
ander ausschließende, diskrete Konzepte, die Stadien einer universal-
historischen Entwicklung bezeichnen, oder um analytische Kategorien, die in
der Realität immer auch als serielle Mischformen eines Mehr oder Weniger
vorzufinden sind? Hier soll davon ausgegangen werden, dass unabhängig
davon, welche der beiden in seinem Werk angelegten Interpretationslinien
vertreten wird, Tönnies in dem Entwicklungsdiskurs seiner Zeit gefangen war.

Die erste Interpretationslinie sieht Tönnies als Vertreter der Stadien-Theo-
rien des 18. und 19. Jahrhunderts. Demnach galt sein Hauptinteresse „der
kategorialen Abgrenzung und der historischen Folge von Gemeinschaft und
Gesellschaft.“ (Bickel 1999: 123). Diese Interpretationslinie kann sich auf
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zahlreiche Äußerungen Tönnies in »Gemeinschaft und Gesellschaft« stützen:
„Zwei Zeitalter stehen mithin, [...], in den großen Kulturentwicklungen ein-
ander gegenüber: ein Zeitalter der Gesellschaft folgt einem Zeitalter der Ge-
meinschaft.“ (Tönnies 1991: 215). Über eine reinen Dualismus hinaus kann
Tönnies als Vertreter einer Drei-Stadien-Theorie interpretiert werden (Ball
1990: 93-130).

3
 Unabhängig davon, ob die Tönniessche Gegenüberstellung

von Gemeinschaft und Gesellschaft als Zwei- oder Drei-Stadien-Theorie in-
terpretiert wird, bleibt dieser Ansatz dennoch in dem Entwicklungsdenken
des 19. Jahrhunderts verhaftet.

Eine zweite Interpretationslinie betont, dass Tönnies mit Gemeinschaft
und Gesellschaft zwei analytische Kategorien entwickelt hat. Demnach geht
es primär nicht um eine historische Abfolge, sondern um eine serielle Vermi-
schung von gemeinschaftlichen und gesellschaftlichen Elementen. Diese In-
terpretation löst zwar eine starre historische Abfolge auf, wird aber tendenzi-
ell von dem Entwicklungsdiskurs überdeterminiert. Dies zeigt sich vor allem
in den entwicklungspolitischen Modernisierungstheorien, die in den Gesell-
schaften der »3. Welt« die Persistenz traditionaler, gemeinschaftlicher Ele-
mente als Entwicklungshemmnisse ausmachen. Im Diskurs der Moderni-
sierungstheorie stehen sich zwei Äquivalenzketten antagonistisch gegenüber:
Die Kette »Gemeinschaft = Tradition = Stagnation = Vergangenes = Unter-
entwicklung« ist durch die Kette »Gesellschaft = Moderne = Fortschritt =
Zukunft = Entwicklung« zu ersetzen.

Entgegen diesem Entwicklungsdiskurs wurde in dieser Arbeit der Kon-
flikt zwischen Reche-Mapuche und spanischen Eroberern in der ersten Phase
der Conquista als Widerstreit verstanden, bei dem sich zwei grundverschie-
dene Gesellschaften gegenüberstanden, ohne das es einen außergesellschaft-
lichen Maßstab oder ein transzendentes Telos für die Beurteilung des Kon-
fliktes gegeben hätte.

Von da an aber ist die gesellschaftliche Entwicklung im Kontext des sich
im langen 16. Jahrhundert herausbildenden kapitalistischen Weltsystems zu
begreifen. Bereits der Versuch der Eroberung hat die Mapuche in die Struktur-
dynamik des kapitalistischen Weltsystems einbezogen. D.h. statt von ideali-
stischen, eigenständigen Entwicklungen von Gesellschaften auszugehen, sind
diese jetzt in die von Herrschaft geprägte funktionale Struktur des kapitalisti-
schen Weltsystems integriert. Deshalb ist Gesellschaftsentwicklung in einem
dynamischen, prinzipiell offenen und unabgeschlossenen Modell der Dialek-
tik von Herrschaft und Widerstand betrachtet worden. Dazu wurden räum-
lich-historisch kontingente Herrschafts- bzw. Widerstandsformationen her-
ausgearbeitet, die jedoch keiner Entwicklungslogik, sondern der strategischen
Dynamik der Kämpfe folgten. Die Mitte des 16. Jahrhunderts entstandene
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Reche-Mapuche-Gesellschaft kann als Effekt der Einwirkung kapitalistischer
Entwicklung gesehen werden, die durch spezifische indigene Logiken ge-
prägt ist. Paradigmatisch zeigt sich dies an dem Prozess der Ethnogenese und
der Ethnifikation in deren Verlauf Ende des 17. Jahrhundert die Ethnie der
Mapuche entstand.

Einen tiefgreifenden Bruch in der Geschichte der Mapuche markierte die
militärische Niederlage gegen die Chilenen 1883. Sie besiegelte das Ende
einer relativ autonomen Mapuche-Gesellschaft und führte zur Entstehung von
Gemeinschaften, von Widerstandskulturen in den comunidades. Diese Ge-
meinschaften sind Herrschaftseffekte kapitalistischer Modernisierung. Des-
halb kann Gemeinschaft weder als traditionaler Urzustand sozialromantisch
verklärt, wie tendenziell bei Tönnies, noch als traditionales, rückständiges
Element, das gesellschaftliche Entwicklung behindert kritisiert werden, wie
von der Modernisierungstheorie.

Beide Ansätze sind Kehrseiten einer Medaille, die beide in der Gesell-
schaft stehend, Gemeinschaft als äußerliches Element definiert haben. Die
Gemeinschaft wird bei beiden das Fremde, das Andere (Vogl 1994: 13). Bei-
der Missverständnis besteht in erster Linie darin, dass – wie Kößler in Bezug
auf die Modernisierungstheorie formuliert – „deren Begründungszusammen-
hang außerhalb der Moderne angesiedelt wird.“ (Kößler 1998: 112).

Gemeinschaft ist hier kein Traditionalismus, der im Vergangenen ruht
(Tönnies 1991: 73), sondern eine zeitgemäße Antwort auf reale Herrschafts-
strategien in konkreten Gesellschaften. Dabei ist aber nichts über den norma-
tiven Gehalt von Gemeinschaften gesagt. Denn sie können sowohl die Form
von reaktiven Widerstandsgemeinschaften annehmen, wie die Mapuche-
comunidades, als auch die Form des Rackets (Horkheimer 1985: 287-291), auf
die bedingungslose Durchsetzung von Partikularinteressen bedachte Gruppen.

���+�*�’���(�%� �*+&�%
Ferdinand Tönnies unterschied Gemeinschaft und Gesellschaft als Grundfor-
men menschlicher Vergesellschaftung. Diese Vergesellschaftungsformen wer-
den von Tönnies als Ergebnis wechselseitig wirkender, sich bejahender Wil-
len verstanden. Gemeinschaft wird als reales, organisches Leben, das auf ein
dauerhaftes Zusammenleben hinwirkt, begriffen. Sie ist durch den Wesens-
willen bestimmt. Tönnies unterscheidet drei Arten von Gemeinschaft, die des
Blutes, die des Ortes und die des Geistes. Diesen entsprechen mit dem Haus,
dem Dorf und der unsichtbaren Ortschaft (heute würde man virtueller sagen)
bzw. Berufen und Künsten entsprechende räumliche Materialisierungen. Die-
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se Formen von Gemeinschaft haben ihre Entsprechung in den familiären
„Urverhältnissen“

 
(Tönnies 1991:19), so entspricht die erste dem Mutter-Kind

Verhältnis, die zweite dem Verhältnis der Gatten und die Dritte dem der Ge-
schwister, d.h. es ist ein abnehmender Grad des organischen Willens, bzw.
emotionaler Nähe und Verbindlichkeit festzustellen.

Gesellschaft dagegen versteht Tönnies als ideale und mechanische Bil-
dung, die nur einen vorübergehenden Charakter hat. Sie wird durch den Kür-
willen determiniert. Hier zeigt sich die Ontologisierung weniger stark, denn
Gesellschaft heißt für Tönnies konkret die kapitalistische Gesellschaft seiner
Zeit, d.h. kapitalistische Produktion, Industrie, Konkurrenz nach dem Vorbild
der Händler, Warenbeziehungen. Doch dieses Konzept ist trotz der an Marx
geschulten historisch-materialistischen Auseinandersetzung durch das tran-
szendentale Konzept des Kürwillens überdeterminiert. So wird der Idealty-
pus des gesellschaftlichen Menschen, der Händler oder Kaufmann, unter Aus-
klammerung der konkreten gesellschaftlichen Widersprüche über dem in in-
härenten Willen definiert: „Der unbedingte Wille, sich zu bereichern, macht
den Kaufmann rücksichtslos und zum Typus des egoistisch-kürwilligen Indi-
viduums, dem auch alle Mitmenschen – wenigstens außerhalb seiner näch-
sten Freundschaft – nur Mittel und Werkzeuge für seine Zwecke sind; er ist
der eigentlich gesellschaftliche Mensch.“ (Tönnies 1991:138).

Mit der dualistischen Willenstheorie kann Tönnies in die Argumentations-
linie des Naturrechts gerückt werden: „Tönnies hat mit seinem Werk das ra-
tionale Naturrecht der Gesellschaft um ein Naturrecht der Gemeinschaft er-
gänzen wollen; er hat Hobbes zuendegeschrieben.“ (Tönnies 1981: 177).

4

Dem Hobbesschen, in der Terminologie Tönnies auf Kürwillen beruhenden
Gesellschaftsvertrag stellt er die auf dem quasi-natürlichen Wesenswillen be-
ruhende Gemeinschaft entgegengestellt.

Damit hat Tönnies ein grundsätzlich konflikttheoretisch geprägtes Ver-
ständnis von gesellschaftlichen Verhältnissen: „Der Wert der strengen Schei-
dung jener normalen Begriffe stellt sich aber heraus, indem wir gewahr wer-
den, wie die empirischen Tendenzen in der Richtung des einen und in der
Richtung des anderen, zwar nebeneinander bestehen und wirken, ja einander
fördern und vermehren können, daß aber, insofern als jede Gattung auf Macht
und Herrschaft ausgeht, sie notwendigerweise zusammenstoßen, sich wider-
sprechen und sich bekämpfen müssen (Tönnies 1991: 113). Beide beziehen
sich auf Normen, Verhaltensregulierung. „Wenn daher Kürwille alles nach
Zwecken oder Nützlichkeiten ordnen und bestimmen will, so muß er die ge-
gebenen, überlieferten, eingewurzelten Regeln verdrängen, soweit sie nicht
sich solchen Zwecken anpassen lassen; sich unterwerfen, soweit dieses ange-
hen mag.“ (Tönnies 1991: 113).
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Aber gesellschaftliche Konflikte werden mit diesem Ansatz einzig auf den
Widerstreit von Gemeinschaft und Gesellschaft reduziert. Das auf einem meta-
physischen, naturgegebenen organischen Willen beruhende Theoriegebäude
widerspricht dem Durkheimschen Grundsatz »Soziales durch Soziales zu er-
klären«. Statt auf Diskurse zu verweisen, Macht- und Herrschaftsmechanismen
oder besonders die Genealogie des »kürwilligen« homo oeconomicus heraus-
zuarbeiten, erfolgt der Rückgriff auf idealistische, a-historische Prinzipien.
Statt zu erklären, wird verklärt.

In dieser Arbeit wurden Gesellschaften nicht als monolithische Blöcke,
sondern als hochdifferenziert, relational, prozessorientiert sowie von Herrs-
chafts- und Widerstandsstrategien durchzogene soziale Formationen betrach-
tet. Die Herrschaftsformationen sind durch spezifische Regierungstechniken,
Diskurse und Dispositive gekennzeichnet. Dem stehen wiederum indigene
Regierungslogiken und besondere Widerstandsformen entgegen. Gesellschaft
wird insofern als umkämpfter Raum verstanden. Dabei ließen sich historisch-
räumlich konkrete Herrschafts- und Widerstandsformationen herausarbeiten.
Nach der militärischen Niederlage nahm in Bezug auf die hier interessierende
Fragestellung der Geschichte der Mapuche die Organisationsform der Sozia-
len Bewegung eine wichtige Position ein.

Die Mapuche-Bewegung war wie die comunidades Anfang des 20.
Jahrhunderts als Modernisierungseffekt entstanden. Dabei soll Bewegung hier
nicht als festgefügter Gegenstand fixiert werden, vielmehr handelt es sich um
ein rhizomartiges Netz (Deleuze/Guattari 1977), das zwar aus verschiedenen
Knotenpunkten, den Bewegungsorganisationen, besteht, aber keine zentrale
Struktur hat. „Statt als integrierte Struktur in der sozialen Realität vergegen-
ständlicht zu sein, bezeichnet »soziale Bewegung« eher Momente situationaler
Verdichtung sozialer Interaktion, in denen soziale Strukturen und Interaktions-
weisen selbst thematisiert und in Frage gestellt werden.“ (Fuchs 1999: 67).

Soziale Bewegungen sind Teil der Gesellschaft, aber sie sind auch ein
wesentlicher Modus der Konstruktion sozialer Realität. Sie wirken auf die
Hintergrundannahmen des impliziten Gesellschaftsvertrages der Gesellschaft
ein und fordern ein neuerliches Aushandeln des modus vivendi in Gesell-
schaft. Damit bewirken sie als Teil von Gesellschaft die selbstreflexive Ver-
änderung von Gesellschaft. In Übereinstimmung mit Touraine kann davon
ausgegangen werden, dass Soziale Bewegungen die höchste Stufe der
konfliktiven Selbstthematisierung von Gesellschaft darstellen.

5

Aber auch Gemeinschaften sind Effekte modern-kapitalistischer Entwick-
lung. „Insofern ist daher nicht nur »Gesellschaft«, sondern auch »Gemein-
schaft« ein Phänomen, das [...] mit gesellschaftlicher Modernität zusammen-
geht.“ (Goetze 1999: 20). Gemeinschaftlichen Formen, die oftmals von spe-
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zifischen moralischen Ökonomien geprägt sind, sind im Kontext von Herr-
schaft und Widerstand zu betrachten.

Mit Scott (1990: 45) kann argumentiert werden: „Herrschaftsverhältnisse
sind gleichzeitig Widerstandsverhältnisse.“ Er wendet sich gegen die Vorstel-
lung, allein den offenen Protest als Widerstand anzuerkennen und wendet
sich den „infrapolitics“ (Scott 1990: 198), den verborgenen »weapons of the
weak« (Scott 1985) zu, als da wären Verheimlichung, Verstellung, falsche
Komplizenschaft, Sabotage, Diebstahl, vorgetäuschtes Unwissen, Gerüchte,
Witze. Er argumentierte, dass bevor Widerstand offen ausbricht, es bereits
eine Widerstandkultur mit einer spezifischen, eingeschränkten Öffentlichkeit
gibt. Sein zentrales Konzept ist das hidden transcript. Dieses bezeichnet die
Diskurse und Praktiken, die vor den Herrschenden verborgen, in einem be-
stimmten sozialen Raum zirkulieren. In der dominanten Gesellschaft haben
diese Gemeinschaften eine differente Identität, die sich in kulturelle Formen,
Werten, Handlungslogiken manifestiert. Diese Widerstandsgemeinschaften
basieren oftmals auf konkreten Räumen, terrains of resistance (Routledge
1996: 509-531). Damit wird hier die Lokalisierung von Gemeinschaften in
konkreten Räumen herausgehoben.

In Chile sind nach der militärischen Zerschlagung der Mapuche-Gesell-
schaft sowohl eine Soziale Bewegung der Mapuche als auch Gemeinschaften
als Effekte gewaltsamer kapitalistischer Modernisierung entstanden. Beide,
sowohl Gemeinschaften als auch gesellschaftliche Bewegung, artikulierten
Widerstand von Mapuche nach dem Ende einer relativ autonomen Mapuche-
Gesellschaft. Doch lässt sich eine unterschiedliche strategische Positionie-
rung in den Kämpfen ausmachen. Soziale Bewegungen wirken tendenziell
mit einer Strategie der Öffnung auf die bestehende Gesellschaft, zumeist mit-
tels Protest, ein. Sie stehen in einem Kampf um gesellschaftliche Hegemonie,
um den impliziten normativen Horizont des Zusammenlebens in Gesellschaft
neu auszuhandeln. Die gemeinschaftliche Strategie dagegen besteht tenden-
ziell in der Schließung gegenüber der dominante Gesellschaft. In den Ge-
meinschaften bilden sich von der dominanten Gesellschaft abgegrenzt, unter-
schiedliche Handlungslogiken heraus. Dies kann letztlich bis hin zur Selbst-
segregation, zur Ablösung von der dominanten Gesellschaft führen. Im Ex-
tremfall würden die Gemeinschaften eine oppositionelle Logik entwickeln, in
der kein Element andere als oppositionelle Beziehungen zur dominanten Ge-
sellschaft eingehen würde.
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Mit der Kritik der Ontologisierung der Kategorien Gemeinschaft und Gesell-
schaft, wurde auch die Vorstellung aufgelöst, dass es sich bei diesen Katego-
rien um zwei diskret voneinander getrennte monolithische, homogene Blöcke
handelt. Stattdessen wurde die wechselseitige, von Herrschaft und Wider-
stand geprägte Konstitution von Gemeinschaft und Gesellschaft herausgear-
beitet. Damit wird eine Interpretationslinie des Tönniesschen Werkes, die die
Antinomie von Gemeinschaft und Gesellschaft als den Gegensatz reiner, voll-
ständig voneinander abgegrenzter, monolither Blöcke versteht, die zudem
unterschiedlichen Stadien universalgeschichtlicher Entwicklung entsprechen,
abgelehnt.

Doch auch die zweite Interpretationslinie, die Tönnies Bedeutung für die
soziologische Kategorienbildung herausstreicht, muss kritisch betrachtet wer-
den. Sie geht davon aus, dass sich in sozialen Gebilden serielle Misch-
verhältnisse von Gemeinschaft und Gesellschaft finden lassen. So weist
Tönnies darauf hin, „daß für mich Gemeinschaft und Gesellschaft Normalty-
pen [...] darstellen, zwischen denen sich das wirkliche soziale Leben bewegt;
[...] .“ (Tönnies 1991: XLII

 
).

In der jüngeren Tönnies-Rezeption hat diese zweite Interpretationslinie
an Bedeutung gewonnnen. „Erst die neue, begriffskritische Aufarbeitung und
Rezeption der Tönniesschen Strukturtypen hat jedoch den Blick auf das Inein-
ander gemeinschaftlicher und gesellschaftlicher Strukturmerkmale oder Bezie-
hungselemente gelenkt, indem der bis dahin jeweils ganzheitlich gemeinte
Begriffskosmos zunehmend in analytisch frei verfügbare Bausteine zerlegt
wurde.“ (Strang 1990: 78).

Neben den bereits im Tönniesschen Werk angelegten Pfaden zu dieser
Interpretation ist vor allem ein Rückgriff auf Max Webers prozess- und hand-
lungsorientierte, serielle Idealtypen von Vergemeinschaftung und Vergesell-
schaftung wesentlich für diese Interpretation gewesen.

6
 Es wird davon aus-

gegangen, dass in sozialen Gebilden immer beide Formen vorhanden seien:
„historische Abschnitte, empirische Sozialkörper unterscheiden sich allein
durch die Art der Mischung.“ (Deichsel 1981: 33). Daraus folgt: „Die Aufga-
be des Soziologen besteht darin, das Mischungsverhältnis zu erkunden, wenn
er eine mit den beiden Kategorien arbeitende Gegenwartsbestimmung versu-
chen will.“ (Deichsel 1981: 33).

7
 Doch ist auch diese serielle Interpretation

insofern problematisch, als dass sich Gemeinschaft und Gesellschaft weiter-
hin unkontaminiert

8
 gegenüberstehen. Auch hier findet sich die Vorstellung

zweier vollständig voneinander getrennter Prinzipien wieder. Die soziale
Genealogie der Kategorien wird nicht betrachtet, stattdessen werden nur po-
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sitivistisch Mischungsverhältnisse festgestellt. Gemeinschaft bleibt der Ge-
sellschaft äußerlich, und umgekehrt.

Anstatt aber abstrakte Prinzipien zu identifizieren ist vielmehr zu fragen,
um welche Gemeinschaften und welche Gesellschaft es sich handelt. Wie
konstituieren sie sich wechselseitig? Dazu ist eine räumlich-historische
Kontextualisierung notwendig, die Herrschafts- und Widerstandsstrategien
herausarbeitet. Dabei ist zu berücksichtigen, dass es sich bei Gemeinschaft
und Gesellschaft nicht um reine Kategorien handelt, sondern um zwei Ele-
mente, die durch den wechselseitigen Bezug kontaminiert sind. Die Trennung
macht nur heuristisch Sinn. Deshalb gibt es auch keinen Widerstreit zwischen
Gemeinschaft und Gesellschaft. Den von Tönnies proklamierten Widerstreit
gibt es nur, wenn völlig unterschiedliche, inkommensurable Gesellschafts-
ordnungen aufeinandertreffen. Dies war in der Anfangsphase der Conquista
der Fall, als spanische Eroberer und die Reche-Gesellschaft gewaltsam auf-
einander trafen. Doch auch hier löste vor allem die hybride Logik des »captar-
digéreer-differencier« der Reche-Gesellschaft den strengen Widerstreit auf.
In der Folge, vor allem ab Mitte des 17. Jahrhunderts, waren die Beziehungen
der spanischen Kolonialgesellschaft und der Gesellschaft der Reche-Mapuche
von vielfältigen ökonomischen, politischen und kulturellen Beziehungen ge-
prägt. Dabei bildeten sich positionale Identitäten aus, die Herrschafts- und
Widerstandsstrategien unterworfen waren. Hierzu gehörte Ende des 18. Jahr-
hunderts die Herausbildung einer Identität als Mapuche in Abgrenzung zu
den huinca (Spaniern bzw. Chilenen). Diese strategische Identität ist aber
keineswegs abgeschlossen. Vielmehr nahm die Mapuche-Gesellschaft gerade
in dieser Phase viele fremdkulturelle Elemente der Spanier auf, während sich
gleichzeitig im Grenzgebiet lebende Spanier mapuchisierten. Beide Gesell-
schaften konstituierten sich wechselseitig.

Diese Hybridität setzte sich nach der Eroberung fort. Mit den comunidades
und der Sozialen Bewegung entstanden widerständige politisch-kulturelle
Organisationsformen, die keine Kontinuität zur vorgängigen Mapuche-Ge-
sellschaft aufweisen. In den gemeinschaftlichen comunidades adaptierten die
Mapuche die Lebensweise der chilenischen Kleinbauern der Zeit. Auf den
ersten Blick gab es Mitte des 20. Jahrhunderts kaum einen Unterschied mehr
zwischen Mapuche in den comunidades und den angrenzenden chilenischen
Kleinbauern. Dennoch vermochten die Mapuche auf der Basis von Ethnizität
eine spezifische Widerstandskultur in den comunidades auszubilden, bei de-
nen Traditionen – vor allem das nguillatun – re-kreiert wurden. Bei den
comunidades handelt es sich also um hybride Modernisierungseffekte. Glei-
ches gilt für die Mapuche-Bewegung als Soziale Bewegung. Bereits die Or-
ganisationsform als Soziale Bewegung mit entsprechenden Bewegungs-
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organisationen ist keine emische Form. Beide Modernisierungseffekte, die
comunidades und die Mapuche-Bewegung sind hybrid.

Aber auch die Kategorisierung in gesellschaftliche Bewegung und gemein-
schaftliche comunidades ist heuristisch. Real gab und gibt es vielfältige Ver-
flechtungen zwischen comunidades und Bewegung, letztere basiert gerade
auf den Interaktionszusammenhängen in den comunidades. Doch war diese
Beziehung historisch nicht widerspruchsfrei. Die Bresche zwischen gesell-
schaftlicher Bewegung und gemeinschaftlichen comunidades konnte bislang
nicht nachhaltig überwunden werden. Die Mapuche-Bewegung war zumeist
schwach und kurzfristig in den comunidades verankert. In der aktuellen neu-
en Mapuche-Bewegung zeigt sich allerdings eine Annäherung, die vor allem
über die Re-Artikulation des Konzeptes der identidades territoriales erfolgt.

Die hybriden Verflechtungen sind in den Subjekten verkörpert. So waren
nahezu alle dirigentes der Bewegungsorganisationen auch Autoritäten in den
comunidades. Darüber beherrschten die historischen dirigentes der Bewegung
sowohl die Codes der modern-kapitalistischen Gesellschaft als auch die der
Mapuche in den comunidades – sie bewegten sich »zwischen zwei Welten«.
Dies gilt gerade auch für die aktuellen »organischen Intellektuellen« der ak-
tuellen Mapuche-Bewegung. Sie sind in chilenischen Schulen und Universi-
täten ausgebildet worden, haben zum Teil moderne Berufe und nehmen gar
funktionale Positionen in der chilenischen Administration ein, so ist der
dirigente Adolfo Millabur auch Bürgermeister von Tirúa. Gleichzeitig haben
sie aber auch oftmals Funktion in ihrer comunidad oder bekleiden das
traditionale Amt des lonco oder werken.

Darüber hinaus kann argumentiert werden, dass gerade der Kampf um
Differenz der aktuellen Mapuche-Bewegung auf eine Hybridisierung der chi-
lenischen Gesellschaft von unten hinarbeitet (Blum 1999). Denn die
Hybridisierung von oben, durch eine staatliche Anerkennungspolitik ist nach
dem Bruch des Paktes von Nueva Imperial auf absehbare Zeit gescheitert.
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Michael Ramminger weist in seinem Ansatz einer Anerkennungshermeneutik
deutlich auf diesen Aspekt von Gemeinschaftstheorien Herders, Schlegels und
Tönnies hin: „Bei genauerer Betrachtung aber zeigt sich ihre Unfähigkeit und
ihr Unwillen, Kriterien für eine Bestimmung der Gültigkeit des Raumes des
Menschlichen jenseits des Eigenen zu entwickeln. Zu einer Anerkennung des
Anderen in ihrem Anderssein auf der Basis vorgängiger Gleichheit sind sie
nicht in der Lage.“ (Ramminger 1998: 220). Dies ist durchaus vertretbar, denn
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in der Tönniesschen Antinomie von der Gesellschaft und der Gemeinschaft,
die jeweils durch eine fest umrissene Willensform bestimmt sind, gibt es kei-
nerlei Möglichkeit, eine Verflechtung mit anderen Gemeinschaften zu den-
ken. Gemeinschaft ist bei Tönnies ein autoreferenzielles, egozentrisches, natur-
rechtlich bestimmtes System. Als Kriterien führt er an: intime Kenntnis von-
einander, emotionaler Anteil aneinander (Mit-freude, Mit-leid) (Tönnies 1991:
17), Ähnlichkeit in Konstitution, Erfahrung, Charakter und Denkart. Die
Homogenität bezieht sich auch auf die Abgrenzung nach außen: „Gemeinsa-
me Güter – gemeinsame Übel; gemeinsame Freunde – gemeinsame Feinde.“
(Tönnies 1991: 21). Wobei »Feinde« und »Übel« Ziel eines negativen Wil-
lens, eines Willens zur Vernichtung werden.

Wenn aber das Konzept von Gemeinschaft de-ontologisiert und Gemein-
schaft nicht mehr als homogener Block aufgefasst wird, dann stellt sich die
Frage der Anerkennungshermeneutik neu. Die Frage der Anerkennung des
Anderen erfolgt dann nicht entlang der Kategorien von Gemeinschaft (oder
Gesellschaft), sondern ist vielmehr in Bezug auf die spezifischen Herrschafts-
formationen und die Artikulation von Widerstand zu betrachten.

In diesem Sinne führte die Mapuche-Bewegung in Verbindung mit den
comunidades Kämpfe, die mal eher auf Anerkennung mal eher auf Umvertei-
lung zielten. Beide bewegten sich aber im Rahmen der chilenischen Gesell-
schaft, die beides verweigerte. In diesem Kontext sind die jetzt neu vorgetra-
gene Forderungen nach Autonomie und Selbstbestimmung zu verstehen. Aber
auch bei den bisher vorgetragenen Autonomie-Projekten handelt es sich um
keine ausschließenden Modelle. „Der Punkt, um den es geht, ist aber doch
vielmehr gerade die Frage des transkommunitären oder transkontextuellen
moralischen Zusammenhangs. Die Gemeinschaften sollten als koexistieren-
de, teilweise einander überlappende und miteinander interagierende Soziali-
täten und Sittlichkeiten vorgestellt werden, zwischen denen immer erneut ein
modus vivendi ausgehandelt wird und ausgehandelt werden muß, die aber
nicht in ein Ganzes integriert sind.“ (Fuchs 1999: 331). Damit implizieren sie
ein neues interkulturelles Modell, das auf gegenseitiger Anerkennung, auf
Mit-teilen

9
 abzielt. Dieses Mit-teilen kann aber nicht durch Anerkennung in

der chilenischen Gesellschaft allein erreicht werden, vielmehr erfordert es
auch ein Teilhabe an gesellschaftlichen Ressourcen. Die sozio-ökonomische
und die identitätsbezogene Gerechtigkeitsdimension müssen erfüllt werden.

In ihrem Kampf um Differenz, der ein Kampf gegen sozio-ökonomische
Differenzen (Ungleichheit) und für kulturelle Differenz (identitäre Anerken-
nung) ist, wendet sich die aktuelle Mapuche-Bewegung gegen eine »halbierte
Gerechtigkeit« (Fraser 2001: 23-103). Die Durchsetzung beider Gerechtigkeits-
dimensionen ist aber eine Frage von Macht und Herrschaft.
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1 Unter Widerstreit wird in Anschluss an Lyotard (1989) ein Konflikt zweier inkommensura-
bler Ordnungen verstanden, der durch keinen Meta-Maßstab entschieden werden kann.

2 In einem ähnlichen Kontext standen unter anderem die von dem Anthropologen Morgan in
»Ancient Society« entwickelten Gegenpaare von »status« und »contract« und die von dem
französischen Gründungsvater der Soziologie, Emile Durkheim, geprägten Konzepte der
»mechanischen« und »organischen Solidarität«.

3  Rudolph (1995: 135) argumentiert, dass Tönnies von einem drei-stufigen Geschichtsprozess
ausgeht: dem ersten Stadium der Gemeinschaft folgt ein »Zeitalter der Gesellschaft«, die-
sem wiederum folgt ein Endstadium »neuer Gemeinschaft«.

4 Tönnies (1965: 217-219) schreibt: „man kann im Gegensatz zum, gesellschaftlichen oder
rationalistischen Naturrecht die Idee eines gemeinschaftlichen Naturrechts darzustellen
unternehmen: [...] Man kann nun die entgegengesetzte Hypothese des natürlichen Altruismus
zugrunde legen und von dieser aus ein System der sozialen Normen als natürliches Recht
entwickeln.“

5 Touraine unterscheidet zwischen folgenden kollektiven Konflikthandlungen: auf der un-
tersten Stufe steht kollektives Verhalten, womit er defensive Handlungen der Anpassung
an bestehenden Normen bezeichnet; soziale Kämpfe bilden die nächste Stufe und bezeich-
nen Konflikte, die auf Entscheidungen bzw. Entscheidungsträger politisch wirksam wer-
den; die höchste Stufe der Konflikthandlungen sind soziale Bewegungen, sie zielen auf die
Änderung der zentralen kulturellen Muster der Historizität ab (Touraine (1983: 94-95).

6 Weber (1972: Kapitel 1, §9) definiert: „Vergemeinschaftung soll eine soziale Beziehung
heißen, wenn und soweit die Einstellung des sozialen Handelns [...] auf subjektiv gefühlter
[...] Zusammengehörigkeit der Beteiligten beruht.“ Im Gegensatz dazu soll Vergesellschaf-
tung „eine soziale Beziehung heißen, wenn und soweit die Einstellung des sozialen Han-
delns auf rationale [...] motiviertem Interessenausgleich oder auf ebenso motivierter
Interessenverbindung beruht.“

7 Tönnies unterscheidet zwischen »reiner« und Angewandter Theorie. Die reinen Begriffe,
die Tönnies Gedankendinge nennt und die mit Webers Idealtypen vergleichbar sind, bilden
den Ausgangspunkt, mit dem die Wirklichkeit beschrieben und analysiert wird. So sind
Gestaltungen wie Wesens- und Kürwille, Gemeinschaft und Gesellschaft „nichts als Arte-
fakte des Denkens, sie sind Geräte, dazu bestimmt, das Verstehen der Wirklichkeit zu er-
leichtern.“ (Tönnies 1991: 113) Während also in der reinen Theorie eine Abgrenzung der
Schärfung der Konzepte dient, so kommen sie in der Realität nur in Mischformen vor.
Spurk (1990: 39) versucht den kategorialen, reinen Begriff mit dem historisch-angewand-
ten Begriff zu versöhnen: „»Gemeinschaft« bezeichnet die Kontinuität in ihrer Zwiespäl-
tigkeit Gesellschaft bezeichnet den erlebten Bruch mit der Tradition. Handlungstheoretisch
gesprochen hieße dies, dass Gemeinschaft das habitualisierte reproduktive Handeln wäre
und Gesellschaft das produktive. Dem ist entgegenzusetzen, dass reine Reproduktion und
Produktion nur Gedankenkonstrukte sind.

8 Der Begriff der Kontamination ist Derrida (1991: 83) entlehnt, der damit die reinen Prinzi-
pien einer rechsetzenden und einer rechterhaltenden Gewalt dekonstruiert und deren Ver-
mischung betont.

9 Der Philosoph Jean-Luc Nancy kritisiert ein Gemeinschaftsbild, das von einer homogenen,
monolithischen Gemeinschaft ausgeht. Stattdessen argumentiert er: „Das gemeinsame Sein
ist weder Gewebe noch Leib, weder Subjekt noch Substanz, und folglich gibt es keine
Zerrissenheit dieses Seins, aber es ist Mit-Teilung.“ (Nancy 1988: 67). In dieser Arbeit
wurde eine Erweiterung des Gedankens der Mit-Teilung um die sozio-ökonomische Di-
mension vorgeschlagen.
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Áreas de Desarrollo Indígena (ADI) im Indígena-Gesetz 19.253 von 1993 indigene

Entwicklungsgebiete.

Ad-Mapu, Asociación Gremial de Pequeños Agricultores: Mapuche-Organisation, die 1981 aus
den Centros Culturales Mapuches entstand.

Ayllarehue (map.): Sozio-politische Einheit der Mapuche. Wörtlich: »neun wahre Orte«.

Apoulmen (map.): Kazike eines ayllarehue.

BID: Interamerikanische Entwicklungsbank.

boquivoye (map.): Schamane der Reche-Mapuche.

Cahuin (map.): Ostentative Umverteilungszeremonie der Reche-Mapuche.

capitanes de amigos: Eine Art Scout zur Überwachung der Mapuche.

Centros Culturales Mapuches de Chile (CCM): 1978 gegründete Mapuche-Organisation.

CEPAL: UN-Wirtschaftskommission für Lateinamerika und die Karibik.

CEPI: Sonderkommission für indigene Völker die 1990 von Präsident Aylwin per Dekret
gegründet wurde.

chicha: Apfelwein.

Cochayuyo: essbare Algen.

Cojau (map.): indigene politische Versammlung.

Cona (map.): Krieger.

CONADI, Corporación Nacional de Desarrollo Indígena: Nationale Behörde für indigene
Entwicklung, die 1995 ihre Tätigkeiten aufnahm.

CONAMA (Corporación nacional de Medio ambiente): Nationale Umweltbehörde.

Concertación (de los Partidos por la Democaracia): Mitte-Links Regierungsbündnis, das die
Diktatur ablöste und seit 1990 den Präsidenten stellt.

conchavadores: Händler ab Mitte des 17. Jahrhunderts.

CORA (Corporación de la Reforma Agraria): Institut des Landwirtschaftsministeriums zur
Durchführung der Agrarreform in der Zeit der Unidad Popular.

CORFO (Corporación de Fomento de la Producción): Staatliche Institution zur Industrialisie-
rugnsförderung.

CORMA (Corporación chilena de Madera A.G.): Unternehmerverband des Holzsektors, der
von den Konzernen dominiert wird.

Comisión Técnica de Pueblos Indígenas de Chile (CTPICH)

CTT (Consejo de Todas las Tierras): Organisation der Mapuche-Bewegung.

CUT (Central Unica de Trabajadores): Chilenischer Gewerkschaftsdachverband von 1953 bis
1973.

CUT (Central Unitaria de Trabajadores): Chilenischer Gewerkschaftsdachverband ab 1988,
der nicht mit dem ersten identisch ist.

cultrun (map.): Schamenentrommel der machi.

DC (Partido Demócrata Cristiano): christdemokratische Partei, die im Parteienbündnis
Concertación vertreten ist.

Encomienda: Vom Souverän gewährte kolonialzeitliche Verfügungsrechte über Land und deren
indigene Bewohner.

ENDESA: spanischer Energiekonzern.
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FOSIS: staatlicher Entwicklungsfond.

FPMR (Frente Patriótico Manuel Rodriguez): 1983 gegründet. Während der Diktatur
bewaffneter Arm der PC.

futamapu (map.): Sozio-politische Einheiten der Mapuche, die sich gegen Ende des 17.
Jahrhunderts konsolidierten. Wörtlich übersetzt: »große Erden«.

Genmapu (map.): Übersetzt: »Herr der Erde«.

HDI: Human Development Index.

Huenteche (map.): Mapuche-Gruppe. Übersetzt: Menschen der Ebene.

Huequeche (map.): Bezeichnung des geopferten Feindes. Wörtlich: »Lama-Mensch«.

Huilliche (map.): Mapuche-Gruppe. Übersetzt: Menschen des Südens.

Huinca (map.): Fremder, zumeist mit einer negativen Konnotation belegt

IDI (Instituto de Desarrollo Indígena): Staatliches Institut zur Förderung indigener Entwick-
lung, unter der UP gegründet.

ILO: International Labour Organization.

INDAP: chilenisches Landwirtschaftsministerium.

INE (Instituto Nacional de Estadísticas): nationales statistisches Institut.

ITL (Identidad Territorial Lafkenche): Bewegungsorganisation der Mapuche-Lafkenche.

IWF: Internationaler Währungsfond.

Lafkenche (map.): Mapuche-Gruppe. Übersetzt: Menschen des Meeres.

lebo (map.), der durch Verwandtschafts- und Allianzbeziehungen aber auch durch geographi-
sche Besonderheiten bestimmte Raum

lonko (map.): Häuptling der Mapuche. Hat die Doppelbedeutung von »Führer« und »Kopf«.

machi (map.): Schamane der Mapuche, heute zumeist weiblich.

maloca (sp.): Sklavenfangzüge der Spanier im 17. Jahrhundert. Später gleichbedeutend mit
malon.

Malón (sp.): schneller Raubüberfall zu Pferd, v.a. der Indígenas.

Maloqueros (sp.): Indígenas, die malons durchführten.

Mapuche (map.): Indigene Selbstbezeichnung ab Ende des 17. Jahrhunderts. Wörtlich: mapu =
Erde, che = Menschen.

Marichiweu (map.): Zehnmal werden wir siegen!

MCR (Movimiento de Campesinos Revolucionarios): Bauernorganisation des MIR.

MERCOSUR: regionaler Wirtschaftsblock im Cono Sur. Chile ist assoziiert.

MIDEPLAN: Planungsministerium Chiles.

MIR (Movimiento de Izquierda Revolucionaria): Bewegung der revolutionären Linken,
guevaristisch orientierte revolutionäre Organisation.

NAFTA (North American Free Trade Area): Freihandleszone in Amerika.

Nagche (map.): Mapuche-Gruppe. Übersetzt: Menschen des Zentrum, der Täler.

Ngenechen (map.): Wörtlich »Herr der Menschen«.

Palín (map.): Sport der Mapuche, eine Art Hockey.

Patiru (map.): Missionar.

PC (Partido Comunista): Kommunistische Partei Chiles.
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Picunche (map.): Mapuche-Gruppe. Übersetzt: Menschen des Nordens.

PPD (Partido Por la Democracia): Sozialdemokratische Partei, die im Parteienbündnis der
Concertación vertreten ist.

PS (Partido Socialista): Sozialdemokratische Partei, die Teil des Parteienbündnisses
Concertación ist und eine revolutionäre Vergangenheit hatte.

Puelche (map.): Mapuche-Gruppe auf der argentinischen Seite der Anden-Kordelliere.

Puelmapu (map.): Bezeichnung der Mapuche für die argentinischen Pampa.

ralilonko (map.): Becherartige Trophäe, die aus dem Kopf eines getöteten Feindes hergestellt
wurde.

Reche (map.): Indigene Selbstbezeichnung zu Beginn der Conquista. In der wörtlichen
Übersetzung: »Wahrer Mensch«.

Reducciones (sp.): Reservate.

rehue (map.) Symbolisierte das Zentrum der Welt und die Einheit der Gruppe. Wörtlich:
»Wahrer Ort«.

requerimiento (sp.): Aufforderung, sich dem spanischen Souverän als Vasallen zu unterwerfen.

RN (Renovación Nacional): Konservative Partei im heutigen Chile.

ruca (map.): Haus.

SERNAM (Servicio nacional de la Mujer)

Tahuantinsuyo: Quechua-Name des Inka-Reiches, wörtl. »Reich der vier Weltengegenden«

tautulun (map.): Blutrache.

títulos de merced (sp.): Zwischen 1884 und 1929 staatlich  verliehene Landtitel an die Kaziken
der Mapuche.

Toqui (map.): Kriegshäuptling der Reche-Mapuche.

UDI (Unión Demócrata Independiente): Ultra-rechte Partei der Pinochetisten.

Ulmen (map.): Kazike.

UNDP: Entwicklungsprogramm der Vereinten Nationen.

UP (Unidad Popular): Linkes chilenisches Parteienbündnis unter der Führung von Salvador
Allende.

weichan (map.): Die eigentliche Form des Krieges.
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