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Raul Fornet-Betancoutt

nario filosofico del logos

S
S
§
P—

ntercy

vmayyi

Ei

N acer y sentir la vida desde una isla, Cuba,
siempre supone estar con los brazos abiertos, de par
en par, hacia un horizonte de agua y cielo que todo lo
rodea.

Raul Fornet-Betancourt, no es un filosofo de
“tierra firme”, es de “mar abierto...”

Ninguna alternativa que impida la libertad, po-
dria negar su proyecto de vida. Esa tierra insular de
“Nuestra América” a la que pertenece, donde el
“mundo originario”, el mas natural de todos, revive
cotidianamente su ancestral presencia, nos impreg-
na, historia tras historia, de su olor a tabaco, las al-
quimias de la caria de azucar, los suefios del ron, sus
exorcismos paganos, los sonidos del tambor bien
templado por el ardor de la danza...

No es un filosofo glacial, porta la luminosidad tropical del sol
cariberio...

Pero, sobre todo, su “desfilosofar” nos acerca a las miles de ma-
nos labriegas, tejedoras, caligraficas, que transforman a cada cuerpo
de hombre, mujer y nifio o nifia, en una conciencia colectiva que habla
con el/del/para el/ otro, que nos brinda la oportunidad de descubrirnos
en el reconocimiento mutuo. No es un simple ejercicio filosofico del
pensamiento, es un reclamo que se le hace a la vida por quien estd vivo
v la desea con pasion.

s

No es un “filésofo metafisico”, es un sujeto del filosofar exis-

tencial...

En cada pueblo deben originarse las condiciones de su destino,
nadie lo alcanza por si mismo aunque alguien lo pretenda. Un pueblo,
su historia, su “espiritu universal”, aquello que lo humaniza, es una
permanente realizacion existencial compartida y convivida, a través
de medios (materiales) y fines (ideales). De alguna manera, la praxis
pedagogica que Marti proclama para hacer de la libertad una necesi-
dad de la conciencia, espiritu y cuerpo, parte, precisamente, del valor
politico, ético, economico, moral, religioso, ciudadano, que le asigna-
mos a la libertad. Esta sélo es posible si a partir de esa praxis aprende-
mos a hacernos libres y liberar a los otros.

No es un filosofo de la teoria, la praxis es su compromiso...

La urgencia de transformar los modelos culturales de las socie-
dades modernas, obedece a un cambio de pensamientos y de racionali-
dades. Un universo cultural polarizado por “racionalismos naciona-



listas” (a través de los valores de una cultura sobre otras), por la
“Razon del Estado” (la coaccion politica a través del poder), “la ra-
cionalidad economica” (la reduccion de la produccion unicamente
a los beneficios del mercado), nos hace testigos de un universo cultu-
ral monologico y excluyente.

No es un filosofo del dogma de la Razon, sino de la reflexion
dialogica...

Es preciso una transformacion intercultural del logos filosofi-
co occidental eurocéntrico, es decir, se debe aprender a pensar des-
de la pluralidad y la diferencia donde se situa el otro. Aprender que
el pensamiento alternativo y emancipador, rechaza las coacciones y
los adoctrinamientos, promover la praxis dialogica que abre los ca-
nales de una comunicacion que reconoce y respeta el derecho a la
alteridad.

Raul Fornet-Betancourt, no es un filosofo de la modernidad ni
de la posmodernidad, es un filosofo que repiensa a la América Lati-
na desde la insurgencia intercultural...

A. B. M-F.

Raul Fornet-Betancourt



Presentacion

Alvaro B. Marquez-Ferndandez

El logos filosdfico en América Latina, genera, en su cultura e historia, social y politica, una
recuperacion del pensamiento que parte de su propia génesis antropolégica. Es decir, se repregunta
criticamente acerca de ese donde y por qué en América Latina se piensan y se realizan las praxis
significantes entre pensamiento y realidad. Las praxis simbolicas, miticas, religiosas o magicas;
son, precisamente, praxis milenarias que no se pierden en el tiempo porque se transforman en
inéditas experiencias que nutren los saberes y los conocimientos particulares, singulares,
tradicionales.

Se pudiera considerar que la diferencia entre saberes antiguos o tradicionales y conocimien-
tos epistémicos o cientificos, es una distincion entre dos formas de cognicion que se deben aceptar
como complementarias de nuestra representacion de la realidad. Asi, por ejemplo, se puede obser-
var la praxis del cazador de cerbatana que pre-siente la aparicion del ciervo, mientras se vale de su
mirada para calcular sus movimientos en la distancia. No es prudente, entonces, anular la indispen-
sable relacion dialéctica entre estas dos esferas de la experiencia del conocimiento (tacito y expre-
so), al considerar sus diversas tendencias o proyecciones en la representacion y transformacion de
la naturaleza y la sociedad.

Elintento de la Modernidad por excluir los antiguos saberes de la cultura en la comprension
del mundo, e imponer la episteme tecno-cientifica y sus formas de dominio, destruye el equilibro que
debe formar parte de esa correlacion. Es necesario suspender el desarrollo de la racionalidad lineal
y uniforme, y, en consecuencia, recuperar la multidimension y pluralidad de la razon. La desapari-
cion de la razon logica universal de las experiencias de saberes y conocimientos, supondria ese au-
téntico aprender a pensary hacer filoséfico. Sélo de esta manera, la critica a la dualidad, la dicoto-
mia, del unoy del otro, en la que se afinca el determinismo racionalista de la Modernidad, puede fa-
vorecer el desarrollo de la razon en los contextos de la alteridad.

Ellogos filosofico en América Latina, también se replantea la necesidad de elaborar otras ra-
cionalidades y sensibilidades en un esfuerzo por dotar al mundo de un sentido mdas humano y libre. El
logos de la Modernidad es un logos deficiente porque no provee el encuentro con el otro, a partir de
una convivencia, didlogo y libertad compartida. Evita y anula el derecho a la diversidad y a la dife-
rencia. La supresion de la alteridad es sunormay la conquista por medio del poder de la razon, es un

fin en si mismo. La reduccion que sufie el logos filosofico latinoamericano, por medio de la raciona-

lidad occidental, es evidente en su afdan por invalidary negar otros logos que forman parte de la con-
textualizacion historica del pensamiento. No es una mera suposicion la existencia humana del otro,
es un hecho concreto: el otro es un ser con un cuerpo de carne y hueso, con sus saberes, técnicas y co-
nocimientos en la interpretacion de su historicidad temporal.

Esineludible, entonces, reconocer e incluir a los otros en estas historias compartidas y con-
vividas para comprender la contextualidad y correlacionalidad necesarias y constituyentes de las
praxis filosoficas como un acontecimiento de la pluralidad del logos. Muy bien lo sefiala For-
net-Betancourt, cuando afirma que “la filosofia refleja siempre de alguna manera una determina-
da contextualidad, implica la afirmacion de la pluriformidad del quehacer filosofico”. Pero de la
misma manera, enfatiza que el logos filosofico se recuperay recrea en su origen por su permanen-
te conciencia emancipatoria. Es inadmisible asumir o reproducir el dominio de cualquier racio-
nalidad, pues el logos filosdfico no puede dejar de ser considerado como un factum transformador
de la existencia de los sujetos. Y es en ese sentido que la interpretacion del logos filosdfico es con-
comitante con una poiésis liberadora que abre la praxis filoséfica, sin credos o dogmas, a todos los
otros en un sentido intercultural.
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Algunos momentos y escenarios donde actualmente se desarrolla la investigacion filosdfica
intercultural en y sobre América Latina, nos colocan en una primera fila donde somos mds que sim-
ples espectadores. Hoy dia nos toca el protagonismo de nuestra auténtica intersubjetividad.

Ast lo manifiestan los investigadores que participan de esta nueva edicion de Utopia y Praxis
Latinoamericana que con erudicion documental, andlisis critico, argumentos filosoficos -y ese tes-
timonio de vida que porta la palabra escrita a través de una retorica comunicativa capaz de sefialar
otros ambitos del lenguaje y de la razon-, abren esos caminos que se deben andar a través de los mul-
tiples destino que nos re-unen.

Y son unos pasos que levantan el polvo de la historia mas ancestral, mientras en la tierra se
gesta la aparicion humana de nuestro cosmos de la vida. Tal como lo estudian Asier Martinez de
Bringas y Beatriz Sanchez Pirela en sus respectivos articulos, “La deconstruccion del concepto de
propiedad. Una aproximacion intercultural a los derechos territoriales indigenas” y “Etica Ecolo-
gicay Pensamiento Amerindio”, es indiscutible, a partir de la reflexion interculturalidad, la impor-
tancia de recuperar en la actualidad esa otra dimension de la naturaleza de la que somos originarios
v a la que no se debe o puede renunciar. Los discursos de la modernidad conquistadora y colonial,
han fracasado en esa gesta civilizatoria por dominar el imaginario y desapropiarnos de nuestros
ambientes naturales y culturales. Por un lado, el primer derecho a ser, es habitar la tierra sin razon
dominadora; el segundo derecho, es no perder la ancestral historia amerindia que ya contenia una
ética ecoldgica capaz de conservar el medio ambiente.

Pero, ademas, no es suficiente esta recuperacion del logos originario solo a través de la
temporalidad historica, también nos urge una recomprension del espacio historico que nos permi-
ta trascender el presente sin reproducir los modelos de la racionalidad moderna. Es vital situar-
nos ante el otro sin preconcebirlo como el enemigo, sino como el otro en su necesidad de proximo.
Es por esta razon que la filosofia intercultural avanza en una propuesta de racionalidad dialégica
como forma de combatir el monoculturalismo de la modernidad. Al respecto, en los articulos de
Enrique Dussel, “Una nueva edad en la Historia de la Filosofia: el dialogo mundial entre tradi-
ciones filosdficas”; de Flor M. Avila Herndndez y Luz Maria Martinez de Correa, “Reconoci-
miento e ldentidad. Didlogo Intercultural”, se asume este compromiso. Nos sefialan la importan-
cia decisiva que tiene para la razon las formas miticas del pensamiento como una experiencia que
coadyuva al desarrollo de las culturas en el fortalecimiento de sus dialogicidades. La racionali-
dad no es excluyente del pensamiento simbdlico, se pudiera decir que es una re-velacion del ontos
mitico; luego, es decisivo avanzar hacia un didlogo inter-filoséfico mundial y un pluriverso
trans-moderno. También, es recurrente en el proceso dialogal de los dialogantes el reconocimien-
to a la dignidad humana, con absoluto respeto de las particularidades de cada cultura. A saber, el
proposito de la interculturalidad no es la conformacion de un bloque de culturas represadas en sus
dindmicas por un centro, por causa de algun tipo de poder politico unico. Al contrario, la diferen-
cia radica en que la relacion intercultural propicia el desarrollo de la pluralidad de identidades.
Si el dialogo es polifonico, eso significa que el derecho a la palabra estd en la condicion de uso de
la palabra por parte de cada uno de los hablantes, y el derecho al didlogo es el concierto de voces
donde todos deben ser escuchados: para tal fin es decisiva una profunda praxis acerca del lengua-
je en nuestra interpretacion de los derechos humanos.

Maria del Pilar Quintero-Montillay Pablo Lazo Briones, desde perspectivas que se complemen-
tan, al interior tematico de las investigaciones presentadas en sus articulos, “Una contribucion para el
didlogo intercultural: algunas interpretaciones en torno a la cosmovision amerindia”, y “Autocritica de
la “‘filosofia unica” via a una filosofia de la (multi)cultura”, nos brindan la oportunidad de ver con suma
claridad dos asuntos: i) el paso de una “filosofia unica”, por la via de autorreflexion cultural, hacia la
transfiguracion del logos racional intercultural, y ii) la forma de acceso intercultural al pensamiento fi-
losdfico latinoamericano capaz de revalorar las tradiciones amerindias.

El cuestionamiento a los supuestos filosdficos, politicos y juridicos, de la multiculturalidad
que desarrolla Lazo Briones, responde a las principales inconsistencias de esta filosofia por univer-
salizar el particulary totalizar la particularidad en un universal abstracto. Las culturas son conside-
radas dentro de un proceso de sintesis jerarquica que anula su otredad, sus diversidades, esto hace
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posible el reimplante del logocentrismo. El proyecto superador de este logos, es la transformacion
de la filosofia como ontologia pluralista... Son muchos otros los logos (miticos, misticos, eroticos,
ludicos, estéticos, etc), excluidos del campo existencial de la realidad.

La pertinencia de esta recuperacion existencial del logos, debe darse, a partir de sus ori-
genes, como nos indica Quintero-Montilla, pues la génesis de toda cultura esta referida inicial-
mente a las relaciones de los seres humanos con la naturaleza sentida como ecosistema de vida.
Asi, en su acepcion mas primigenia la relacion entre ser humano y naturaleza es de una resocia-
lizacion intercultural, pues entre ambos procesos y relaciones de intercambios se instaura un
derecho de respeto a la vida donde la relacion de coexistencialidad “consagra” la vida de todos
los seres humanos o no, incluso las cosas y los minerales. El despliegue del logos amerindio sur-
ge del encuentro del ser consigo mismo y con la naturaleza, va del hombre hacia el colibri, el
maiz, o el rio.

Muchas veces se pretende considerar a la filosofia como un pensar puramente especulativo,
con escasa o poca conexion con larealidad. Quizas el esfuerzo reflexivo y especulativo de la filosofia
intercultural, puede, de alguna manera, sufrir tan desalentador destino, a causa del agotamiento al
que es sometido el pensamiento critico por parte de la racionalidad logocéntrica. Pero de ningin
modo la filosofia puede perder la praxis contestataria para denunciar las formas de sometimiento,
opresion y represion, de las que son objeto las personas y las sociedades. Precisamente, el articulo
de Claudio Llanos Reyes, “Apuntes en torno a las representaciones de la modernidad capitalista
durante el siglo XIX: Los casos de Chile y Bolivia”, y el articulo de Valdo Barcelos y Amarildo Luiz
Trevisan, “A universidade ontem e amanhd— da copia académica a invengdo intercultural”’, nos ex-
plican las causas de ese interés transculturizador de las sociedades hegemonicas en América Latina,
que insisten en reproducir sus ideologias colonizadoras.

Estos dos articulos nos presentan “casos concretos”’ del dominio de las culturas hegemonicas. Se
logra demostrar este dominio, por medio de un andlisis de las representaciones de la modernidad libe-
ral-capitalista —sefiala Llanos Reyes- en el espacio discursivo, social, politico y geogrdfico de dos paises
de América Latina: Chile y Bolivia. Esta penetracion esta al servicio de la expansion del modo de pro-
duccion economico del capital en nuestras regiones. Es el espiritu que impregna la modernidad cientifica
europea, a través de una cartografia que les permite explotar a la sociedad y a la naturaleza como otros
recursos mas para el incremento de la plusvalia del capital financiero y social de las clases hegemonicas.
Las consecuencias de esa depredacion cultural llegan a nuestros dias arrastrando diversas formas de re-
sistencia y conflictividad por parte de estas dos sociedades de tan antiguas estirpes originarias. Se consi-
deré al “indio”, “aborigen”, en el mejor de los casos, como mano de obra barata al servicio de la civili-
zacion del dominador. Se constituyen élites afectas a los beneficios de este tipo de explotacion, y se ejecu-
ta el transito colonial que garantizara la obediencia a los roles culturales. Pero en ambos paises el pro-
yecto de la modernidad capitalista, no logra su completa inculturacion porque el estado de “civilizacion
y progreso” no favorece el genuino desarrollo de las tradiciones del pueblo.

Barcelos y Trevizan, registran sus principales criticas a los modelos académicos de las uni-
versidades brasilefias de América Latina, al considerarlos ductores y reproductores de las burocra-
cias de gestion y administracion del conocimiento que se genera dentro del paradigma positivista de
las ciencias. Ambos autores, cuestionan la falta de conciencia critica en la Universidad, por causa
de su “academicismo”. Entiéndase, por las fuerzas endogenas que represan el crecimiento intelec-
tual e investigativo, moraly ético de la universidad puertas afuera, es decir, orientada a los cambios
sociales y politicos del Estado y de la ciudadania. La cultura universitaria se recicla permanente-
mente, pero obtiene los mismos ineficientes resultados. Se hace jerarquica, lineal, economicista, en
vez de favorecer la creatividad e innovacion. Pero, sobre todo, la Universidad al repetir modelos fo-
raneos de formacion profesional en beneficio de un intercambio laboral que satisface las demandas
del mercado, deja de lado su principal responsabilidad ética con la investigacion y construccion de
conocimientos emancipadores. Esta otra concepcion de la universidad brasileiia para América
Latina, requiere de una praxis intercultural en la formacion del profesorado, los investigadores y
estudiantes. Es la unica forma de responder a otras expectativas del futuro....
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La deconstruccion del concepto de propiedad.
Una aproximacion intercultural a los derechos territoriales
indigenas

Deconstruction of the Ownership Concept. An Intercultural Approach
to the Territoriality Rights of Indigenous Peoples

Asier MARTINEZ DE BRINGAS
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RESUMEN

El objetivo de este trabajo va a ser dise-
fiar los contenidos de la triada pueblos indige-
nas-habitat-territorio desde una perspectiva
decolonial. Estructuraremos el escrito en cua-
tro momentos: a) donde procederemos a esta-
blecer una serie de aclaraciones terminologi-
cas, como territorialidad, recursos naturales,
biodiversidad, en el marco de sentido de los
pueblos indigenas, y como estos mismos térmi-
nos son asumidos de manera diferente por el
derecho occidental; b) donde desarrollaremos
un balance critico de la irrupcion de las exigen-
cias indigenas en los acuerdos medioambienta-
les multilaterales, desde la perspectiva de los
derechos de los pueblos indigenas; c¢) donde
abordaremos los elementos centrales y polémi-
cos de este excitante dialogo intercultural,
como es el de Territorialidad indigena; d) ana-
lizaremos la jurisprudencia que ha venido de-
sarrollando los Gltimos afios la Corte y la Co-
mision Interamericana de Derechos Humanos
(IDH), conscientes de que nos encontramos en
la antesala de un Derecho Intercultural latente
en los informes y sentencias de estas dos insti-
tuciones juridicas.

Palabras clave: Pueblos indigenas, derechos
humanos, biodiversidad, derecho intercultural.
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ABSTRACT

The objective of this study is to design
contents for the threefold topic “indigenous
peoples-habitat-territory,” from a decolonizing
perspective. From this starting point, the study
confronts the complicated challenge of intercul-
tural dialogue. The work was structured in four
sections: a) Terminological clarifications regar-
ding the subject; what can we understand by te-
rritoriality, natural resources and biodiversity
within the logical framework of the indigenous
peoples, and how these same terms are unders-
tood differently by Western law; b) Critical
analyses of indigenous claims in the multilateral
environmental treaties that have emerged la-
tely, from the perspective of indigenous peo-
ples’ rights; ¢) Controversial central elements in
this exciting intercultural dialogue, such as indi-
genous territoriality; d) An analysis of the juris-
prudence that has been developed by the
Inter-American Human Rights Court and Com-
mission, aware that this may be a first advance-
ment toward intercultural law, latent in the dif-
ferent reports and decisions made by these two
juridical institutions.

Key words: indigenous peoples, human rights,
biodiversity, intercultural law.
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“Emplear el aparato coercitivo del Estado

con el objeto de mantener instituciones manifiestamente
injustas, constituye, de por si, un uso ilegitimo

de la fuerza que las personas en su debido curso

tienen el derecho de resistir”

J. Rawls Teoria de la Justicia.

Los tiempos globales resultan propicios para solazarse en el vitral de las recreaciones
“post o trans”, como el postesctructuralismo, la postmodernidad, la postcolonialidad, la
transmodernidad, o incluso lo que se viene denominando el giro decolonial'. Estos encla-
ves de fractura, de liquidez” y de nomadismo constituyen normalmente armazones tedricos
con una contextura rigidamente abstracta; una especie de paradoja respecto a aquello que
pretenden criticar: el trascendentalismo huero y el universalismo sin atributos. Sin embar-
g0, en nombre de la concrecion y especificacion, irrumpen con una plétora de articulacio-
nes retoricas, conceptuales y categoriales que encuentran poca materialidad e identifica-
cion en la vida concreta. El sujeto real de los pueblos indigenas constituye una de las dra-
maticas encarnaciones de eso que se viene denominando desde la exquisitez tedrica como
sujeto epistémico. Los pueblos indigenas no sélo inauguraron la temporalidad moderna
con la “conquista de América”, sino que instituyeron la espacialidad no reconocida del ca-
pital que posibilita y alimenta su expansion exponencial en otras geografias, parajes y
cartografias.

Como bien establecié Schmitt, no existe derecho sin tierra (la iustissima tellus), ya
que todo derecho se apoya sin excepcion sobre presupuestos-fundamentos de adquisicion
territorial y de ordenamiento espacial. La fundacion de la Modernidad y, por tanto, del de-
recho moderno, viene configurado por la “conquista de América” en cuanto nuevo territo-
rio que exige ser domefiado fisica, psiquica y normativamente. La victima implicita y ex-
plicita, ayer y hoy, de la colonialidad del poder, son los pueblos indigenas. El desorden
americano resulta disciplinado desde la potencialidad del término nomos, que en la acep-
cion schmittiana viene configurado como tomar/conquistar, repartir/dividir, cultivar/pro-
ducir’. La politica de la espacialidad es importante para el Derecho ya que a través de ella, y
de manera soterrada, se fagocitan territorios y sujetos a partir del patron de la racialidad; se
delimitan fronteras en la edad de la proterva modernidad como mecanismo privilegiado
para demarcar jurisdicciones y comunidades politicas nacionales diferentes*; y se configu-
ran ciudadanias en la globalizacion a partir de unos patrones de inclusion/exclusion funda-
dos originariamente en la conquista, evento fundador de la colonialidad.

1  CASTRO-GOMEZ, S. & GROSFOGUEL, R. (Eds.) (2007). El giro decolonial. Reflexiones para una di-
versidad epistémica mas alla del capitalismo global. Siglo del Hombre Editores, Bogota.

2 BAUMAN, Z. (2001). Modernidad liquida. Fondo de Cultura Econémica, México.

3 SCHMITT, C. (1979). El nomos de la tierra en el Derecho de Gentes del Jus Publicum Europaeum. Centro
de Estudios Constitucionales, Madrid.

4  Cf. El interesante ensayo de KYMLICKA, W. (2006). Fronteras territoriales. Trotta, Madrid.
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El objetivo de este trabajo va a ser disefiar los contornos y asomar los contenidos de la
triada pueblos indigenas-hdbitat-territorio que, desde una perspectiva decolonial, irrumpe
como una unidad inescindible arraigada a su sentido cosmovisional y, desde este lugar de
enunciacion y aparicion, se arroja y se somete al dificil reto del didlogo intercultural. Para
dar medida de nuestra pretension, estructuraremos el escrito en cuatro momentos: un pri-
mer momento, donde procederemos a establecer una serie de aclaraciones terminologicas
entorno al objeto de la discusion, es decir, qué se entiende por territorialidad, recursos natu-
rales, biodiversidad, en el marco de sentido de los pueblos indigenas, y como estos mismos
tropos son divergentemente asumidos por el derecho occidental; un segundo momento,
propulsado desde la provocacion conflictiva de otorgar luz sobre los conceptos, en donde
procederemos a desarrollar un balance critico de la irrupcion de las exigencias indigenas en
los acuerdos medioambientales multilaterales, pero desde el vector metodologico de los
derechos de los pueblos indigenas, lo que nos lleva abrazar una pretension descolonizante,
descentrada y desterritorializada en la manera de entender la universalidad y los derechos
humanos; un tercer momento, apoyado en los basamentos anteriores que aupan la voz de
las conclusiones de este escrito, en donde abordaremos los elementos centrales y polémi-
cos de este excitante didlogo intercultural, como es el de Territorialidad indigena; un cuar-
to momento, en donde trataremos de condensar muchas de las hipotesis anticipadas en la ju-
risprudencia que ha venido desarrollando los ultimos afios la Corte y la Comision Intera-
mericana de Derechos Humanos (IDH), llamando la atencidn sobre la importancia de la
misma, ya que nos encontramos en la antesala de lo que pueda ser un Derecho Intercultural,
latente en los informes y sentencias de estas dos instituciones juridicas.

1. PRECISIONES TERMINOLOGICAS Y PLURALIDADES SEMANTICAS:
EL DIFICIL CONSENSO DE LOS CONCEPTOS

La primera clarificacion importante en materia de categorias y conceptos es asumir
como axioma la imposibilidad de la universalidad real. En este ambito de consideraciones
no se puede aspirar al consenso liberal de ensofiaciones trascendentales, sino al polémico y
antagonico encuentro de pluralidad de bienes y valores, alérgicos a la conformidad unifor-
mizante. S6lo cabe, por tanto, el solapamiento de antagonismos, de cuya conectividad y di-
mension secante, es posible acceder a acuerdos politicos. La irrupcion de los pueblos indi-
genas en la arena internacional-global, exhibiendo el discurso de derechos humanos, cons-
tituye el ejemplo mas paradigmatico de este debate. No es posible, por tanto hablar de dere-
chos humanos ni de Derecho Internacional del Medio Ambiente como universalidad abs-
tracta sancionada por el consenso y la aceptacion. Hablaremos por tanto de visiones anta-
gonicas de derechos —derechos humanos versus derechos de los pueblos indigenas-, asi
como de visiones antagonicas de Medio Ambiente —Derecho Internacional Medioambien-
tal versus Territorialidad indigena—. El conjunto inescindible trabado como pueblos indi-
genas—hdabitat-territorio ubica en el centro de la discusion y de nuestras reflexiones la idea
de Territorio, escorando consideraciones ambientalistas occidentales apasionadas por y
focalizadas en los recursos naturales, genéticos o la biodiversidad. La tactica indigena
enarbolada en el discurso de los derechos humanos pretende pergefiar un conjunto de medi-
das especiales que reconozcan sus vinculos fundamentales con el habitat y el territorio, asi
como los derechos especificos derivados de esta matriz de imbricaciones. Dando un paso
mas, la dimension tactica pretende depositar esas garantias especiales en el Derecho Inter-
nacional de los Derechos Humanos, asi como en el Derecho Internacional Ambientalista,
complementando asi la clausurada universalidad occidental. Se trata, por tanto, de refor-
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mar, completar y aderezar textos internacionales de derechos humanos a partir de la irrup-
cion de la diferencia indigena, mediante la metodologia relacional de la interculturalidad
que no conoce de clausuras, de textos candnicos o de universalismos construidos. El resul-
tado final serd una nueva sintesis: los derechos de los pueblos indigenas orientados priori-
tariamente al disfrute del medio natural como condicién para poder reproducir la cultura, y
la vida individual y colectiva de estos pueblos.

La importancia del Territorio para los pueblos indigenas es multidimensional. De los
territorios se derivan conocimientos tradicionales —conocimientos, innovaciones y practicas
orientadas a la conservacion y utilizacion sostenible del medio ambiente, la biodiversidad y
las generaciones futuras— Los conocimientos tradicionales, son, sin embargo, ese residuo,
ese resto que no es tenido en cuenta por las politicas ambientalistas al olvidar en su disefio,
proyeccion y ejecucion, las cuestiones sociales y culturales de los pueblos indigenas como si
fuesen elementos accidentales. Aqui reside uno de los puntos nodales en que instituir el dia-
logo intercultural, evitando que se proceda, como hasta ahora, a la construccion del “medio
ambiente” de acuerdo con las exigencias las sociedades postindustriales del Norte.

La ausencia de metodologias interculturales ha conllevado la construccion de un
eco-capitalismo que pivotaba sobre la idea de desarrollo, primero, y de desarrollo sosteni-
ble, después. Con ello se pretendia hacer conciliar la dinamica del crecimiento econémico
del capital, con los limites de los sistemas biofisicos, construyendo el desarrollo sostenible
para la conciliacion taumatirgica de tal imposibilidad (ese fue el supuesto de Estocolmo
1972, 0 la Comision Brundtland). Por tanto, el “medio ambiente” resulta conceptualizado a
partir de la representacion propia de los contextos sociales de opulencia en que se manejay
vive el Norte. La degradacion ambiental en el Sur resultaba justificada como una deficien-
cia en el crecimiento econdémico de esta region; como la ausencia de educacion y avance
tecnologico; o como falta de planificacion social suficientemente disciplinada para poder
disciplinar tales sociedades. En este sentido, superar la escasez pasaba por la combinacion
sincronizada de estas deficiencias de indicacion, cuya activacion, se esgrimia, no conlleva-
ria degradacion ambiental. Los grados de complejificacion en la construccion y justifica-
cion de una naturaleza ambientalizada se han ido complejificando con soportes ideologicos
mas espectaculares y mediaticos, pasando por Kyoto hasta llegar a los Objetivos de Desa-
rrollo del Milenio (ODM), en donde lo ambiental aparece como una clédusula retérica de di-
ficil factibilidad por ausencia de voluntades politicas’. E ODM n° 7, que hace referencia a
la sostenibilidad del medio ambiente, pone excesivo énfasis en la adopcion de medidas
cuantitativas —como el establecimiento de areas protegidas y cubierta forestal— en lugar de
orientar su interés hacia los mecanismos necesarios para poder implementar dichas medi-
das. Una vez més se enfatizan criterios socio-culturales del Norte como patrones a univer-
salizar, lo que se traduce en suerte de taxonomia de especies y lugares a proteger, obviando
las dimensiones de interés estratégico de acuerdo con los patrones socio-culturales de las
comunidades locales del Sur. En este sentido se olvida la existencia de sociedades comuni-
tarias entreveradas por practicas tradicionales que se expresan en formas propias de vida,
alimentacion, caza, pesca, reproduccion cultural, etc.

5 AGENCIA ESPANOLA DE COOOPERACION INTERNACIONAL (2005). Visiones indigenas sobre
desarrollo y cooperacion, Madrid. Integrar la biodiversidad en la Cooperacion europea para el desarro-
llo. Adoptado por los participantes de la Conferencia de Biodiversidad en la Cooperacion europea al desa-
rrollo, Paris, 19 a 21 de septiembre de 2006.
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Por contraposicion a estas consideraciones semanticas y a la construccion de con-
ceptos ambientales en la drbita occidental de poder, vamos a partir, como hipdtesis funda-
mental, de una consideracion de la biodiversidad tal y como esta es concebida, a modo de
proposicion, por los pueblos indigenas: Biodiversidad es armonia entre el hombre y la na-
turaleza de manera espiritual. Es el manejo que se da por el pensamiento, la palabra y la
obra. El pensamiento es el anciano que es la fuerza espiritual de la palabra. La palabra es la
autoridad. Lo que obra es la fuerza que es la juventud. Hay que conservar lo que no se pue-

de tocar. Hay que preservar lo que se puede tocar™®.

2. IRRUPCION DE LOS ACUERDOS AMBIENTALES MULTILATERALES
EN RELACION A LOS PUEBLOS INDIGENAS. UNA MIRADA CRITICA

La insercion disruptiva de los pueblos indigenas en los marcos de discusion de los
Acuerdos Ambientales Multilaterales se produce a partir de la Cumbre de Rio sobre Medio
Ambiente y Desarrollo. Esta insercion controlada y regulada supone un avance respecto a la
situacion de insignificancia y falta de representacion que los pueblos indigenas venian ocu-
pando en la esfera internacional, en relacion a los Acuerdos Medioambientales. La Cumbre
de Rio constituye un activador del significado y consideracion de los pueblos indigenas en
cuestiones ambientales de vital importancia para la produccion, reproduccion y desarrollo de
suidentidad individual y colectiva. Su presencia resulta pertinentemente aludida y concitada
en textos como La Declaracion de Principios de Rio, La Agenda 21 (en su capitulo 24), El
Convenio Marco de Naciones Unidas para prevenir el cambio climatico, La Declaracion de
Principios sobre Bosques o el Convenido de Diversidad Biologica. Los pueblos indigenas,
en cuanto nuevos actores, son aludidos de manera genérica como “guardianes de la tierra”,
haciendo referencias constantes a sus “sistemas propios de sostenibilidad”.

Sin embargo, entre las limitaciones fundacionales hay que hay considerar esta el he-
cho de que los pueblos indigenas no fueron convocados como sujetos protagénicos a la
Cumbre de Rio, 1o que forzo a la creacion de una reunion y declaracion paralela, como la
Declaracion de Kari Oka. La Cumbre de Rio si supuso la apertura de nuevas vias de nego-
ciacidn y participacion por parte de los pueblos indigenas, lo que se tradujo en didlogos de
caracter multilateral. En un sentido optimista, supuso la instauracion en el ambito interna-
cional de una nueva manera de comprender la relacion a tres bandas entre pueblos indige-
nas, derechos humanos y derechos ambientales, lo que implicaba construir un discurso de
derechos cargado de exigencias y reivindicaciones indigenas, modulado por demandas
medio-ambientales, cuyo corazén de significacion era la territorialidad indigena. Es decir,
supuso el primer peldafio para avanzar hacia una légica intercultural para la re-construc-
cion de los derechos humanos y los derechos medio-ambientales.

Ello se concretaria en la constitucion de pequenos y timidos espacios de representa-
cion indigena, como fue la Comision de Desarrollo Sostenible, orientada a la negociacion
de cuestiones tan fundamentales para los pueblos indigenas como: el cambio climético, la
diversidad bioldgica, el Foro intergubernamental de Bosques, la Cumbre Mundial de De-
sarrollo Sostenible, etc.

6  Testimonio de Claudino PEREZ, vocero de la mesa indigena en la Agenda Regional de Biodiversidad lleva-
do a cabo en Leticia (Colombia), junio de 2005.
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Tres serian, sin embargo, los espacios normativos que resultaron mas permeables y
receptivos para recoger y ubicar las demandas de la emergencia indigena: E! Convenio
Marco para prevenir el Cambio Climatico; Convenio Marco para prevenir el Cambio Cli-
madtico, especialmente a través del Foro Intergubernamental sobre Bosques;y el Convenio
de diversidad Biologica.

Enrelacion al Convenio Marco para prevenir el Cambio Climatico, se empieza a pro-
duciruna timida participacion de los pueblos indigenas en las reuniones preparatorias. Esto
desde luego, aunque evidente desde nuestra contemporaneidad, constituia un gran avance
teniendo en cuenta el tratamiento politico y normativo que los pueblos indigenas estaban
teniendo en la esfera internacional.

En lo que respecta al Foro Intergubernamental sobre Bosques, la presencia indigena
empez06 teniendo un bajo perfil negociador y una escueta participacion, ademas que no se
consiguid que fuera un instrumento vinculante para los Estados. Para avanzar en las nego-
ciaciones y poder tener en cuenta la presencia de los pueblos indigenas en todas estas cues-
tiones, se constituyo la Alianza Mundial de Pueblos Indigenas y Tribales de los Bosques
Tropicales. Lamentablemente no se ha podido conseguir que estos encuentros fueran mas
alla de meras reuniones de expertos’.

El Convenio de Diversidad Bioldgica, que entra en vigor en 1993, constituye, sin
embargo, el instrumento donde mayor repercusion ha tenido la presencia, participacion y
lobby indigena. Supone un paso adelante en la insercion dignificada de los pueblos indige-
nas en la negociacion y participacion de los acuerdos ambientales multilaterales®. Los obje-
tivos que enmarcaban este Convenio eran la conservacion de la diversidad biologica, el uso
sostenible de la misma, asi como el reparto equitativo de los beneficios, lo que suponia un
aspecto de especial relevancia para los pueblos indigenas. E1 Convenio ha dado pasos im-
portantes de cara al reconocimiento de los pueblos indigenas como actores privilegiados y
fundamentales para la conservacion de la diversidad biologica, al reconocerles como po-
seedores de conocimiento tradicional. También ha facilitado su participacion informal a
través de mecanismos como el Fondo Internacional Indigena sobre Biodiversidad, que
constituye un espacio paralelo a las sesiones oficiales para discutir los derechos de los pue-
blos indigenas y poder presionar para adoptar una perspectiva indigena en el seno oficial de
las negociaciones. Sin duda, uno de sus grandes logros ha sido la creacion de un Grupo de
Trabajo ad hoc para la discusion del articulo 8j, que reconoce el caracter protagonico de los
pueblos indigenas en cuestiones de biodiversidad. Sin embargo, este tipo de afirmaciones

7  Cf. GARCIA, L. & BORRAZ, P. (2006). “La participacion indigena en los Foros internacionales: Lobby
politico indigena”, in: BERRAONDO, M (Ed.), (2006). Pueblos indigenas y derechos humanos. Universi-
dad de Deusto, Bilbao, pp. 236 y ss.

8  Cf, entre otros, BORRAZ, P. (Coord.) (2000). La participacion indigena en el Convenio sobre Diversidad
Biologica. Watu, Madrid; “El Convenio sobre Diversidad Biologica y el conocimiento tradicional de los
pueblos indigenas” mimeo; ITUARTE LIMA, C (2003). Derechos indigenas y medio ambienta a la luz del
Derecho Internacional, Tesis de licenciatura de Derecho, Universidad Iberoamericana; ITUARTE LIMA,
C. (s/f). “Conocimientos tradicionales de la biodiversidad y derechos de los pueblos indigenas”, en version
electronica, Instituto Nacional de Ecologia, México; DARREL, P & DUTFIELD, G (1996). Beyond Inte-
llectual Property: towards traditional resource rights for indegenous peoples and local communities. Inter-
nacional Developtment Research Center, Ottawa; LOA LOZA, E. & DURAND SMITH, L. (s/f). “Hacia la
Estrategia Mexicana de Biodiversidad”, in: México y el Convenio de Diversidad Biologica: http://www.cie-
pac.org/biodiversity/Biodiversidad%20Estudio/CAP9.PDF
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quedan contrapuntadas y oscurecidas con el principio de soberania de los Estados sobre los
recursos bioldgicos (art. 3), en lugar de haber procedido a reconocer a la Humanidad como
depositaria de este patrimonio. La primacia absoluta de los Estados sobre los recursos bio-
l6gicos constituye una merma importante de las posibilidades que conllevaba reconocer a
los pueblos indigenas como poseedores y portadores de conocimiento tradicional. Ello ha
supuesto, en Gltima instancia, una imposicion de los intereses de los Estados sobre los re-
cursos biologicos y genéticos existentes en los territorios indigenas. El avance que suponia
inicialmente el CDB en todas estas cuestiones, queda todavia mas mermado si se tiene en
cuenta la inexistencia de mecanismo de obligatoriedad y sancidon que obligue a las partes a
cumplir con los compromisos asumidos. A ello habria que afadir la falta de reconocimien-
to del derecho territorial indigena, o las reticencias a reconocer del derecho de autodetermi-
nacion de los pueblos indigenas para la implementacion de las exigencias del CDB.

De manera sumaria se podria hacer un balance de elementos positivos y negativos
como consecuencia de la irrupcion de los pueblos indigenas facilitada por estos instrumen-
tos normativos. Entre las cuestiones positivas estarian: el reconocimiento del valor del co-
nocimiento tradicional; la creacion de un Grupo de Trabajo especifico para las discusiones
del articulo 8j; el reconocimiento del consentimiento previo, libre e informado en cuestio-
nes de biodiversidad; el reconocimiento de derechos indigenas para la creacion y gestion
de areas protegidas; o el vinculo del CDB con organismos especializados de Naciones Uni-
das en relacion con tematicas indigenas, como el Grupo de Trabajo sobre Poblaciones
Indigenas o el Foro Permanente sobre las Cuestiones Indigenas. Sin embargo, también se
puede hacer un acopio de elementos negativos como: el no reconocimiento de unos princi-
pios basicos para la participacion real de los pueblos indigenas en la esfera internacional, lo
que viene adjetivado por una participacion condicionada a la financiacion existente y ade-
rezada por barreras idiomaticas, o la exigencia de curriculas académicas para poder garan-
tizar la participacion indigena; el principio de soberania estatal, maxima que atraviesa y
permea todo el sistema internacional de derechos humanos y, muy especialmente, el Siste-
ma de Naciones Unidas; la fuerte tecnificacion y burocratizacion con la que se construyen y
desarrollan estos espacios internacionales de caracter multilateral; la desviacion de cues-
tiones claves sobre materias de biodiversidad a organismos que abrazan la ideologia neoli-
beral del capitalismo global, como es el caso de la Organizacion Mundial del Comercia
(OMC) o la Organizacion Mundial de la Propiedad Intelectual (OMPI).

3. EL ELEMENTO DISCRIMINADO POR LAS POLITICAS AMBIENTALES:
LA TERRITORIALIDAD INDIGENA

La discriminacion de la perspectiva indigena en la consideracion de las cuestiones
ambientales y de biodiversidad, tiene su localizacion originaria en la centralidad con la
que se impone el concepto de propiedad occidental. La 1dgica de este derecho patrimo-
nial tiene su arraigo y proyeccion sobre toda la practica discursiva y dogmatica del Dere-
cho Internacional de los Derechos Humanos. Es, por tanto, este elemento el que ocluye
un debate intercultural en materia de derechos humanos, cuando tanto a un lado como a
otro del didlogo, poseemos concepciones antagdnicas y bien pertrechadas de como en-
tender este derecho: por un lado, la propiedad privada, en su concepcion lockeana; por
otro lado, la territorialidad indigena, en cuanto concepto estructural que encierra una di-
mension trans-propietaria.

El derecho de propiedad occidental se fundamenta en dos ideas claves que lo susten-
tan: por un lado, la libertad de acceso a la propiedad; por otro lado, la individualizacion del
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trabajo en la tierra en que arraiga esta institucién juridica’. Estas dos ideas marco coloran el
sentido y contenido de la propiedad, por lo que, cualquier interposicion en la libre proyec-
cion de sus fundamentos, incurre en vulneracion de este derecho. A su vez, los basamentos
de esta institucion juridica permiten desgranar analitica y practicamente una serie de efec-
tos, como son: la divisibilidad de la tierra; la alienabilidad; la circulacion mercantil y la se-
guridad crediticia. Estos fundamentos, junto con los efectos aditivos a los mismos, totali-
zany clausuran el sentido en la manera y las formas de entender la propiedad en cuanto ca-
tegoria expuesta al debate intercultural.

El otro lado del pacto cultural, el indigena, procede a una interpretacion intercultural
de las potencialidades que se derivan de esos fundamentos y de sus efectos. Dicha herme-
néutica permite rescatar tacticamente ciertas posibilidades para la construccion de una con-
cepcion propia de territorialidad e insertarlo, de esta manera, en el discurso del Derecho
Internacional de los Derechos Humanos'’. Entre las posibilidades que se destilan de la con-

9  Entre algunas de las referencias bibliograficas de la que nos hemos nutrido, proponemos las siguientes lec—
turas: GARCIA HIERRO, P. (2004). “Territorios indigenas: tocando a las puertas del Derecho”, in:
SURALLES, A. & GARCIA HIERRO, P. (Eds.), Tierra adentro. Territorio indigena y percepcion del en-
torno, IWGIA Documento n° 39, Copenhague TOLEDO LLANCAQUEO, V. (2004). “Politicas indige-
nasy derechos territoriales en América Latina 1990-2004, ; las fronteras indigenas de la globalizacion?, mi-
meo; Ibid.,(1997). “Todas las aguas. Notas sobre la (des)proteccién de los derechos indigenas sobre las
aguas, el subsuelo, las riberas, las tierras”, Anuario Liwen, n° 3, Temuco, CEDM LIWEN; ROLDAN, R.
(2002). “Territorios colectivos de 1nd1genas y Afroamericanos en Amerlca del Sury Central. Su incidencia
en el desarrollo”. Banco Interamericano de Desarrollo, Washington; ZUNIGA, G. (2000). “La dimension
discursiva de las luchas étnicas. Acerca de un articulo de Maria Teresa Sierra”. Alteridades, 10 (19), pp.
55-67; 1bid.,(1998). “Los procesos de constitucion de territorios indigenas en América Latina”, Nueva So-
ciedad,n® 153, enero-febrero, pp. 141-155; Ibid.,(1998). “Territorios indigenas: lugares de la etnicidad y la
politica en América Latina”. Cuadernos de Trabajo sobre América Latina, n° 1, Paris, Ecole des Hautes
Etudes en Sciencies Sociales, pp. 60-104; COICA (2000). “El territorio y la vida indigena como estrategia
de defensa de la Amazonia”. Primer Encuentro Cumbre entre Pueblos Indigenas y ambientalistas, Coordi-
nadora de Organizaciones Indigenas de la Cuenca Amazonia, Iquitos; BERRAONDO, M (2007). El dere-
cho indigena al medio ambiente, Tesis Doctoral, 2007, mimeo.

10 No desdeiiamos, desde estas afirmaciones, el ingente esfuerzo intercultural que el Sistema Interamericano
de derechos humanos viene realizando en la proteccion de los derechos territoriales indigenas. Es mas que
evidente una practica intercultural del Derecho en estas cuestiones. Ejemplos recientes de proteccion y pre-
servacion de los derechos de los pueblos indigenas a sus territorios ancestrales son, por ejemplo: la Resolu-
cion n® 12/85, caso de los Yanomami, n® 7615, Brasil, 5 de marzo de 1985; el Informe de Fondo n°® 75/02,
caso 11.140, Mary y Carrie Dann, Estados Unidos, 27 de diciembre de 2002; las Medidas Cautelares, De
Verenining van Saramakaanse (Suriname), 8 de agosto de 2002. En lo que respecta a la cuestion que veni-
mos tratando, la Comision Interamericana de Derechos Humanos, en el Informe sobre la Situacion de los
derechos humanos en Guatemala del afo 1993, ya expresaba: “Desde el punto de vista de los derechos hu-
manos en tanto propiedad de una persona, un pequefo plantio de maiz merece el mismo respeto que una
cuenta bancaria o una fabrica moderna”. Con esta afirmacion la Comision queria apercibir que una perspec-
tiva de derechos exige otorgar la misma relevancia a la territorialidad indigena que a la propiedad no-indige-
na. Sin embargo, los matices aqui son importantes para comprender y construir qué se entiende por territo-
rialidad indigena. Por ello, es interesante ubicar cual es el Jocus juridico del que se parte: si este es originario
o derivado; si negociamos desde un corpus juridico propio y constitutivo, o arrastrado y derivado de otro; si
se considera los sistemas normativas indigenas como constituyentes, originarios y autdbnomos, o no. Por ello
el objeto de debate no es s6lo que se reconozcan derechos territoriales a los pueblos indigenas, sino que se
abra un debate intercultural-normativo sobre qué entiende cada pueblo por derechos territoriales, y como
dialoga desde el antagonismo con el derecho estatal. Como veremos posteriormente, en este aspecto fam-
bién el Sistema Interamericano ha caminado hacia una compresion e interpretacion evolutiva del derecho de
propiedad, al reconocer dentro de éste “los derechos de los miembros de las comunidades indigenas en el
marco de la propiedad comunal”, tal y como se recoge en el articulo 21 de la Convencion Americana de De-
rechos humanos. Cf. Corte Interamericana de Derechos Humanos, Caso de la Comunidad Mayagna (Sumo)
Awas Tingni, vs. Nicaragua, Sentencia de 31 de agosto de 2001, serie ¢ n° 79, parrafo 148. En el caso de las
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cepcion occidental de propiedad estan: el caracter absoluto, exclusivo y permanente de la
propiedad, lo que trasmuta en una consideracion absoluta, exclusivay permanente de la te-
rritorialidad como mecanismo de proteccion.

El problema que se plantea de fondo es que la propiedad dispone de un régimen legal
propio que expresa determinados valores culturales; el fundamento y las consecuencias
que se derivan del mismo, responden a un patron cultural determinado. Por ello, 1a propie-
dad privada es una institucion juridica que a priori presenta serios problemas de compene-
tracion con el sentido indigena de habitat. Existe una disfuncionalidad de raiz en este deba-
te intercultural puesto que la apropiacion tactica de ciertos sentidos y consecuencias de la
propiedad por parte de los pueblos indigenas, supone forzar los sentidos de una institucion
hasta su desvirtuacion y deformacion, lo que invierte y hace problematico el pacto intercul-
tural. Asi, mientras el derecho occidental construye el concepto de propiedad a partir de las
posibilidades que otorga el derecho civil, los sistemas normativos indigenas construyen el
concepto de territorio intrinsecamente adosado al concepto de pueblo (indigena), pero des-
de las posibilidades que otorgan derechos politicos ptiblicos, como la autonomia, condi-
cion de posibilidad para gestionar soberanamente los territorios indigenas.

Las consecuencias de todo ello, como ya se ha anticipado, son constantes correccio-
nes y adulteraciones de una institucion juridica —la propiedad privada, tal como es construi-
daen occidente— para poder encajar, aunque sea a contrapelo, la concepcion indigena de te-
rritorialidad. Este ejercicio de manierismo juridico constituye una adulteracion del dialogo
intercultural al sustraer los fundamentos mas radicales de una institucion juridica, con un
arraigue socio-cultural concreto, para implantarlos en otra cosmovision bajo la adjetiva-
cion de didlogo intercultural. Sin embargo, en este proceso se olvida como se entiende ori-
ginariamente la cuestion territorial indigena y, a partir de ahi, como se podria concitar un
pacto transcultural entre dos instituciones antagonicas, mas que adaptarse deformando un
sistema normativo con raigambres culturales propias y poco porosa a la flexibilidad. Un
pacto asi, esta condenado al fracaso ya que siempre se aducira por una de las partes —occi-
dental liberal— que el resultado altera molecularmente la composicion originaria de una ins-
titucion juridica como la propiedad, limitando, por tanto, un derecho fundamental. Con
ello, el didlogo intercultural quedara condenado a una practica de recortes e implantes, mas
que a un dificil contraste de puntos de vista y cosmovisiones.

Asi, del concepto liberal occidental de “disponer libremente” de la propiedad, se in-
fiere por deformacion, la inalienabilidad, lo que en si mismo es incompatible con la institu-
cion de la propiedad. Del concepto de “seguridad juridica”, se deduce la inembargabilidad.
De las relaciones individuales que se producen entre el sujeto y el objeto de apropiacion, se
destila espuriamente el concepto de comunidad. Todo este compendio de asimétricas y vio-
lentas adaptaciones lleva a concebir un concepto de propiedad colectiva indigena como
una institucion que se desprende, por derivacion, del concepto de propiedad occidental,
instituyendo la territorialidad indigena con las cualidades de la subordinacion, la jerarquia
y la complementariedad. Sin embargo, la propiedad colectiva indigena, tal y como se esta
manejando en el ideario del Sistema Interamericano de Derechos Humanos, no supone

hermanas Carrie y Mary Dann vs. Estados Unidos, la Comision establece el sugerente y prolifico término,
yaenunaldgica intercultural, de un “cuerpo mas amplio de derecho internacional [que] incluye la evolucion
de las normas y principios que rigen los derechos humanos de los pueblos indigenas”, en Informe de Fondo
n° 75/02, de 27 de diciembre de 2002, parrafo 124.
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co-propiedad, en cuanto traslacion analdgica del concepto de propiedad liberal. Supone, de
manera simultanea, una consideracion individual, comunitaria y supracomunitaria. Impli-
ca espacios de todas las personas y a su vez de ninguna. Comprende derechos de las anti-
guas y de las futuras generaciones. La propiedad indigena nunca es estrictamente absoluta
o exclusiva; existen siempre un conjunto de mediaciones que actiian como restricciones o
limitaciones a esa absolutez o totalidad, como son las familiares, las comunitarias, las su-
pra-comunitarias, etc. La determinacioén de exclusividad, absolutez e inalienabilidad no
son mas que derivaciones otorgadas a partir de los fundamentos de una institucion juridica
como la propiedad. Estas adjetivaciones resultan alérgicas y ajenas a la cosmovision indi-
gena, mucho mas si son utilizadas con caracter instrumental para mediatizar un diadlogo in-
tercultural. Ello nos pone frente a la verdadera complejidad que el antagonismo intercultu-
ral encierra y supone.

Una vez ubicado lo que consideramos el nticleo de la conflictividad intercultural en
la cuestion tierra versus territorio, presente en toda su intensidad en el Convenio 169 de la
OIT"!, pasaremos a desarrollar como es comprendido y construido el concepto de territorio
desde la perspectiva de los pueblos indigenas. Se trata no s6lo de reconocer los derechos te-
rritoriales indigenas, desde un plano normativo, sino de expresar qué se entiende por terri-
torialidad indigena, como es construida, imaginada, asumida y proyectada desde la cosmo-
vision indigena, para, desde ese momento, poder acceder a un pacto intercultural. Para ello
transitaremos por tres momentos que guardan unidad en la explicacion: en primer lugar, es-
tableceremos cual es el alcance de la territorialidad indigena; en segundo lugar, sugerire-
mos cudl es el contenido simbdlico de la misma (en su dimension abstracta, ya que la con-
crecion especifica debera hacerse desde cada imaginario indigena); en tercer lugar, desa-
rrollaremos cudles son los atributos que caracterizan juridicamente al territorio indigena.

A) Enrelacion al alcance de la territorialidad indigena es necesario acercarse a como
ésta queda recogido en el ambito constitucional de algunos estados-nacion latinoamerica-
nos. A ese respecto es interesante considerar como fluctlia entre diferentes acepciones,
como Tierras Comunitarias de Origen (TCO), Municipios, Territorios étnicos, Resguar-
dos, etc. La propiedad comunal indigena es el resultado del reconocimiento legal de las va-
riadas y especificas formas de control, propiedad, uso y usufructo de los territorios y los

11 El Convenio 169 de la OIT, titulado sobre Pueblos indigenas y tribales en paises independientes, constitu-
ye, a dia de hoy, el principal instrumento, en materia de derechos y obligaciones normativas para los Esta-
dos, teniendo en cuenta los derechos de los pueblos indigenas. En su articulo 14, atendemos a la siguiente
formulacion de tierras y territorios: 1. Deberd reconocerse a los pueblos interesados el derecho de propie-
dad y de posesion sobre las tierras que tradicionalmente ocupan. Ademads, en los casos apropiados, debe-
ran tomarse medidas para salvaguardar el derecho de los pueblos interesados a utilizar tierras que no es-
tén exclusivamente ocupadas por ellos, pero a las que hayan tenido tradicionalmente acceso para sus acti-
vidades tradicionalesy de subsistencia. A este respecto, deberd prestarse particular atencion a la situacion
de los pueblos nomadas y de los agricultores itinerantes; 2. Los gobiernos deberdan tomar las medidas que
sean necesarias para determinar las tierras que los pueblos interesados ocupan tradicionalmentey garan-
tizar la proteccion efectiva de sus derechos de propiedady posesion, 3. Deberdn instituirse procedimientos
adecuados en el marco del sistema juridico nacional para solucionar las reivindicaciones de tierras formu-
ladas por los pueblos interesados. Como se ve, hay claramente una transposicion del concepto y del conte-
nido de tierras sobre el de territorio. Es decir, se procede a definir el concepto de territorio indigena a partir
de una consideracion civilista de tierra, produciéndose un reconocimiento formal de las categorias de tierras
y territorios en el articulo 13, pero no material ni de contenidos de la territorialidad indigena. En el articulo
14, sin embargo, la referencia a los territorios indigenas desaparece, proyectando ya sobre éstos una com-
prension deducida del concepto de propiedad privada occidental. En este articulo, por tanto, no hay si quiera
un reconocimiento formal normativo del concepto de territorialidad indigena.
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bienes concomitantes a ellos'?. En ese sentido, para definir su alcance, se han venido usan-
do diferentes criterios y registros como: 1) ferritorialidad originaria, que referencia a los
derechos previamente existentes a la creacion de los Estados-nacion en que quedaba inscri-
ta la territorialidad indigena, lo que conferiria a estos pueblos titulos permanentes e inalie-
nables; 2) ocupacion tradicional, tal y como viene recogido en el articulo 27 del Proyecto
de Declaracién de Naciones Unidas sobre los Derechos de las Poblaciones Indigenas'; 3)
Ocupacion actual, como el caso de Chile'*; 4) Territorio como espacio de vida, es decir
como lugar para la produccion, reproduccion y desarrollo de los procesos vitales, indivi-
dual y colectivamente considerados; 5) Territorio como hébitat"; 6) o la utilizacion de cri-
terios integradores, fusionando muchos de los ya mencionados, como es el caso del Conve-
nio 169 de la OIT, en donde se utiliza indistintamente territorios tradicionales, “ocupacion
outilizaciéon”, “habitat de regiones que habitan”, “necesidades” en relacion a las relaciones
espirituales, etc.

B) En relacion a los contenidos de la territorialidad indigena'® es importante —para
poder acercarnos desde una perspectiva intercultural y normativa— tener en cuenta la exis-
tencia de tres dimensiones: a) una base material de la territorialidad, que constituiria su sus-
tento y arraigo biofisico, en donde quedaria simbdlicamente ubicado todo lo que hace refe-
rencia a cuestiones de habitat, recursos naturales, medio ambiente, biodiversidad, etc., es
decir, las entrafias eco-fisicas de la territorialidad; b) un espacio socio-cultural, en donde se
materializa la influencia histérica de cada pueblo indigena y desde donde se construyen
unas especiales relaciones de estos pueblos con la base material de la territorialidad. Desde
esta especial relacion social y cultural de los pueblos indigenas con sus territorios se deriva
la existencia de conocimientos tradicionales y patrimonios propios; ¢) un espacio politicoy
geografico que hace referencia a las posibilidades de control y gestion politica del territorio
a partir de la utilizacion de derechos politicos como la autonomia. Es propiamente el ambi-
toy el nivel de la jurisdiccion indigena, en donde se confabulan, como una unidad inescin-
dible, un bucle de derechos que completan la dimension holistica y estructural de la territo-

12 Comision Interamericana de Derechos Humanos, Caso Mary y Carrie Dann vs. Estados Unidos de Norte-
américa, Informe de Fondo n°® 75/02 de 27 de diciembre de 2002, parrafo 130.

13 E/CN.4/SUB.2/1994/2/Add.1 (1994). Art. 27: “Los pueblos indigenas tienen derecho a la restitucion de las
tierras, los territorios y los recursos que tradicionalmente han poseido u ocupado o utilizado de otra forma
v que les hayan sido confiscados, ocupados, utilizados o dafiados sin su consentimiento expresado con li-
bertady pleno conocimiento. Cuando esto no sea posible, tendran derecho a una indemnizacion justa y equi-
tativa. Salvo que los pueblos interesados hayan convenido libremente en otra cosa, la indemnizacién consis-
tira en tierras, territorios y recursos de igual cantidad, extension y condicion juridica”.

14  AYLWIN, J. (2004). “Pueblos indigenas de Chile: antecedentes historicos y situacion actual”, Instituto de
Estudios Indigenas. Universidad de la Frontera, Documento n° 1, http://www.xs4all.nl/~rehue/art/ayl-
la.html; TOLEDO, V (2005). “Las tierras que consideran como suyas. Reclamaciones mapuches en la tran-
sicion democratica chilena”. Asuntos Indigenas, INGIA, n° 4.

15 La Ley Organica de Pueblos y Comunidades Indigenas de la Repuiblica Bolivariana de Venezuela define el
habitat indigena como: “el conjunto de elementos fisicos, quimicos, biologicos y socioculturales, que
constituyen el entorno en el cual los pueblos y comunidades indigenas se desenvuelven y permiten el desa-
rrollo de sus formas tradicionales de vida. Comprende el suelo, el agua, el aire, la flora, la fauna y en gene-
ral todos aquellos recursos materiales e inmateriales necesarios para garantizar la vida y desarrollo de los
pueblos y comunidades indigenas”.

16 Un enfoque interesante en estas cuestiones puede verse en: TOLEDO, V. (2006). Pueblo Mapuche, dere-
chos colectivos y territorio. Desafios para la sustentabilidad democratica, LOM Ediciones, Chile.
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rialidad en la cosmovision indigena. Entre éstos estarian la territorialidad, la autonomiay la
jurisdiccion. Solo un territorio autdnomamente gestionado y con capacidad jurisdiccional
sobre sus recursos biofisicos y sobre sus habitantes, puede dar medida de la territorialidad
indigena como una unidad de vida completa'’. Cuando hablamos de integralidad territorial
indigena, este concepto equivoco y polisémico refiere a funciones econéomicas que estos
pueblos realizan y desarrollan en el territorio; a las condiciones ecologicas en que la vida se
desarrolla; a la percepcion subjetiva que los sujetos que alli habitan tienen del propio terri-
torio; a la naturaleza fisica del bien referido: elementos biofisicos, espirituales, culturales,
simbdlicos; es decir, a la fusion fértil y de dificil catalogacion juridica por el Derecho
occidental, de naturaleza y pueblo.

Todo este nivel abstracto que funciona como propedéutica para poder ejercer un pac-
to intercultural normativo en la manera de construir y considerar la territorialidad indigena,
queda reflejado en las referencias y comentarios que la Comision Interamericana de Dere-
chos Humanos realizé al articulo XVIII del Proyecto de Declaracion Americana sobre De-
rechos de los Pueblos Indigenas, en el caso Mary y Carrie Dann. Alli se habla de “princi-
pios juridicos internacionales generales que han evolucionado en el sistema interamerica-
no y son aplicables dentro y fuera del mismo” (...) ““....la Comision considera que los prin-
cipios juridicos internacionales generales aplicables en el contexto de los derechos huma-
nos de los indigenas incluyen: a) el derecho de los pueblos indigenas al reconocimiento le-
gal de sus formas y modalidades variadas y especificas de control, propiedad, uso y usu-
fructo de los territorios y bienes; b) el reconocimiento de su derecho de propiedad y pose-
sion con respecto a tierras, territorios y recursos que han ocupado histéricamente; ¢) en los
casos en que los derechos de propiedad y uso de los pueblos indigenas deriven de derechos
previamente existentes a la creacion de sus Estados, el reconocimiento por los Estados de
los titulos permanentes e inalienables de los pueblos indigenas y a que ese titulo sea modifi-
cado tnicamente por consentimiento mutuo entre el Estado y el pueblo indigena respectivo
cuando tengan pleno conocimiento y apreciacion de la naturaleza o los atributos de ese
bien. Esto también implica el derecho a una justa indemnizacion en caso de que esos dere-
chos de propiedad y uso sean perdidos irrevocablemente”'®.

Sin embargo, todo ello plantea, como venimos viendo, serios conflictos a la cons-
truccion de un derecho internacional medioambiental capaz de integrar, desde una pers-
pectiva de derechos, la dimension de los pueblos indigenas. Para ello el Derecho Medioam-
biental internacional deberia ser capaz de introducir en su corazén normativo valores so-
cio-culturales de los pueblos indigenas, que deberian ser interpretados de manera especifi-
ca, adaptada a la realidad cosmovisional de cada pueblo, en cada realidad estatal. Ello ten-
dria que venir acompafiado, también, de principios de eficiencia para una correcta regula-
cion de las relaciones humanas desde una perspectiva intercultural. Entre esos principios
de regulacion intercultural estarian todos aquellos necesarios para evitar una consideracion
estrecha y reductiva del territorio indigena, limitada, exclusivamente, a dimensiones occi-

17 MARTINEZ DE BRINGAS, A. (2007). “El reto de hacer efectivo los derechos de los pueblos indigenas: la
dificil construccion de una pohtlca intercultural”, in: MARTI, S (Ed) (2007). Pueblos indigenas y politica
en América Latina. Barcelona, CIDOB.

18 CIDH, caso Mary and Carrie Dann vs. EE.UU. de Norteamérica, Informe de Fondo n°® 75/02, diciembre de
2002, parrafos 129 y 130.
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dentales centradas en espacios agricolas y pecuaras'®. También conllevaria la introduccion
de criterios interculturales que faciliten una comprension territorial que exprese la riqueza
de la alianza territorio-pueblos. En definitiva, una comprension intercultural de los dere-
chos humanos nucleada en torno a una consideracion holistica, procesual, polifacética y
progrediente del Derecho a la Vida® en los territorios indigenas. Ello implica que toda con-
sideracion de la territorialidad indigena no podra nunca limitar lo que son funciones econo-
micas de estos pueblos, interpretacion que tiene que ser de nuevo trasportada desde una
concepcion solidificada de la relacion territorio-pueblos. Por ello, la aplicacion intercultu-
ral del derecho a la vida trasciende una mirada agro-pecuaria del territorio. La introduccion
de la dimension socio-cultural en la comprension de la territorialidad indigena devalua una
mera consideracion productivista de la misma, tan intrinsecamente vinculado, por otro
lado, a la institucion juridica de la propiedad. La logica de la divisibilidad del territorio
vuelve a ser una perspectiva impuesta desde una interpretacion cultural-occidental del te-
rritorio. En la amazonia indigena, el bosque tiene valor no por su suelo fértil —ldgica pro-
ductiva— sino por su estrato ecoldgico y su vuelo forestal, es decir, por toda la riqueza sim-
bolica, espiritual y cultural que encierra el territorio, todo ello interpretado, necesariamen-
te, desde una légica consuetudinaria®'.

C) Finalmente, abordaremos los atributos que podrian caracterizar juridicamente,
desde una logica intercultural, la territorialidad indigena. Para lograrlo, nos apoyaremos,
en primer lugar, en las consideraciones previamente aludidas para caracterizar los dere-
chos territoriales indigenas como derechos absolutos, exclusivos y perpetuos, para, de ma-
nera instrumental, establecer matizaciones y restricciones al caracter positivo y occidental
que encierran esas expresiones, y poder acceder, asi, al campo allanado de los imaginarios
desde los que proceder a construir la interculturalidad.

Hablar de derechos territoriales indigenas absolutos y exclusivos supone contrapun-
tarlo con la necesidad de pacto y colaboracion con otras logicas, necesidades y derechos,
como son derechos comunitarios, supracomunitarios o deberes colectivos, estos ultimos
escapan también a la 16gica en que éstos son comprendidos en la cosmovision occidental.

19 Denuevo la Corte Interamericana de Derechos Humanos vuelva a exhibir una 16gica intercultural en la com-
prension del territorio indigena cuando afirma: “Para las comunidades indigenas la relacion con la tierra
no es meramente una cuestion de posesion y produccion sino un elemento material y espiritual del que go-
zan plenamente, inclusive para preservar su legado cultural y trasmitirlo a las generaciones futuras”, Cor-
te IDH, caso de la Comunidad Mayagna (Sumo) Awas Tingni vs. Nicaragua, Sentencia de31 de agosto de
2001, serie C n° 79, parrafo 149.

20 Resulta pertinente la siguiente afirmacion de la Corte IDH en relacion al derecho a la vida, sentencia sobre el
fondo, caso Niflos de la calle, del 19.11.1999, Serie C, n. 63, Parr. 144: “El derecho a la vida es un derecho hu-
mano fundamental, cuyo goce es un prerrequisito para el disfrute de todos los demds derechos humanos. De no
ser respetado, todos los derechos carecen de sentido. En razon del cardacter fundamental del derecho a la vida,
no son admisibles enfoques restrictivos del mismo. En esencia, el derecho fundamental a la vida comprende, no
solo el derecho de todo ser humano de no ser privado de la vida arbitrariamente, sino también el derecho a que
no se le impida el acceso a las condiciones que le garanticen una existencia digna. Los Estados tienen la obliga-
cion de garantizar la creacion de las condiciones que se requieran para que no se produzcan violaciones de ese
derecho basico y, en particular, el deber de impedir que sus agentes atenten contra é[’.

21  “Elderecho consuetudinario de los pueblos indigenas debe ser tenido especialmente en cuenta, para los
efectos de que se trata. Como producto de la costumbre, la posesion de la tierra deberia bastar para que las
comunidades indigenas que carecen de un titulo real sobre la propiedad de la tierra obtengan el reconoci-
miento oficial de dicha propiedad y el consiguiente registro”, Corte IDH, caso de la Comunidad Mayagna
(Sumo) Awas Tingni vs. Nicaragua, Sentencia de 31 de agosto de 2001, serie C n°® 79, parrafo 151.
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Desde esta fina sintesis entrecruzada, podemos acercarnos al terreno condicionado para
poder dialogar con las concepciones occidentales de propiedad. Sin embargo, el caracter
hermético, positivo y totalizante que denotan términos como “absoluto y exclusivos”, re-
sultan poco utiles para dar medida de la perspectiva y dimension de los derechos territoria-
les indigenas.

Respecto al término “permanente” éste debe ser entendido desde una perspectiva
historica y socio-cultural, trascendiendo la consideracion temporal de los derechos tal y
como son comprendidos por el Derecho occidental; por tanto, no vinculados a la duracion
de la vida humana o del portador del derecho referido. Es aqui donde la territorialidad
muestra su doble rostro, individual y colectivo; asi como su doble dimension, trans-tempo-
ral (mas alla de la temporalidad de la vida humana) y trans-espacial (mas alla de la geogra-
fia occidental) . La perpetuidad, como condicion para acceder a la negociacién intercultu-
ral, debe ser aderezada con el caracter originario de los sistemas normativos indigenas, lo
que nos inserta, de nuevo, en otra l6gica tempo-espacial y nos lleva a la abdicacion de los ti-
tulos de propiedad como inica manera de reivindicar y garantizar estos derechos.

Todo ello deberia ser complementado, en segundo lugar, con la radicalidad que im-
plicalaconcesion de derechos territoriales a un sujeto colectivo como el de los “pueblos in-
digenas”. Esa radicalidad supone situarse mas alla de los estandares del derecho civil y pri-
vado en la manera de establecer y garantizar los derechos de propiedad™. La dimension co-
lectiva supone una elucidacion prolifica de dimensiones y prismas juridicos. De esta mane-
ra, la territorialidad tiene una dimension trans-generacional (generaciones pasadas, pre-
sentes y futuras); trans-fronteriza, mas alla de los estrechos marcos con los que se entien-
den los derechos de la ciudadania en el ambito del Estado-nacion delimitado por fronteras;
y trans-personal, implicando la dimension publica del Derecho en la manera de fundamen-
tar titularidades y ofertar garantias. En definitiva, derivar las consecuencias de la territoria-
lidad indigena a partir del hemistiquio inescindible de pueblo-territorio.

En tercer lugar, debera poder convalidarse toda forma y modalidad de control, pro-
piedad, uso y usufructo que define la relacion socio-econdémica del binomio pueblo-habi-
tat. Ello pasa por admitir la regulacion de toda forma de control territorial indigena, abar-
cando en dicho control jurisdiccional la totalidad de habitat: superficie, subsuelo, vuelo fo-
restal, aguas, recursos genéticos, etc. Como se desprende de la 16gica de territorialidad y de
la jurisdiccion, ello no podra realizarse sin la concesion de derechos de autonomia que per-
mitan un ejercicio real de la territorialidad y de la jurisdiccion. La autonomia, en cuanto de-

22 Corte IDH, caso de la Comunidad Mayagna (Sumo) Awas Tingni vs. Nicaragua, Sentencia de 31 de agosto
de 2001, serie C, n° 79. Voto Razonado Conjunto de los Jueces A. A. Cangado Trindade, M. Pacheco Gomez y
A. Abreu Burelli, parrafos 9-10: “La preocupacion por el elemento de la conservacion refleja una manifesta-
cion cultural de la integracion del ser humano con la naturaleza y el mundo en que vive. Esta integracion,
creemos, se proyecta tanto en el espacio como en el tiempo, por cuanto nos relacionamos, en el espacio, con
el sistema natural de que somos parte y que debemos tratar con cuidado, y, en el tiempo, con otras generacio-
nes (las pasadas y las futuras), en relacion con las cuales tenemos obligaciones”.

23 Corte IDH, caso de la Comunidad Mayagna (Sumo) Awas Tingni vs. Nicaragua, Sentencia de 31 de agosto
de 2001, serie C, n° 79. Voto Razonado Conjunto de los Jueces A. A. Cangado Trindade, M. Pacheco Gomez y
A. Abreu Burelli, parrafo 9: “...al elemento de la conservacion sobre la simple explotacion de los recursos
naturales. Su forma comunal de propiedad, mucho mas amplia que la concepcion civilista (jusprivatista),
debe, a nuestro juicio, ser apreciada desde este prisma, inclusive bajo el articulo 21 de la Convencion Ameri-
cana sobre Derechos Humanos, a la luz de los hechos del cas d’espéce .
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recho politico publico™, incluye: control politico y jurisdiccional de la territorialidad; auto-
nomia de uso y explotacion; control social y espiritual del territorio y sus recursos; libertad
interna para una distribucion de derechos intra-territorial; control econdomico del territorio;
seguridad juridica en el territorio. Todo ello implica un juego de tensiones, sintesis, solapa-
mientos y negociaciones entre los sistemas normativos indigenas, desde una logica con-
suetudinaria, y los sistemas normativos estatales, desde una logica positiva y escrituristica.

Como es bien sabido, esta danza intercultural se encuentra con los conflictos propios que
la colonialidad del poder ha ido trazando sobre la identidad de los pueblos indigenas, como son:
latirania de la soberania estatal, tanto en el &mbito regional, internacional y global, en la manera
de comprender y construir una dogmatica de derechos humanos; las constantes reservas de do-
minio estatal sobre los territorios indigenas como proyeccion de la larga sombra del monopolio
de lasoberania estatal; la exclusiva vision economica del territorio indigena, lo que ha supuesto
arredrar la perspectiva socio-cultural” de los pueblos indigenas en su consideracion, y la impo-
sicion de una dimension exclusivamente productivista del territorio, en su disefio; el despliegue
de politicas publicas multiculturales, con pretensiones integradoras y asimilacionistas, pivota-
das sobre la vanidad estatal que se pavonea consciente de que una gran parte del movimiento
indigena se plegara indefectiblemente y sin resistencia a los intereses estatales inherentes a las
propuestas territoriales que éstos proponen en sus disefios de politicas multiculturales (territo-
riales), y que otra gran parte del movimiento quedara fragmentado por el disenso generado
como consecuencia de la implementacion de estas politicas.

4. AVANCES EN EL SISTEMA INTERAMERICANO DE DERECHOS HUMANOS
PARA LA CONSTRUCCION DE UNA INTERCULTURALIDAD-NORMATIVA DE
LA TERRITORIALIDAD INDIGENA

Lareciente jurisprudencia de la Corte y de la Comision Interamericana de Derechos
Humanos (IDH) ha venido creando un cuerpo juridico garantista para la construccion, de-
sarrollo y proteccion de los derechos de los pueblos indigenas, con una punzante proyec-

24 Acuflamos esta expresion puesto que el ejercicio de la autonomia indigena tendra consecuencias estructura-
les en la futura composicion y distribucion territorial del Estado. Es toda la compleja cuestion de la integra-
cion de la territorialidad indigena al Estado y la adaptacion de éste a la 16gica de la territorialidad indigena,
pero desde una perspectiva intercultural, y no colonial-estatal, como hasta ahora. Cf. ROMERO BONIFAZ,
C. (2005). El proceso constituyente boliviano. El hito de la cuarta marcha de tierras bajas. CEJIS, Bolivia;
LOPEZ BARCENAS, F. (2006). “Autonomia y derechos indigenas en México”. Cuadernos Deusto de De-
rechos humanos, n° 39 Bilbao.

25 Son mas que fundamentadotas de todo un derecho intercultural las palabras del juez A. Cangado Trindade
en el voto razonado de la sentencia de la comunidad indigenas Sawhoyamaxa vs. Paraguay, sentencia de 29
de marzo de 2006, parrafos 28, 30y 32: “El derecho a la vida es, en el presente caso de la Comunidad Sawho-
yamaxa, abordado en su vinculacion estrecha e ineludible con la identidad cultural. Dicha identidad se for-
ma con el pasar del tiempo, con la trayectoria historica de la vida en comunidad. La identidad cultural es un
componente o agregado del derecho fundamental a la vida en su amplia dimension. En lo que concierne a los
miembros de comunidades indigenas, la identidad cultural se encuentra estrechamente vinculada a sus tie-
rras ancestrales. Si se les privan de estas ultimas, mediante su desplazamiento forzado, se afecta seriamente
su identidad cultural y, en ultima instancia, su propio derecho a la vida lato sensu, o sea, el derecho a la vida
de cada uno y de todos los miembros de cada comunidad”. (...) “El vivir en sus tierras ancestrales es esencial
para el cultivo y la preservacion de sus valores, inclusive para su comunicacion con sus antepasados”. (...) “En
mi Voto Razonado subsiguiente (del 08.02.2006) en el (mismo) caso de la Comunidad Moiwana (Interpretacion
de Sentencia), insisti en la necesidad de reconstruccion y preservacion de la identidad cultural (parrs. 17-24), de
la cual el proyecto de vida y de pos-vida de cada miembro de la comunidad mucho depende”.
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cion y potencialidad intercultural®. Del anélisis de este novedoso compendio jurispruden-
cial pueden inferirse una serie de principios juridicos interculturales que otorgan un marco
politico y normativo suficiente para obtener, por derivacion, derechos indigenas: aquellos
que de alguna manera ya quedan reflejados en el Proyecto de Declaracion de Naciones
Unidas sobre los Derechos de las Poblaciones indigenas, en el Proyecto de Declaracion
Americana sobre Derechos de los Pueblos Indigenasy, de manera mucho mas suavizaday
recortada, en el Convenio 169 de la oIT”.

Asi, entre los principios que fundamentarian derechos indigenas y que darian mate-
. g ey . . ro 2
rialidad y coloracion intercultural a los mismos estarian®®

1) El cardcter colectivo de la propiedad indigena, que constituye el eje de interpreta-
cion y vector de sentido de la sentencia de la Corte IDH en el caso de la Comunidad Mayag-
na (Sumo) Awas Tingni vs. Nicaragua®. La dimension colectiva de los derechos irrumpe,
desde la particularidad indigena, en la sentencia de un Tribunal Regional de derechos hu-
manos, como es el caso de la Corte IDH. Una fina hermenéutica juridica-intercultural en re-
lacion a este supuesto, lo que se ha venido expresando como una interpretacion evolutiva
del derecho de propiedad™, permite inferir una dimensién colectiva en la manera de funda-

26 Nosreferimos principalmente a la sentencia de la Corte IDH, caso de la Comunidad Mayagna (Sumo) Awas
Tingni vs. Nicaragua, de 31 de agosto de 2001, serie C, n° 79; informe de fondo de la Comision IDH, caso
Mary y Carrie Dann vs. Estados Unidos de Norteamérica, n® 75/02, de 27 de diciembre de 2002; sentencia de
la Corte IDH, caso Masacre de Plan de Sanchez, vs. Guatemala (reparaciones), de 19 de noviembre de 2004,
serie C, n° 116; sentencia de la Corte IDH, caso comunidad Moiwana vs. Suriname, de 15 de junio de 2005;
sentencia de la Corte IDH, caso comunidad indigena Yakye Axa vs. Paraguay, de 17 de junio de 2005; reso-
lucion de la Corte IDH, caso pueblo indigena de Sarayaku, medidas provisionales, de 17 de junio de 2005;
sentencia de la Corte IDH, caso comunidad indigena Sawhoyamaxa vs. Paraguay, de 29 de marzo de 2006;
sentencia de la Corte IDH, caso Yatama vs. Nicaragua, de 23 de junio de 2005.

27 Enrelacion con la consolidacion de una perspectiva de derechos, objetivo para el cual esta jurisprudencia ha
resultado de inestimable valor, es de vital importancia tener en cuenta la reciente Estrategia Sectorial de la
Cooperacion Espaiiola con los Pueblos Indigenas (ECEPI), desarrollado por la Agencia Espafiola de Coo-
peracion Internacional (AECI). El marco normativo internacional que sirve de inspiracion para el desarrollo
de este documento de politica publica, son, entre algunos de ellos, los Proyectos y el Convenio arriba referi-
dos. La ECEPI pretende ser un proyecto de cooperacion publica impulsado desde una interpretacion de de-
rechos: la de los pueblos indigenas. Como hemos venido sefialando a lo largo de este trabajo, no basta con el
mero reconocimiento formal y programatico de una herramienta de derechos redactada en los gabinetes gu-
bernamentales de la politica publica, pero con poca voluntad politica de factibilidad; es necesario un enfo-
que intercultural, en donde el contenido de los conceptos, su materialidad y radicalidad, y la posibilidad de
negociacion en el ambito internacional con otros actores (estados, organismos multilaterales, etc.), resultan
fundamentales. Este es el gran reto de la ECEPI para poder aproximarse a un didlogo intercultural.

28 Cf. El magnifico articulo de RODRIGUEZ-PINEIRO, L. (2006). “El sistema interamericano de derechos
humanos y los pueblos indigenas”, in: BERRAONDO M. (Coord.) (2006). Op. cit., pp. 153-203;
MADARIAGA, L. (2005). “Sistema Interamericano de derechos humanos, pueblos 1nd1genas y derecho de
propiedad. Breves antecedentes”, in: COURTIS, Ch., HAUSER, D. &RODRIGUEZ G. (Comps.) (2005).
Proteccion Internacional de Derechos Humanos. Nuevos desaﬁos Ed. Porrua, Mex1co pp. 209-228.

29 Sentencia de 31 de agosto 2001, serie C, n® 79.

30 Estainterpretacion evolutiva constituye uno de los saltos cualitativos en la creacion de una nueva manera de
comprender el Derecho, cuestion en la que venimos insistiendo, enconadamente, en todo el trabajo. Cf.
1bid., parrafo 148: “Mediante una interpretacion evolutiva de los instrumentos internacionales de protec-
cion de derechos humanos, tomando en cuenta las normas de interpretacion aplicables y, de conformidad
conel articulo 29.b de la Convencion —que prohibe una interpretacion restrictiva de los derechos-, esta Corte
considera que el articulo 21 de la Convencidn protege el derecho a la propiedad en un sentido que compren-
de, entre otros, los derechos de los miembros de las comunidades indigenas en el marco de la propiedad co-
munal, la cual también esta reconocida en la Constitucion politica de Nicaragua”.
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mentar y construir los derechos humanos, perspectiva que complementa la raquitica pers-
pectiva individualista sazonada con los aromas y especias de la manera occidental de en-
tender el mundo y la vida. Esta dimension colectiva, en cuanto principio hermenéutico para
comprender el cddigo internacional de los derechos humanos, otorga enormes pistas para
la concrecion de esta dimension —la colectividad de los derechos— en parajes culturales di-
ferenciados, con sujetos distintos, y en situaciones geopoliticas muy variadas. De esta sen-
tencia se deriva toda una ontologia colectiva de los derechos humanos que exige ser teori-
zada por especialistas del derecho y de las ciencias socio-juridicas, para poder deducir con-
tenidos normativos concretos para situaciones especificas, pero cambiantes.

2) La especial relacion de los pueblos indigenas con sus tierras y territorios, siendo
esta intima anudacion la que otorga sustantividad propia a la identidad indigena. Este prin-
cipio arroja un instrumental interesantisimo para construir una dogmatica intercultural de
los derechos humanos. Inextricablemente asociado al principio anterior —la dimension co-
lectiva de los derechos—, aqui se introduce el elemento de la territorialidad en un sentido
corporal-colectivo, es decir, trascendiendo una dimension patrimonialista, civilista y re-
ductiva de la propiedad. Constituye, por tanto, el fundamento juridico de todas las ideas
que hemos venido relatando en este trabajo. Territorialidad en cuanto corporalidad identi-
taria de los pueblos indigenas, contenido inherente, a su vez, del derecho a la vida de los
pueblos indigenas®".

3) El origen consuetudinario del derecho de propiedad comunal indigena, por con-
traste conflictivo con la intransigencia del derecho positivo occidental cuya carta de identi-
dad viene precedida por la exigencia de formas escrituristicas para poder considerar un dere-
cho como valido y legitimo. Como la propia Corte IDH vuelve a recalcar “E! derecho con-
suetudinario de los pueblos indigenas debe ser tenido especialmente en cuenta, para los
efectos que se trata. Como producto de la costumbre, la posesion de tierra deberia bastar
para que las comunidades indigenas que carezcan de un titulo real sobre la propiedad de la
tierra obtengan el reconocimiento oficial de dicha propiedady el consiguiente registro ™.

4) Los deberes del Estado en relacion a la propiedad comunal indigena. El caso
Awas Tingni vuelve a ser el rotor que distribuye el agua fresca para la creacion de nuevos
derechos y deberes. En ese sentido insiste en la necesidad de garantias efectivas para poder
implementar y llevar a buen término las radicales disposiciones que incorpora la sentencia.
Paraello, apela a la necesidad de titulacion de las tierras indigenas, que aun siendo una exi-
gencia propia del derecho occidental derivado de la institucion de la propiedad, constituia,
en sumomento, una mediacion instrumental para poder otorgar carne, tendones y huesos al

31 Corte IDH, caso Yakya Axa, Op. cit, parrafo 135. Como bien ha insistido Agamben, la corporlidad (indivi-
dual o colectiva), la nuda vida o vida desnuda y desamparada, es lo que constituye el fundamento de la sobe-
rania politica en la Modernidad: “sélo la nuda vida es auténticamente politica desde el punto de vista de la
soberania”. Considérese y profundicese esta perspectiva teniendo en cuenta todo el aplomo especifico de la
Colonialidad del Poder, no considerada por Agamben, pero que sin duda su analisis resulta valiosisimo para
construir un pensamiento critico compacto que tenga en cuenta las relaciones geopoliticas Norte-Sur, desde
la perspectiva de la colonialidad. Homo Sacer. El poder soberano y la nuda vida, Pre-textos, Valencia,
2003, p. 138. Un intento de profundizacion en lo previamente sugerido puede verse en MARTINEZ DE
BRIGAS, A. (2005). “Pueblos indigenas no contactados. una realidad emergente entre la memoria pisotea-
day los derechos perdidos”, in: BERRAONDO, M. (Coord.) (2005). Pueblos no contactados ante el reto de
los derechos humanos. Un camino de esperanza para los Tagaeriy Taromenani, Cicame & Cdes, Ecuador.

32 Corte IDH, caso de la comunidad Mayagna (Sumo) Awas Tingni vs. Nicaragua, Op. cit, parrafo 151.
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derecho de propiedad comunal indigena. Sin embargo, este principio, aunque ortodoxa-
mente utilizado todavia en esta sentencia, es decir, sin claras codas interculturales, exhibe
una potencialidad que permite abrir corredores de vida en la angosta morfologia del dere-
cho clasico. El hecho de incidir expresamente en la especial responsabilidad del Estado,
nos sitlia ante un nuevo plano de garantias para los derechos, trascendiendo una compren-
sion estrecha de las mismas que las reduce a garantias juridicas, institucionales o legales™.
Permite ademas asirnos a una dimension descentrada y desubicada de las garantias sociales
en el Derecho, como las que puedan enunciarse desde la perspectiva de las comunidades y
movimientos indigenas. Es toda la cuestion de nuevas estrategias de proteccion frente a
nuevos derechos. Ello implica instaurar una nueva comprension de la relacion dere-
chos-deberes, remitiéndonos, sincronicamente, a una nueva consideracion de las subjetivi-
dades-victimas (en este caso, los pueblos indigenas, pero deducible a otros contextos y si-
tuaciones), asi como a una nueva reformulacion de los deberes publicos del Estado en la
proteccion de los derechos humanos. Este principio supone una revision integral de las ga-
rantias del derecho desde nuevos fundamentos reformulados a partir de las consecuencias
que se derivan de la revision de las relaciones derechos-deberes.

5) El conflicto entre propiedad comunal indigena y derechos de terceros. Esta es una
cuestion complementaria del principio anterior, pero que dada su conflictividad real, exige
un tratamiento especifico. Es decir, el replanteamiento de la 16gica de los derechos-debe-
res, a partir de la irrupcidn en escena de derechos indigenas emergentes, exige re-pensar los
diagramas en que éstos se expresan como consecuencia de la entrada en escena de nuevos
actores. No sdlo es necesario pensar la relacion victima-Estado, desde un plano garantista,
sino la potencialidad que terceros tienen en el corazon de la globalizacion neoliberal de
vulnerar derechos indigenas en el epicentro de sus propios territorios. De nuevo, la territo-
rialidad irrumpe como el alma de toda la corporalidad indigena. No s6lo otorga ontologia a
la identidad, sino que constituye el elemento nuclear en la espinosa cuestion de las mul-
ti-garantias, en un ambito de confrontacion intercultural tan polémica como es la territoria-
lidad indigena. De nuevo la Corte IDH vuelve a hacer una exhibicion de creatividad juridi-
ca al llamar la atencion sobre la importancia que la territorialidad indigena tiene en la con-
formacion, reproduccion y desarrollo de la subjetividad indigena. Este especial bien, que
es la territorialidad, sin el cual la identidad queda destazada, exige una proteccion juridica
cualificada. La Corte desarrolla una hermenéutica intercultural de la que se deduce la pri-
macia absoluta de la territorialidad en el corpus de valores indigenas. Ello supone el des-
plazamiento de otros bienes que puedan entrar en conflicto con la territorialidad indigena;
con mas motivo, si se trata de un bien como la propiedad privada de terceros. En este caso,
la interpretacion intercultural no puede igualar, otorgando el mismo estatus a la territoriali-
dad indigena y a la propiedad (tierra) de terceros®*. Lo que es consustancial para garantizar
el derecho a la vida de los pueblos indigenas, no guarda el mismo grado de cualidad cuando
se trata de terceros no-indigenas. Por tanto, lo que constituye un bien fundamental en uno

33 Para una profundizacion de los diferentes prismas y posibilidades que ofertan las garantias del Derecho,
puede consultarse, PISARELLO, G (2007). Los Derechos sociales y sus garantias. Elementos para una re-
construccion. Madrid, Trota; COURTIS, Ch (2007). “Derechos sociales, ambientales y relaciones entre
particulares. Nuevos horizontes”. Cuadernos Deusto de Derechos Humanos, n° 42, pp. 31-47.

34 Cf. Caso Comunidad indigena Yakye Axa vs. Paraguay, Op. cit., parrafos 65ss; pp.146-149; caso comuni-
dad indigena Sawhoyamaxa vs. Paraguay, parrafos 153 y 164.
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de los lados del proceso cultural, no puede ser evaluado con el mismo grado e importancia
en el otro lado. Una analogia intercultural tal resultaria profundamente asimétrica, produ-
ciendo una quiebra importante entre los diferentes procesos culturales en didlogo que se
traduciria en violacion de derechos. Por ello, la Corte permite un desplazamiento de los de-
rechos de terceros cuando éstos entran en colision con derechos fundamentales indigenas.
Anade, ademas, que corresponde al Estado establecer las garantias pertinentes para proce-
der auna demarcacion titulada de los territorios indigenas con el fin de ubicar donde se pro-
duce la vulneracion, respecto a qué bienes, y cudl es concretamente el conflicto que se plan-
tea. Por tanto, la sentencia incrementa la responsabilidad del Estado, desplegada a partir de
la 16gica de derechos-deberes, para poder garantizar derechos fundamentales indigenas.

6) Extincion de los derechos de propiedad indigena. En este supuesto se trata de pro-
ceder a una interpretacion intercultural de la prescriptibilidad de los derechos territoriales
indigenas, teniendo en cuenta la existencia de multiples actores en conflicto: pueblos, Esta-
dos, terceros, personas juridicas, etc. De nuevo la Corte establece como criterio matriz para
interpretar la duracion de los derechos fundamentales (territoriales) indigenas, todo el
tiempo en que perdure y se mantenga su relacion intima y unica con los territorios que ocu-
pan o hayan ocupado®”. Este criterio fundante se despoja de su abstraccién y considera que
esarelacion se mantiene siempre que se pueda fundamentar o alegar una praxis u usos indi-
genas con fines culturales y espirituales. En estos supuestos, se da una prioridad de la di-
mension socio-cultural de los pueblos indigenas, que se materializa en el territorio y en to-
das las posibilidades que éste abre. Ello esta solidamente ligado a nuevos derechos, puesto
que la territorialidad, para ser esgrimida y ejercida, exige de un derecho politico publico
como es la autonomia, que incluye la jurisdiccion indigena sobre la territorialidad y el reco-
nocimiento de los sistemas normativos indigenas. Por ello, en caso de producirse una con-
culcacion del derecho a la territorialidad, éste tiene prioridad incluso frente a las disposi-
ciones de derecho interno que deberan ceder en el supuesto de conflicto de jurisdicciones,
teniendo en cuenta el cardcter fundamentalisimo que la territorialidad tiene para los
pueblos indigenas. Ello también es predicable si la desposesion indigena de sus territorios
se ha producido como consecuencia de la utilizacion de la fuerza por parte de terceros.

35 Cf, Caso Comunidad Sawhoyamaxa vs. Paraguay, parrafo 131, entre otros.
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RESUMEN

El articulo sostiene las siguientes tesis. 1.
Es necesario afirmar que toda la humanidad ha
expresado siempre ciertos “nucleos problemati-
cos universales” que se presentan en todas las
culturas. 2. Las respuestas racionales a esos “nu-
cleos” adquieren primeramente la forma de na-
rraciones miticas. 3. La formulacion de discursos
categoriales filosoficos es un nuevo desarrollo en
la racionalidad humana, que no invalida todas las
narrativas miticas. Estos discursos filosoficos se
han dado en todas las grandes culturas urbanas
neoliticas (aunque sea en un nivel muy inicial). 4.
La filosofia moderna europea confundi6 el domi-
nio econdémico politico de su cultura y la crisis
derivada de las otras filosofias regionales con una
eurocéntrica pretension de universalidad que
debe cuestionarse. 5. De todos modos hay aspec-
tos formales universales en los que todas las filo-
sofias regionales pueden coincidir, y responden a
los “nuicleos problematicos” en un nivel abstrac-
to. 6. Todo ello impulsa a entrar en una nueva
Edad de dialogo inter-filosofico, respetuoso de
las diferencias y aprendices de los descubrimien-
tos tutiles de las otras tradiciones. 7. Habria que
formular un proyecto que, superando la Moderni-
dad eurocéntrica filosofica, intente un pluriverso
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ABSTRACT

This paper supports the following theses: 1.
It is necessary to aftirm that all humanity has al-
ways expressed certain “core universal problems”
that are present in all cultures. 2. The rational res-
ponses to these “core problems” first acquire the
form of mythical narratives. 3. The formulation of
categorical philosophical discourses is a subse-
quent development in human rationality that does
not negate all mythical narratives. These philo-
sophical discourses have arisen in all the great ur-
ban Neolithic cultures (even if only on a very be-
ginning level). 4. Modern European philosophy
confused its economic and political domination of
culture and the crises derived from other regional
philosophies with a Eurocentric pretention to uni-
versality, which must be questioned. 5. In any
case, there are formal, universal aspects on which
all regional philosophies can coincide and which
respond to the “core problems” on an abstract le-
vel. 6. All of this impels us to enter anew age of in-
ter-philosophical dialogue, respectful of differen-
ces and open to learning from the useful discove-
ries of other traditions. 7. A new philosophical
project must be developed that, going beyond Eu-
rocentric philosophical modemnity, tries to shape a
global, trans-modern pluriverse, drawing upon
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trans-moderno, mundial, a partir del desarrollo the development of its own resources of peripheral,
de los recursos propios, de las filosofias periféri- subaltern, post-colonial philosophies that have
cas, subalternas, postcoloniales, “desechados” been “discarded” by modernity.

por la Modernidad. Key words: history of philosophy, dialogue, tradi-
Palabras clave: Historia de la filosofia, didlogo, tions, modernity.

tradiciones, modernidad.

Intentaremos pensar un tema que creo debera ocupar buena parte del siglo XXI: la
aceptacion, por parte de cada una de las tradiciones regionales filosoficas del Planeta
(europea, norteamericana, china, hindu, arabe, africana, latinoamericana, etc.) del senti-
do de sus tematicas, del valor y de la historia de las otras tradiciones filosoficas. Sera la
primera vez en la historia de la filosofia que las diversas tradiciones filosofias se dispon-
drian a un auténtico y simétrico didlogo, gracias al cual aprenderian muchos aspectos des-
conocidos o més desarrollados en otras tradiciones. Ademas seria la clave para la compren-
sion del contenido de las otras culturas hoy presentes en la vida cotidiana de toda la huma-
nidad, por los gigantescos medios de comunicacion que permiten en el instante recibir noti-
cias de otras culturas de las que no se tiene un minimo conocimiento. Serd un proceso de
mutuo enriquecimiento filosofico que exige situarse éticamente reconociendo a todas las
comunidades filosoficas de otras tradiciones con iguales derechos de argumentacion, supe-
rando asi un moderno eurocentrismo hoy imperante, que lleva a la infecundidad, y frecuen-
temente a la destruccion de notables descubrimientos de otras tradiciones.

1. LOS NUCLEOS PROBLEMATICOS UNIVERSALES

Llamaremos “nucleos problematicos universales” a aquel conjunto de preguntas
fundamentales (es decir, ontoldgicas) que el homo sapiens debid hacerse llegado a su ma-
durez especifica. Dado su desarrollo cerebral, con capacidad de conciencia, auto-concien-
cia, desarrollo lingiiistico, ético (de responsabilidad sobre sus actos) y social, el ser humano
enfrentd la totalidad de lo real para poder manejarla a fin de reproducir y desarrollar la vida
humana comunitaria. El desconcierto ante las posibles causas de los fenomenos naturales
que debia enfrentar y lo imprevisible de sus propios impulsos y comportamientos le llevo a
hacer preguntas en torno a algunos “nucleos problematicos” tales como: ;Qué son y como
se comportan las cosas reales en su totalidad, desde los fendmenos astronomicos hasta la
simple caida de una piedra o la produccion artificial del fuego? ;En qué consiste el misterio
de su propia subjetividad, el yo, la interioridad humana? ; Como puede pensarse el hecho
de la espontaneidad humana, la libertad, el mundo ético y social? Y, al final, ;cémo puede
interpretarse el fundamento ultimo de todo lo real, del universo? —lo que levanta la pregunta
sobre lo ontoldgico en aquello de que: “; Por qué el ser y no mas bien la nada?”. Estos “nu-
cleo problematicos” debieron inevitablemente hacerse presente cuestionando a todos los
grupos humanos desde el mas antiguo Paleolitico. Son “ntcleos problematicos” racionales
o preguntas, entre muchas otras, de los “por qué” universales que no pueden faltar en nin-
guna cultura o tradicion.

El contenido y el modo de responder a estos “nticleos problematicos” desatan, lan-
zan, disparan desarrollos muy diversos de narrativas racionales, si por racionales se en-
tiende el simple “dar razones” o fundamento, que intentan interpretar o explicar los feno-
menos, es decir, lo que “aparece” en el nivel de cada uno de esos “nucleos problematicos”.
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2. EL DESARROLLO RACIONAL DE LAS NARRACIONES MITICAS

La humanidad, siempre ¢ inevitablemente, sea cual fuere el grado de su desarrollo y
en sus diversos componentes, expuso lingiiisticamente las respuestas racionales (es decir,
dando fundamento, el que fuera y mientras no sea refutado) a dichos nticleos problematicos
por medio de un proceso de “produccion de mitos” (una mito-poiésis). La produccion de
mitos fue el primer tipo racional de interpretacion o explicacion del entorno real (del mun-
do, de la subjetividad, del horizonte practico ético, o de la referencia tltima de la realidad
que se describié simbolicamente).

Los mitos, narrativas simbolicas entonces, no son irracionales ni se refieren s6lo a fe-
ndémenos singulares. Son enunciados simbolicos, y por ello de “doble sentido”, que exige
para su comprension todo un proceso hermenéutico, que descubre las razones, y en este
sentido son racionales, y contienen significados universales (por cuanto se refieren a situa-
ciones repetibles en todas las circunstancias) y construida en base a conceptos (categoriza-
ciones cerebrales de mapas de mapas cerebrales que incluyen a millones de grupos neuro-
nales, por las que se unifican en su significado multiples fendémenos empiricos y singulares
que enfrenta el ser humano).

Los numerosos mitos, que se ordenan en torno a los niicleos problematicos indicados,
se guardan en la memoria de la comunidad, al comienzo por tradicion oral, y desde el I1I mile-
nio a.C. ya escritos, donde seran colectados, recordados e interpretados por comunidades de
sabios que se admiran ante lo real, “pero el que no halla explicacion y se admira reconoce su
ignorancia, por lo que el que ama el mito (filomythos) es como el que ama la sabiduria (filo-
sofos)”, segun la expresion de Aristoteles . Nacen asi las “tradiciones” miticas que dan a los
pueblos una explicacion con razones de las preguntas mas arduas que acuciaban a la humani-
dad, y que hemos denominado los “nticleos problematicos”. Pueblos tan pobres y simples
como los Tupinambas del Brasil, estudiados por Levy-Strauss, cumplian sus funciones en to-
dos los momentos de sus vidas gracias al sentido que les otorgaba sus numerosisimos mitos.

Las culturas, al decir de Paul Ricoeur, tienen por su parte un “nucleo ético-mitico™?,
es decir, una “vision del mundo” (Weltanschauung) que interpreta los momentos significa-
tivos de la existencia humana y que los guia éticamente. Por otra parte, ciertas culturas
(como la china, la indostanica, la mesopotamica, la egipcia, la azteca, la 4rabe, la helénica,
laromana, la rusa, etc.) alcanzaron, debido a su dominio politico, econdmico y militar una
extension geopolitica que subsumio otras culturas. Estas culturas con cierta universalidad
sobrepusieron sus estructuras miticas a las de las culturas subalternas. Se trata de una domi-
nacion cultural que la historia constata en todo su desarrollo.

En estos choques culturales ciertos mitos perduraran en las etapas posteriores (atin en
la edad de los discursos categoriales filosoficos y de la ciencia de la misma Modernidad,
hasta el presente). Nunca desapareceran todos los mitos, porque algunos siguen teniendo
sentido, como bien lo anota Enst Bloch en su obra E! principio esperanza’.

1 ARISTOTELES. Metafisical,2;982b 17-18.

2 RICOEUR,P. (1964). “Civilization universelle et cultures nacional”, in : Histoire et Verité. Seuil, Paris, pp.
274-288.

3 BLOCH, E. (1959). Das Prinzip Hoffnung. Vol. 1-3, Suhrkamp, Frankfurt.
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3. EL NUEVO DESARROLLO RACIONAL DE LOS DISCURSOS
CON CATEGORIAS FILOSOFICAS

Se nos tiene acostumbrados, en referencia al pasaje del mythos al logos (dando en
este ejemplo a la lengua griega una primacia que pondremos enseguida en cuestion), de ser
como un salto que parte de lo irracional y alcanza lo racional; de lo empirico concreto a lo
universal; de lo sensible a lo conceptual. Esto es falso. Dicho pasaje se cumple de una na-
rrativa con un cierto grado de racionalidad a otro discurso con un grado diverso de raciona-
lidad. Es un progreso en la precision univoca, en la claridad semantica, en la simplicidad,
en la fuerza conclusiva de la fundamentacion, pero es una pérdida de los muchos sentidos
del simbolo que pueden ser hermenéuticamente redescubiertos en momentos y lugares di-
versos (caracteristica propia de la narrativa racional mitica). Los mitos prometéico o ada-
mico* siguen teniendo todavia significacion ética en el presente.

Entonces el discurso racional univoco o con categorias filosoficas, que puede de algu-
na manera definir su contenido conceptual sin recurrir al simbolo (como el mito), gana en
precision pero pierde en sugestion de sentido. Es un avance civilizatorio importante, en que
abre camino en la posibilidad de efectuar actos de abstraccion, de andlisis, de separacion de
los contenidos semanticos de la cosa o del fenomeno observado, del discurso, y en la descrip-
ciény explicacion precisa de la realidad empirica, para permitir al observador un manejo mas
eficaz en vista de la reproduccion y desarrollo de la vida humana en comunidad.

Lamera sabiduria, sipor sabiduria se entiende el poder exponer con orden los diver-
sos componentes de las respuestas a los nucleos problemadticos indicados, se torna ahora
como el contenido de un “oficio” social diferenciado que se ocupa del esclarecimiento, ex-
posicion y desarrollo de la dicha sabiduria. En una sociologia de la filosofia las comunida-
des de filoésofos forman agrupaciones diferenciadas de los sacerdotes, artistas, politicos,
etc. Los miembros de estas comunidades de sabios, ritualizados, constituyendo “escuclas
de vida” estrictamente disciplinada (desde el calmecac azteca hasta la academia ateniense
o los sabios de la ciudad de Menfis en el Egipto del III milenio a.C.), fueron los llamados
“amantes de la sabiduria” (philo-sophoi) entre los griegos. En su sentido histdrico, los
“amantes de los mitos” eran también y estrictamente “amantes de la sabiduria”, y por ello
los que posteriormente seran llamados filésofos deberian mas bien ser denominados
filo-logos, sipor logos se entiende el discurso racional con categorias filosoficas, que yano
usan los recursos de la narrativa simbolica mitica, sino de manera excepcional y a modo de
ejemplo, para ejercer sobre ellos una hermenéutica filoséfica.

Este comenzar a dejar atras la pura expresion racional mitica, y depurarla del simbolo
para semanticamente dar a ciertos términos o palabras una significacién univoca, defini-
ble, con contenido conceptual fruto de una elaboracion metddica, analitica, que puede ir
del todo a las partes para ir fijando su significado preciso, se fue dando en todas las grandes
culturas urbanas del Neolitico. La narrativa con categorias filosoficas se fueron dando en-
tonces en la India (posterior a los Upanishads), en la China (desde el Libro de las Mutacio-
nes o I Ching), en Persia, en la Mesopotamia, en Egipto (con textos como el denominado la
“filosofia de Menfis”), en Persia, en el Mediterraneo oriental entre Fenicios y Griegos, en
Meso-américa (mayay azteca), en los Andes entre los aymaras y quechuas que se organiza-

4 Cf.RICOEUR, P. (1963). La symbolique du mal. Aubier, Paris.
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ron el Imperio inca, etc. Asi entre los aztecas Quetzal-coatl erala expresion simbolica de un
dios dual originario (siendo el “Queztal” la pluma de un bello pajaro tropical que significa-
baladivinidad, y “coatl” indicaba al gemelo o hermano igual: los “dos”) que los tlamatini-
me (“los que saben las cosas”, que B. Sahagun llamé “filosofos™”) denominaban Ometeot!
(de ome: dos; teotl: 1o divino), dejando ya de lado al simbolo. Esta tlltima denominacion in-
dicaba el “origen dual” del universo (no ya el origen unitario del fo én: el Uno de Platon o
Plotino, por ejemplo). Esto indica el comienzo del pasaje de la racionalidad simbolica a la
racionalidad de categorizacion conceptual filoséfica entre los aztecas, en la persona histo-
rica de un Nezahudlcoyotl (1402-1472).

Algunos, como Raul Fornet-Betancourt en América Latina(’, conceden sin demasia-
da descripcion de lo que sea la filosofia, el haberse practicado la filosofia en Amerindia
(antes de la invasion europea de 1492) o en Africa. El ataque a una etnofilosofia lanzada por
el africano Paulin Hountondji’ contra la obra de Placide Tempel, La filosofia Bantii®, apun-
tajustamente a lanecesidad de mejor definir qué sea la filosofia (para distinguirla del mito).

Cuando se leen detenidamente los primeros enunciados del Tao Te-king (o Dao de
jing) del legendario Lao-tze: “El fao que puede nombrarse no es el que fue siempre [...]
Antes del tiempo fue el zao inefable, el que no tiene nombre™, nos encontramos ante un
texto que usa categorias filosoficas que se alejan del todo del relato meramente mitico. De
la filosofia de K 'ung Fu-Tsu (Confucio) (551-479 a.C.)"" nadie puede ya hoy ignorar su
densidad argumentativa y racional. El desarrollo filoséfico continuamente argumentado
(hasta el exceso) de un Mo-Tzu (479-380 a.C)"", que critico las implicaciones sociales y
éticas del pensamiento de Confucio, afirmando un universalismo de graves implicaciones
politicas, escéptico de los ritos y con una organizacion o “escuela” excelentemente organi-
zada, no puede dejar de ser considerado como uno de los pilares de la filosofia china, que
antecedi6 a la gran sintesis confuciana de Meng Tzu (Mencius) (390-305 a.C.)'%. Esta filo-
sofia atravesara 2,500 afios, con clasicos en cada siglo, y aun en la Modernidad europea ta-
les como Wang Yang-ming (1472-1529) (que desarrolla la tradicion neoconfuciana que se
prolonga hasta nuestros dias, que no sélo influencié a Mao Tse-tung sino que cumple la
funcion que el calvinismo tuvo en el origen del capitalismo actual en China, Singapur, etc.)
o Huang Tsung-hsi (1610-1695), gran renovador de la filosofia politica.

5 Véase mi libro: DUSSEL, E. (1995). The Invention of the Americas. Continuum, New York, § 7.1. The tla-
matini.

6  FORNET-BETANCOURT, R. (2004). Critica intercultural de la Filosofia Latinoamericana actual. Trot-
ta, Madrid.

7  HOUNTONDIL P. (1977). Sur la philosophie africaine. Critique de | ‘ethnophilosophie. Maspero, Paris.

8  TEMPEL, P. (1949). La philosophie Bantue. Présence Africaine. Paris. Muy semejante a la Filosofia
Nahuatl. UNAM, México, 1979.

9  TE-KING, T. (1950). Les Peres du Systeme Taoiste. Ed. Léon Wieger, Les Belles Lettres, Paris, p.18 (con
texto chino).

10 Véase la Confucius Analects. Trans. by Edward Slingerland, Hackett Publishing Company, Indianapolis,
2003.

11 Véase Sources of Chinese Tradition from earliest times to 1600, Columbia University Press, New York,
2003, vol. 1, pp. 66ss.

12 Ibid., pp. 114ss. Cf. COLLINS, R (2000). The Sociology of Philosophies. A global Theory of Intellectual
Change, The Belknap Press of Harvard University Press, Cambridge (Mass), pp. 137 ff., and 272 ff.
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De la misma manera, las filosofias indostanicas se organizan en torno a los niicleos
problemdticos filosoficamente expresados'”. Leemos en el Chandogya Upanisad: “En el
comienzo, querido, este mundo fue so6lo Ser (sat), s6lo uno, sin un segundo. Algunos opi-
nan: En el comienzo, verdaderamente, el mundo fue s6lo No-ser (asaf), sélo uno, sin un se-
gundo; donde el No-ser emergio el Ser. Pero, pienso, querido, ;como pudo ser esto? ;Co-
mo pudo el Ser emerger del No-ser? Por el contrario, querido, en el comienzo del mundo
fue solo el Ser”'.

(No es esto filosofia? ;Seria por el contrario Parménides o Heraclito filésofos y no
los de la India? ; Cual seria el criterio de demarcacion entre el texto citado y el de los preso-
craticos?

En el hinduismo, por su parte, el concepto de Brahman se refiere a la totalidad del
universo (como la Pacha del quechua entre los Incas del Pert); el atman a la subjetividad;
el karma alaaccion humana; el moksha alarelacion del atman con el Brahman. A partir de
estos “nucleos” se construye un discurso categorial filosofica desde el siglo V a.C. Conun
Sankara (788-820 d.C.) la filosofia india alcanza un desarrollo clasico, que se continuara
hasta el presente. En tanto la filosofia budista, a partir de Siddhartha Gautama (563-483
a.C.), rechaza los conceptos de Brahman y atman, ya que la totalidad del universo es un
eterno devenir interconectado (patitya samatpada), negando mas claramente aun las tradi-
ciones miticas (como la de los Vedas) y construyendo una narracion estrictamente racional
(lo que no esta, como en todas las filosofias, exenta de momentos miticos, tales como la en-
somatosis, sucesivas “reincorporaciones del alma”). Por su parte el Jainismo, cuyo primer
representante fue Vardhamana Mahvira (599-527 a.C.), defiende antologicamente la Tatt-
vartha Sutra (1a “no violencia, no posesion, no determinacion’) desde un vitalismo univer-
sal de gran importancia ante el problema ecoldgico actual.

Con esto queremos indicar claramente que ni la filosofia nacié sélo ni primeramente
en Grecia (en el tiempo), ni puede tomarsela como el prototipo del discurso filos6fico (por
su contenido). De alli el error de muchos que en vez de describir los caracteres que deben
definirse como criferios de demarcacion entre el mito y el discurso categorial filoséfico,
tienden a tomar a la filosofia griega como la definicién misma de la filosofia en cuanto tal.
Esto es confundir la parte con el todo: un caso particular no incluye la definicion universal.
Lo que no impide que se indique que la filosofia griega fue un ejemplo en su tipo entre las
filosofias producidas por la humanidad, y que le tocé histéricamente continuarse en las fi-
losofias del Imperio romano, que por su parte abrira un horizonte cultural a lallamada Edad
Media europeo latino-germanica, que al final culminara en la tradicion de la filosofia euro-
pea que fundamentara el fendémeno de la Modernidad desde la invasion de América, la ins-
talacion del colonialismo y del capitalismo, y que por la Revolucion industrial desde fina-
les del siglo XVIII (hace so6lo dos siglos) llegara a convertirse en la civilizacion central y
dominadora del sistema-mundo hasta el comienzo del siglo XXI. Esto produce un fenome-
no de ocultamiento y distorsion en la interpretacion de la historia (que denominamos helé-
no- y euro-centrismo) que impedira tener una vision mundial de lo que realmente ha acon-
tecido en la historia de la filosofia. De no aclararse estas cuestiones por medio de un dialogo

13 Véase Sources of Indian Tradition from the beginning to 1800, Columbia University Press, New York, Vol.
1. También, en COLLINS, R (2000). Op. cit., pp. 177ss. Sobre Japon, Ibid., pp. 322ss.

14 Véase Sources of Indian tradition... Ed. cit., Vol.1, p. 37).
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actual entre tradiciones filosoficas no-occidentales con la filosofia europeo-norteamerica-
na, el desarrollo de la filosofia entrara en un callejon sin salida. Lo digo en especial como
latinoamericano.

Por ello suena un poco ingenuo la reflexion de E. Husserl (repetida por M. Heidegger
y en general en Europa y Estados Unidos) siguiente: “Por ello la filosofia[...] es la ratio en
constante movimiento de auto-esclarecimiento, comenzando con la primera ruptura filos6-
fica de la humanidad [...] La imagen que caracteriza a la filosofia en un estadio originario
queda caracterizada por la filosofia griega, como la primera explicacién a través de la con-

.y .. , . . . 1
cepcion cognitiva de fodo lo qué es como universo (des Seienden als Universum)”".

En América Latina, David sobrerilla sostiene la misma posicion, dice: “Pensamos
que existe un cierto consenso sobre que el hombre y la actividad filoséfica surgieron en
Greciay no en el Oriente. En este sentido Hegel y Heidegger parecen tener razon contra un
pensador como Jaspers, quien postula la existencia de tres grandes tradiciones filosoficas:
la de China, la India y la de Grecia™'®.

Las filosofia del Oriente serian filosofia en sentido amplio; la de Grecia en sentido
estricto.

Se confunde el origen de la filosofia europea (que puede en parte originarse en Gre-
cia) con el origen de la filosofia mundial, que tiene diversos origenes, tantas como tradicio-
nes fundamentales existen. Ademas, se piensa que el proceso fue linealmente siguiendo la
secuencia “filosofia griega, medieval latina y moderna europea”. Pero el periplo historico
real fue muy diferente. La filosofia griega fue cultivada posteriormente por el Imperio bi-
zantino, principalmente. La filosofia arabe fue la heredera de la filosofia bizantina, en espe-
cial en su tradicion aristotélica. Esto exigid la creacion de una lengua filoséfica arabe en
sentido estricto'”. El aristotelismo latino en Paris, por ejemplo, tiene su origen en los textos
griegos y los comentaristas arabes traducidos en Toledo (por especialistas arabes), textos
utilizados (los griegos) y creados (los comentarios) por la “filosofia occidental” arabe (del
Califato de Cordoba en Espafia), que continuaba la tradicion “oriental” procedente de El
Cairo, Bagdad o Samarcanda, y que entrego el legado griego profundamente reconstruido
desde una tradicion semita (como la arabe) a los europeos latino-germanicos. 'Ibn Rushd
(Averroes) es el que origina del renacimiento filosofico europeo del siglo XIII.

Hay entonces filosofias en las grandes culturas de la humanidad, con diferentes esti-
los y desarrollos, pero todas producen (en algunas de manera muy inicial, en otras con alta
precision) una estructura categorial conceptual que debe llamarse filosofica.

15 HUSSERL, E. (1970). “Philosophy as Mankind's Self-Reflection; the Self-Realization of Reason”, in: The
Crisis of European Sciencies. NorthWestern University Press, Evanston, pp. 338-339 (el § 73 of Die Krisis
der europdischen Wissenschaften, Nijhoff, Haag, 1962, Husserliana VI, p. 273). Es el mismo texto que apa-
rece en The Crisis of European Sciences, § 8, pp. 21 ff. (en el original aleman, pp. 18 ff.). Debe pensarse, en
contrario, que el llamado “teorema de Pitagoras” fue formulado por los Asirios 1000 a.C. Véase
SEMERANO, G. (2005). La favola dell indoeuropeo. Bruno Mondadori, Milano.

16 SOBREVILLA, D. (1999). Repensando la tradicion de Nuestra América. Banco Central de Reserva del
Peru, Lima, p.74.

17 Véase por ejemplo el Lexique de la Langue Philosophique D 'Ibn Sina (Avicenne), editado por GOICHON,
A-M (1938). Desclée de Brouwer, Paris. Los 792 términos analizados por el editor, en 496 paginas de gran
formato, nos dan una idea de la “precision terminologica” de la falasafa (filosofia) arabe. La ultima es: “792:
Yagqini, certain, connu avec certitude, relatif a la connaissance certaine [...]”, y siguen 15 lineas de explica-
cion con las expresiones arbabes, en escritura arabe, en margen derecho.
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El discurso filosofico no destruye el mito, aunque si niega aquellos que pierden capa-
cidad de resistir al argumento empirico de dicho discurso. Por ejemplo, los mitos de Tla-
caelel entre los aztecas, que justificaban los sacrificios humanos, para los que habia buenas
razones'®, se derrumbaron completamente una vez que se demostré su imposibilidad, y
ademas su inoperancia.

Por otra parte, hay elementos miticos que contaminan también a los discursos atin de
los grandes filosofos. Por ejemplo, I. Kant argumenta en la “Dialéctica trascendental” de su
Critica de la razon practica en favor de la “inmortalidad del alma” para solucionar la cues-
tion del “bien supremo” (ya que recibiria después de la muerte la felicidad merecida en esta
vida terrenal). Pero una tal “alma”, y mucho mas su “inmortalidad”, nos muestra la perma-
nencia de elementos miticos indostanicos del pensamiento griego que contamind todo el
mundo romano, medieval cristiano y moderno europeo. Las pretendidas demostraciones
filosoficas son en estos casos tautologicas y no demostrativas racionalmente a partir de da-
tos empiricos. Habria asi presencia no advertida (e indebida) de elementos miticos en las
mejores filosofias. Se las puede también llamar ideologias no intencionales.

Por el contrario, el “mito adamico” de la tradicion semita-hebrea, que muestra a la li-
bertad humana como el origen del “mal” —y no a alguna divinidad como en el mito de meso-
potamico de Gilgamesh—, es una narrativa mitica que puede interpretarse nuevamente con
sentido en el presente, y que resiste la racionalidad de la edad del logos'’. Lo mismo la na-
rrativa épica de los esclavos que se liberan de Egipto con un tal Moisés —recuperada por E.
Bloch en su obra citada—.

4. HEGEMONIA CON PRETENSION DE UNIVERSALIDAD DE LA FILOSOFIA
MODERNA EUROPEA

Desde 1492 Europa conquista el Atlantico, centro geopolitico que reemplaza al Me-
diterraneo, al “Mar arabe” (el Océano Indico) y al “Mar de la China” (el Pacifico), organi-
zando un mundo colonial (desde el siglo XV al XVIII casi exclusivamente americano), y
desarrollandose una civilizacion capitalista que permite a la filosofia latino- medieval de-
sarrollarse como la filosofia moderna europea (pienso que dicho origen se sitia desde 1514
por la presencia critico-filosofica de Bartolomé de las Casas en el Caribe, mucho antes de
Le Discours de la méthode de Descartes en Amsterdam de 1637) la que siendo una filosofia
regional, singular, podra ostentar la pretension de ser la filosofia sin mas. Esa dominacion,
podriamos decir hegemonia porque contd con el consenso de las comunidades filosoficas
periféricas o coloniales dominadas, permite a la filosofia moderna europea un desarrollo
unico y realmente innovador como ninguna otra en el mundo en esa Edad. La explicacion
de este desarrollo y de su pretension de universalidad es lo que queremos analizar.

La expansion colonial moderna, por la apertura al Atlantico de Portugal en el Africa
y después en el Océano Indico (que superd entonces el “muro” del Imperio otomano), y de
Espaiia hacia el Caribe y América, siti6 al mundo isldmico y paralizo su desarrollo civiliza-
torio (y filosofico por lo tanto), desde finales del siglo XV. La clasica filosofia arabe no

18 Sobre Bartolomé de las Casas y los sacrificios humanos. Véase mi obra: DUSSEL, E. (2007). Politica de la
Liberacion. Trotta, Madrid, Vol. 1, p. 203ss.

19 Véase RICOEUR, P. (1963). Op. cit.
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pudo sobreponerse a la crisis del califato de Bagdad y decay6 definitivamente. La presen-
cia del Imperio mogol destruy6 igualmente la posibilidad de un nuevo desarrollo de las fi-
losofias budista y vendanta en el siglo XVI. Por su parte, la China, desde finales del siglo
XVIII comienza a sentir el peso de no haber podido realizar la Revolucion Industrial como
laharia Gran Bretafia®, e igualmente deja de producir nueva filosofia hegemoénica desde fi-
nales del siglo X VIII. En América Latina, el proceso de la conquista espafiola destruyo to-
dos los recursos tedricos de las grandes culturas amerindias, y, posteriormente, las colonias
espafiolas y lusitanas tampoco pudieron superar los logros de la escoléstica renacentista del
siglo X VI, no alcanzando gran creatividad por medio de la escoléstica barroca. Es decir, la
centralidad dominadora del Norte de Europa, como potencia militar, politica y cultural
pudo desarrollar su filosofia desde finales de la Edad Media (desde el siglo XV de un Nico-
las de Cusay del Renacimiento italiano, debido también a la presencia de los bizantinos ex-
pulsados por los otomanos de Constantinopla en 1453), y dio posibilidad al desarrollo de su
propia filosofia que, ante la desaparicion o crisis de las otras grandes filosofias regionales,
podra elevar su particularidad filosofica con pretension de universalidad.

Lafilosofia moderna europea aparecera a sus propios 0jos, entonces, y a los de las co-
munidades de intelectuales de un mundo colonial en extrema postracion, paralizado filosofi-
camente, como la filosofia universal. Situada geopolitica, econémica y culturalmente en el
centro, manipulara desde ese espacio privilegiado la informacion de todas las culturas perifé-
ricas. Estas culturas periféricas, ligadas al centro y desconectadas entre ellas (es decir, la Gini-
carelacion existente se daba del Sur colonial al Norte metropolitano europeo, sin conexiones
Sur-Sur), transcurriran por la Edad de la Modernidad europea cultivando un desprecio cre-
ciente por lo propio, desde el olvido de sus propias tradiciones y confundiendo el alto desa-
rrollo producto de 1a Revolucion Industrial en Europa con la verdad universal de su discurso,
tanto por sus contenidos como por sus métodos. Es esto lo que le permitird a Hegel escribir
que: “La Historia universal va del Este hacia el Oeste. Europa es absolutamente el fin de la
historia universal™'. “El Mar Mediterraneo es el eje de la Historia universal™?.

Igualmente ciertas narrativas miticas europeas se confundiran con el contenido pretendi-
damente universal de la pura racionalidad de la filosofia europea. El mismo Hegel dira que “el
Espiritu germanico es el Espiritu del Mundo nuevo (la Modernidad), cuyo fin es la realizacion
de la Verdad absoluta™, no advirtiendo que dicho “Espiritu” es regional (europeo cristiano y
no taoista, vedanta, budista o arabe, p.e.), y no mundial, y que su contenido no expresa la pro-
blematica de otras culturas y por ello no es un discurso filos6fico universal, sino que incluye
muchos componentes de una narrativa mitica. ;Qué significa en la racionalidad filosofica es-
tricta universal el “Espiritu del cristianismo™? ; Por qué no el “Espiritu del taoismo”, del budis-
mo o del confucianismo? Ese “espiritu” es completamente valido como componente de una na-

20 POMMERANZ, K. (2000). The Great Divergence. China, Europe and the Making of the Modern World
Economy, Princeton University Press, Princeton.

21 HEGEL, WF. (1830). Die Vernunft in der Geschichte, Zweiter Entwurf, in: Hoffmeister, J. & Meiner, F.
(1955). Samtliche Werke, Hamburg, p. 243. Version inglesa en Lectures on the Philosophy of World His-
tory, Introduction: Reason in History, Cambridge University Press, Cambridge, 1975, p. 197.

22 Ibid., p. 210; English, p. 171. HEGEL, WG. (1970). “Vorlesung iiber die Philosophie der Geschichte”, in:
Werke. Suhrkamp, Frankfurt, vol. 12, p. 413; HEGEL, WG. (1990). The Philosophy of History, Colonial
Press, New York, p. 341.

23 HEGEL, WF. (1970). Op. cit. Ibidem; Ibid. (1990). Op. cit. Ibidem.
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rrativa mitica con sentido para los que habitan dentro del horizonte de una cultura regional
(como Europa), pero no como contenido racional filosofico, de base empirica, de validez
universal (como lo pretendia la filosofia moderna europea).

El eurocentrismo filoséfico, entonces, tiene una supuesta pretension de universali-
dad siendo en verdad una filosofia particular, que en muchos aspectos puede ser subsumi-
da por otras tradiciones. Es sabido que toda cultura es etnocéntrica, pero la cultura europea
moderna fue la primera cuyo etnocentrismo fue mundial, teniendo como horizonte el
World-System, diriamos con I. Wallerstein®®. Pero esa pretensién termina cuando los filo-
sofos de las otras tradiciones filos6fico-culturales toman conciencia de su propia historia
filosofica, y del valor situado de las mismas.

5. UNIVERSALIDAD FILOSOFICA Y PARTICULARIDAD CULTURAL

Todo lo dicho no niega que se da un nivel en el que el discurso filos6fico toma en
cuenta a los “nucleos problematicos” fundamentales y puede abordar respuestas con vali-
dez universal, es decir, como un aporte a ser discutido por otras culturas, ya que se trataria
de un problema humano en cuanto tal, universal. El intento, por ejemplo de K.-O. Apel®,
de definir las condiciones universales de validez de un discurso argumentativo, descubre
en primer lugar que para que dicha validez sea posible es necesario otorgar al otro argu-
mentante posibilidades simétricas de intervenir en la discusion, de no ser asi la conclusion
de la discusion no seria valida por el que no ha podido participar con iguales condiciones.
Se trata de un principio ético-epistemologico formal (sin contenido material valorativo
particular de ninguna cultura) que puede ser aceptado como un logro a ser problematizado
por las otras culturas. De la misma manera, que haya condiciones historico-materiales (re-
ferentes a la afirmacion y crecimiento de la vida humana) que son universalmente necesa-
rias para la existencia humana (y por lo tanto econdmicas, por ejemplo), ya que somos suje-
tos corporales vivientes como propuso Kart Marx, parecen ser universalmente validas para
todas las culturas. La universalidad formal abstracta de ciertos enunciados o principios,
que pueden ser manejados de manera diferente en el nivel material de cada cultura, no niega
que puedan ser “puentes” que permitan la discusion entre distintas tradiciones filosoficas.
Esa meta-filosofia es un producto de toda la humanidad (aunque se de en una cultura deter-
minada) en alguna tradicion en una época determinada, que ha podido hacer mas desarro-
llos que otras, pero de los cuales todas las demas tradiciones pueden aprender a partir de sus
propios supuestos historicos.. Por ejemplo, en el siglo X d.C., en Bagdad, la matematica
tuvo avances significativos, lo que de inmediato se volco en el desarrollo de la filosofia
aristotélico-arabe, como un logro que sera util a otras tradiciones. Una filosofia absoluta-
mente post-convencional es imposible (sin ninguna relacion a una cultura concreta), y to-
das las filosofias, situadas inevitablemente en alguna cultura, pueden sin embargo dialogar
con las obras a través de los “nticleos problematicos” comunes y las respuestas de los dis-
cursos categoriales filoséficos, en cuanto humanos, y por ello universales.

24 WALLERSTEIN, L. (1980-1989). The Modern World-System. Vol. 1-3. Academic Press, New York.
25 APEL, K-O (1973). Die Transformation der Philosophie. Surhkamp, Frankfurt, Vol. 1-2.
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6. LA NUEVA EDAD DEL DIALOGO ENTRE TRADICIONES FILOSOFICAS

Pero demasiado se ha insistido en que esa funcion universal que ha cumplido la filo-
sofia moderna europea. Con ello se han ocultado otros grandes descubrimientos de otras
tradiciones filosoficas. Por ello, de lo que se trata en el comienzo del siglo XXI, entonces,
es de inaugurar un didlogo inter-filosoéfico.

En primer lugar, debemos comenzar el dialogo del Norte con el Sur, ya que esta coor-
denadanos recuerda la presencia todavia actual (después de cinco siglos) del fenomeno del
colonialismo; colonialismo econdmico y politico, pero igualmente cultural y filoséfico.
Las comunidades filosoficas de los paises post-coloniales (y sus problemas y respuestas fi-
loséficas) no son aceptadas por las comunidades hegemdnicas metropolitanas.

En segundo lugar, y no por ello menos importante, es necesario comenzar seria y per-
manentemente un didlogo del Sur con el Sur, para definir la agenda de los problemas filos6-
ficos mas urgentes en Africa, Asia, América Latina o la Europa oriental, a ser discutidos fi-
los6ficamente. Las reglas de un tal didlogo deben formularse pacientemente.

Como trabajo pedagogico propedéutico es necesario comenzar a educar a las futuras
generaciones en un mayor respeto a las otras tradiciones filosoficas, lo que conlleva un ma-
yor conocimiento de esas filosofias. Por ejemplo, en el primer semestre de la historia de la
filosofia de las carreras universitarias de filosofia, se deberia iniciar con el estudio de los
“primeros grandes filosofos de la humanidad”, donde serian expuestos las filésofas y filo-
sofos que produjeron las categorias germinales filosoficas en Egipto (africano), en Meso-
potamia (incluyendo los profetas de Israel), en Grecia, en India, en China, en Meso-améri-
ca o entre los Incas. En un segundo semestre se estudiarian las “grandes ontologias”, inclu-
yendo al Taoismo, Confucionismo, Hinduismo, Budismo, filésofos griegos (tales como
Platon, Aristoteles hasta Plotino), los romanos, etc. En un tercer semestre, deberia expo-
nerse el desarrollo posterior filos6fico chino (desde el Imperio de los Han), las filosofias
posteriores budista, jainista o vedanta en la India, las filosofias bizantina cristiana y arabe,
y la filosofia latina europea medieval. Y asi sucesivamente. Una nueva generacion pensa-
ria filosoficamente desde un horizonte mundial. Lo mismo deberia acontecer en los cursos
de ética, politica, ontologia, antropologia, y hasta en los de logica: ;jno se deberia igual-
mente tener nociones de la l6gica budista, por ejemplo?

Por otra parte, los filosofos deberian preguntarse si en otras tradiciones filoso6ficas
(no sdlo europeas o norteamericanas) han sido tratadas cuestiones ignoradas por la propia
tradicion, aunque hayan sido expuestas con estilos diferentes, con enfoques distintos, y
donde puedan descubrirse nuevos desarrollos dadas las condiciones particulares del entor-
no geopolitico de esas filosofias.

No s6lo debe haber didlogo entre Oriente (un concepto ambiguo desde la descalifica-
cion de Edward Said) y Occidente (igualmente confuso)®, porque en ese caso Africa,
América Latina y otras regiones quedarian excluidas.

Es entonces necesaria una reformulacion completa de la historia de la filosofia a fin
de comenzar a estar preparados para un tal dialogo. La obra pionera de un socioélogo, Ran-

26 (Enqué consiste el Occidente? Es solo Europa occidental, y entonces ¢qué seria Rusia que ciertamente for-
ma parte de la cultura del antiguo Imperio bizantino oriental? ;Su origen esta en Grecia?, pero para Grecia
Europa era tan barbara como otras regiones en el norte de Macedonia.
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dall Collins, en su libro World Philosophy®’, apunta muchos aspectos relevantes que deben
ser tomados en consideracion. Pedagdgicamente, al comparar en la geografia (espacio) y a
través de los siglos (tiempo) las grandes filosofias chinas, indostanicas, arabes, europeas,
norteamericanas, africanas (aunque sin dedicar una sola linea sobre los 500 afios de filoso-
fia latinoamericana, y menos aun las nacientes filosofias de las culturas urbanas anteriores
ala conquista), clasificadas en generaciones (y distinguiendo filosofos de primer, segundo
o tercer orden, tarea realmente dificil pero de suma utilidad), se descubren aspectos suma-
mente ricos y que dan que pensar a los fildsofos —ya que el autor es un socidlogo, pero te-
niendo gran informacion y produciendo una obra de mucha utilidad para los filésofos—.

7. DIALOGO INTER-FILOSOFICO MUNDIAL HACIA UN PLURIVERSO
TRANS-MODERNO

Después de larga crisis, por el impacto de la cultura y la filosofia europea moderna,
las filosofias de otras regiones (China, India, paises arabes, América Latina, Africa, etc.)
comienzan a recuperar el sentido de su propia historia, sepultadas por el huracan de la Mo-
dernidad. Tomemos como ejemplo un filésofo arabe, de una prestigiosa ciudad universita-
ria sumamente famosa desde hace mas de mil afios. Se trata de Mahomed Abed Yabri de la
Universidad de Fes (Marrueco), que en el siglo XIII tenia 300 mil habitantes, y donde, entre
otros, fue a estudiar y ensefiar M. Maimonides.

a) En primer lugar, en sus dos obras, Critica de la razén arabe™y El legado filoséfico
drabe. Alfarabi, Avicena, Avempace, Averroes, Abenjaldun®, A. Yabri comienza por una
afirmacion valorativa de la filosofia de su tradicion cultural arabe. Rechaza a) la tradicion
contemporanea interpretativa del fundamentalismo (salafis), que reacciona contra la Mo-
dernidad sin reconstruccion creativa del pasado filoséfico. b) No admite tampoco la posi-
cion del “safismo marxista”, que olvida su propia tradicion. ¢) De igual manera niega la tra-
dicion eurocéntrica liberal, que no acepta la existencia de la “filosofia drabe” en el presente.
Por su parte, conocedor del arabe como lengua materna investiga de manera original, nue-
va, las tradiciones filoséficas de los grandes pensadores de la escuelas “orientales” (de
Egipto, Bagdad y hacia el Oriente, bajo el influjo de Avicena) y de las escuelas “occidenta-
les” (del antiguo califato de Cordoba, incluyendo las regiones bereberes, por lo tanto a Fes,
en torno a Ibn Roshd).

b) En un segundo momento, se efectta la critica de la propia tradicion filosofica con-
tando con los recursos de la filosofia arabe, pero igualmente inspirandose en algunos lo-
gros de la hermenéutica moderna (que estudi6 en Paris). Esto le permitira descubrir nuevos
elementos historicos de su propia tradicion, tales como que la tradicion “oriental” arabe de-
bid oponerse principalmente al pensamiento gnostico persa. De esta manera los mu’ltazi-
lies crearon la primera filosofia arabe anti-persa subsumiendo igualmente la filosofia gre-
co-bizantina, para justificar al mismo tiempo la legitimidad del Estado califal. Posterior-
mente Al-farabi e "Ibn Sina (Avicena), asumiendo categorias neopolatonicas, produciran

27 COLLINS, R. (2000). Op. cit.
28 YABRI, A. (2001). Critica de la razon drabe. Icaria-Antrazyt, Barcelona.

29 YABRI, A.(2001). El legado filosofica drabe. Alfarabi, Avicena, Avempace, Averroes, Abenjaldun. Trotta,
Madrid.
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una tradicion filosofica-mistica de “iluminacion”. Mientras que la filosofia andaluz-ma-
grebi “occidental”, inspirada en las ciencias empiricas y el pensamiento estrictamente aris-
totélico (con la consigna: “Abandonar el argumento de autoridad y volver a las fuentes”
como patrocinaba el almohade ‘Ibn Tumert) producira al gran filosofia arabe con Ibn
Rushd, verdadera Ilustracion (Aufkldrung) filosdfica que se impondra como el origen de la
filosofia latino-germanica, fundamento de la filosofia moderna europea. fbn Rushd define
perfectamente el didlogo inter-filosofico:

Es indudable que debemos servirnos, como de ayuda para nuestro estudio racio-
nal, de las investigaciones realizadas por todos los que nos han precedido [los
griegos, los cristianos. ..] Siendo esto asi, y como que realmente los fil6sofos anti-
guos estudiaron ya con el mayor esmero las reglas del razonamiento (la 16gica, el
método), convendra que nosotros pongamos manos a la obra de estudiar los libros
de dichos filésofos antiguos, para que, si todo lo que en ellos dicen lo encontra-
mos razonable, lo aceptemos, y si algo hubiere irrazonable, nos sirva de precau-
cion y advertencia

¢) En un tercer momento, el de la nueva creacion a partir de la propia tradicion, ali-
mentada por el didlogo con las otras culturas, no debe dejarse deslumbrar por el aparente
esplendor de una filosofia moderna europea que ha planteado sus problemas, pero no los
problemas propios del mundo arabe: “; Como puede la filosofia arabe asimilar la experien-
cia del liberalismo antes o sin que el mundo arabe pase por la etapa del liberalismo?”*".

d) Pero queda en cuarto lugar un ultimo tema. El didlogo que puede enriquecer a cada
tradicion filosofica deberian realizarlo los filosofos criticos y creadores de cada tradicion,
y no los que simplemente repiten las tesis filosoficas ya consensuadas tradicionalmente. Y,
para ser criticos, los fildsofos deben asumir la problematica ético-politica que pueda expli-
car la pobreza, la dominacién y la exclusion de buena parte de la poblacion de sus respecti-
vos paises, en especial en el Sur (en Africa, buena parte del Asia y América Latina). Un dia-
logo critico filoséfico supone filosofos criticos, en el sentido de la “teoria critica”, que no-
sotros en América Latina llamamos Filosofia de la Liberacion.

LaModernidad europea impact6 a las restantes culturas (excepto China, Japon y po-
cos paises mas) con el colonialismo. Exploté sus recursos, extrajo informacion de sus cul-
turas, y desecho aquello que no le era subsumible. Cuando hablamos de Trans-modernidad
queremos referirnos a un proyecto mundial que intenta ir mas alla de la Modernidad euro-
peay norteamericana (por ello no puede ser “post-moderno”, porque el postmodernismo es
una critica parcial todavia europeo-norteamericana ala Modernidad). Se trata en cambio de
una tarea, en nuestro caso filosofica, que tiene como punto de partida el afirmar lo declara-
do por la Modernidad como la Exterioridad desechada, no valorizada, lo “inutil” de las
culturas (“desechos” entre los que se encuentran las filosofias periféricas o coloniales), y
desarrollar las potencialidades, las posibilidades de esas culturas y filosofias ignoradas,
afirmacion y desarrollo llevados a cabo desde sus propios recursos, en didlogo constructi-
vo con la Modernidad europeo-norteamericana. De esta manera la filosofia arabe, en el

30 YABRI, A. (2001). Op. cit., pp. 157-158.
31 Ibid., p. 159.
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ejemplo expuesto, puede incorporar la hermenéutica de la filosofia europea, desarrollarla y
aplicarla a fin de efectuar nuevas interpretaciones de £/ Kordn, que permitirian producir
nuevas filosofias politica o feminista arabes, dos ejemplos posibles tan necesarias. Seria
fruto de la propia tradicion filosofica arabe, puesta al dia por el didlogo inter-filoséfico (no
solo con Europa, sino igualmente con América Latina, la India, la China o la filosofia afti-
cana), en vista de una filosofia mundial futura pluriversa, y por ello trans-moderna (lo que
supondria, igualmente, ser trans-capitalista en el campo econdmico).

Por mucho tiempo, quiza siglos, las diversas tradiciones filosoficas seguiran su pro-
pio camino, sin embargo, en el horizonte se abre un proyecto mundial analégico de un plu-
riverso trans-moderno (que no es simplemente “universal”, ni “post-moderno”). Ahora
“otras filosofias” son posibles, porque “otro mundo es posible” —como lo proclama el Mo-
vimiento Zapatista de Liberacion Nacional de Chiapas, México.
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RESUMEN

Taylor y Honneth han enfatizado la impor-
tancia del reconocimiento intersubjetivo de la iden-
tidad cultural como parte integrante del desarrollo
de la autoconciencia moral de los individuos en las
sociedades actuales. El multiculturalismo, a través
de la categoria clave del «reconocimiento», ha bus-
cado la fundamentacion de la nueva legitimacion
politica basandose en el reconocimiento de los de-
rechos culturales. De este modo, el multiculturalis-
mo ha alcanzado dos importantes objetivos: por
una parte, la universal e igual dignidad sociocultu-
ral de las culturas, y por otro lado el reconocimiento
y la tutela de la identidad unica de los particulares
grupos étnico-culturales. Sin embargo, la filosofia
intercultural ha superado los limites del multicultu-
ralismo, y esto ha llevado a Panikkar a definir el
didlogo como el arte de conocerse a si mismo y al
otro, como conciencia que ambos conocimientos
son incompletos. Nuestra cultura occidental ha es-
tado dominada por diversos mitos, los cuales son
mas dificiles de cambiar que las ideas. Panikkar in-
dica que el mythos tiene una vida mas larga, tiene
raices mas profundas y sutiles que el logos en los
individuos. Y ensefia como algunos mitos colecti-
vos han sido peligrosos, en formas de racismo o de
nacionalismo (ariano, hebreo, japonés, blanco, ne-
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ABSTRACT

Taylor y Honneth have emphasized the
importance of the inter-subjective recognition
of cultural identity as an integrating part of the
development of moral conscience in indivi-
duals in current societies. Multiculturalism,
through the key category of «recognitiony, has
sought foundations in the new political legiti-
mation, based on the recognition of cultural
rights. In this way, multiculturalism has rea-
ched two important objectives: on the one
hand, the universal and equal socio-cultural
dignity of cultures, and on the other, recogni-
tion of the tutelage of the sole identity of a par-
ticular ethnic-cultural group. Nevertheless, in-
tercultural philosophy has overcome the limits
of multiculturalism, and this has led Panikkar
to define dialog as the art of knowing one’s self
and the other, as awareness that both knowings
are incomplete. Our western culture has been
dominated by diverse myths, which are more
difficult to change than ideas. Panikkar indica-
tes that mythos has a longer life and deeper,
more subtle roots than /logos in individuals. He
teaches how some collective myths have been
dangerous in the forms of racism or nationa-
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gro) o de antiterrorismo, entre otros. Segun Panik-
kar, ningin hombre esta por encima de su propia
cultura, siendo imposible un «contrato cultural» a
semejanza del «contrato social». De manera tal que
existen confines horizontales y verticales entre las
culturas. De esta manera, segun Panikkar el didlogo
nos lleva a la trascendencia y a la superacion de
nuestros limites culturales y horizontales. Eviden-
temente, desde su perspectiva, este didlogo sobren-
tiende el didlogo interreligioso, por cuanto el alma
de la cultura es la religion.

Palabras clave: Dialogo intercultural, multicultu-
ralismo, cultura, contrato social, didlogo interreli-
g10s0.

Reconocimiento e Identidad. Didlogo Intercultural

lism (Aryan, Hebrew, Japanese, white, black)
or anti-terrorism, among others. According to
Panikkar, no man is above his own culture and
a «cultural contracty» similar to a «social con-
tract» is impossible. Horizontal and vertical
confines exist among cultures. According to
Panikkar, dialog leads us to transcendence and
the overcoming of our cultural and horizontal
limits. Evidently, from his perspective, this
dialog includes inter-religious dialog, because
the soul of culture is religion.

Key words: intercultural dialog, multicultura-
lism, culture, social contract, interreligious
dialog.

LA IDENTIDAD CULTURAL DEL INDIVIDUO ES UN BIEN A PROTEGER.
MULTICULTURALISMO Y LIBERALISMO

La critica al paradigma liberal ha sido la pretension de la indiferencia o neutralidad

por parte del Estado con respecto a todas las culturas'. Tal pretension se ha fundado sobre la
falsa concepcion liberal que las culturas pueden ser tratadas de la misma manera en que son
tratadas las religiones o las preferencias sexuales, es decir, como una eleccion privada
desprovista de tutela de parte del Estado.

La filosofia liberal se ha preocupado principalmente por defender la tradicion del re-
conocimiento del derecho a la cultura, antes que la idea misma de los derechos culturales.

El bien social que protegen los derechos culturales son la autonomia de aquellos que
son beneficiados, tampoco siendo una autonomia exclusiva de la esfera particular de los in-
dividuos. Esta autonomia presupone el derecho de los propios individuos a participar ple-
namente de la vida publica, reconocidos en su identidad cultural.

También el socidlogo canadiense Charles Taylor se adhiere a esta tesis, sosteniendo
que el liberalismo ha ignorado que la identidad cultural del individuo es un bien o valor fun-
damental que el Estado tiene que proteger, bajo la premisa de la primacia de la autonomia
individual. “La neutralidad liberal se ha entendido asi como una defensa de la autonomia

individual y de la privacidad en cuanto reducciones de las identificaciones culturales™.

A pesar de esto, Taylor ha hecho una distincion entre dos posibilidades de ser liberal:
a) «el modelo procedimental o el liberalismo de los derechos». En este modelo, que es la

1  COLOM GONZALEZ,F.(1999). “Las identidades culturales y la dinAmica del reconocimiento”, in: Multi-
culturalismo. Los Derechos de las minorias culturales. Res Publica, Instituto Filosofia Universidad, p. 45.
En el analisis aqui formulado, se usara el término «cultura» entendido como la forma de ser de un determina-
do grupo o poblacion, que comprende sus concepciones del mundo y las costumbres. No se utilizara ese tér-
mino en su sentido clasico, de ascendencia griego-romana, como «desarrollo del espiritu». VANZAN, P.
(2002). “LaMulticulturalita”, in: La Civilta Cattolica, 16 de febrero, quincenal, afio 153, Volumen I, p. 368.

2 COLOM GONZALEZ, F. (1999). Op. cit., p. 45.
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version dominante del liberalismo, fundado sobre la igual dignidad de todos los hombres,
tienen prioridad los derechos individuales sobre los objetivos colectivos. Segun Taylor, es
un modelo que mira con desconfianza los fines colectivos y es hostil hacia las diferencias .

Al mismo tiempo, es un modelo rigido que puede hacerse impracticable en el futuro®,
por cuanto descuida el hecho que los diversos horizontes culturales representan las lineas
guias para la formacion de los consensos en torno a los programas de vida en comun en las so-
ciedades multiculturales; b) «el modelo sustancialista del liberalismo», que protege y garan-
tiza la supervivencia de una determinada forma de cultura y la proyecta como un legitimo ob-
jetivo colectivo, salvaguarda los derechos fundamentales de los individuos.

EL RECONOCIMIENTO COMO PARTE DE LA DIGNIDAD HUMANA

Autores como Taylor y Honneth han enfatizado la importancia del reconocimiento
intersubjetivo de la identidad cultural como parte integrante del desarrollo de la autocon-
ciencia moral de los individuos en las sociedades actuales. Consecuencia de este hecho es
que el reconocimiento no puede constituir un bien ni accesorio ni indiferente a la identidad
de las personas, dado que su ausencia, o simplemente el desconocimiento, incide negativa-
mente sobre la auto representacion de las personas. Ademas, el rechazo del reconocimiento
o el simple desconocimiento, pueden transformarse en formas de opresion’.

Taylor ubica la necesidad de reconocimiento en el proyecto de la modernidad, espe-
cialmente en la articulacion del ideal romantico de la autenticidad y, mas recientemente, en
la integracion de los individuos en las sociedades multiculturales.

En efecto, Taylor considera el reconocimiento como un proceso clave para la auto
comprension de los seres humanos. En otras palabras, el reconocimiento en clave cultural,
como necesidad humana, forma parte de la dignidad. “Un reconocimiento adecuado no es
tan solo una cortesia que debemos a nuestros projimos: es una necesidad humana vital”™.

Bajo la perspectiva de Taylor, la formacion de la identidad individual es una cons-
truccion social y ésta se define esencialmente a través del dialogo. “Mi identidad depende
en modo crucial de mis relaciones dialogicas con otros™’.

De esta manera, la identidad individual se va descubriendo y modelando a través del
dialogo con los demas, mediante la adquisicion de un “rico lenguaje expresivo humano™®
que el mismo Taylor interpreta en sentido amplio’. En este paradigma, en la dindmica de la

3 TAYLOR,C. & HABERMAS,J. (2002). Multiculturalismo, Lotte per il riconoscimento, Feltrinelli, Milan,
p. 48.

Ibid., p. 49.
Ibid., p. 22.
Ibid., p. 10.
Ibid., p. 19.
Ibid., p. 17.

El término lenguaje para C. Taylor comprende el universo expresivo humano, donde estan incluidos el arte,
el amor y la gestualidad.
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identidad individual, hay dos motores propulsores: uno interior, del si, y el otro, la comuni-
cacion y la interaccion con los «otros significativos»'®.

Por otra parte, Taylor indica dos condiciones en las sociedades modernas que han
propuesto nuevamente el problema de la identidad, y por c0n51gulente del reconocimien-
to. Por una parte, el derrumbamiento de las jerarquias sociales'' como base del honor en las
sociedades occidentales, que constituia el criterio por el cual los individuos se reconocian.
Y por la otra, la afirmacion de una nueva vision de la identidad individual a partir del siglo
XVIII'?, junto al ideal de «autenticidad, es decir, de fidelidad a si mismo. En efecto, desde
esta fecha comienzan las reflexiones sobre el ser, se piensa el individuo como ser dotado de
un mundo y de profundidad interior.

Bajo esta perspectiva, la conciencia de la necesidad de reconocimiento nace con la
modernidad.

LA NECESIDAD DE RECONOCIMIENTO EN LA BASE
DE LOS MOVIMIENTOS DE EMANCIPACION Y DE LA POLITICA
DEL MULTICULTURALISMO

Taylor pone en evidencia que la exigencia de reconocimiento se encuentra en la base
de los diversos movimientos sociales, como el feminismo, los dlversos movimientos politi-
cos, el nacionalismo y la politica propia del multlculturahsmo

Ademas, el reconocimiento, en la reflexion de Taylor, se desarrolla en dos niveles:
uno, en el nivel de la esfera intima, privada, que implica el didlogo del si con los otros signi-
ficativos, el segundo, el de la esfera publica, en el cual revisten particular relieve las politi-
cas del igual reconocimiento'®. En otras palabras, la subjetividad se apertura tanto a la
esfera particular como a la pubhca.

En este escenario, afirma Taylor, la democracia ha introducido una politica del igual
reconocimiento. Por este motivo, la esfera publica no puede ser indiferente o neutral con
respecto a la diversidad cultural.

En efecto, nuestro autor evidencia la existencia de dos politicas que forman parte de
la politica del igual reconocimiento y que tienen que estar presentes en la esfera publica, a
pesar de que puedan entrar en conflicto: °

— la «politica de la igualdad», basada en el supuesto de una igual dignidad de los
individuos y que implica una igualdad a nivel de derechos y de sus titulares;

10  Término utilizado por Geroge Herbert Mead en la obra Mind, Self and Society, University of Chicago Press,
Chicago, 1934, trad. it. Mente, sé e societa, Giunti-Barbera, Florencia, 1972.

11 TAYLOR, C. & HABERMAS, J. (2002). Op. cit., p. 11.

12 Ibid.,p. 12. Taylor hace referencia a la adquisicion moderna de la identidad individualizada, es decir, aque-
1la identidad mia particular que yo descubro dentro de mi mismo. “Es una nocion que nace junto a un ideal,
aquel de la fidelidad a si mismo y a nuestro particular modo de ser, que yo llamaré, siguiendo el brillante en-
sayo de Lionel Trilling, ideal de la autenticidad”.

13 Ibid., p. 9.
14 Ibidem.
15 Ibid., p. 24.
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— la«politica de la diferencia», que comprende una politica de reconocimiento de la
identidad irrepetible del individuo y de los grupos, que cuestiona y justifica un
tratamiento diferenciado de categorias de persona o grupos a riesgo.

La primera politica, es decir aquella de la igualdad, se funda sobre el respeto de la
«potencialidad humana universal»,'® bajo el presupuesto ilustrado kantiano del respeto de-
bido a nuestro status de agentes racionales y capaces de gobernar la vida por medio de prin-
cipios'’. Este caso, segiin Habermas implica una politica de universalizacion de los
derechos subjetivos.

La segunda politica, es decir, aquella de la diferencia, comprende la exigencia de
asignar a todas las culturas un igual valor. Puede también prever una redefinicion del prin-
cipio de no discriminacion, que justifique un tratamiento diferenciado a favor de grupos en
posicion de desventaja.

CRITICAS A TAYLOR

Como fuentes reconstructivas de la adquisicion moderna del «reconocimiento»,
Taylor escoge las meditaciones de Rousseau sobre «le sentiment de [ existence», es decir,
sobre el contacto intimo con el si, como fuente de gozo y de salvacion moral'® y el romanti-
cismo de Herder, con la tesis de la singularidad del individuo (cada hombre tiene su modo
original de ser) y el deber de fidelidad al propio ser y al propio pueblo (Volk) y por
consiguiente, a la propia cultura.

No obstante, la propuesta de Taylor que tiene el mérito de llamar la atencion sobre un
argumento que para muchos exponentes posee una importancia significativa en el discurso
actual sobre los derechos humanos en las sociedades multiculturales, ha sido criticada a
causa de su pretension de suministrar una perspectiva integral reconstructiva filosofi-
co-historica del reconocimiento, tomando en consideraciéon solamente algunos autores
como Agostino, Herder, Rousseau y Hegel, y también por cuanto, la continuacion de la
idea herderiana de fidelidad de los pueblos a si mismos, habria podido conducir a una
interpretacion autoritaria de la Nacion.

Otra critica a esta aproximacion, siguiendo a Colom Gonzalez, esta dada por el hecho
de que los conflictos del multiculturalismo en su esencia son verdaderos y propiamente
conflictos politicos, en la cual la retorica de la cultura tiene una funcién preponderante.
Precisamente, en el discurso politico, la cultura sirve para un proposito fundamental en vir-
tud de la profunda carga emocional que comporta. También Habermas sostiene la idea de
que, en la lucha entre las identidades colectivas para el reconocimiento, el primer momento
de esta confrontacion tiene que ser interpretado en clave cultural, en cuanto la lucha tiene
que dirigirse a la relacion en la esfera publica entre los diversos discursos de
autocomprension de los grupos en igualdad de condiciones.

16 Ibid, p. 28. Término utilizado por C. Taylor, referido a la capacidad comun de todos los seres humanos.

17 KANT,I (1968). Grundlegung der Metaphysik der Sitten, Gruyter, Berlin, p. 434, citado por TAYLOR, C.
& HABERMAS (2002). Op. cit., p. 27.

18 Taylor hace referencia a la siguiente obra de Rousseau: “Les réveries du promeneur solitarie”, in: Oeuvres
completes, Gallimard, Paris, 1., que dice textualmente: “el sentimiento de la existencia, despojado de cual-
quier otro afecto, por si mismo entrega un precioso estado de desasosiego y de paz, que seria suficiente para
que la existencia se feliz y dulce...” p. 104.
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Ademas, no todos los movimientos sociales que exigen una «politica de la identi-
dad, corresponden a verdaderas y propias reivindicaciones en el plano cultural'.

Por otra parte, es importante resaltar una aguda reflexion de Habermas, con respecto
al modelo de los derechos colectivos promovido por Taylor. En efecto, los derechos colec-
tivos concebidos como derechos subjetivos, no son la solucion a la problematica de lanece-
sidad de reconocimiento en las sociedades actuales, ni a la supervivencia de las culturas,
por una parte, porque su reconocimiento no considera el procedimiento dinamico y evolu-
tivo de las culturas, al contrario se les fosiliza, siendo ellos mismos sujetos a continuas revi-
siones, y del otro porque podria lesionar el derecho de criticar y de reflexionar que tiene que
tener cada individuo respecto a la propia cultura de pertenencia.

La otra critica formulada a la politica del multiculturalismo, la cual contiene en si la
categoria del reconocimiento, ha sido formulada por los sostenedores de la
interculturalidad.

Seglin esta direccion filosofica, el multiculturalismo, a través de la categoria clave
del «reconocimiento», ha buscado la fundamentacion de la nueva legitimacion politica ba-
sandose en el reconocimiento de los derechos culturales. De este modo, el multiculturalis-
mo ha alcanzado dos importantes objetivos: por una parte, la universal e igual dignidad so-
ciocultural de las culturas, y por otro lado el reconocimiento y la tutela de la identidad inica
de los particulares grupos étnico-culturales™.

A pesar de esto, el reconocimiento se convierte en clave personalista, esto es, enten-
dida en forma subjetivista. De este modo, se afrontan las diversidades étnicos-culturales
“estableciendo la analogia entre la percepcion que los individuos tienen de si y de los de-
més, y aquella de las culturas a su interior y en la interaccion con el otro™'.

Del mismo modo, el multiculturalismo ha buscado una calle intermedia entre “un re-
conocimiento homogenizante, que apetece a todos en el gris uniforme y un reconocimiento
aislante, que simplemente acepta y tutela varios colores, pero teniéndolos separados™?,
relegados dentro de criterios etnocéntricos.

Lo que el multiculturalismo ignora es la perspectiva del cruce entre las diversas iden-
tidades y la posibilidad de mutua fecundacion de los individuos y grupos, es decir, el mo-
mento comunicativo-transformativo de los individuos y de los grupos, tomando en consi-
deracion el mismo dinamismo de las culturas. En este sentido, el multiculturalismo perma-
nece en la primera fase descriptiva de una realidad donde tienen que convivir forzadamente
diversas culturas, de modo tal que se detienen en la contemplacion de una realidad ya no
homogénea, ofreciendo un modelo de coexistencia pacifico entre culturas a través de las
politicas del igual y del diferenciado reconocimiento.

19 COLOM GONZALEZ, F. (1999). Op. cit., p. 41.
20 Cfr. VANZAN P (2002). Op. cit., p. 396.

21 Ibidem.

22 Ibid., p. 370.
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RECONOCIMIENTO, IDENTIDADES COLECTIVAS Y GLOBALIZACION

La coexistencia de una pluralidad de identidades culturales, no solo a nivel de los di-
versos grupos en las sociedades actuales, sino al mismo tiempo en el individuo, representa
una conciencia adquirida por la antropologia cultural contemporanea®.

La teoria politica actual evidencia el cambio de la fuente de legitimidad del poder y
del ordenamiento juridico en las sociedades multiculturales. En este sentido, poder y orde-
namiento juridico no son mas legitimados sobre la base de la identidad nacional, sino sobre
el reconocimiento del valor y autenticidad de las formas particulares de ser de los grupos, a
través del procedimiento democratico y la produccion juridica. Esta tltima incluye la
formacioén del sistema de los derechos humanos y su efectiva aplicacion.

Ademas, han sido los socidlogos a resaltar la importancia de la identidad para el indi-
viduo, y han sido analizadas las importantes contribuciones de Taylor y Habermas. Quere-
mos afiadir igualmente que la identidad implica estabilidad, fidelidad, rigidez, un horizonte
de previsibilidad**, en la cual los individuos pueden prever aproximadamente el resultado
de sus acciones, frente a las amenazas exteriores.

Bajo esta perspectiva, las identidades colectivas representan el vinculo de pertenen-

ciadel individuo al grupo, de cohesion vital entre seres humanos, un vinculo que define un
. . .y . .. 25
sistema de valores que orientan la accion de los individuos™.

Sin embargo, las identidades se enfrentan a desafios internos y externos. Frente a es-
tos desafios, ellas pueden reaccionar en multiples direcciones: pueden asimilarse, conquis-
tar o transformarse.

Entre los desafios exteriores de las identidades, podemos sefialar la globalizacion.

La globalizacion, si por una parte ha unido al mundo en una red gigantesca de comu-
nicaciones, mercados comunes y organizaciones, através de lenguajes naturales o codigos
especiales, como dinero y derechos”®, principalmente, por la otra, hasta ahora, no ha com-
portado la creacion de esferas publicas politicas y de conjuncion intersubjetiva de mundos.

A pesar de la expansion del mundo comunicativo humano, que ha extendido su po-
tencialidad a través de los intercambios de informacion y de ideas en forma amplisima y ve-
loz, la globalizaciéon no tiende a crear espacios significativos de comunicacion entre
hombres.

Lalogica de la globalizacion es la red andnima, los actores son los mercados y los in-
dividuos en masa, sin identidad, sin particularidad, donde s6lo hay la posibilidad para los
individuos de reconocerse reciprocamente como agentes de mercado o de consumo.

23 Paraprofundizar, véase el articulo DI CRISTOFARO, G. (2002). “I Diritti Umani: Dalla dichiarazione
ai processi di inculturazione dei diritti umani”, in: Per una cultura dei diritti umani. Francoangeli, Mi-
lan, p. 46.

24  WIEVIORKA, M. (2002). La differenza culturale. Una prospettiva sociologica. Editorial Laterza, p. 150.
25 Ibid., p. 133.
26 HABERMAS, J. L’inclusione dell altro. Feltrinelli, Milan. p. 134.
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Bajo esta perspectiva, los derechos de reconocimiento de las «formas particulares y
peculiares del ser» de las personas, como individuo y comunidad, pretenden satisfacer la
necesidad de autoconservacion de individuos y grupos y de supervivencia de las culturas,
como mecanismo defensivo, frente a la amenaza de la potencia homogeneizante de la glo-
balizacion de la vida humana. Por otra parte, es interesante la idea propuesta por el mismo
Habermas a partir de la cual la globalizacion ha incrementado la expansion de la conciencia
de los actores sociales”’ y esta misma expansion ha llevado también a la conciencia del
valor de la propia identidad cultural en una sociedad fragmentada.

Esta explosion por las reivindicaciones de la identidad, ha llevado a algunos sociolo-
gos del derecho a identificar esta etapa histdrica como «la fase de los derechos a la identi-
dad» “caracterizada precisamente por la carrera hacia la especificacion: no mas seres hu-
manos, sino hombres y mujeres; jovenes y viejos; nifios, adolescentes, jovenes, adultos, sa-
nos y enfermos; sanos pero inclinados a escogencias personales, ideologicas y culturales
cualitativamente diferenciadas; enfermos afectados por enfermedades cronicas o incapaci-
tados igualmente cualitativamente diferenciadas; etcétera”. **

Esta fase incluye en la misma tendencia el proceso de especificacion de los derechos
humanos.

RECONOCIMIENTO Y DIALOGO INTERCULTURAL

La aproximacion de la filosofia intercultural nos ofrece algunos instrumentos meto-
dologicos adecuados para comprender la categoria del reconocimiento en las sociedades de
hoy, sobre la propuesta del «didlogo interculturaly.

Bajo esta perspectiva, la interculturalidad constituye una superacion del multicultu-
ralismo, entendido como “descriptiva de la experiencia de las culturas en las sociedades ac-
tuales”, a través del encuentro amoroso entre hombres de diversas experiencias y tradicio-
nes culturales. El encuentro no es mas lucha, dominio, asimilaciéon o exclusion, sino
dialogo. Lo universal es la experiencia comunicativa humana.

En efecto, el didlogo intercultural es una propuesta encuadrada en la filosofia inter-
cultural, hoy ampliamente difundida y en plena evolucion.”” La filosofia intercultural for-
ma parte de las transformaciones que se verifican en la actividad filoséfica, especialmente
con respecto al desafio de la convivencia pacifica y solidaria.

27 Elsocidlogo del derecho, Vincenzo Ferrari, evidencia que la revolucion tecnologica ha hecho casi mecani-
cas nuestras elecciones de vida, y aunque se multipliquen las chances al mismo tiempo se produce una rapi-
da estandarizacion de las costumbres y de los estilos de vida y en un mundo de imagenes intencionalmente
seleccionadas originariamente. Cfr. FERRARI, V. (1995). Giustizia e diritti umani. Francoangeli, Milano,
p. 147.

28 Ibid

29 Elmovimiento inspirado a la filosofia intercultural se introduce en el ambito de la antropologia, de la comu-
nicacion, del derecho, de la educacion, de la filologia, de la pedagogia, de la psicologia y de la teologia. Para
profundizar, leer FORNET BETANCOURT, R. (s/f.a). “Supuestos, limites y alcances de la filosofia inter-
cultural”, In: http://www.filosofiapolitica.it/Testi/Ipotesi,%20limiti%20e%20portata%20della%20filoso-
fia%?20interculturale.pdfp.
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Esta filosofia propone la busqueda de orientaciones culturales que permitan una ma-
nifestacion polifonica de la filosofia a través del universo de las culturas. Al mismo tiempo,
promueve unarelectura de la filosofia tomando en consideracion y revalorizando los diver-
sos contextos culturales como universos especificos de lo humano.

La revalorizacion de los rasgos identificadores de las culturas implica el reconoci-
miento de la tradicion como historia que condiciona el modo de ser del hombre y su inter-
pretacion del mundo, y al mismo tiempo, permite evidenciar las huellas culturales a las cua-
les el hombre puede renunciar sin perderse a si mismo.

La filosofia intercultural, como afirma Panikkar, es constructiva y postula el aprendi-
zaje del mundo a partir de los saberes ancestrales y practicos de los diversos contextos cul-
turales. En tal modo, la filosofia intercultural concibe el contexto cultural como un hori-
zonte hermenéutico y no simplemente como un lugar o region geografica®. Ademas, la
universalidad es propuesta no mas como confrontacion dialéctica entre universalidad y
particularidad, es decir, como polo en oposicion, sino a través de la conciencia sobre la
«universalidad del didlogo», entendido éste ultimo como esfuerzo de traduccion y de inter-
pretacion de las experiencias fundadoras de las culturas. En este sentido, la universalidad
no es a priori dialéctica, sino proceso comunicativo polifénico entre hombres.

Asi lo ilustra Fornet-Betancourt: “La filosofia intercultural prefiere replantear la
cuestion de la universalidad sustituyendo la dialéctica de la tension entre lo universal y lo
particular por el cultivo del didlogo entre universos contextuales que testimonian su volun-
tad de universalidad con la practica de la comunicacion, por ser justo ejercicio contextual
que busca trasmitir las experiencias y referencias fundantes de sus universos especificos,
es ante todo un esfuerzo de traduccion. Los universos culturales se traducen y traduciéndo-
se unos a otros van generando universalidad™"'.

Ademas, larazon filosofica, el logos viene propuesto nuevamente a partir del didlogo
entre los diversos universos culturales y las practicas culturales de la humanidad, de hoy y
del pasado. En este sentido, el logos es enriquecido no solamente con la dimension del ez-
hos sino del pathos™.

Para la filosofia intercultural, la globalizacion es concebida no como un contexto de
nuestras vidas actuales o como un contexto de contextos, sino que es interpretada como un esta-
dio de vida que conduce y condiciona al individuo a una forma particular de vida. De este
modo, la globalizacion promueve un individuo sistémico en una sociedad funcional, sin proxi-
midad, sin historia y sin comunidad, sumergido en una realidad virtual artificiosa™.

Por otro lado, las estrategias de la globalizacion arrojan al hombre en una red, donde
se convierte en destinatario indiferenciado de una serie de mensajes que no necesariamente

logran comunicarle con los demas hombres en el sentido de sujetos que se reconocen
reciprocamente.

30 Cfr. FORNET BETANCOURT,R. (s/f.b). “La inmigracion en contexto de globalizacién como didlogo in-
tercultural”, in: http://www.filosofiapolitica.it/Testi/La%20inmigraci%C3%B3n.pdf, p. 4.

31 FORNET BETANCOURT, R. (s/f.a). Op. cit., p. 7.
32 FORNET BETANCOURT, R. (s/f.b). Op. cit., p. 6.
33 Ibid.,p.12.
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Otros defensores de la interculturalidad, ponen en evidencia que el proceso en acto
de mundializacion en las sociedades actuales, acentua la relacion contrapuesta entre lo glo-
bal y lo local, entre el universalismo y el particularismo. En este &mbito, los derechos hu-
manos son percibidos como universalidades en términos alternativos y casi opuestos a lo
particular, local o especifico™.

Por otra parte, la mundializacién como proceso ha ampliado el horizonte de referen-
ciade los individuos, arrojandolos en una realidad multimedial y tecnologica que modifica,
como afirma De Cristofaro, las percepciones de proximidad/lejania, pertinencia/aferencia,
posibilidad/imposibilidad, intimidad/extrafieza, creando la urgencia y necesidad de una
educacion intercultural. Experimentamos, en consecuencia, una «transicion culturalace-
lerada®» que es la base de conflictos, contradicciones e incertidumbres™®.

Al mismo tiempo, la interculturalidad evidencia la necesidad perentoria de redefinir
términos como cultura, raza, ciudadania, comunidad y pueblo.

LA FILOSOFIA INTERCULTURAL COMO SUPERACION
DEL MULTICULTURALISMO

La interculturalidad permite superar el dato descriptivo del multiculturalismo, de
coexistencia y tension entre diversas culturas que se perciben en oposicion, antagdnicas, en
lucha, donde una cultura se constituye como la dominante y la otra resulta dominada. En
efecto, en el moderno lenguaje de la globalizacion, el localismo global refleja la victoria de
una cultura sobre otra, dado que implica un proceso cultural por medio del cual una cultura
local hegemoénica come y domina a otras culturas subordinadas.

LA INTERCULTURALIDAD COMO “ANTROPOLOGIA
DE LA RECIPROCIDAD”

La propuesta de la interculturalidad es «la antropologia de la reciprocidad», que im-
plica la comunicacion-transformacion de los sujetos agentes dialogantes y la gestion de las
culturas a través de compromisos reciprocos’’ y relaciones dialogicas si bien diversas, pero
interdependientes.

Lainterculturalidad reivindica la dimension de la reciprocidad, entendiendo por ésta
el respeto de los respectivos puntos de vista de los sujetos del didlogo, de su diversidad y la
conciencia de su interdependencia.

Se sefiala como ejemplo histdrico de la interculturalidad el «mestizaje culturaly» que
apareci6 con el encuentro de los dos mundos (Espaia y América), es decir, la formacion de
una nueva identidad emanada del didlogo entre las culturas.

34 El corpus de los derechos humanos se muestra “...es decir, como una realidad supranacional con escasos
puntos de unidén con personas, estados, comunidades minando la conviccion de su eficacia.” Vid., DE
CRISTOFARO, G. (2002). Op. cit., p. 52. Esta contraposicion entre el universal y el particular, ha sido des-
tacada por los sostenedores del Asian values en la Conferencia de Bangkok, en el sentido de intentar la afir-
macion de sus valores culturales.

35 Ibid, p. 46.
36 Ibid, p. 47.
37 Ibid,p. 46.
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Como afirma Vanzan en el multiculturalismo no se produce una verdadera transfor-
macion de los protagonistas, “mas bien el afirmarse o el sucumbir de las respectivas posi-
ciones™®. Mientras que en el mestizaje, en cambio, la relacion es una y trina: el uno, el otro
y aquel que nace del encuentro®.

Al mismo tiempo, la antropologia intercultural resalta y enfatiza la vocacion inter-
cultural del hombre al recordarle su naturaleza de peregrino de la humanidad, que encuen-
tra el ejemplo mas importante en la figura del inmigrante.

En este sentido, la antropologia intercultural es una antropologia de la convivencia'y
de lahospitalidad, en el sentido de voluntad de apertura. El didlogo es en esta forma, practi-
ca de acogida y de justicia®. El dialogo se transforma en ejercicio de proximidad,
dimension del amor o del espiritu.

“Lainterculturalidad se convierte, en efecto, en un terreno de negociaciones, de per-
cepciones de realidades tomadas en su diversidad, experiencia como riqueza de flujos co-
municativos a través de los cuales establecer relaciones, intercambios y procesos de creci-
miento y de cooperacion, en una palabra, enriquecer mas de significados la palabra que a
todos nos une: humanidad™*'.

EL «DIALOGO DIALOGAL». EL «PENSAMIENTO SIMBOLICO»

Segun Panikkar, es posible afrontar la interculturalidad, a través de tres diversas
aproximaciones:

1) La interculturalidad basandose en una «verdad absoluta» que sirva de criterio para
juzgar las diversas culturas. “Existe una Verdad, una Realidad, un Absoluto que nos propor-
ciona la norma y el criterio para valorar todas las culturas™. Este es el criterio sostenido por
D’ Agostino, en el sentido de la posibilidad de llegar a un pensamiento revelador, esto es, de
una filosofia que sea capaz de sustraerse al condicionamiento cultural®. En efecto, este autor
hace sus reflexiones tomando en consideracion la propuesta de Chiavacci**: “Existe una ape-
lacion a un valor, al valor del hombre como valor radical, que se transforma en juicio moral
sobre la cultura. Que exista una experiencia moral profunda, presente en cada hombre, ante-
rior a todo condicionamiento cultural, raiz de cada reaccion a ello, que permite hablar todavia
de ideales humanitarios, de derechos del hombre, de justicia, de paz, es algo que tiene que ser
asumido si no se quiere perder toda originalidad del individuo”. Esta perspectiva implica re-
nunciar a la absolutizaciéon de las culturas. Pero el mismo Panikkar aclara que esta Verdad
puede proceder bien sea de la teologia (como por ejemplo, la teologia del cumplimiento), de
la filosofia (como opus rationis) analizado anteriormente, del &mbito cientifico (por ejemplo,

38 VANZAN, P (2002). Op. cit., p. 374.

39 Ibid.

40 Cfr. FORNET-BETANCOURT, R. (s/f.b). Op. cit., p. 25.

41 DE CRISTOFARO, G. (2002). Op. cit., p. 50.

42 PANIKKAR, R. (2002). Pace e Interculturalita. Una riflessione filosofica. Jaca Book, p. 32.

43 D’AGOSTINO, F (1996). « Pluralita delle culture e universalita dei diritti », in: Pluralita delle culture e uni-
versalita dei diritti. G. Giappichelli Editore, Recta Ratio, p. 37.

44  «Teologia morale». Vol. Il. Complementi di morale generale. Assisi 1980, p. 141.
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de lateoria de la evolucion), de la politica (con la globahzacmn o con el criterio de la mayo-
ria), pero siempre constituyen criterios supraculturales®.

2) Lainterculturalidad basandose en la identificacion de un canon supracultural, des-
cubierto por larazon y Gtil al fin de valorar las diversas culturas*®. “Hay una Verdad metafi-
sica, pero este Absoluto, asume aspectos diferentes en las diversas culturas”. Seglin esta
perspectiva, cada cultura ofrece diversas respuestas a problematicas comunes de los hom-
bres, a las grandes preguntas sobre la existencia, sobre la felicidad y sobre la realidad. El
problema se presenta, segiin Panikkar, en como coordinar todas estas respuestas si, al mis-
mo tiempo, cada cultura tiene la pretension de la verdad. Por otro lado, la filosofia se pre-
senta inadecuada, en el sentido de reducirse a una especie de axiomatica o algebra, por
cuanto de lo que se trata es de proponer nuevamente su sentido originario de « philosophia
» 0 amor por el conocimiento.

3) La interculturalidad, basandose en la relatividad cultural, es un punto intermedio
entre el absolutismo cultural, y el relativismo®’. Esta es la posicion propuesta por Panikkar,
esto es, de la filosofia intercultural. De este modo, rechaza la biisqueda de criterios absolu-
tos o supraculturales y se propone «el dialogo dialogal», entendido como apertura al otro.
El instrumento para este didlogo es «el pensamiento simbdlico» y no el conceptual predo-
minante en Occidente. “No tenemos un criterio absoluto y la interculturalidad nos vuelve
escépticos en cuanto a la posibilidad de un consentimiento, una especie de «contracto cul-
tural» paralelo al social, gorque tal consentimiento es posible s6lo dentro de un mito y cada
cultura vive en su mito”**

De esta manera, partiendo de la base de la plena conciencia con respecto a las incom-
prensmnes y a la dificultad de comunicacion entre las diversas culturas, el tedlogo espaiiol
sugiere el didlogo dialogal como un encuentro fecundo entre hombres*’ y no exclusiva-
mente entre culturas. Este dialogo tiene como objeto los dogmas, los mitos y las opiniones
de fondo de las culturas™

Este dialogo d1a10ga1 en el cual “las reglas del dialogo no se presuponen unilateral-
mente, ni se dan por descontadas a priori sin haberlas establecidos en el didlogo mismo™".

Del mismo modo implica renunciar a la légica parmenidea segun la cual el pensa-
miento es superior” al Ser y liberarse de los limites de las estructuras conceptuales para
llevar el didlogo al &mbito mas fecundo del espiritu. Las reglas son, mas que reglamentos
de procedimiento, actitudes existenciales.

45 Cfr. D’AGOSTINO, F. (1996). Op. cit., p. 33.
46 PANIKKAR, R. (2002). Op. cit., p. 34.

47  Ibidem.

48 Ibidem.

49 Ibid., p. 57.

50 Ibid.,p. 23.

51 Ibid.,p.41.

52 Enlalogica parmenidea, el ser se identifica con el pensar. El ser es el eterno que se identifica con el todo
idéntico. El ser, que es atemporal y estatico, es el camino de la verdad, contrapuesta al camino de la aparien-
cia plausible o doxa y al camino del error, este tltimo caracterizado por sentidos y movimientos.
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De este modo, el ritmo del dialogo no es dialéctico, en el sentido de una lucha entre
ideas o conceptos, si no que se desarrolla en la “agora espiritual del encuentro de dos seres
que hablan, escuchan y que, se espera, estan conscientes de ser mas que «maquinas pensan-
tes» o res cogitans”>.

El dialogo entendido no como lucha entre argumentos, evidencia que su objetivo no
es convencer con argumentos al interlocutor, sino el intercambio de experiencias
auténticas de vida.

Sobre el didlogo dialogal, expresa con sabiduria Panikkar, “el didlogo dialogal entre
los hombres, porque ningun hombre es una moénada autosuficiente. No es un diadlogo para
llegar a una solucioén, sino un didlogo para ser, porque yo no soy sin el otro. Esse est

54
co-esse»” .

En el didlogo, el hombre experimenta la propia existencia humana de ser para el otro.

El dialogo dialogal tiene como objeto «las palabrasy, sobre todo aquellas que puedan
tener una validez transcultural. Y en este sentido, las palabras son entendidas como simbo-
los, como una realidad pluridimensional. Sabiamente afirma Panikkar “la palabra es la cua-
ternidad formada del hablante, de aquel sobre el cual se habla, de aquello que se dice y del
sonido material™’.

“Lapalabrano es tan solo un instrumento de comunicacion, sino algo que pertenece a
la misma naturaleza del hombre. La palabra misma es el mediador, como nos dicen los
Veda y el evangelio de Juan™™.

Basandose en el presupuesto que cada interlocutor es un mundo, el didlogo implica la
apertura al otro asi como el reconocimiento de sus propios limites. Comprende en si cono-
cer al otro como Alter’’, como si mismo, como mi complemento, a través del amor™". Pero
el encuentro con el otro nos hace revelar también nuestro propio mythos, [’altera pars de
nosotros mismos->.

Esto hallevado a Panikkar a definir el didlogo como el arte de conocerse a si mismo 'y
al otro, como conciencia que ambos conocimientos son incompletos®.

Las ideas son mas sencillas de cambiar que los mitos. Nuestro autor indica que el
mythos tiene una vida mas larga, tiene raices mas profundas y sutiles que el logos en los indi-

53 PANIKKAR, R. (2002). Op. cit..p. 44.

54 PANIKKAR, R. (1993). Paz y desarme cultural. Editorial Sal Terrae, Espafia.
55 PANIKKAR, R. (2002). Op. cit., p. 54.

56 Ibid., p. 56.

57 Ibid.,p. 62. Panikkar advierte la diferencia sustancial entre Alter y Alius a los fines de un enfoque adecuado
por nuestro interlocutor del didlogo. “A causa del mythos del moderno individualismo occidentale, muchos
lenguajes europeos no hacen distincion entre las dos palabras latinas alius-aud y alter-a-um (ali-teru), tradu-
cidas ambas como «otro». Si Dios es un Alter y no un Alius, esto implica que Dios es el otro (parte, lado, as-
pecto, ser, creador...) de nosotros. Si el «altro» hombre es un extranjero, un «otro» debemos resignarnos a
aquello que hemos dicho sobre la imposibilidad de conocer «el otro» como «otro» (aliud). Si otro hombre es
mi projimo, un otro (alter), entonces yo puedo conocer al otro como la otra parte de mi mismo y completar
mi autoconocimiento”.

58 Ibid., p. 63.
59 Ibid.,p.72.
60 PANIKKAR, R. (1993). Op. cit., p. 174.
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viduos. Y ensefia como algunos mitos colectivos han sido peligrosos, en formas de racismo o
de nacionalismo (ariano, hebreo, japonés, blanco, negro) o de antiterrorismo, entre otros.

De esta manera, el dialogo nos lleva a la trascendencia y a la superacion de nuestros
limites. Evidentemente, desde la perspectiva de Panikkar, este didlogo sobrentiende el dié-
logo interreligioso, por cuanto el alma de la cultura es la religion.

La filosofia 1ntercultural de Panikkar es una filosofia basada en la naturaleza plura-
lista de la humanidad®', que permlte identificar los limites horizontales y verticales de las
culturas, por lo que nos ensefia la tolerancia y a comprender la contingencia humana®.

EL LENGUAJE DE LOS DERECHOS HUMANOS

Los derechos tienen un lenguaje juridico y los derechos humanos existen y se mani-
fiestan con un lenguaje especifico.

Se ha ilustrado en los capitulos precedentes, gracias a las contribuciones del praxeolo-
gismo, que los derechos humanos resultan ser en su estructura derechos subjetivos y consti-
tuyen parte del sistema de las Instituciones. En consecuencia, sin lugar a dudas, los derechos
humanos no se pueden identificar con el lenguaje, sin embargo esto no descuida el hecho de
que éstos poseen un lenguaje natural propio y la compresion adecuada de éste, es decir, un es-
tudio pormenorizado del lenguaje, de una «lingiiistica» de los derechos, puede ser util para la
compresion de los diversos universos de sentido de los derechos humanos.

Bajo esta perspectiva, el anlisis lingiiistico, que tendria como horizonte el estableci-
miento de las diversas relaciones semanticas de las palabras, es decir, la identificacion de
una esfera semantica de las palabras més utilizadas por los derechos asi como el analisis es-
tructural de un eventual «sistema lingiiistico» de los derechos humanos® o de los diversos
sistemas lingiiisticos. Ha sido el filésofo del derecho espafiol Pérez Luiio quien adv1rt10 el
desarrollo de una lingiiistica de los derechos, actualmente en estado embrionario®. Por
otra parte, mas que estar frente a una doctrina con premisas conclusivas y exhaustivas sobre
la relacion entre lenguaje y derecho, en lo particular, lenguaje y derechos humanos,
estamos frente a la formulacion de hipoétesis de trabajo para ulteriores desarrollos.

Elinvestigador francés Jean-Bernard Marie ha expresado la idea que, al apoyarse los
derechos humanos en un particular lenguaje, las palabras de este lenguaje pueden ser de
ayuda para la comprension de su naturaleza. “Los derechos humanos no constituyen reali-
dades inmediatamente palpables y directamente perceptibles como los objetos del mundo
fisico: los derechos humanos «se concibeny, «se reivindicany, «se respetany, «se violan» o
se «sancionany, pero no se encuentran nunca, porque no son objetos materiales. Esto no
significa que no existan, prueba de ello es que se expresan continuamente en el lenguaje” .

61 PANIKKAR, R. (2002). Op. cit., p. 77.
62 Ibid, p.71.

63 PEREZLUNO, A. (1965). Derechos humanos, Estado de Derecho y Constitucién. Madrid, 5* edicién. Edi-
torial Tecnos, p. 47.

64  Ibidem.
65 Ibidem.
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Al'mismo tiempo, a juicio del filosofo Pérez Luilo, un analisis lingiiistico de los dere-
chos humanos tendria que ser emprendido de manera complementaria con el analisis es-
tructural, la informatica y la filosofia analitica.

En este mismo orden de ideas, la filosofia analitica ha fundado las bases para el estu-
dio de larelacion entre el lenguaje y larealidad. También en el ambito de la filosofia del de-
recho, la relacion entre derecho y lenguaje no ha sido entendida en forma univoca por la
doctrina.

Por otra parte, tenemos los autores nominalistas que han identificado el derecho con
una forma particular del lenguaje. Se recuerda en caso a David Hume en el Treatise on hu-
man nature que identifica la entidad juridica con la entidad lingiistica. Al respecto, sefiala
Kaufmann, en su libro Filosofia del derecho y hermenéutica, “el derecho es un sistema de
signos, gracias a los cuales nosotros entendemos la competencia y la dislocacion mas efi-
caz para determinar cualidades no reales consideradas por las comunidades como impor-
tantes...Las normas del derecho serian las propuestas para la constitucion de un lenguaje
pragmatico, util, una técnica comunicativa para superar las divergencias y para la com-
prensién de quienes, también enemigos, viven en el mismo grupo social”®.

Es el mismo Kauffmann a rechazar la posicion de Hume, considerando solamente
util para la compresion del lenguaje juridico, el presupuesto que “el derecho se daen el y
con el lenguaje™®’.

También Kaufmann enfatiza en las dos tendencias presentes en la filosofia del len-
guaje: ambos representantes de Wittgenstein: el Wittgenstein del Tractatus... y aquel del
Philosophische Untersuchungen®.

La primera tendencia estd comprometida con la construccion de una lengua ideal, de
un lenguaje formal, artificial, “en el cual puedan usarse s6lo simbolos univocos”. Bajo esta
perspectiva, para Wittgenstein, “el lenguaje es una representacion proyectiva de la reali-
dad”®, siendo la representacion un modelo de la realidad.

La secunda tendencia tiene como objetivo purificar el lenguaje de las oscuridades
conceptuales, de manera que las palabras puedan ser entendidas en su verdadero significa-
do original. La tarea del lenguaje es purificar la filosofia, ésta es concebida como “una ba-
talla contra el encantamiento de nuestro intelecto, a través de nuestro lenguaje’”".

Frente a estas dos corrientes, Kaufmann lle%a a la conclusion que el lenguaje, com-
prendido el juridico, siempre es «bidimensional»’': -la dimensién «racional-categérica»
del lenguaje, caracterizada por la exactitud y la univocidad-formal-logica, y la dimension
«metaforico-intencionaly, caracterizada por el simbolismo y la plurivocidad.

66 KAUFMANN, A. (2003). Filosofia del diritto ed ermeneutica. Bajo la direccion de G. Marino, Milan,
Giuffre, p. 178.

67 Ibid., p. 175.
68  Ibid., p. 180.

69 REALE, G. & ANTISERI, D. (1988). La filosofia nel suo sviluppo storico. n° 3 «Dal Romanticismo ai gior-
ni nostri», editoriale La Scuola, p. 398.

70 Ibid., p. 402.
71 KAUFMANN, A. (2003). Op. cit., p. 181.
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“La lengua viva se mueve continuamente sobre dos planos, uno horizontal o lineal y
uno vertical o trascendental. El primero esta referido a la dimension racional-categorica del
lenguaje, con una lengua digital: aquella de la univocidad formal-logica y de la exactitud,
para obtenerse a través de la abstraccion y del recurso areglas lingiiisticas, en determinadas
circunstancias con la utilizacion de lenguajes artificiales (funcién operativa o designativa
de la lengua)”™.

Kaufmann atribuye a la lengua digital el caracter de ser una lengua meramente repro-
ductiva, con una funcion operacional y designativa, mientras que la lengua analdgica, que
se mueve en el plano vertical, es productiva e innovadora, con una funciéon
comunicativo-simbolica.

Estas dos dimensiones estan presentes en el lenguaje natural de los individuos, pero
puede prevalecer la una sobre la otra.

Profundizando sobre la naturaleza del lenguaje juridico, Kaufmann llega a la conclu-
sion que el lenguaje juridico es una «lengua juridica especializaday, que presenta también
el caracter bidimensional ”* del lenguaje natural.

No obstante Kaufmann haya determinado el cardcter bidimensional tanto del lengua-
je natural como del lenguaje juridico, establece las diferenciaciones entre estos dos: “El
uno es, en la comparacion, concreto, el otro abstracto; en uno de ellos esta en primer plano
la figura, la imagen, en el otro, el signo, el concepto; el uno es mas rico de contenido y tiene
en consecuencia mayor valor informativo, el otro es mas exigente en la forma y tiene enton-
ces mayor valor operacional”’*.

Seguidamente Kauffmann afirmara que estos dos mundos con sus dos lenguajes, se
mueven siempre conjuntamente y no pueden ser concebidos como separados.

Kaufmann también observa la intencionalidad del lenguaje de las leyes de actuarse
como abstracciones, conceptos, de manera univoca y unidimensional, a pesar de esto, es en
el momento creativo de la aplicacion de la norma por parte del juez, entendido este Gltimo
como el mediador entre el lenguaje comun y el lenguaje juridico-técnico de las normas, que
la intencionalidad se revierte en la concrecion del lenguaje natural, en su propia dimension
metaforico-categorica.

LA «DUCTILIDAD» Y LA « FLEXIBILIDAD» DEL LENGUAJE
DE LOS DERECHOS HUMANOS

Es importante indicar que el lenguaje de los derechos humanos ha sido descrito como
un lenguaje dactil”.

72  Ibidem.

73 Ibid, p. 182. Kaufmann niega que el lenguaje juridico sea un lenguaje cientifico por cuanto ni la semantica ni
la sintaxis del derecho se fundan bajo reglas especificas. Por otro lado, el lenguaje juridico tampoco es un
lenguaje técnico.

74 Ibidem.
75 Ibid., p. 148.



Utopia y Praxis Latinoamericana. Afio 14, No. 45 (2009), pp. 45-64 61

En efecto, Baccelli sostiene la tesis que, no obstante el lenguaje de los derechos hu-
manos tenga un determinado origen y desarrollo historico’®, no significa que no pueda de-
sempeifiar una funcién importante fuera de su contexto de origen.

“La afirmacion activa de los derechos, su reivindicacion, es una caracteristica pecu-
liar de la experiencia juridica moderna, que la enriquece bien sea en el plano simbolico bien
sea en el plano normativo™’’.

Por otra parte, el mismo autor atribuye al lenguaje de los derechos una «fuerza ex-
pansiva»’®, es decir, una gran potencialidad de adaptarse a multiples situaciones y lugares,
constituyendo también ésta una caracteristica locuaz de la flexibilidad del mismo lenguaje.
Bacelli afirma como tesis central que, es particularmente en el elemento activista de los de-
rechos};umanos, donde se puede encontrar el caracter tendencialmente universal de los de-
rechos”.

FUNCIONES DEL LENGUAJE DE LOS DERECHOS HUMANOS

Al lenguaje natural le han sido atribuidas diversas funciones: expresiva, denotativa
operativa, informativa y social®.

En su funcién comunicativa, Kaufmann observa que el lenguaje sirve para intercam-
biar experiencias e informaciones®' entre los seres humanos, lo cual crea comunidad. Y las
comunidades son formadas, desarrolladas y consolidadas gracias al hecho comunicativo.
“Las comunidades humanas nacen también, aunque no exclusivamente, sobre todo por la

S S . . ;82
conjuncién de enlaces comunicativos, son comunidades a través del lenguaje”™”.

De este modo, Kaufmann trae a la luz la estrecha relacion entre comunidad y lengua-
je, relacion intuida aguda y anteriormente en el siglo X VI, por uno de los maximos repre-
sentantes de la escolastica espafiola, Francisco de Vitoria. Ahora bien, el te6logo espafiol
ubica la comunicacion humana en el contexto del derecho natural.

Para De Vitoria, la comunicacion es un hecho natural asi como lo es la sociedad. En
consecuencia, es la comunicacion, la condicion fundadora de la sociabilidad humana, y
ésta halla su expresion natural en el lenguaje.

“Desde la comunicacion y en la comunicacion hallan fundamento todas las formas
de la sociabilidad en sus diversos grados y con sus propias finalidades, y en modo especial,
se desarrolla la comunidad politica, sefialada por el autor como las més adecuada y conve-
niente al hombre: «Cum itaque humanae societates propter hunc finem constitutae sint, sci-

76 BACCELLI, L. (1999). Il particolarismo dei diritti, poteri degli individui e paradossi dell 'universalismo.
Carocci editori, p. 145.

77 Ibidem.

78 Ibid., p. 148.

79 Ibid., p. 158.

80 KAUFMANN, A. (2003). Op. cit., p. 183.
81 Ibidem.

82 Ibidem.
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licet ut alter alterius onera portaret, et inter omnes societates societas civilis ea sit in qua

commodius homines necessitatibus subvenianty”®>.

En el mundo de las diversas alternativas de encuentro entre los hombres, con la posi-
bilidad de instauracion de las relaciones de amistad-enemistad, De Vitoria defiende la
amistad. “El hombre es para el otro no ya el lobo hobbesiano, ni el Dios espinoziano, sino
su proj imo™*.

Es esta esencia comunicativa, compartida por todos los hombres, es decir, este «lo-
g0s comunicativoy, labase del reconocimiento del otro como semejante comunicante, que,
al mismo tiempo, implica la igual dignidad de los sujetos del didlogo. Este razonamiento
conducira a De Vitoria a defender la dignidad de las poblaciones americanas, de los indios,
respecto a los conquistadores espafioles. De esta manera, De Vitoria reconoce la humani-
dad de cada hombre y la misma libertad e independencia de todas las comunidades
politicas.

Por otra parte, la comunicacion se transforma en el «/ogos» del cual derivan los dere-
chos a la inmigracion, al comercio y a la evangelizacion.

La otra funcién que concierne al lenguaj e, con especial relevancia para el derecho, es
la «socializacion» derivada del lenguaje®™. El lenguaje sirve no sélo para comunicar sino
que es indispensable para comunicar las reglas de la sociedad, de la convivencia. Del mis-
mo modo, se recuerda que el estructuralismo funcionalista (Parsons), identifica precisa-
mente en el subsistema cultural, la funcion de transmitir el modelo social, a través de la cul-
tura y los valores institucionalizados, comprendido el derecho. Y esta transmision se
produce precisamente a través del lenguaje natural.

LA FUNCION EMANCIPADORA-LIBERADORA DEL LENGUAJE
DE LOS DERECHOS HUMANOS

Otros autores, ya se ha indicado, vislumbran en el lenguaje de los derechos humanos,
principalmente, el desempefio de una funcion emancipatoria-liberatoria (De Sousa, Sen y
Bacelli). En efecto, Sen reivindica el significado liberador del lenguaje de los derechos
para las culturas orientales.

Boaventura de Sousa, como se ha sefialado, enfatiza y propugna la capacidad eman-
cipatoria del derecho, especialmente de los derechos humanos, que puedan canalizar pro-
yectos alternativos sociales, culturales y politicos de resistencia a la globalizacion hegemo-
nica para la construccion de sociedades mas solidarias. Y esto es posible gracias al mismo
lenguaje que permea a los derechos humanos. Desde esta perspectiva, la globalizacion im-
plica del mismo modo un lenguaje unilateral, unidireccional, impuesto por aquellos que
sony representan los verdaderos y inicos actores del proceso mismo, donde no hay diadlogo
y los individuos se constituyen en actores pasivos, sin voz, es decir, sujetos que sufren el
impacto del proceso y sus consecuencias.

83  Relectio de protestate civili.

84 TRUIJILLO,I. (1997). “Alle origini dei diritti dell’uomo: i diritti della comunicazione di Francisco de Vito-
ria”, in: Rivista Internazionale di Filosofia del Diritto. Giuffré editor, enero, marzo, IV serie, p. 91.

85 Ibid, p. 184.
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Por otra parte, los movimientos sociales que representan y agrupan el movimiento
denominado de la «globalizacion alternativa», utilizan entre sus estrategias la comunicati-
va. Supropuesta es la creacion de un espacio comunicativo comun de articulacion de los di-
versos discursos de individuos, grupos, entes y organizaciones de la sociedad civil mun-
dial, a las fines de denunciar cualquier forma de dominacion y opresion social, econdémica o
politica, organizar la resistencia social no violenta y proponer acciones emancipadoras.

Entre sus estrategias comunicativas, estos grupos buscan dar publicidad e introducir
en el espacio de la opinioén ptiblica mundial, las diversas voces y discursos.

Probablemente han sido las organizaciones intergubernamentales y no gubernamen-
tales las que han intuido e interpretado mejor la fuerza y el alcance funcional y de transfor-
macion del lenguaje de los derechos humanos, hasta convertirse en la actualidad en agentes
especializados de su tutela y también en expertos del uso de este lenguaje. De modo tal que
estas organizaciones han utilizado y contintan utilizando el lenguaje simbolico de los “de-
rechos humanos” para canalizar los discursos contentivos de las mas diversas exigencias al
Estado y a los 6rganos especializados de tutela, asi como para realizar campaiias, moviliza-
ciones de opinion publica, denuncias a los gobiernos considerados “violadores de los dere-
chos humanos”y el impulso de los diversos programas de acciones a favor de su tutela®.

En efecto, una de las caracteristicas mas notables de nuestra época es el creciente de-
bate a nivel gubernamental, intergubernamental y civil, que han y contintian a crear diver-
sasredes de circulacion sobre los mas variados discursos relativos a los derechos humanos,
en los cuales se confrontan las distintas cosmovisiones y los ideales de vida en comtn de
los pueblos.

Sin embargo es preciso hacer las siguientes puntualizaciones. Por una parte, la «rei-
vindicacion» en el lenguaje del derecho, implica al mismo tiempo, la idea de algo justo, ne-
cesario y debido. De aqui el enlace del lenguaje de los derechos humanos con laacciony la
idea de justicia. Y hay la conviccion generalizada que los derechos humanos responden a
aquel todo, a aquella universalidad que concentra y expresa las exigencias de justicia en
una sociedad espacial e historicamente determinada. Este enlace ha sido bien explicado por
los socidlogos del derecho. El vinculo entre la idea de la justicia y de los derechos humanos
es muy intenso, mas que en otros sectores del derecho.

86 Con respeto a la funcion que las organizaciones no gubernamentales pueden tener en la tutela de los dere-
chos humanos, se pueden destacar las siguientes: La funcion se refiere a la capacidad de la sociedad civil de
influenciar en la formacion y en el contenido de los programas de vida en comin (direccion politica), fun-
cion que corresponde a los poderes publicos. La segunda funcion es relativa al hecho que estas organizacio-
nes actuan como intermediarios entre la opinion publica y los estados, en defensa de la dignidad humana y
de las comunidades, proyectando las necesidades sociales en los sistemas politicos nacionales y en la comu-
nidad internacional. La tercera funcion, es decir el soft control, es aquella en que se evaluan las politicas pu-
blicas en conformidad con las obligaciones internacionales tomadas por los estados en materia de derechos
humanos, recordandoles sus obligaciones o indicandolos como “responsables” en el caso de violaciones de
derechos. Para esta funcion utilizan los medios y llaman la atencion publica a tal proposito. Estas funciones
han sido desarrolladas en: AVILA HERNANDEZ, F. (2001). “La sociedad civil en la praxeologia de los de-
rechos Humanos”, Cuestiones Politicas, n° 27, diciembre, Universidad del Zulia, Maracaibo, p. 85 ss.
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CONCLUSIONES

Compartimos plenamente la universalidad propuesta por la filosofia intercultural, no
mas como una confrontacion dialéctica entre universalidad y particularidad, es decir, como
polos en oposicion, sino a través de la conciencia sobre la «universalidad del dialogo», en-
tendido éste tltimo como esfuerzo de traduccion y de interpretacion de las experiencias
fundadoras de las culturas. En este sentido, la universalidad no es a priori dialéctica, sino
un proceso comunicativo polifénico entre hombres.
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RESUMEN

En este articulo se reflexiona sobre el ca-
racter de la filosofia cuando ésta parte de las dis-
tintas experiencias culturales que la pueden ori-
ginar. Desde el seguimiento de una filosofia de la
cultura de corte hermenéutico y critico a la vez,
se propone rebasar la funciéon etnocéntrica o
“provincial” de la filosofia, sobre todo cuando
tiene que ver con la comprension interpretativa
de las configuraciones simbolicas de las distintas
culturas y con la critica a la ideologia del multi-
culturalismo. Asi, se propone un momento de ra-
dical autotransformacion de nuestra herencia
cultural al hacer filosofia como una radical trans-
figuracion del logos racional.
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ABSTRACT

This article reflects on the nature of philo-
sophy coming from different cultural experien-
ces that can originate it. From the pursuit of a phi-
losophy of culture that is hermeneutic and criti-
cal at the same time, this essay proposes to go be-
yond the ethnocentric or “provincial” role of phi-
losophy, especially when it has to do with the in-
terpretive understanding of symbolic configura-
tions in different cultures and criticism of the
ideology of multiculturalism. Therefore, a mo-
ment of radical self-transformation for our cultu-
ral heritage is proposed by making philosophy a
radical transfiguration of rational logos.
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URBANIZACION DE LA PROVINCIA DEL MULTICULTURISMO'

Debe indicarse, de entrada, el peligro que trac consigo la sobreproduccion de textos so-
bre el fendmeno social de la multiculturalidad y la ideologia del multiculturalismo: su pérdi-
da de fuerza como tema de reflexion y, lo que es mas lamentable, como discurso eficaz de
transformacion social, cuando ha proliferado su tratamiento en esta especie de koiné actual.

La alta difusion de un tema tiene que ver forzosamente con la banalizacién de su sen-
tido de fondo (y decir esto no remite a ningun substancialismo supuesto). Lo que quiero in-
dicar es que el estar en boca de todos necesariamente lleva a un tema a cancelar su aspecto
problematico de disrupcion social, porque precisamente se lo ha ajustado a las condiciones
de aceptacion cultural, en las que se ha vuelto “provincial”, en las que se le ha domesticado
conforme a una figura local y manejable, y se le ha restado el aspecto negativo o critico que
tendria que ver con el origen de la transformacion del estatus social que sostiene esas
condiciones de aceptabilidad.

Es a lo que se referia H. Marcuse cuando hablaba de la “desublimacion represiva”
como fendomeno de la cultura de masas de la “sociedad industrial avanzada”, que ha absor-
bido o asimilado, en una inteligencia perversa de la razon instrumental del capitalismo tar-
dio, los elementos peligrosos, subversivos o de vanguardia, que pudieran desestabilizar su
orden (y es entonces una desviacion siniestra de la “astucia de larazéon” hegeliana: de su ca-
pacidad de absorber dialécticamente a su contrario para fortalecerse). Los discursos cultu-
rales que antes fueran nocivos ahora son incorporados con el fin de institucionalizarse y dar
fuerza al cuerpo social y su stablishment. Los ejemplos de Marcuse son los discursos del
arte y la literatura vanguardistas, que han pasado a ser entretenimientos nada peligrosos en
la sociedad de consumo, pero también los discursos, antes disruptivos, de subculturas o
contraculturas, como la beatnik, que ahora se han “ideologizado” y, en su absorcion social,
se han incorporado al “nuevo totalitarismo” que se “manifiesta precisamente en un plura-
lismo armonizador, en el que las obras y verdades mas contradictorias coexisten pacifica-

mente en la indiferencia™?.

Esta capacidad para absorber a los contrarios en un aparente pluralismo conciliador
es la que también es blanco de ataque, recientemente, para Slavoj Zizek®. En el mismo sen-
tido que Marcuse, Zizek ataca al multiculturalismo como ideologia la sociedad global ac-
tual y su logica capitalista interna. Pues bien, quiero sostener que es esta misma perversa
capacidad de absorcion la que opera también respecto a la proliferacion de textos, mesas re-
dondas, coloquios y congresos, articulos y libros sobre el multiculturalismo en el mundo

1 Habermas pronuncio la /audatio de Gadamer con motivo de la entrega a éste del premio “Hegel” en 1979. El
argumento de la laudatio fue precisamente: “Gadamer urbaniza la provincia heideggeriana”. Aqui, jugando
con la famosa frase, solo quiero indicar el giro de ampliacion que cobra el tema del multiculturalismo cuan-
do se lo saca de su fijacion juridico-politica, en la que se encuentra la saturada produccion de textos al res-
pecto, y se estudia desde su ampliado aspecto antropologico, hermenéutico y ético. Con ello cobra “carta de
ciudadania”, creo, en la reflexion filosofica ampliamente considerada.

A proposito de la frase original, Cfr. HABERMAS, J. (1985). “Hans Georg Gadamer. Urbanizacion de la
provincia heideggeriana”, in: Perfiles filosoficos-politicos. Madrid, Taurus, pp. 346-354.

2 MARCUSE, H. (1985). EI hombre unidimensional. Ensayo sobre la ideologia de la sociedad industrial
avanzada. Planeta-De Agostini, Barcelona, Espaiia, p. 91.

3 ZIZEK,S. (1988). “Multiculturalismo o la l6gica cultural del capitalismo multinacional”, in: Estudios cul-
turales. Reflexiones sobre el multiculturalismo. Paidos, Buenos Aires/México, p.138, ss.
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académico actual. Pero también respecto a la proliferacion de los discursos en el medio po-
litico sobre la defensa de la diferencia étnica, los derechos de las minorias indigenas, el au-
togobierno de las comunidades y demas féormulas que en su estereotipacion y divulgacion
sociales, como habian advertido Marcuse y Zizek, consiguen justo lo contrario a lo que de-
fienden. Son la contradiccion cultural plenamente manifestada. Ademas, esta capacidad es
la que opera sobre la actual moda de “etnizacion” de las campaiias publicitarias y los pro-
ductos “exdticos” que se venden muy bien en la sociedad de consumo internacional”.

La proliferacion de los discursos sobre el multiculturalismo y sus temas aledafios, in-
cluso los que quieren problematizar sus condiciones juridicas y politicas, sufren esta mis-
ma absorcion que les resta su verdad, su potencia negativa o critica, su fuerza de transfor-
macion social. Pero no so6lo son los discursos y textos asi multiplicados lo que aqui esta
comprometido. Lo que quiero indicar es que son los discursos y los grupos culturales alos
que hacen referencia, ambos, los que sufren una misma manipulaciéon enmascarada de
“aceptacion dialogica” y democratica. Ambos, produccion excesiva de discursos y multi-
ples comunidades sefializadas por ellos (aunque en la mayor parte de los casos no compren-
didas y menos transformadas por ellos), son la expresion de un fendémeno mérbido de con-
tradiccion cultural, que termina por reducir el tema del multiculturalismo a mera ideologia,
en el sentido marxiano de la palabra. La academia contribuye con su reproduccion incesan-
te de discursos sobre el multiculturalismo, mas que ninguna otra institucion social pero mas
de una vez en contubernio con las instituciones politicas, a esta dinamica de debilitamiento
real de los discursos y practicas culturales multiples, cuando, en el mejor de los casos, lo
que querria es fortalecerlos.

El provincialismo del tema del multiculturalismo, su falta de capacidad para rebasar
el linde de la reiteracion (sin transformacion social de facto) de los mismos topicos desde
hace afios, se debe, asi, paraddjicamente, a la proliferacion nada peligrosa o disruptora de
los discursos que se refieren a él. Esta proliferacion es un debilitamiento de las voces loca-
les, de las practicas culturales mas diferenciadas, que querria representar y proteger.

(Como salir de esta situacion paradojal y autoenvolvente? ;Cémo superar la frontera
aislante del provincialismo juridico-politico en los discursos sobre el multiculturalismo?
Esto es, (como pensar el fenomeno de la multiculturalidad ampliamente, desde una plata-
forma de reflexion filosofica no constrefiida a la reiteracion —muchas veces ociosa o
amafiada— del aspecto juridico-politico?

Quiero proponer que tal ampliacion se lleva a cabo no olvidando, nunca olvidando,
el aspecto juridico-politico, sino fundamentandolo desde el analisis mas amplio, y que es su
condicion de posibilidad, de los aspectos antropologico, hermenéutico y ético.

Reitero, pues, para evitar apresuradas sospechas o prematuros desencantos, que la
pretension de urbanizar la provincia del multiculturalismo va justo en el sentido de alcan-
zar un discurso ético y juridico politico lo suficientemente disruptor como para que no sea
de nuevo absorbido por los mecanismos culturales de aceptacion o institucionalizacion no
transformadores de la sociedad en cuestion. Sin el debate juridico-politico, y la orienta-
cion (al menos indicada) de su puesta en practica en el medio social, el intento antropologi-

4 Paradarun ejemplo: actualmente se esta comercializando internacionalmente la imagen sufrida de la artista
mexicana Frida Kalho: lo estético y 1o venial, el discurso comunista caracteristico suyo, enemigo del capita-
lismo, y el capitalismo mismo, conviven asi sin provocar grandes disrupciones en el orden social.



Pablo LAZO BRIONES
68 Autocritica de la “filosofia unica” via a una filosofia de la (multi)cultura

co, ético y hermenéutico de fundamentacion del fendmeno multicultural quedaria
inutilizado de antemano.

Encaminados hacia este fin practico de la reflexion filosofica de la multiculturalidad,
esto es, encaminados hacia la reflexion sobre las condiciones de posibilidad ético-herme-
néuticas de una deseable politica pluricultural, la pregunta central que es necesario formu-
larse es justamente la que indaga sobre el por qué de lareiteracion y proliferacion de los dis-
cursos de enfoque juridico-politico que mas bien han devenido obtusos socialmente ha-
blando. Pueden darse multiples respuestas a esta pregunta, desde las que tienen que ver con
las condiciones de competitividad de los discursos académicos de cara a la ganancia de re-
cursos y ventajas en el medio de la investigacion y la docencia (becas, estancias de investi-
gacion, pertenencia a grupos mas o menos endogamicos en las instituciones, etc.), hasta las
que tienen que ver con conveniencias partidistas, comunales o gremiales en la dindmica
agonistica en que los distintos discursos sociales configuran las identidades de los grupos y
los individuos y su papel social, siempre en confrontacion con otros grupos e individuos
(dindmica agonistica como la descrita por Lyotard o Foucault cuando se refieren a la encar-
nacion de relaciones poder-saber en los discursos y practicas culturales que distinguen una
época, una episteme en particular’). No obstante la importancia de estas respuestas (que
conducirian al presente articulo hacia otros lugares de reflexion que salen de su objetivo
primordial), quisiera concentrarme mas bien en una que seguramente explica tanto las di-
namicas agonisticas académicas como las mas ampliamente sociales de predominancia de
un discurso sobre otros: el hecho de que la mayor parte de los discursos sobre el multicultu-
ralismo asi producidos se concentren en la defensa o en el debate sobre la universalidad o
particularismo de las formas culturales en juego, de sus deberes o derechos y de los estilos
culturales de ser asimismo universales o particulares, y de las estrategias politicas para su
conservacion, proteccion y promocion®.

Es esta discusion sobre la universalidad defendida o atacada, o el particularismo en-
salzado o reprimido, que toma las distintas figuras académicas y politicas del debate juridi-
co-politico, lo que anima la sobreproduccion de textos sobre el multiculturalismo. ;De
donde proviene esta discusion? ;Cudl es suraiz? Permitaseme en este punto introducir un
aserto que intentaré en adelante sostener: radicalmente, en su raiz histdrica y en cuanto a su
condicion de posibilidad fundante, el debate juridico-politico sobre el multiculturalismo
proviene de la discusion sobre la universalidad de la naturaleza humana y sus rasgos esen-
ciales en su vida publica (de Platon y Aristoteles al liberalismo politico de los siglos XVIIy
XVIIly sus figuras predominantes: Rousseau, Locke, Kant, Condillac7), que proviene a su
vez, mas radicalmente, de una explicacién mas abarcante o universal sobre el papel que ju-
garia la naturaleza humana como parte de un cosmos, de un mundo, de un todo absoluto que
la contiene y es su razén ultima. Esto es, la intencion de una filosofia universalista, metafi-
sica, que alcanza los debates juridico-politicos del multiculturalismo como una de sus

5  Cfr. LYOTARD,JF. (1993). La condicion postmoderna. Planeta, Argentina, Caps. 6-7; FOUCAULT, M.
(2002). El orden del discurso. Tusquets, Barcelona.

6  Cfr. KYMLICKA, W. (1995). Multicultural Citizenship. Clarendon, Oxford, Caps. 5-6; Ibid., (2003). “De-
rechos humanos y justicia etnocultural”, in: La politica verndcula. Paidos, Barcelona.

7  Cfr. TAYLOR, Ch. (1989). Fuentes del yo. Paidos, Barcelona, pp. 265-321. Véase también mi libro: LAZO
BRIONES, P. (2007). Interpretacion y Accion. El sentido hermenéutico del pensamiento ético-politico de
Charles Taylor. Ediciones Coyoacan, México, Cap. IV.
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ultimas consecuencias o herencias historicas, o, si se quiere, los explica, los funda como
condicion de posibilidad, como causa primera.

Derrida ha sabido advertir y delatar, o delatar advirtiendo, los alcances de este meta-
fisismo tanto para nuestra idea de filosofia como herencia cultural, como para las posturas
politicas y las discusiones juridico-politicas sobre el caracter cosmopolita de la naturaleza
humana y su absorcion violenta del que es diferente culturalmente®. El falogocentrismo, la
extension sin reservas del logos racionalizante de Occidente que se ha erigido hegemonica-
mente sobre todo caracter que le sea diferente, despliega los tipos del “poder filos6fico”,
como le llama Derrida, expeditamente hacia las formas de vida distintas, las propias de las
minorias excluidas, segregadas racialmente o inutilizadas politicamente. El caso es que ve-
rificando la incorporacion de la diferencia (cultural, racial, genérica, del inmigrante, etc.) a
un tipo de identidad mas fuerte y narcisistica, la que corresponde al logos autocentrado de
la filosofia universalista y de la forma de ser cultural que se autonombra superior a las de-
mas montada sobre una definicién de lo humano, se prueba el alcance practico, situado his-
toricamente, tanto de tal falogocentrismo como de la operacion deconstructiva que se ejer-
ce sobre ¢l, de tal modo que sea posible pensar en una “deconstruccion mas insistente y ex-
plicita, una deconstruccion de todos los efectos de falogocentrismo que no pretendia ser
“tedrico” o “especulativo” sino concreto, efectivo, politico™.

La actitud siempre vigilante que recomienda Derrida, de sospecha permanente, so-
bre las formulaciones lingiiisticas que puede adoptar el debate sobre derechos y deberes del
“hombre universal”, van en el sentido de que pueda construirse, y de hecho se ha construi-
do, un “comunitarismo” que es simplemente la “compulsion de la identidad”, la ereccion
violenta del narcisismo de una comunidad que se propone tramposamente como universal
y representativa del género humano entero (la comunidad blanca tardomoderna)'.

Entonces, debemos sospechar, uno, de una filosofia que queriendo hablar de los ras-
gos universales de lo existente es mas bien la manifestacion de un “quererse oir” a si misma
eny por medio de la “envoltura” (incorporacion) y “1i erarquizacion” (gradacion) de su otro,
del otro cultural, historica y politicamente situado''. Pero ain mas, debemos sospechar,
dos, de los despliegues facticos de esta filosofia logocéntrica: la segregacion en todas sus
formas, la violencia en el discurso juridico-politico de aparente universalidad incluyente

pero de efectiva intolerancia excluyente o segregacionista.

Frente al provincialismo del enfoque del multiculturalismo que queremos combatir,
es de nuevo 1til la insistencia en una vigilancia sobre los posibles abusos y recaidas en los
lenguajes universalistas pero discriminatorios, excluyentes o degradantes de la diferencia.
En esto seguimos sin reservas a Derrida. Pero a nuestra vez insistiremos sobre el lugar te6-
rico desde donde se lleva a cabo tal vigilancia. No todo lugar de defensa de la diferencia y
apertrechamiento contra las trampas lingiiisticas del universalismo espurio o hegemoénico
(juridico-politicas, pero de cualquier otra indole también) seria igualmente sostenible. Y

8  Cfr.,, DERRIDA, J. (1989). “Timpano”, in: Mdrgenes de la filosofia. Anthropos, Barcelona; DERRIDA, J.
& ROUDINESCO, E. (2004), “Politicas de la diferencia”, in: Y masiana, qué..., FCE, México; DERRIDA,
J. (1996). Cosmopolitas de todos los paises, jun esfuerzo mas! Cuatro Ediciones, Valladolid, Espafia.

9  DERRIDA, J. (2004). Op. cit., p. 32.
10 DERRIDA, J. (1997). El monolingiiismo del otro, o la protesis de origen. Manantial, Buenos Aires.
11 DERRIDA, J. (1989). Op. cit., pp. 17-35.
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esto porque incluso filosofias que advierten la peculiaridad de los gestos culturales enten-
diéndolos como diferencia radical, esto es, como otredad irreducible a la totalidad metafi-
sica supuesta por el pensamiento logocéntrico occidental, pueden partir de otros enfoques
culturales que terminan por repetir el mismo mecanismo, para usar de nuevo los términos
derridianos, de absorcion, envoltura e imposicion hegemonica que estaban combatiendo.

Me parece que la filosofia de Levinas es paradigmatica en este sentido. Un breve co-
mentario respecto a ella nos servira para preparar el terreno para proponer una transforma-
cion radical de la filosofia via su problematica regeneracion en una autorreflexion cultural,
lo que equivale a decir siempre en alerta de su desmesura hegemonica universalista. Como
yahaindicado M.T. Ramirez, aunque Levinas lleva a cabo una admirable critica de los abu-
sos de la metafisica occidental, del platonismo que caracteriza la filosofia como aspiracion
alointeligible y permanente de las esencias absolutas (y del concomitante rechazo, o al me-
nos degradacion, de las condiciones historico-culturales del pensamiento), su propuesta, al
final del dia, resulta en una reivindicacion ético-metafisica del encuentro con el otro, y
vuelve asi a aspirar a una explicacion absolutista que desprecia la raiz cultural de la filoso-
fia'2. Entonces, paradojicamente, el intento de superacion del pensamiento autocentrado y
violento o logocentrismo, se traiciona a si mismo ya que termina buscando, en otros
términos culturales igualmente universalistas, justo lo que criticaba.

En efecto, en Levinas el aparato critico de desmontaje de las pretensiones de la filo-
sofia etnocéntrica occidental es impecable, la estructura de pensamiento ya tiene todos los
rasgos de lo que podria llamarse una “fenomenologia de la multiplicidad cultural”, que co-
mienza con una critica completa del platonismo como forma paradigmatica de la “cultura
filos6fica” o abstraccionista-racionalista, lo que algunos han llamado “Cultura Unica”, que
es traicion y renuncia justamente a su raiz cultural. La critica de Levinas en este sentido es
minuciosa y ambiciosa: comienza por destacarse no sélo de todo idealismo objetivista y de
todo cientificismo que buscara “datos brutos”, sino también de una fenomenologia cuyo
movil fuera el encuentro de una “receptividad pura” de “datos inmediatos o primeros” sin
significacion cultural. Mas bien, argumenta, y es aqui donde la propuesta mas nos importa
a nosotros, toda intuicion fenomenolodgica estaria sentada sobre una significacion cultural
més amplia que la hace posible, y que Levinas llama horizonte o mundo". Solo desde esta
significacion —siempre historica, siempre lingiiistica- es que los datos de la conciencia se
aclaran, se despliegan; s6lo desde este asiento significativo precedente a cualquier intui-
cion (en la acepcion que le da Husserl, aunque no Bergson, sobre el que Levinas quiere
construir) es que se entienden “los objetos colocados ante el pensar”. Asi pues, es desde el
trasfondo de una fotalidad de significacion -la cultura, el lenguaje- que se generan los actos
de conciencia, su intencionalidad es concomitante a una interpretacion activa y libre del
mundo en que aparece, y por eso sostiene también Levinas que esta fotalidad ya dada no

12 RAMIREZ, MT. (2005). Filosofia culturalista. Secretaria de Cultura de Michoacan, México, pp. 53-54:
“Aunque, como hemos visto, Levinas argumenta a favor del reconocimiento del pluralismo cultural, él mis-
mo va a buscar restablecer un principio universal, mismo que encuentra en la experiencia ética—como algo
que, supuestamente, rebasaria el orden puramente cultural, esto es el orden en que se articulan el ser y la sig-
nificacion, lo ontologico y lo humano. Mas alla de esto se encuentra, para Levinas, el rostro del Otro, esto es,
larelacion humana interpersonal. Sin embargo, con todo lo importante que resulta su perspectiva para la re-
construccion de nuestra conciencia ética, nos parece que su posicion vuelve de alguna manera a la denega-
cion metafisica del ser de la cultura- ahora como denegacion ético-metafisica.”

13 LEVINAS, E. (1993). Humanismo del otro hombre. Siglo XXI, México, p. 20.
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tiene el caracter absoluto y deterministico a lo Hegel, sino, en consonancia con M. Mer-
leau-Ponty, un caracter siempre situado en donde “el espectador es actor”, es decir, en don-
de la percepcion del mundo equivale también a la produccion de “objetos culturales” cuya
reunion —totalidad- conforma lo que entendemos por “expresion del ser”'*.

Con la aclaracion critica de que la “totalidad del ser” requiere del “acto cultural del
hombre”, Levinas parece querer abrir el camino para un pensamiento descolonizador o an-
tiplatonico que sea critico de su abstraccionismo al tiempo que enfatiza la concrecion de su
enraizamiento en las multiples interpretaciones culturales e histéricas, incluso etnografi-
cas, de lo que llamamos ser:

La etnografia mas reciente, mas audaz e influyente, mantiene en un mismo plano
las miltiples culturas. La obra politica de la descolonizacion se encuentra asi in-
corporada a una ontologia —a un pensar del ser, interpretado a partir de la signifi-
cacion cultural, multiple y multivoca. Y esta multivocidad del sentido del ser
—esta desorientacion esencial- es, tal vez, la expresion moderna del ateismo"

Y asi, cuando creiamos que Levinas abogaba por una ontologia en la que las diversas
voces culturales tendrian algo que decir, cuando pensabamos que su muy buena critica al pla-
tonismo conduciria incluso a una idea de “penetrabilidad de las culturas” en donde éstas arti-
cularian una comprension del mundo en efecto compartida interculturalmente, vuelve a do-
lerse, como se lee al final de esta clausula, de 1a “desorientacion” de la multivocidad de signi-
ficaciones culturales, de su “ateismo”, para terminar afirmando: “La reflexion sobre la signi-
ficacion cultural lleva a un pluralismo al que falta un sentido inico.”'® Y, por supuesto, este
“sentido iinico” no se encontraria en la “necesidades” culturales, sino en un momento de tras-
cendencia absoluta en la relacion con el Otro, relacion “que no es primordialmente una signi-
ficacion cultural”, sino “primordialmente sentido”, que tiene “significancia propia”, que es
pura presencia “no integrada al mundo™: Esta presencia consiste en venir hacia nosotros, en
presentarse. Lo que se puede enunciar asi: el fenomeno que es la aparicion del Otro, es tam-
bién rostro (...) la epifania del rostro es una visitacion.” Y poco méas adelante: “La desnudez
del rostro es un despojamiento sin ornamentos culturales, una absolucion...”"’.

A final de cuentas, pues, quiero sostener que a Levinas le gana su religiosidad, se deja
vencer por su herencia cultural, y asi afirma realmente lo que dificultosamente se esforzé
pornegar. Y aunque el mismo Derrida se esfuerce en sostener que Levinas levanta un edifi-
cio critico al fin libre de la herencia filoséfica helenocéntrica y en términos de una argu-

14 Ibid.,p.32.“Laculturay la creacion artistica forman parte del orden ontolégico mismo. Son ontoldgicas por
excelencia: hacen posible la comprension del ser. No es pues por azar que la exaltacion de la cultura y las
culturas, la exaltacion del aspecto artistico de la cultura, dirige la vida espiritual contemporanea; que mas
alla de la labor especializada de la investigacion cientifica, los museos y los teatros, como en otro tiempo los
templos, hacen posible la comunion con el ser y que la poesia pase por plegaria.” Las cursivas son mias.

15 Ibid., p. 39. Las cursivas son mias.

16  Ibid.p. 48.Y mas enfaticamente unas paginas adelante, p. 70: “Pero la danza de innumerables culturas equi-
valentes, en que se justifica cada una en su propio contexto, crea un mundo, ciertamente, des-occidentaliza-
do, pero también un mundo desorientado.” De aqui la necesidad de la Etica como significacion, enfatiza Le-
vinas, “no historica”, que existe “antes de la historia y antes de la cultura”.

17  Ibid., p. 58-59.
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mentacion no ligada expresamente aninguna teologia o mistica hebrea, sino a la experien-
cia irreductible de lo otro'®, lo que se ve en sus textos es justo lo contrario, lo que se ve es
que poco apoco su propuesta se va desviando de su potente operacion deconstructora hacia
el cuello del embudo de los términos religiosos judaicos por donde quiere hacer pasar todo
otro contenido cultural.

Importa sobre todo enfatizar esto ultimo, el uso de los términos culturales en Levi-
nas: la critica al caracter “colonizador” de la metafisica racionalista occidental que lleva a
cabo, es traicionada por la insistencia en el uso de términos propios de la cultura judia, de su
religiosidad mas intima, términos como visitacion para hablar del Otro que se presenta
como un absoluto frente a mi, como la desnudez del rostro que me demanda una absoluta
respuesta ética “sin ornamentos culturales”y “en su abstraccion, exterior a todo mundo™".

Liturgia como la solicitacion infinita, incondicionada, del Otro como otro que es una
demanda ético-metafisica, sin recompensa posible dado que es una renuncia al “egoismo
del yo” occidental, en sus formas de racionalismo abstracto o instrumental. De tal modo
que Levinas se ve precisado a decir (entiendo, a confesar): “Y es aqui tal vez, donde se
puede percibir como una meditacion filosofica se ve necesitada a recurrir a nociones como
Infinito o Dios™. La huella dela presenc1a absoluta del Otro como la “eleidad” de Dios, su
visitacion como el EI absoluto del Exodo®'. La introduccion de la metafora de “Roma”
cuando qulere hablar de la falta de orientacion en los estud1os de las culturas y de la “sinfo-
nia” que uniria todos los cantos en el Cantar de los cantares™ para hablar de la falta de un

“sentido unitario” para todas las culturas. Hablar de la “Obra” con el Otro como
ser-para-mds-alld-de-mi-muerte o tiempo-sin-mi, de la eternidad sin gesto cultural®; y por
ultimo, la introducciéon de términos morales-religiosos como sacrificio o milagro para
hablar de la aparicion del otro que desafia mi mismidad egotista.

El problema sigue siendo que Levinas, velada o abiertamente, hablara siempre en
términos del Dios y la ritualidad religiosa que su cultura judaica le ha dictado, sin posibili-
dad alguna de moverse a la creencia o mistica del otro cultural, de hecho, intentando siem-
pre supeditar esa creencia y esa mistica a los términos de su explicacion metafisico-religio-
sa omniabarcante. Y con ello vuelve al problema que mas arriba advertiamos: una filosofia
que quiere reconocer la diferencia como tal, al otro como otro, por mas valiosa que pueda
ser por sus recursos de desarme y critica del pensamiento unico, de 1a filosofia uinica logo-

18 DERRIDA,J. (1989). “Violencia y metafisica. Ensayo sobre el pensamiento de Emmanuel Levinas”, in: La
escritura y la diferencia. Anthropos, Barcelona, p. 113.

19 LEVINAS,E. (1993). Op. cit., pp. 59-60: “La desnudez del rostro es un despojamiento sin ornamentos cul-
turales —una absolucion-, un desapego de la forma en el seno de la produccion de la forma (...) La significa-
cion del rostro, en su abstraccion, es, en el sentido literal del término, extraordinaria, exterior a todo orden,
exterior a todo mundo.”

20 Ibid.,p. 67.

21 Ibid.,p.82: “Seralaimagen de Dios, no significa ser el icono de Dios, sino encontrarse en su huella. El Dios
revelado de nuestra espiritualidad judeo-cristiana conserva todo lo infinito de su ausencia que estd en el “or-
den’ personal mismo. Solo se muestra por su huella, como en el capitulo 33 del Exodo. Ir hacia él no es se-
guir esta huella que no es un signo. Es ir hacia los Otros que se encuentran en la huella de la eleidad. Es por
esta eleidad, situada mas alla de los célculos y de las reciprocidades de la economia y del mundo, que el ser
tiene un sentido”.

22 Ibid., pp. 45-48.
23 Ibid., p. 52.
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céntrica, no sirve de mucho a la hora de querer interpretar, comprender y actuar con otras
formas culturales de vida cuando termina por reiterar un universalismo constrefiido a sus
propios términos culturales y, peor atin, cuando lo hace justo presentandose como propues-
ta meta-cultural, aunque en realidad arraigandose en su particularismo cultural. (Por su-
puesto, huelga decir que la sospecha que levantamos contra el pensamiento de Levinas no
esta fijada sobre el caracter judaico que siempre tiene como plataforma, sino sobre su insis-
tencia en el movimiento autoenvolvente (y de nuevo abstractivo) de su fundamentacion
metafisica en términos de una cultura en particular como si fuera universal y extensible a
toda otra cultura. Seria una contradiccion de lo hasta aqui dicho querer rechazar el
pensamiento levinasiano por su remision al judaismo como tal, equivaldria ello a un
intolerante asedio a una cultura en particular, lo cual es completamente ajeno y enemigo de
lo que aqui queremos sostener).

Recapitulando, diremos que el trabajo de Levinas nos pone en alerta de dos peligros a
evitar si lo que queremos es justo interpretar, comprender y actuar con el otro cultural: el
primero de estos peligros radica en el abuso de la cosmovision logocéntrica en su conjunto
y de la filosofia que pretende justificarla, peligro que él mismo delata y previene; el segun-
do peligro estriba en el ataque a, y la deconstruccion de, esta cosmovision y esta filosofia
universalistas en nombre de una reivindicacion de la otredad como tal, pero que termina
perdiéndose y blindandose en sus propios términos culturales a final de cuentas, de forma
solapada o francamente, como quiera que sea, es igualmente pernicioso.

Sélo un pensamiento de la multiculturalidad que se ha hecho cargo de estos dos peli-
gros puede salir de su provincialismo, esto es, de la curiosa circunstancia actual de su pro-
pia aceptacion y difusion, sociales y académicas, de las que hablabamos mas atras, que son
en realidad su propia pobreza como tema de reflexion transformador de lo social. He queri-
do sostener que este provincialismo se refiere a un universalismo de fondo no criticado, y
que se le comienza a criticar cuando estos dos peligros se nos enfrentan con claridad. De
aqui la utilidad de la lectura de Levinas y contra Levinas.

Damos un paso mas si pensamos las condiciones de una filosofia auto-critica que se
genera a partir del momento del extravio de si misma como algo autosustentado y autar-
quico, es decir, a partir de su desorientacion respecto a su propia centralidad cultural como
algo firme o fundamental de la que partiria para levantarse a si misma como edificio teérico
perenne. (Ya Derrida ha indicado también la necesidad de repensar esta “perennidad” pre-
sumida —violentamente— por la filosofia clasica™®).

TRANSFORMACION RADICAL DE LA FILOSOFIA VIA AUTORREFLEXION
CULTURAL

Declaremos lo mas precisamente posible la tesis a defender: una filosofia auto-criti-
ca se genera a partir del momento del extravio de si misma como algo autosustentado y au-

tarquico. Lo que equivale a decir que una filosofia auto-critica no puede sino ser una filo-
sofia (multi)cultural.

El argumento en sus partes se puede desgranar en la siguiente forma: primero, estamos
aqui vinculando el ejercicio des-centrado, no autosustentado o autarquico, de la filosofia con su

24 Cfr. DERRIDA, J. (1989). Op. cit., p. 107ss.
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necesario origen y despliegue cultural, esto es, con su condicionamiento o enraizamiento en el
ambiente cultural que la vio nacer y que, quiza, la vera morir. Pero, por supuesto, al decir esto,
de ningiin modo queremos resucitar el helenocentrismo de la filosofia que insiste, de forma ex-
cluyente, en su origen y talante griegos, ese helenocentrismo, desplegado como filosofia
euro-occidental expandida a todo el mundo, con el que Levinas quiere romper y que Derrida
quiere deconstruir. La peticion es atin mas fuerte: no regresar a los origenes de la filosofia grie-
ga como si Grecia fuera la inica matriz posible de eso que llamamos filosofia, sino remitirunay
otra vez, multiples veces, a las posibles multiples matrices culturales de las experiencias filoso-
ficas del mundo, dado que tampoco podriamos hablar de una experiencia filoséfica preponde-
rante y excluyente de otras experiencias (sobre esto volveremos).

Cuando decimos esto nos enfrentamos a una recia tradicion que querria confinar el naci-
miento y posterior determinacion historica de la filosofia a su surgimiento en Grecia. Esta tradi-
cion historiografica puede adquirir incluso un acento ontologicista que refuerza su intencion de
“privatizar” la experiencia filosofica del mundo a sus términos helénicos (todavia Heidegger se
entretiene en convencernos de que es necesario pensar a la griega para poder siquiera comen-
zar a pisar el terreno filosofico™). A contrapelo de esta tradicién, aqui, queriendo remitir a filo-
sofia a sus encuadres culturales, defenderemos mas bien la posibilidad de las experiencias de fi-
losofia en cualquier entorno cultural que les sea propicio, quiero decir, en cualquier experiencia
de mundo de la que pueda surgir y en la que se pueda mantener.

Al considerar estas multiples posibilidades, hablamos, con cierta resonancia de la
dialéctica hegeliana, del extravio de si de la filosofia pensada tanto como pensamiento puro
y abstractivo, asi como pensamiento autosustentado o autarquico. En efecto, si la filosofia
es una experiencia de comprension interpretativa e invencion de conceptos que necesaria-
mente remite a la contingencia de su entorno cultural, tiene que entenderse desde sus inte-
reses en el mundo de la vida, como Habermas ha dicho hace tiempo ya®. Pero no basta con
superar toda idea de teoria pura, como lo hace Habermas, es necesario también combatir la
pretension de auto-sustento o autarquia del pensamiento, es decir, la pretension de que con
un sistema lo suficientemente regulado y sofisticado en sus operaciones racionales de en-
tendimiento o interpretacion del mundo o del yo, la filosofia se bastaria a si misma, se pro-
duciria desde una intuicion que le es propia y exclusiva y se sostendria por una serie de pro-
longaciones metodologicas de generacion de conceptos y mapas conceptuales. El momen-
to de extravio de si de esta idea de filosofia, el momento de negacion de si para advenir otra
de si, es necesario principalmente porque es una idea falsa: las redes conceptuales y las in-
tuiciones racionales, la produccion de “conceptualidad” en general, no pueden sino depen-
der de las condiciones historico-culturales que condicionan su aparicion y su desenvolvi-
miento metodoldogico. Dicho de otra manera, y esta es la genialidad de la perspectiva de He-
gel que después retoma la hermenéutica, no hay mas que tradicion y tiempo recuperado
(negado y devenido en otra cosa dialécticamente, y es lo que el término Aufheben supone)
en la elaboracion de la filosofia y de la propia historia humana.

Asi, cuando hablamos aqui de lanecesidad de extravio o desorientacion de la filosofia,
lo hacemos queriendo recuperar la radicalidad de la dialéctica hegeliana. Pero esta recupera-

25 HEIDEGGER, M. (2004). ;Qué es la filosofia?. Herder, Barcelona, p. 37ss.

26 Cfr. HABERMAS,J. (1996). “Conocimiento ¢ interés”, in: Ciencia y técnica como ‘ideologia’. Red Edito-
rial Iberoamericana, México.
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cioén no puede, a su vez, tener las aspiraciones de la metafisica de Hegel*”. No puede aspirar a
la vision totalitaria de la predisposicion absoluta de la teleologia de Hegel. No hablamos,
como ¢l, del reencuentro de la mismidad del Espiritu tras su extravio en la cultura, tomada
como momento preparatorio o figura que ha de morir. El extravio de la mismidad como
orientacion absoluta de la filosofia no es preparatorio de un momento absoluto y superior. Su
estructura no es vertical o espiral, es mas bien lateral. Y por ello entendemos un extravio de la
referencia centralizada, o autocentralizada, del pensamiento. En sintesis, el extravio de la fi-
losofia del que hablamos no es asimilable a la autorreflexion de la conciencia en Hegel. Aun-
que tiene elementos dialécticos, no aspira a la explicacion absoluta de una autoconciencia
vertida en el despliegue de una unica supuesta racionalidad que la guia, y que se ha anticipado
a todo encuentro entre culturas porque es la historia universal de todas ellas ya revelada de
antemano. La insistencia critica del propio Levinas, de nuevo, es clave aqui: se trata de aban-
donar la estructura circular de la filosofia, su itinerario de vuelta a lo mismo, de “‘complacen-
ciaen lo Mismo”, tal como Ulises volveria siempre a su isla natal®®. Quiza, pensando en la es-
tructura lateral de una filosofia (multi)cultural, sea mucho mads til la imagen de Hércules
como habitante de la superficie que se mueve lateralmente (sin aspiracion a la trascendencia
del concepto ni al orden subterraneo de la sustancia) defendida por G. Deleuze®. No Ulises
sino Hércules: he aqui la indicacion metaforica del deseable momento sostenido de extravio
de la filosofia autorreferencial, o bien, del momento sostenido de una filosofia inter-cultural.
Laindicacion deleuziana, que podemos tomar como idea orientativa para una filosofiano en-
dogamica, es la del movimiento lateral, migrante o ndmada del pensamiento, que ademas es
siempre pensamiento de su propia condicion contingente y s6lo en esa medida puede (y debe)
definirse como produccién conceptual®.

En todo caso, de lo que se trata es de argumentar sobre la necesidad de una filosofia
como elemento o experiencia cultural, que puede y debe considerarse en conjunto, hacien-
do sistema, con otros elementos culturales, y al mismo tiempo criticar la idea de filosofia
como trascendente a la cultura, o incluso como contrapuesta a la cultura, sea en nombre de
su pretendida autarquia o en nombre de cualquier otra pretension de pureza o neutralidad
respecto a los contenidos de su mundo. Me parece que, en este sentido, M.T. Ramirez ha lo-
calizado el émbolo de esta argumentacion culturalista cuando define la filosofia como “el
medio a través del cual la cultura se comprende criticamente, o como la forma de pensa-
miento que tiene por objeto comprender, cuestionar y evaluar el sentido y las posibilidades
de la cultura en sus diversos ambitos y esferas™'. Con esta definicion, dice, se trasluce un

27 Charles Taylor ha querido recuperar, en un sentido que es base de lo que aqui decimos, la esencia de la dia-
léctica hegeliana en un sentido concreto y mundano, esto es, sin su metafisica absoluta. Cfr. TAYLOR, Ch.
(1975). Hegel. Cambridge University Press, USA, p. 537ss.

28 LEVINAS,E. (1993). Op. cit., p. 49: “La filosofia se produce como una forma, en la cual se manifiesta el re-
chazo al compromiso en el Otro, la espera preferida a la accion, la indiferencia frente a los otros, la alergia
universal de la primera infancia de los filésofos. El itinerario de la filosofia sigue siendo el de Ulises cuya
aventura en el mundo sé6lo ha sido un retorno a su isla natal —una complacencia en el Mismo, un desconoci-
miento del Otro”.

29 Cfr. DELEUZE, G. (1994). Logica del sentido. Planeta, México, p. 143: “Ya no Dionisos en el fondo, ni
Apolo en lo alto, sino el Hércules de las superficies, con su doble lucha contra la profundidad y la altura:
todo el pensamiento reorientado, nueva geografia”.

30 DELEUZE, G. (2001). ;Qué es la filosofia? Anagrama, Barcelona.
31 RRAMIREZ, MT. (2005). Op. cit., p. 36.
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alcance doble de inter-determinacion entre filosofia y cultura: la filosofia “dibuja una zona
critica” que hace necesario pensar en algunos criterios de evaluacion aplicables a cualquier
produccidn cultural, criterios “transculturales” a condicion de que no sean pensados como
absolutos e incondicionados, sino como resultados de procesos hermenéuticos e historicos
de nuestra experiencia en el mundo. Y la cultura, las culturas, a su vez, suponen ser el tras-
fondo significativo ineludible para cualquier reflexion critica, el verdadero universalismo
de la pluralidad cultural que es base de cualquier explicacion racional. Entonces se puede
rubricar: “la conciencia cultural de la filosofia es un antidoto contra todas las formas de et-
nocentrismo cultural disfrazadas de universalismo. Pero también consideramos que la con-
ciencia filosofica de la cultura es un antidoto contra el propio etnocentrismo, es decir, con-
tralareduccion del mundo cultural propio a ciertas identidades fijas y a ciertas significacio-
nes axiologicas supuestamente inmejorables e inigualables™.

La transformacion radical de la filosofia, la conversion de su experiencia frente a su pro-
pia historia helénico-occidental, supone haberse apertrechado contra estos abusos ideologicos
del etnocentrismo: la pretension de extension de una sola forma de identidad que se quiere sus-
tancial, y el despliegue de précticas culturales que barren con otras mas débiles en su violencia
hegemonica (débiles s6lo en el sentido de que son llevadas a cabo por grupos culturales minori-
tarios o no beligerantes, no en cuanto al valor de sus productos culturales).

Pero no sélo es esta consecuencia de contencion y desarme de los abusos ideoldgicos
y sus repercusiones en el mundo sociopolitico lo que se pone en juego aqui. La fuerza de
esta transformacion alcanza la nocion misma de filosofia como explicacion ontologica de
lo que llamamos Ser o naturaleza. La dimension que la metafisica tradicional dio a estos
términos ya no puede seguir vigente si se ha aceptado que las experiencias de comprension
del mundo son multiples y divergentes, y no hay posibilidad de reconcentrarlas o reducirlas
todas a una privilegiada, por mas trascendente que se pretenda. Pero sobre todo, como nos
dice M.T. Ramirez, se advierte esta fuerza cuando se acepta que la cultura no esta “por de-
bajo” del reino ontoldgico, cuando, en lugar de esto, se aspira a entender la ontologia como
“una nueva reflexion sobre el Ser desde y a partir de la cultura™. Sélo asi se gana un ver-
dadero giro de la filosofia, distinto de los que han marcado su historia: el estudio de la
Physis en el mundo griego, de la naturaleza divina en el medievo, de los procedimientos de
la conciencia en la filosofia del sujeto moderna y de las estructuras sociales en la filosofia
contemporanea. Las transformaciones de estos horizontes del pensar, de estos giros de la
filosofia, explica Ramirez, fueron radicales pero atin /ocales en el sentido de que ocurrie-
ron solamente hacia dentro del entorno cultural occidental, fueron asi monoculturales. La
radicalidad de una nueva ontologia abierta a las distintas y multiples experiencias
culturales de Ser consiste en el contraste de este entorno cultural, que se queria tinico o
privilegiado, con otros que, de forma inusitada, sin precedente alguno, le dicen algo que no
habia advertido.

La cultura, entonces, se entiende como realidad primigenia u originaria, y la filosofia
de la cultura como “filosofia primera”, ya que no hay, o no esta en nosotros percibir, algo
asicomo una “realidad extracultural”. Lo real es cultura y la cultura es la realidad que pode-
mos describir y, parcialmente, provisionalmente, comprender. Pero por esto mismo, agre-

32 Ibid., p43.
33 Ibid., p.49.
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ga Ramirez, no habria, correlativamente, algo asi como una sola cultura “objetivamente
fundada” desde una sola realidad trascendente. Este supuesto ya no es admisible para una
ontologia plural y posmetafisica, misma que nos habla de la contingencia y relatividad de
los multiples accesos a la imbricacion Ser/Culturas™.

Entonces, asumida la transformacion de la filosofia como ontologia pluralista, tiene
mucho sentido hablar del complemento que sufre —y gana— el logos racional propio de la
version de experiencia filosofica al modo helénico-europeo, por otros tipos de logos que
fueron degradados o excluidos por ¢l (es la violencia de la metafisica como “pensamiento
fuerte” de la que nos habla Levinas, y luego, siguiéndolo o no pero siempre en esta misma
clave, Derrida y Vattimo).

Logos mitico, logos mistico, logos ludico, logos erotico, logos estético, logos simbo-
lico: son otros tantos accesos a nuestras realidades culturalmente construidas (y construi-
das justo en el momento de su configuracion imaginaria —y no primariamente racional— de
alcances ontologicos).

El logos racional de la experiencia filosofica occidental, no queda excluido o inutili-
zado por estos otros logos, sino enriquecido a la vez que mesurado respecto a sus propias
tendencias de absolutizacion y exclusion, manifiestas (en ocasiones obscenamente) en la
historia del pensamiento. Asi, por supuesto, la pretension es retomar toda la fuerza explica-
tiva de la filosofia en su figura racional, con las ventajas de comprension de la ciencia posi-
tiva y sistematica, por un lado, y de los logros historicos de la reflexion moderna liberal en
los ambitos de lo juridico y lo politico. El caso no es negar u olvidar (si ello fuere una em-
presa posible) el afan de explicacion ordenada y metddica del mundo propia del logos ra-
cional, sino entreverarla y complementarla con otras perspectivas, otros logos, también
portadores de sentido, perspectivas que también son ordenamientos coherentes de elemen-
tos significativos hacia dentro de si mismos, es decir, también son /ogos como reunioén u
ordenamiento (cosmos) de sus propios elementos simbolicos.

Decir que estos otros logos, alternos para el logos racional occidental, son portadores
de sentido y por ello han de tomarse también en cuenta a la hora de proponer una idea de ex-
periencia filoséfica transfigurada via su autorreflexion cultural, indica que la significacion
de los topicos clasicos de la filosofia, la verdad, el bien, la belleza, el Ser o el yo, no puede
concentrarse en, o reducirse a, un solo modo de acceso o a una sola forma de realidad cultu-
ralmente delimitados y privilegiados. La palabra sentido referida a estos logos multiples y
culturalmente diferenciados, indica mas bien que todos ellos se constituyen como totalida-
des coherentes de sefiales y referencias de simbolos coimplicados’® que pueden interpretar-
se desde multiples puntos de vista sin perder, no obstante, cierta unidad que les es esencial,
esto es, sin perder su caracter holistico que como complejos de practicas culturales simboli-
cas tienen hacia dentro de si mismos. La comunicabilidad y el caracter poroso que tienen
estos complejos de practicas, al tiempo que conservan siempre cierta unidad de sentido que
los delimita en un periodo temporal y en cierta region geografica, es 1o que hace maleable o

34 Ibid., pp. 69-70.
35 Cfr. DURAND, G. (2004). Las estructuras antropologicas del imaginario. FCE, México, p. 385ss.

36 Cfr. ORTIZ-OSES, A. (1999). “El implicacionismo filosofico”, in: Cuestiones fronterizas. Una filosofia
simbdlica. Anthropos, Barcelona; ORTIZ-OSES, A (1999). Filosofia de la vida. Anthropos, Barcelona.
p. 143ss.
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ductil, historico y cambiante, su sentido, o bien, lo que puede evitar su deslizamiento hacia
la dureza de un cierre absoluto, que s6lo puede operar como ficcion hiperbolica, como un
exceso de proyeccion de su propia identidad comunal (lo que conduce sin mucha dificultad
a toda suerte de fundamentalismos o totalitarismos integristas impositivos).

Cuando se acepta que existe un acceso diferido y multiple de distintas experiencias
filosoficas, referidas a pluralidad de complejos de précticas culturales o logos plurales, en-
tramos, como argumenta R. Fornet-Betancourt, en un proceso de “desdefinicion” de la fi-
losofia porque se la libera de su confinamiento monocultural y se da comienzo a un verda-
dero “litigio de las filosofias entre si, en el sentido fuerte de pleito entre diversos logos filo-
soficos™’. Las distintas tradiciones y practicas culturales que llevarian a reflexiones
auto-criticas sobre su misma constitucion endémica, que por ello serian filoséficas, no po-
drian evitar el conflicto de interpretacion con otras reflexiones auto-criticas. No obstante,
es éste un encuentro dialéctico que puede conducirse dialdgicamente, y que no necesaria-
mente tiene que llevar a una supuesta inconmensurabilidad e incomunicacion total de pun-
tos de vista. Para hacer posible este tratamiento dialogico de la oposicion dialéctica entre
logos filosoficos pertenecientes a distintas cosmovisiones culturales, sostiene Fornet-Be-
tancourt, es necesario dar una “fuerte sacudida” a nuestras evidencias arraigadas y estilos
acostumbrados al querer hacer filosofia, equivalente precisamente a lo que venimos llama-
mos su “transfiguracion”, de modo que sufre una “contraccion” a sus verdaderos limites,
sin querer extenderse sin reservas, como vision teorética universal, mas alla o por encima
de todo contexto cultural. Es la experiencia de “sacudida” de sus pretensiones extensivas y
expansivas (muy claras en la pretension absoluta de la racionalidad hegeliana, por ejem-
plo), cuando esta vision es vista y sorprendida por otra vision cultural, “vista por otra vision
que la interroga; y por otra voz que la interpela™®.

Pero sobre todo, en esta “sacudida” que sufre, el logos filosofico va abandonando
paulatinamente su pretension de ser juez y parte de todo fendmeno mundano, esto es, su ca-
racter normativo que sanciona y evalta (y devalia muchas veces) toda otra cultura justa-
mente queriendo ser su medida en el proceso de inculturacion a que las somete. Se abando-
na el papel normativo etnocéntrico de la filosofia, propone Fornet-Betancourt, si se insiste
en el ejercicio de la reflexion filosofica como “transito” y “transporte” efectuado en las
fronteras (de las distintas cosmovisiones y de las regiones culturales), no queriendo situar-
se hacia dentro de una sola frontera (16gica, metafisica o cultural), de modo que la interco-
nexion e intercomunicaciéon como ejercicios criticos lleven al tinico criterio epistémico y
ético que formalmente puede enunciarse como “transcultural”: el “pensar respectivo”, en
el sentido de que adopta necesariamente la perspectiva de su propia posicion en el encuen-
tro intercultural por el que se va construyendo una vision y una accion plural, a condicion
de hacer transitar las distintas perspectivas filosoficas sin poner unas por encima de las
otras, poniendo en juego las distintas racionalidades de modo que sean nada mas “indica-

37 FORNET-BETANCOURT, R. (2004). Filosofia intercultural. Universidad Pontificia de México, México,
pp. 34-35.

38 Ibid., p.57.
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doras” de su posicion cultural o “consultantes” de otras posiciones (nunca jueces que arbi-
trarian absolutamente sobre lo uno o lo otro)*’.

Indicar la propia posicion cultural sin pretender extenderla mas alla de sus lindes, y
consultar otras posiciones culturales sin pretender absorberlas: he aqui dos criterios forma-
les para todo entendimiento hermenéutico —y para la accidn ética y juridico-politica que se
seguiria— entre reflexiones filosoficas de las culturas.

Por supuesto, como han reconocido los autores que vengo comentando, el momento
de transfiguracion de la filosofia via su autorreflexion cultural y su confrontacion con las
racionalidades filoséficas de otras culturas, no puede anunciarse mas que como propuesta
posible, aunque histéricamente inminente. Posible porque, como puntualiza Fornet-Betan-
court, es una “tarea que requiere de la participacion activa de todos los sujetos que en ella
hablan; y en este sentido cualquier reflexion tedrica sobre la misma tiene que esperar a que
esos sujetos articulen ellos mismos sus voces”’. En efecto, la configuracion de un pensa-
miento no universal sino pluriversal®', que convoque y comunique las distintas universali-
dades histdricas y culturales, ha de ser construido mediante “nuevos lenguajes de compara-
cién y contraste”, como también ha dicho Charles Taylor*, que s6lo pueden correr a cargo,
que s6lo pueden ser elaborados, por los distintos actores culturales, y no puede ser producto
de la intuicion genial de un pensador o de una escuela de pensamiento perteneciente a una
sola tradicion cultural. Ello ya ha comenzado a ocurrir en el mundo contemporaneo, tanto
en los distintos movimientos sociales en los que las comunidades diferentes defienden sus
formas de vida y pugnan por la defensa de derechos colectivos y de autogobierno, como de
manera cada vez mas insistente y sélida como propuesta tedrica a cargo de grupos de inves-
tigadores interdisciplinarios e interculturales en muchas partes del mundo. Si bien esto es
algo que ha cobrado alguna fuerza, lo ha hecho de manera minoritaria y esporadica,
muchas veces entorpecido, manipulado o cancelado por distintas circunstancias sociales,
de politizacion por ejemplo. Se trata, pues, de fortalecer estos movimientos.

Decimos, no obstante, que es inminente la transfiguracion de la filosofia, porque las
condiciones del mismo devenir historico de su version monocultural occidental son condi-
ciones de evidente crisis interna en muchos registros (desde las condiciones que dieron ori-
gen al tema de la “muerte de la filosofia” en pensadores posmodernos, hasta las que tienen
que ver con el desprecio de la pretension de fundamentacion ultima de un pensamiento au-
tonombrado perenne), y de apertura, como he querido sostener, a otros /ogos culturales, a
otras experiencias de autorreflexion critica dadas en otras claves culturales.

39  Ibid.,p.59: “Quiere esto decir que en el proceso de constitucion tedrica cada una de estas posibles figuras fi-
losoficas ha traspasado, por la autoexplicacion de su respectiva respectividad, la tendencia al cierre o cen-
trismo etnocéntrico y, por consiguiente, al reduccionismo de la definicion dogmatica, para cualificarse
como una figura de la filosofia en la cual la reflexion filoséfica se ejercita o articula en la forma de la propo-
sicion indicadora”.

40 Ibid., pp. 60-61.

41 Ibid., p.37.

42 TAYLOR, Ch. (1997). “Comparacion, historia y verdad”, in: Argumentos Filosoficos. Paidds, Barcelona;
1bid., (1985). “Understanding and Ethnocentricity”, in: Philosophy and the human sciences. Philosophical
Papers I1, Cambridge, p. 125.
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A MANERA DE CONCLUSION

Retomando, pues, el hilo de la argumentacion hasta aqui hecha, puedo decir ya que lo
que he llamado la urbanizacion de la provincia del multiculturalismo, es decir, su confina-
miento al ambito juridico-politico sin una reflexion de sus propias plataformas teoéricas
(antropolégicas, éticas y hermenéuticas), lleva a la consideracion critica de la filosofia mis-
ma y sus pretensiones de universalidad, respecto a la idea de hombre y sus derechos, pero
también respecto al ejercicio mismo de la racionalidad que se proyecta como una y unica
para todos, sin consideracion de su configuracion cultural ni de sus relaciones con otros ti-
pos de logos que le son complementarios y criticos a la vez.

Al decir esto, afirmamos que la “urbanizaciéon” exigida para la provincia del multi-
culturalismo, también corre para la nocion de filosofia que esta a la base (y sin criticarse la
mayor parte de las veces); corre también para el caracter provincial de la filosofia heléni-
co-occidental y del concepto de universalidad, que proviene de esta comarca monocultu-
ral, que se esta discutiendo de forma casi privativa, como decia al principio de este articulo,
en los debates juridico-politicos en donde se ha querido concentrar el problema. El proble-
ma de la oposicion, por un lado, del universalismo de derechos y deberes que se ancla en
una definicion de naturaleza humana homogénea, versus, por otro lado, la defensa de esti-
los culturales de ser, y los particularismos temidos o defendidos que le seguirian, este pro-
blema que, ya lo deciamos, anima la mayor parte de los debates sobre el estatus del multi-
culturalismo en su Koiné actual, hunde sus raices en la version metafisica del mundo del lo-
gos racionalizante. Hablar entonces de la urbanizacion de este problema en los debates
sobre la multiculturalidad y el multiculturalismo, nos llevd a sostener la necesidad de una
transfiguracion de la filosofia en este sentido metacultural o transcultural.

A proposito de la “universalidad” defendida como propia de la “naturaleza humana”,
punto medular también de lo que venimos llamando provincialismo del multiculturalismo,
puede evidenciarse su principal problema como producto de una filosofia metafisica o meta-
cultural: su utilizacidn como concepto étnocéntrico, propio sélo de la etnia occidental pero que
quiere rebasar sus propios limites y aplicarse a toda etnia, y su reduccion a fetiche de la razén
(del logos helénico-europeo). Hablando de esta “universalidad” se hace incluso méas urgente
adoptar la perspectiva de la transfiguracion de la filosofia via su autorreflexion cultural.

En nuestras reflexiones por venir se impone, pues, un doble trabajo que ayude, en la
medida de este pequeio intento también pionero, a provocar esta transfiguracion, y esto de
un doble modo: primero, mediante una parte critica, negativa o “deconstructiva” de las
ideologias de la filosofia que tienen que ver con las ideologias del multiculturalismo y los
mecanismos de poder hegemonico que en €l operan, y que afectan a nuestra comprension
de los imaginarios culturales. Segundo, mediante una parte propositiva-constructiva de re-
semantizacion o emancipacion del sentido de estos imaginarios —y de las practicas cultura-
les que éstos encarnan—, o lo que puede llamarse reconstruccion hermenéutico-critica de
los imaginarios culturales, misma que se despliega a partir de una antropologia simbolica
como explicacion estructural universal, o pluriversal, como hemos dicho, de las distintas
tendencias humanas con sus miiltiples expresiones culturales. Por ltimo, efectuando la re-
consideracion ética de base antropoldogica de las cuestiones juridico-politicas del
multiculturalismo, que se reorientan desde este sentido amplio que las fundamenta.
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RESUMEN

Este trabajo tiene como objetivo aproxi-
marnos a descubrir desde la Interculturalidad al-
gunos elementos filoséficos del pensamiento mi-
tico Amerindio, desde su cosmogonia, expresada
en su literatura, a fin de contribuir con las defini-
ciones de una ética ecoldgica latinoamericana.
Para ello partimos de la idea de que dicho pensa-
miento expresa una matriz ecoldgica originaria,
que consideramos muy importante tomar en
cuenta en el presente. Nos referimos especifica-
mente a la manifestacion de una “ética ecologi-
ca” Amerindia, en su vision de la Tierra, percibi-
da como ente sagrado que se manifiesta en la ar-
monia con la naturaleza, en la convivencialidad y
en el bienestar comun. La vision Amerindia de la
Madre-Tierra nos descubre un mundo espiritual
simbolizado en el ser nutriente por excelencia de
todo ser viviente que encierra una ética de la
vida. Este pensamiento filoséfico se eleva por
encima de cualquier concepto validado en el
mundo occidental, por cuanto esta resguardado
en la representacion y en el significado de las fi-
guraciones del lenguaje simbolico.

Palabras clave: Matriz ecoldgica, ética, filoso-
fia amerindia, interculturalidad.

ABSTRACT

The purpose of this study is to approach
the discovery of some philosophical elements in
mythical Amerindian thought from an intercultu-
ral viewpoint, starting with its cosmogony ex-
pressed in its literature, in order to contribute de-
finitions of a Latin American ecological ethic. To
accomplish this, the study begins with the idea
that the aforementioned thought expresses an ori-
ginating ecological womb (or matrix) that should
be taken into account in the present day due to its
great importance. We refer specifically to the
manifestation of an Amerindian “ecological et-
hic” in their vision of the earth, perceived as a sa-
cred being that manifests itself in harmony with
nature, co-existence and common well-being.
The Amerindian vision of Mother Earth uncovers
for us a spiritual world, symbolized in a nurturing
being par excellence for all living beings, that en-
closes an ethic of life. This philosophical thought
rises above any concept validated in the western
world, because it is protected in the representa-
tion and meaning of symbolic language figures.
Key words: ecological matrix, ethics, Amerin-
dian philosophy, inter-culturality.
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El nacimiento de la primera gracia divina que fue
la primera semilla de maiz, ocurrié cuando era
infinita la noche, cuando aun no habia dios.
El maiz no habia recibido el don divino

y estaba solo, dentro de la noche,

cuando no habia cielo ni tierra.
Chilam Balam

INTRODUCCION

Desde la filosofia intercultural partimos a interpretar el pensamiento mitico Amerin-
dio, en virtud de descubrir en su cosmogonia una matriz ecologica, la misma expresa una
“ética ecoldgica,” puesto que en el imaginario étnico ella constituye una conciencia vivien-
te, de hecho, encontramos que generalmente la tierra es simbolizada como la Madre Tierra,
por ser la productora y reproductora de toda vida.

Esto lo podemos apreciar cuando interpretamos el mensaje mitico que resalta precisa-
mente esa figuracion humanizada y divinizada, por ello consideramos que es perentorio tomar
en cuenta este elemento como base en la construccion de una ética ecologica latinoamericana.
Ademas esto se manifiesta en la praxis y en la organizacion social que resguarda una postura fi-
losofica sobre la vida, centrada en el respeto y en la armonia con la naturaleza. Asi mismo se
aprecia en el ideal comunitario predominante, es decir del bien comiin, que pone de manifiesto
el ideal colectivo por encima del individual que prevalece en los diversos postulados de la ética
en la filosofia occidental. “El pensamiento mitico se destaca por el principio espiritual y de or-
den que inspira la naturaleza, donde todo el cosmos es un elemento protector pero también des-
tructor, pues alli se concentra la idea del principio y fin, son los dioses, quienes generan la viday
la proteccion pero también la muerte, el vacio, la nada. Por ello constituye la obra de la creacion

un modelo ejemplar disefiado y creado por los dioses™.

En este sentido, llamaremos “ética ecoldgica” Amerindia a aquellos elementos filo-
soficos que hemos interpretado en el pensamiento mitico referidos a la naturaleza en su
concepcion del origen. Esto lo iremos demostrando a lo largo del desarrollo de este trabajo,
para lo cual partimos del analisis e interpretacion de algunos textos miticos amerindios, los
cuales se caracterizan por su modalidad: “habria que aprender a superar, sin sentirse incé-
modo o con mala conciencia, los limites de nuestra cultura escrita, para oir y darle su lugar
también a otras fuentes trasmisoras de pensamiento, cuyas voces no objetivan su decir en la
escritura, sino que lo transmiten en su especifica cultura oral™.

Lanaturaleza para la conciencia mitica constituyo6 la esencia y presencia de una divi-
nidad. Ella al ser venerada como ente sagrado, fue respetada por todos, siendo estimulado
dicho respeto por chamanes, sacerdotes y ministros comunitarios. Dejando huella testimo-
nial oral o escrita en los cantos, en la poesia y en los mitos de la creacion.

2 ELIADE, M. (1977). Traité d Histoire. Payot, Paris, p. 46 (traduccion propia).

3 FORNET-BETANCOURT,R. (1994). Hacia una Filosofia Intercultural Latinoamericana. DEI, San Jos¢,
Costa Rica, p. 47.
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Nuestro norte es dar a conocer algunos elementos filosoficos, éticos-ecologicos
desde el pensamiento Amerindio como un camino abierto para vislumbrar elementos de
una ética ecologica latinoamericana, desde el decir mitico simbdlico, en virtud de estar
alliradicalizada una concepcion filosofica de la vida, configurada en el respeto y la armo-
nia con la naturaleza.

La palabra simbdlica se hace presente como una modalidad originaria del espiritu,
en este sentido, entramos a descubrir el caracter y la orientacion basica de la conciencia
mitoldgica, a los fines de interpretar el pensamiento mitico-étnico que se mantiene noble
en su propia razon interna. En el decir del autor antes mencionado, la conciencia mitica
“se equipara a una escritura cifrada que solo resulta legible y comprensible para aquel
que posea la clave de ella, esto es, para aquel a quien los contenidos particulares de esta
conciencia fundamentalmente no son sino signos convencionales de “algo mas” que no
esta contenido en ellos. A partir de aqui resultan las distintas modalidades y direcciones
de la interpretacion de los mitos, los intentos para poner en claro el sentido teorético o
moral que ocultan los mitos™. Es alli en esa escritura cifrada donde se resguardan las dis-
tintas modalidades del mito que para asimilarlas debemos sumergirnos en su interpreta-
cién a fin de comprender y conocer la conciencia mitica. Esta resguarda una modalidad
especifica que se fundamenta en su propia “légica” puesta de manifiesto en la particulari-
dad del mito. Esta particularidad tiene sus propios dominios que rompen totalmente con
el paradigma de la racionalidad occidental.

Se trata pues, de una ética de la vida, presente en los valores culturales y ambientales
de los pueblos Amerindios en la actualidad. “La naturaleza o la ecologia es semejante a la
ética porque pone en claro que toda la vida esta relacionada de modo integral dentro de una
sola comunidad, que la calidad de la vida depende de que se respeten y mantengan relacio-

nes que posibiliten la vida™.

Abordar la narrativa literaria mitica desde el plano de la interculturalidad es llegar a
establecer un dialogo filosofico entre las culturas étnicas y las no étnicas, también es abor-
dar la filosofia desde su especificidad. En este caso, nos referimos al pensamiento mitico
que distingue a los pueblos Amerindios, expresado a través de su mitologia, en la medida
que expresa desde el imaginario étnico, sus valores espirituales, morales, familiares,
comunitarios, ecologicos y fundamentalmente éticos.

Esta dimension de una ética ecoldgica latinoamericana la enfocamos desde la inter-
culturalidad, que reconoce en la pluriculturalidad y a la diversidad cultural el respeto tan
necesario para los desafios que se avecinan.

La diversidad cultural en el mundo es un hecho, y es un hecho que plantea proble-
mas particularmente agudos en el mundo iberoamericano. La gran mayoria de los
paises latinoamericanos; y los paises ibéricos, estan constituidos por muy diver-
sas tradiciones culturales que han confluido en el pasado y que coexisten hoy en
dia. Dentro de esta pluralidad, muchos grupos étnicos constituyen minorias con

4  CASSIRER, E. (1985). Filosofia de las Formas Simbdlicas. Tomo II, Fondo de Cultura Econdmica, Méxi-
co, p. 62.

5  MAY, RH. (2004). Eticay Medio Ambiente. DEI, San José, Costa Rica, p. 47.
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formas de vida peculiares que suelen ser diferentes de los que se han vuelto domi-
nantes en cada uno de nuestros paises, como cuestion histérica, esto requiere de
una elucidacion a la luz de teorias sociales que expliquen y permiten comprender
esos fenomenos’.

La conciencia Amerindia se abre a la reafirmacion de un pensamiento filoséfico, tan
golpeado histéricamente, pues se trata del reconocimiento a un pensamiento que se refleja-
da en el mito. El mito se convierte en un problema filos6fico en la medida que se expresa en
¢l una orientacion del espiritu, una manera entre otras para la conciencia de organizar el
mundo. Para nosotros el mito trasciende la razon para hacerse eco de un argumento que ex-
plica el fenémeno de la creacion y su relacion con la existencia y todo lo que representa la
presencia de Dios en su relacion con la vida, instancia sagrada, significada en el pensa-
miento mitico en otra dimension de la razon, es decir, de la razon filosoéfica Amerindia.
“Propiamente, la filosofia hoy se concibe a si misma como una reflexion sobre la cultura,
siendo el comportamiento ético y politico una de las manifestaciones culturales tal vez mas

necesitadas de mayor reflexion™”.

En la filosofia cultural encontramos elementos que la distinguen, uno de ellos para el
Amerindio es lo sagrado de la naturaleza, esto evidencia una ética muy particular de ellos,
pues se trata del respeto a la naturaleza. Para nosotros cobra una dimension de trascenden-
tal importancia porque se centra en una filosofia de la vida, pues los elementos que les brin-
dalanaturaleza son tomados con agradecimiento y sabiduria, puesto que son para la subsis-
tencia, al mismo tiempo que esta orientada a la convivencia y al didlogo comunitario, del
cual tenemos mucho que aprender, en virtud que cada dia se apodera de nosotros la indivi-
dualidad, donde el otro no cuenta, y casi no se percibe el “nosotros” como elemento princi-
pal de la interculturalida.

Una filosofia intercultural, deberia, a nuestro juicio, conjugar los puntos de vista,
que redundaria, sin duda, en beneficio de aquellos valores culturales étnicos que
han de ser defendidos y rescatados por parte de las mismas etnias. Mas, esto sera
posible inicamente a partir del momento en que todos comencemos a ver las rela-
ciones “centro-periferia” como historicas, y las despojemos de hipostasiaciones,
esencializaciones, absolutizaciones, destemporalizaciones y sacralizaciones™.

El didlogo filosofico desde esta perspectiva seria semilla fértil para el pensar Ame-
rindio y ademas, en la medida que su conciencia se afiance en sus particularidades cultura-
les como centro fundamental de la interculturalidad, es la posibilidad de su reafirmacion la
que alcanza el latinoamericano o individuo inserto en esta sociedad, portador de una
especificidad plena de valores comunitarios.

Ademas, se abre el compas para la interculturalidad en su propuesta de asumir la filo-
sofia con el &nimo de transformar la vision latinoamericana. “Hablamos, pues de una trans-

6  OLIVE, L., citado por QUINTERO-MONTILLA, M del P. (2007). Descolonizacion, Educacion Intercultu-
ral y Cultura de Paz. Tesis Doctoral. Doctorado de Ciencias Humanas, Universidad del Zulia, p. 60.

7  CAMPS, V., citada por QUINTERO-MONTILLA, M del P. (2007). Op. cit.
8 ROIG, A. (2001). Caminos de la Filosofia Latinoamericana. Universidad del Zulia, p. 102.
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formacion de la filosofia que llamamos, en resumen, contextual e intercultural; porque,
como hemos intentado explicar, se plantea desde lugares concretos y memorias culturales
liberadoras que “recolocan” lareflexion filosofica desde sus universos historicos y desde la

voluntad del intercambio entre los mismos™.

Se evidencian, entonces, las razones por las cuales concebimos nuestro planteamien-
to a través de la filosofia intercultural, pues no sélo se trata de comprender, de conocer y de
interpretar con el respeto el pensamiento Amerindio, sino percibirlo como un brazo fuerte
en la liberacion de los pueblos de nuestra América india y no india. Esto implica dejar de
percibir como excluido al indigena, al negro, a la mujer, al campesino, lo cual seria funda-
mento para que ellos no sigan siendo victimas en sus propias tierras.

Mas por esta misma razon de que se trata de una transformacion que se formula de
otras voces que se alzan, la protesta de esta transformacion no es ni simple oposi-
cion ni queja resentida por el reconocimiento ni, acaso mejor dicho “lucha por el
reconocimiento” por parte de la memoria hegemonica, sino que representa mas
bien un movimiento programatico constructivo para rescribir el mapa de la filoso-
fia desde esos lugares —que-dan-verdad PI sus voces propias portadoras de memo-
rias alternativas hasta ahora periféricas 0,

El pensamiento mitico filoséfico Amerindio no s6lo es una voz propia sino que res-
guarda en su seno principios €ticos, estéticos, espirituales, e incluso las leyes consuetudi-
narias, que muchas veces no son reconocidas. Todo esto contribuye a que desde la nifiez
llegan a sentir vergiienza étnica, y en su crecimiento van dejando a un lado valores ances-
trales vitales, gestandose asi un proceso de aculturacion compulsiva a partir de la Escuela.
Esto genera una desvinculacion entre los indigenas mayores de la comunidad, quienes res-
guardan valores éticos-morales, pero que se confrontan con los de los jovenes que han
pasado por su formacion escolarizada.

Estamos convencidas que el desafio de la liberacién debe germinar desde la forma-
cion del ser humano. Evidentemente, ésta no puede estar concebida de acuerdo a la dimen-
sion tradicional de la filosofia occidental, pues ella resguarda en si misma una concepcion
negadora de la filosofia Amerindia como una filosofia especifica, pues la filosofia occiden-
tal, estd fundamentada en la racionalidad universal que atenta contra los pensamientos es-
pecificos, “el reconocimiento de una especie de “tronco” comun que se debe plantar en
otros suelos, y que de esta suerte debe ademas dar frutos propios: pero no para fomentar,
consiguientemente, la actitud abierta a ese decir propio; esto es, para que sea, en su fondo

mismo decir contrastante” .

9  FORNET-BETANCOURT, R. (2001). Transformacion Intercultural de la Filosofia. Desclée de Brouwer,
Bilbao, p. 17.

10 Ibid., p. 16.
11 Ibid., p. 66.
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CONCIENCIA ECOLOGICA AMERINDIA

La conciencia étnica posee un orden universal que a su vez equivale a un orden parti-
cular puesta de manifiesto en sus formas internas que caracterizan el mundo mitico espiri-
tual, que guarda intrinsicos valores éticos en consonancia con la naturaleza. En el famoso y
trascendental discurso del jefe indigena Seattle se observa claramente esta conciencia eco-
l6gica cuando se plantea: “Todo lo que ocurre a la tierra le ocurrira a los hijos de la tierra. Si
los hombres escupen en el suelo, se escupen asi mismos. Esto sabemos: la tierra no pertene-

ce al hombre: el hombre pertenece a la tierra™'?.

Ahi encontramos relevantes elementos de una ética que eleva la naturaleza y por
ende a la vida a su verdadera dimension, la cual analizamos a los fines de dar a conocer una
concepcion profunda que nos permita avalar una dimension mas humana. Gusdorf plantea
al respecto: “De una vez para siempre el mito ha formulado el modelo perfecto de todo ser
en el mundo. De tal suerte, la tarea del hombre consiste en volver a representar el comporta-
miento ejemplar de los héroes miticos™". Esto lo podemos observar en los estilos de vida
de los pueblos étnicos de nuestro continente que han conservado en su esplendor a la natu-
raleza, hasta que el hombre “civilizado” llegd con sus proyectos “civilizadores” genocidas
y ecocidas, poniendo en peligro regiones muy fragiles, tal como La Amazonia, que consti-
tuye en la actualidad el pulmon principal del planeta. Sin embargo, esta en peligro porque
los paises que la comparten estdn convencidos que es mas importante echar a andar un des-
tructivo progreso antes que establecer una concepcion conservacionista y protectora de la
naturaleza y de los pueblos que la habitan, simplemente porque lo principal es salvaguardar
la vida que se esta negando.

Precisamente, las practicas culturales tradicionales de estos pueblos se fundamentan
en principios de amor a la tierra que constituye un paradigma digno de analisis, y que hacen
visibles principios éticos que nos descubren formas radicales de practicas conservacionis-
tas. “Las culturas precolombinas del tropico indo-americano desarrollaron civilizaciones
basadas en una relacion intima con la naturaleza. Estas culturas generaron practicas sofisti-
cadas y creativas de uso multiple y sostenido de su medio. Por ello los espacios étnicos de
las culturas andinas, mediante sistemas de cooperacion y complementariedad, desarrolla-
ron sofisticadas estrategias de adaptacion y produccion sostenida”™'?.

La tierra es percibida como la “Madre Tierra” y como tal aparece en los mitos de la
creacion; por ende, no s6lo es una vision sino que es una filosofia de respeto a la naturaleza.
“Asi, la cultura ecoldgica debe fomentar el rescate de esas practicas tradicionales, como un

principio ético para la conservacién racional y sostenido de los recursos™"”.

La naturaleza en su caracter divino constituye una modalidad ética del pensamiento
Amerindio, pues ella es concebida como un milagro hecho palpable en el bien que brinda a
los seres vivientes, que sirve ademas de bienhechora al ser humano. “En las culturas tradi-
cionales, el conocimiento, los saberes y las costumbres estan entretejidos en cosmovisio-

12 Carta del indio Seattle al Sr. Franklin Pierce, Presidente de los EEUU, en 1854.
13 GUADOREF, G. (1960). Mito y Metafisica. Nova, Buenos Aires, p. 29.

14 LEFF, E. (1994). Ecologia y Capital. Siglo XXI, México, p. 290.

15 Ibidem.
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nes, formaciones simbdlicas y sistemas taxonomicos a través de los cuales clasifican a la
naturaleza y ordenan los usos de sus recursos; la cultura asigna de esta manera valores sig-
nificado a la naturaleza, mediante sus formas de cognicion, sus modos de nominacion y sus

estrategias de apropiacion de los recursos™'’.

Esta particularidad encierra una vision ética de la vida, intrinsicamente ligada a la
conciencia espiritual y religiosa, desde la base, es decir, de la concepcion sagrada que es la
misma naturaleza. Bien enuncia esto Mircea Eliade, cuando afirma:

Para el hombre religioso, la naturaleza no es nunca exclusivamente “natural”: ella
esta siempre cargada de un valor religioso. Esto se explica, puesto que el cosmos
es una creacion divina: salido de las manos de los dioses, el Mundo queda impreg-
nado de sacralidad. No se trata de una sacralidad comunicada por los dioses, por
ejemplo, la de un lugar o de un objeto consagrado por una presencia divina. Los
dioses han hecho mas: ellos han manifestado las diferentes modalidades de lo sa-
grado en la estructura misma del Mundo y de los fenomenos cosmicos'”.

Es decir, la conciencia mitica equivale, a nuestra manera de ver, a desarrollar una ac-
titud ecoldgica: “Estos principios del ecodesarrollo se expresan cada vez mas como de-
mandas de las propias comunidades indigenas y campesinas, las cuales luchan por conser-
var y restablecer sus valores culturales, asociados con la reapropiacion de la naturaleza, sus
recursos y su espacio vital”'®. Ese espacio vital que hoy es trastocado por las tecnologias
bajo el visor occidental racional y positivista, se ha posesionado de la tierra y de todos sus
recursos, es el norte productivista y meramente mercantil. Es decir, estamos frente a un mo-
delo de civilizacion construido con un sentido destructor. “La cuestion ambiental plantea la
necesidad de normar los procesos econdomicos y tecnoldgicos que sujetos a la 16gica del

mercado, han degradado el ambiente y la calidad de vida™".

No obstante, la naturaleza en el pensamiento mitico es concebida como un ente sa-
grado que plasma la armonia y el respeto por la tierra, en contraposicion con el caracter de
dominio desplegado sobre la naturaleza, que surgi6 a partir de la filosofia positivista, trans-
formada luego en una racionalidad mercantil que distorsiona los fines de la ciencia y
profundiza la crisis de la Modernidad.

En el plano hermenéutico estamos convencidas que la forma de percibir la tierra
como la Madre Universal, se puede considerar una especie de manuscrito que es preciso
leer en lo que se esconde en los mitos de la creacion y de las existencias étnicas mas anti-
guas. Es una especie de escritura que para comprenderla es necesario descifrar la trascen-
dencia moral que ocultan los mitos en relacion a la proteccion de la naturaleza. Aunque no
se encuentre en el decir Amerindio una definicion sobre la ética, mucho menos sobre la
ecologia, pues para ellos el respeto y la proteccion de la naturaleza no esta en la definicion,
ni en el discurso, sino en su filosofia. También se manifiesta en la palabra mitica, en la vi-

16 LEFF, E. (2001). “Espacio, Lugar y Tiempo”. Nueva Sociedad. n°. 175, Septiembre-Octubre, p. 32.
17 ELIADE, M. (1977). Traité d’Histoire des Religions. Payot, Paris, p. 46 (traduccion propia).

18 LEFF, E. (1994). Op. cit., p. 290.

19 Ibid., p.291.
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sion cosmogonica; es decir, en el orden del universo cosmico y en la concepcion sagrada de
la vida, de la naturaleza, y que se confirma a través de su praxis societaria.

En los mitos amerindios notamos que la naturaleza alcanza su real dimension, pues
en la ensefanza a los hijos de que la tierra forma parte de sus ancestros, que ella es la madre
originaria y como tal se debe cuidar, ponen en evidencia una ética de la vida, que podria lla-
marse ecologica porque encierra todos los elementos de conservacion y de respeto en la
concepcion de percibir la tierra como un ente divino, ademas de tratarla como un sujeto, por
cuanto, para el Amerindio ella es sagrada.

Al plantearse que todos los males que le hacemos a la tierra nos los hacemos a noso-
tros mismos, indudablemente, nos esta advirtiendo el peligro que corremos al hacerle dafio,
puesto que nosotros como seres vivos somos hijos de ella. No es precisamente este ideal lo
que representa la tierra hoy en dia, puesto que nos hemos apropiado de ella pero percibida
como un objeto explotable. Cuando la tierra es percibida en su maxima sacralidad, encon-
tramos la manifestacion de una ética de trascendencia que es muy importante interpretar en
la filosofia latinoamericana, en virtud de los elementos especificos y propios de nuestro
pensamiento original. Para un desarrollo mas analitico de esta ideas, pasaremos a interpre-
tar algunos textos del Popol Vuh y del pensamiento mitico Wayuu.

LA TIERRA, EL MAIZ Y EL SER HUMANO EN EL POPOL VUH

En el Libro sagrado Popol Vuh o Libro del Consejo encontramos que la tierra es per-
cibida como una divinidad que posee espiritu y simboliza justicia. Esto es plasmado en los
mitos, por ende, no sélo es una figura simbolica sino que va mas alld, abarcando una con-
cepciodn filosofica de trascendencia en relacion a la existencia. Esto lo interpretamos como
una postura ética, fundamentada en una realidad que es representada en los didlogos meta-
foricos de los mitos de la creacion, donde generalmente el poder simbolico de la tierra re-
quiere de nuestra parte mucha reflexion, por cuanto ella representa la manifestacion de una
vision ética en la concepcidn sagrada de la naturaleza.

En el pensamiento Quiché-Maya, se manifiesta en el lenguaje simbdlico, por cuanto
es la palabra de los dioses, a través de la cual se desarrolla un discurso que sirve como mo-
delo a seguir para la sociedad venidera. Por ejemplo, en el momento cuando la Diosa terres-
tre —Xquig—, muestra su desacuerdo con la tradicion de los sacrificios humanos que se lle-
vaban a cabo. Esto se observa en el discurso que esta Diosa dirige a los cuatro ejecutores
que la sacrificarian por mandato de los de Xibalba. Ella en un acto de justicia va en contra
de los dioses de ultratumba, dejando para la posteridad en el Libro Sagrado, estas palabras:

Muy bien. Este corazon no puede ser de ellos. Vuestra casa no puede tampoco estar
aqui. No solamente tendréis poder sobre la muerte de los hombres, sino que, en ver-
dad, vuestros seran los verdaderos fornicadores. Mios seran en seguida Supremo
Muerto, Principal Muerto. Que solo la sangre del Drago esté ante sus rostros. Este
corazon no sera quemado ante ellos. Poned el fruto del arbol”, dijo la joven 20,

20 El Libro del Consejo, traduccion de la version francesa de Georges RAYNAUD, Edit., América, Paris,
1927. p. 36.
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Es interpretable el discurso de la divinidad terrestre como un codigo ético, en virtud
de poner de manifiesto la dignidad de la Tierra. Pues, ella, una divinidad terrestre, es quien
critica severamente la practica del sacrificio humano y asume una actitud de rebeldia ante
esta situacion. Los sacrificios humanos eran practicados por los dioses de la oscuridad y de
la maldad. Esto tiene una profunda interpretacion, que nos permite entender por qué para
ese momento reinaban sobre ellos unos falsos dioses que mantenian a la sociedad
sumergida en un atraso cultural.

Es la conciencia Amerindia quien esclarece en sus manifestaciones miticas que la
Tierra tiene conciencia propia, que caracteriza la idealidad religioso-espiritual de quien
consagra su vida al ser humano para que viva y se alimente de ella.

Es asi como los Buhos pasan a ser dioses celestes, ellos ascienden a las alturas para
hacer justicia contra los castigadores de la impudicia. Mientras, la Diosa Xquiq sube a la
superficie para consumir el acto de parir a los Gemelos que salvarian a la humanidad Maya
de la tirania de los de Xibalba.

Mas tarde, cuando crecen los Gemelos y recuperan los atributos divinos heredados
de su padre (pelota, guante y aros), ellos aceptan el reto de los de Xibalba y luchan tenaz-
mente hasta vencerlos.

En este sentido, interpretamos que el rol de la Madre-Tierra es muy significativo, pues
el nombre de Xquiq, en cuanto al simbolo que ella representa como Mujer-Madre-Tierra sig-
nifica: “sangre, savia, raza, progenie, vida”*'. Ella como diosa de la vida se materializa, en el
proceso de produccion y reproduccion, de la planta de maiz que representa al Dios-Maiz, Gu-
cumatz, que ademas de simbolizar el nacimiento y renacimiento de esta planta, también en el
momento de la creacion es el modelo ejemplar de inteligencia y fuerza fisica. Esto queda re-
gistrado para la memoria venidera en El Libro del Consejo: “De maiz amarillo y de maiz
blanco se hizo su carne; de masa de maiz se hicieron los brazos y las piernas del hombre™*. El
Dios Maiz constituye la sacralidad absoluta en la mentalidad Maya. Esto tiene su explicacion
en la intrinseca religiosidad del ser humano quiché-maya, la cual se caracteriza por estar alta-
mente relacionada con el rol trascendental que simboliza la naturaleza.

Nos atrevemos a decir que la divinidad terrestre, Xquiq simboliza en la cosmogonia
Quiché-Maya a la madre nutricia universal, por ende, la fertilidad y la procreacion se rela-
cionan con la idea de percibir la tierra como un sujeto viviente, ella es simbolo de grandeza
y de fertilidad humana. “El prestigio magico-religioso y, por consecuencia, el predominio

social de la mujer tiene un modelo cosmico: la figura de la Madre-Tierra™>.

En este mismo orden de la palabra simbolica tenemos que la creacion ideal, la vida,
proviene del Dios del maiz, ¢l dond parte de su cuerpo y de su sangre para crear el ser huma-
no maya, considerado el hombre perfecto.

Entonces fueron molidos el maiz amarillo, el maiz blanco, y Antigua Ocultadora
hizo nueve bebidas. El alimento se introdujo (en la carne), hizo nacer la gordura,
la grasa, se volvio la esencia de los brazos, (de) los musculos del hombre. Asi na-

21 Ibid.,p. XLI.
22 RECINOS, A. (1984). Popol Vuh. Nota e introduccion. FCE, México, p. 176.
23 ELIADE, M. (1983). Mito y Realidad. Labor/Punto Omega, Barcelona, p. 125.
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cieron los Procreadores, los Engendradores, los Dominadores, los Poderosos del
Cielo, como se dice. Inmediatamente fue (pronunciada) la Palabra de Construc-
cion, de Formacion de nuestras primeras madres, (primeros) padres; solamente
mazorcas amarillas, mazorcas blancas, (entrd en) su carne; Unica alimentacion de
. . 24
las piernas, de los brazos del hombre. Tales fueron nuestros primeros padres”™".

De acuerdo a lo antes planteado, interpretamos un radical razonamiento sobre la sa-
cralidad de la naturaleza en la filosofia Quiché-Maya, en virtud de manifestar una ética de
trascendencia muy particular y especifica, a la cual nosotros s6lo nos aproximamos en esta
oportunidad, para expresar la vital importancia que cobra el pensamiento Amerindio en es-
tos momentos de reflexion para la humanidad. Los seres humanos de maiz u otro elemento
que distingan la sacralidad de la naturaleza, nos hablan sobre el respeto radical que existe
en el pensamiento Amerindio sobre la naturaleza. Debemos considerar que las medidas que
se deben tomar sobre nuestro ambiente latinoamericano, deben tomar en cuenta experien-
cias milenarias que nos demuestran conocimientos ecologicos ligados intrinsicamente a un
modo de vida que percibe a la naturaleza como sujeto.

Esto se apreciaen la actualidad en el modo de vida de algunas comunidades de ascen-
dencia maya, donde la relacion: tierra, maiz, vida, conforma una dialéctica de la vida en co-
munidad. Nos referimos en este caso a los Choles, quienes se plantean que: “La tierra es
nuestra madre y debemos cuidarla con todo nuestro amor”. En otras palabras, la relacion
de ellos con la tierra es propia de la vida, por lo tanto, para ellos, la relacion econémica es
extrafa a ellos por cuanto la tierra que hace nacer la vida resguarda el sentido mitico del
misterio de la creacion.

En base a este elemento, la tierra, se forjara toda la concepcion del mundo de los
choles: la tierra brota del ombligo de Ch ujtiat, en la tierra vivimos, volvemos al
seno de la tierra; en la tierra nos renovamos como las flores, como cada nuevo ci-
clo agricola; tierra es nuestra piel, el olor de nuestras mujeres, su flujo menstrual
también es del color de la tierra y, finalmente, de la tierra brota y crece el maiz,
“nuestro sustento”. ;Como, pues, podrian los choles vivir sin la tierra, sin pelear y
dar la vida por la tierra?*®.

Evidentemente que para el Amerindio Maya ¢l es descendiente del Dios-Maiz, por
ende, larelacion con la tierra va mas allé de ser simplemente instrumental, pues ésta es con-
cebida como un sujeto de la cual se genera y se mantiene la vida. Esto es mantenido similar-
mente tal como sus antepasados mayas, en tanto que fue de la tierra y a través del maiz
como ellos se originaron. Esto lo podemos observar claramente en la cita del Libro del
Consejo, donde se expresa para la posteridad que la formacion de la primera madre y del
primer padre es el maiz:

24 El Libro del Consejo (1927). Ed. cit., p. 73.

25 BRENNER, A, citada por MORALES BERMUDEZ, J. (1984). Antigua Palabra Narrativa Indigena Chol.
UNAM, México, p. 28.

26 Ibidem.
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Oidlo:

El maiz nuestra vida.

El es el que se pone de pie, €l es el que se
Mueve, €l es el que se alegra, el que se rie
El que vive;

El maiz.”’

Es importante resaltar que esta relacion del Amerindio con la tierra es vital, pues, re-
torna a percibir la tierra como sujeto viviente. En estos momentos de intenso peligro para el
planeta, este seria el punto central de una dialéctica que genere una ética ecologica que con-
tribuya a resguardar la vida de nuestra América y del planeta a partir de la cosmovision
Amerindia y sus modos de vida en relacion con la tierra.

En este sentido, nos parece de fundamental importancia la investigacion realizada
por Roy H. May, pues él descubre un fundamento basico para nuestra interpretacion referi-
da a la “ética Amerindia,” en relacion a la vital figura de la tierra y el maiz.

La funcion central de la milpa en la vida campesina se basa en el concepto del
maiz como la sustancia mitica que dio origen al ser humano. Es el simbolo de la
fertilidad, de la belleza y de la unidad humana. Los seres humanos son de maiz, y
donde germina el maiz, germina la vida y domina la armonia. Asi como el maiz es
bello, de igual manera la vida es bella. La humanidad vive en relacion simbiotica
con lamilpay en ella se descubre el equilibrio de la vida. Por eso, a toda costa, res-
petan la tierra como fuente de la vida, pues sin tierra no hay maiz”®.

De tal manera, la tierra que ellos pisan y el maiz que ellos cultivan conforman en la
mentalidad maya un simbolo sagrado. El sustento alimenticio mas importante proviene de
la tierra, porque representa la sustancia y la esencia de una divinidad suprema simbolizada
en la planta de maiz de la cual se gener6 la vida humana. “El maiz asi acogido y cultivado
viene a presentarse como sacramento originario: es lamediacion o lugar de encuentro fuer-
te, siempre renovado, entre dioses y humanos. El relato lo ha dicho con toda claridad””.

No es casual que atin muchas comunidades a lo largo del continente latinoamericano,
antes de extraer cualquier elemento de la tierra, eligen una oracion para pedir a la naturaleza
lo que necesitan, la mas adecuada, para tomar de ella lo que les permita subsistir. El indige-
na que va quedando cada vez mas rezagado en nuestros territorios, s6lo toma de la naturale-
za lo necesario para vivir; otros, ain piden permiso hasta para arar la tierra. ; Acaso se po-
dria dudar de los elementos especificos que ponen de manifiesto la profundidad ética del
Amerindio que se percibe y se relaciona con la naturaleza en s condicion de sujeto?
Veamos esto a través de una oracion Chol:

27  Adrian RECINOS, citado por MORALES BERMUDEZ, J. (1984). Op. cit., p. 116,
28 MAY, RH. (2004). Op. cit., p. 62.
29 PICAZA,J. (1996). Hombre y Mujer en las Religiones. Verbo Divino, p. 15.
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Oh, Dios, mi madre, mi padre, sefior de los montes y de los valles, de los grandes
arboles, seflor bosque tened paciencia conmigo, pues estoy por hacer lo que mis
antepasados siempre han hecho. Ahora hago mi ofrecimiento (de incienso de co-
pal) a vosotros para que sepais que estés para molestaros infinitamente, pero os
ruego lo sufrais. Voy a ensuciaros —a destruir vuestra hermosura—voy a trabajaros
para que obtenga que comer...y no sufrais que el hacha ni el cuchillo me corten,
pues con todo mi corazoén voy a trabajaros”30.

Estamos convencidas que la conciencia mitica Amerindia aiin vive y contempla una
vision ética de la tierra, que bien serviria de fundamento basico para determinar los princi-
pios ecologicos latinoamericanos. Vemos que también encontramos esta misma particula-
ridad en los Quechuas y Aymaras de los Andes, es decir, la Madre Tierra se instituye en mo-
delo sagrado. Sobre este particular plantea, Roy H. May, que alli reside un concepto miti-
co-religioso del espacio. “Pacha significa el lugar de maxima seguridad en el presente y se
identifica con el ay/lu o 1a comunidad tradicional, con sus casas, campos de cultivo y pasti-

zales. Mama, como lo femenino, materializa la pacha que se manifiesta como la tierra™".

Igualmente para los Quechuas y los Aymaras la tierra es la madre nutriente, ella esta
representada en Pachamama ella es generadora y protectora de la vida a partir de la tierra
fértil. Esto equivale, a nuestra manera de ver, a una ética de la tierra que en el amerindio
descansa en el sentido de conservacion, de respeto, de cuidado y de amor a la tierra, donde
el indigena s6lo toma lo que ella le provee. La tierra es sagrada, por esta razén el indigena le
pide permiso cuando tiene que tumbar un arbol o los arboles necesarios para construir su
casa, su canoa, y se lo pertinente para sus necesidades. Esta misma particularidad la encon-
tramos en los pobladores de la Amazonia y a lo largo de toda la América del Sur.

La concepcion ecolodgica percibida en el amerindio esté radicalizada en la integrali-
dad de su vision, la misma tiene su asidero ético en la vida comunitaria, donde predomina el
bien comun, es decir, la naturaleza es de todos y para todos. La cosmogonia en si misma
abriga un postulado ético de 1o comunitario en relacion con la solidaridad y la convivencia-
lidad como centro principal de sumodo de vida, lo cual tiene repercusiones profundas tanto
en el sentir como en el comportamiento cotidiano, donde prevalece la atencion al otro. Esto
se radicaliza en su realidad societaria.

LA TIERRA EN EL PENSAMIENTO MITICO WAYUU

Elmito por ser un estilo de razon posee verdades insoslayables, demostradas desde el
mismo momento en que podemos interpretar todo un sin fin de valores ancestrales que se
constituyen en un orden moral y consuetudinario para toda una comunidad étnica. Prevale-
ce el caracter ontologico, fundido en lo sobrenatural con el mundo natural, siendo la natura-
leza la figura principal convertida en deidad que rige la vida de todo ser que integra el uni-
verso indigena, pues la naturaleza es potencia bienhechora del bienestar y de la vida de to-
dos los seres. “La consistencia ontoldgica del universo primitivo reside, sin duda, en el he-
cho que el mito proyecta directamente en términos humanos. Y convierte en historia, las

30 Oracion Chol, citada por MORALES BERMUDEZ, 1. (1984). Op. cit. pp. 118-119.
31 MAY, HR. (2004). Op. ct., p. 62.
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principales exigencias del ser en el mundo™*. Descubrir esa consistencia ontologica en la
conciencia mitica indigena es conocer su vision y concepcion del mundo, de la vida, no
precisamente desde la vision colonizadora, sino desde su especifica concepcion filosofica.

El pensamiento mitico Wayuu es fuente de una realidad filosofica que aunque carece
de los niveles y pardmetros de la filosofia occidental, se trata de otra modalidad, que nos
descubre y pone de manifiesto un caracter universal de la concepcion mitica. Esta responde
a la normativa étnica, mantenida de generacion en generacion para preservar los valores
éticos y morales que prevalecen como una figuracion legada por los dioses.

Entonces, la comprension del lenguaje del mito nos traslada a la riqueza genuina del
lenguaje indigena que por momentos es incomprensible, dado que el pensamiento occiden-
tal ha desarrollado barreras que impiden interpretar las categorias especificas del lenguaje.
“La fecundidad del lenguaje fue y sigue siendo que el hombre sabe despertar la intuicion en
palabras y frases por medio de su capacidad mas propia, la de la expresion lingiiistica. ; Co-
mo podria converger esto con conceptos basicos tales como sistema, principio, fundamen-
tacion y derivacion, que han dominado, siguiendo el modelo de Euclides, el pensamiento
filosofico de la modernidad?”**. Sin la fuerza del pensamiento amerindio para resguardar
la naturaleza quizas la degradacion ecologica estaria en peores condiciones.

“Sidejasen de existir hombres de edad madura, depositarios de esos mitos sagrados y
capaces de recitarlos en el momento apropiado, el grupo estaria condenado a la extincion,
porque los jovenes ya no podrian recibir a su vez ese conocimiento. Entonces las especies
animales y vegetales, de las que viven los indigenas, desaparecerian”™*.

En este sentido, el pensamiento Amerindio es un reservorio y fuente de una visién con-
servacionista que no se toma en cuenta, prevaleciendo ésta desde el origen: esa pone de mani-
fiesto la historia sagrada donde los dioses van tejiendo la trama de la vida indigena. “El mito
cuenta una historia sagrada: relata una historia que ha tenido lugar en el tiempo primordial™.

Algunas esferas de la vida Wayuu quedan imborrables en sus mitos, por ejemplo, se
puede observar el rol principal que alli juega la naturaleza, donde cada elemento de ella co-
bra vida en forma de divinidad. Ellos desarrollan la creacion, conjuntamente con el mundo
espiritual y las normas consuetudinarias que regirian la vida societaria en consonancia con
las virtudes que desarrollarian en el tiempo y en el espacio cultural. “El mundo de los dioses
miticos, en cuanto que estas son manifestaciones mundanas, representa los grandes pode-
res espirituales y morales de la vida™*°. En momentos, inclusive, el mito no es sélo una ana-
logia o una interpretacion simbolica de la existencia humana sino que es en si mismo la
propia idealidad plenamente identificada con la naturaleza.

32 GUSDOREF, G. (1960). Op. cit., p. 37.

33  GADAMER, H-G. (1990). Mito y Razén. Paidos, Barcelona, p. 74.

34 BRUHL-LEVY (1978). Pensamiento Primitivo. Peninsula, Barcelona, p. 130.
35 ELIADE, M. (1983). Op. cit., p. 12.

36 GADAMER, H-G. (1990). Op. cit., p. 21.
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“Los mitos y los ritos de la madre-tierra expresan sobre todo la idea de fecundidad y
deriqueza. Se trata de ideas religiosas, pues los multiples aspectos de la fertilidad universal
revelan, en suma, el misterio del alumbramiento, de la creaciéon de la vida™’. Ademas, en el
proceso de la creacion todo fendmeno, bien sea codsmico o terrestre (planta, lago, montaia,
etc), se toma como modelo ejemplar la union cielo-tierra.

Observamos en el pensamiento Wayuu que la concepcion de la Tierra -M- es muy si-
milar a la de otras antiguas sociedades, en la medida que se le atribuye a ella el ser genera-
dor de la vida. “La madre seria la gran diosa: el signo del poder originario visto como dona-
cion de la vida. Ella estaria vinculada a los poderes pacificos e igualitarios del cosmos, ex-
presados por la agricultura™®. En lengua Wayuu Ma significa Tierra, en sus mitos aparece
“como la personificacion de La GRAN MADRE NUESTRA, es decir, la generadora de to-
das las cosas que sobre ella existen. Suelo, Territorio, Lugar™”’.

Es precisamente en la divinizacion de la Tierra, que es una constante, en el pensamiento
Amerindio, donde encontramos una concepcion “ética” ecologica de trascendencia, por cuanto
la sacralizad de la tierra es el simbolo mas genuino de respeto y amor para protegerla en la con-
cepcion original de preservar la vida. “La tierra es la mas antigua madre, vista como fuente de
fecundidad y vida; ella seria simbolo primero, el arquetipo de toda realidad”™*.

Se destaca ademas el fendémeno de la unidn de la diosa terrestre Ma (Tierra) con una
divinidad del cielo Juya (Lluvia) que simboliza el semen universal que fecunda la tierra. El
milagro de la creacion en el pensamiento Wayuu tiene mucha similitud con la mayoria de
las sociedades amerindias.

“Toda historia mitica que resalta el origen de algo presupone y prolonga la cosmogo-
nia... Al ser la creacion del Mundo la creacion por excelencia, la cosmogonia pasa a ser el

. . < 41
modelo ejemplar para toda especie de creacion™".

En otras palabras, el mito Wayuu manifiesta la union de Ma y Juya para expresar la
concepcion de la vida, de la existencia societaria, simbolizados en el orden del cosmos. Sir-
viendo la cosmogonia de modelo ejemplarizado en las divinidades como potencias de la
naturaleza que son las bases fiundanles de esta sociedad.

El hecho de que la mujer sea productora y reproductora a partir de su propio cuerpo,
ha permitido seguramente concebir desde este fenomeno la proximidad de la natura-
leza alamujer y al hombre: “asociado a la “cultura”; los elementos femeninos ligados
probablemente a los mitos de la creacion atestiguan en la “Diosa Madre” la reitera-
cion de la creacion del mundo viviente, y es entonces que a partir de su fecundidad, un
sincretismo las une simbolicamente a la reproduccion de la vida animal y ve getal42.

37 ELIADE, M. (1983). Le Sacré et le Profane. Gallimard, Paris, p. 127.

38 PICAZA,J. (1996). Op. cit., p. 15.

39 PAZIPUANA, R. (1976). Mitos, Leyendas y Cuentos Guajiros. IAN, p. 293.
40 Ibidem.

41 ELIADE, M. (1983). Op. cit., p. 23.

42 DELGADO, L. (1989). Seis ensayos sobre Estética Pre-hispdnica en Venezuela, Edic. Biblioteca de la Aca-
demia Nacional de la Historia, Caracas, p. 132.
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En este sentido, hacemos resaltar que la mujer Wayuu, siguiendo sus principios cos-
mogonicos del origen es sometida a ciertas reglas de iniciacion, “Blanqueo”, donde resalta
la castidad y la purificacion que estan asociados a la practica de un segundo nacimiento de
la mujer del vientre de la Madre-Tierra, por lo tanto, el encierro, la oscuridad, el ayuno y el
embellecimiento de la mujer simbolizan un segundo nacimiento. Es el momento cuando la
Matriz-Tierra recibe a la nifia para que renazca convertida en mujer Wayuu. “PATT: Sala.
Aposento cerrado. Sitio donde blanquean las muchachas entradas en desarrollo. Simboli-
camente el PATT representa en los ritos de iniciacion de la mujer, El Claustro Materno. EL
VIENTRE DE LA MADRE. Desde donde la puber tendra que volver a nacer para luego
adquirir responsabilidades en la vida como mujer adulta™®. Ella, la mujer, cuando presenta
ciertas facultades, a partir de la mencionada iniciacion, se convierte en mujer.

En este mismo orden, van naciendo todos los fendmenos que conformarian el mun-
do, bien sean cosmicos o terrestres, asi como también los de la existencia de normas, habi-
tos, costumbres, etc.

La cosmovision, tomada en su sentido lato, es la naturaleza misma captada por la
observacion directa, sin mayores esfuerzos mentales ni métodos precisos para
luego ser interpretada en su mas amplia dimension. Es la forma teoldgica y ani-
mista que por medio de las creencias magico religiosas trata de explicar los fend-
menos de la naturaleza y sus elementos de continuo devenir, procesada en el tras-
fondo de su alma**.

El pensamiento mitico Wayuu se reafirma como una totalidad, donde la relacion en-
tre el cielo y la tierra, representa un rol decisivo, desde una trama simbolica, cuyo punto in-
termedio es el ser humano. Este hecho se aprecia en la representacion de las leyes que ema-
nan de la naturaleza, las cuales son personificadas en deidades que determinan las normas
societarias para la posteridad. “En otros términos, el primitivo toma lugar su ideal de huma-
nidad de un plano sobre-humano... No se es hombre completo hasta haber ido mas alla, y de
alguna manera abolido, la humanidad™®.

A manera de ejemplo, en el mito Origen de las Tribus Wayuu, se aprecia claramente
la presencia de un creador, Maleiwa, es ¢l quien crea al ser humano Wayuu, de la misma tie-
rra (sustancia divina). “Del vientre de “Ma” —la tierra— germin6 “A’UU”; la semilla, la pri-

.. . 4
mera simiente de la cual nacieron los Wayuu™*.

Entonces, observamos en estos mitos que la concepcion de la vida se origina a partir
de matriz de la tierra, pues Maleiwa después de formar a los humanos de la tierra, introdujo
tanto a lamujer y al hombre en el vientre de Ma, la dadora de la vida y La Gran Abuela. Asi
mismo, identificé el vientre de la mujer Wayuu como la generadora de la vida. Asi declara
Maleiwa para la posteridad: “En cuanto a la ascendencia, las Hembras tendran primacia so-
bre los machos; porque la sangre de los vastagos es esencialmente materna. Es sangre de

43 PAZIPUANA, R. (1976). Op. cit., p. 297.

44 [bid., p.76.

45 ELIADE, M. (1983). Op. cit., p. 159 (traduccion propia).
46 Ibid., p. 196.
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mujer, retofios de su vida y frutos de su dolor’™*’. Aqui, la tierra cobra un simbolo inminen-

temente sagrado y ontoldgico, por cuanto, el Wayuu es creado de esta sustancia y nace del
vientre de la Madre Tierra tal como todos naceran del vientre de una mujer. Enfatiza el
creador: “De suerte que, la descendencia tendra que tomar el nombre de la tribu a la que
pertenezca la madre™. Es asi como la mujer Wayuu no sélo genera la vida sino que
determina el parentesco. Por lo tanto, la tierra simboliza el nacimiento de la primera vida.

CONCLUSION

En suma, el pensamiento mitico-filoséfico Quiché-Maya y Wayuu tiene su asidero
en la cosmogonia que encierra valores espirituales, éticos-morales y consuetudinarios, ex-
presados en un lenguaje simbolico, donde sobresale la naturaleza, representando un rol
central, entendida como una manifestacion de poder y simbolo de justicia.

La naturaleza tiene una relacion sagrada que se manifiesta en la existencia, cuyo en-
lace es el mundo espiritual representado en la Tierra, el Maiz, la Lluvia, como elementos
sagrados de la existencia étnica, que nosotras nos atrevemos a interpretar como elementos
sustantivos de una “Etica Ecoldgica” Amerindia.

Esta vision ética-ecologica de la naturaleza, en el marco de la filosofia intercultural,
nos coloca frente a frente con la manifestacion de una filosofia particular y especifica, cu-
yos elementos simbdlicos se resguardan en su forma tradicional originaria, a través, de esa
modalidad filoséfica en la que se convierte el mito como representacion del pensamiento.
Esto le permitiria a 1a Filosofia latinoamericana desentrafiar el espacio filosofico de los mi-
tos, no considerados en su interpretacion, y que continian sumergido en la ambigiiedad de
un mestizaje cultural europocéntrico que impide su esclarecimiento cultural.
Precisamente, porque el sentido europocentrista de la historia porta un sentido negador de
otras categorias filosoficas.

En el postulado filosofico-mitico que afirma que toda vida nace y renace de la Tierra,
se expresa el deber ser del Amerindio, cuyo principio fundamental es el respetar y tratar ala
Madre Tierra como un sujeto esencial para la vida de todo ser.

47 Ibid., p. 197.
48  Ibidem.
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RESUMEN

El siguiente trabajo es la busqueda de ele-
mentos comunes y diferenciadores en el desen-
volvimiento de la modernidad capitalista frente a
Chile y Bolivia y sus representaciones, que plan-
tearon la naturalizacion del conjunto de transfor-
maciones socioculturales (incluso politicas) que
el desarrollo del capitalismo desde la segunda
mitad del siglo XIX plante6 para la region. Por lo
tanto, es un estudio sobre el despliegue de algu-
nas facetas ideoldgicas de la modernidad capita-
lista en dos paises de América Latina y no un es-
tudio comparado de ambos paises.
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ABSTRACT

This article outlines the search for com-
mon and differentiating elements in the unfol-
ding of capitalist modernity in Chile and Bolivia
and its representations, which proposed naturali-
zation of the set of socio-cultural (and even poli-
tical) transformations that the development of
capitalism established for the region from the se-
cond half of the nineteenth century onwards. It is
therefore a study of the unfolding of some ideolo-
gical facets of capitalist modernity in two coun-
tries of Latin America and not a comparative
study of these countries.
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jPobre viejo, te echan porque ya no sirves! Lo mismo nos pasa a todos.
Alli abajo no se hace distincion entre el hombre y las bestias.
Agotadas las fuerzas, la mina nos arroja como la araiia arroja fuera
de la tela el cuerpo exangiie de la mosca que le sirvio de alimento.
jCamaradas, este bruto es la imagen de nuestra vida!
jComo él callamos, sufiriendo resignados nuestro destino!
Y, sin embargo, nuestra fuerza y poder son tan inmensos
que nada bajo el sol resistiria su empuje.

LILLO, B. “Los invalidos”. Sub Terra.
Editorial Andrés Bello, Santiago, p. 14.

INTRODUCCION

El estudio de la modernidad en su contexto historico, comprende en estas lineas una
aproximacion al desarrollo historico de formas particulares de ver y entender a las socieda-
des y sus caracteristicas dentro proceso de desarrollo de la modernidad capitalista. Pero
ademas de considerar la capacidad de representar y construir de personas y sociedades se
hace necesario aproximarse a la comprension de los limites y contextos en que se desenvol-
vi6 la modernidad capitalista, considerando tanto las imposiciones o implementaciones de
la modernidad como las resistencias que enfrentd'. Asi, los objetivos de este trabajo son:
adentrarnos en una reflexion en torno a las nociones y formas en que estos paises eran con-
cebidos y representados en la mirada moderna, principalmente desarrollada en Inglaterra y
su orbita cultural; y plantear el problema de en qué medida las resistencias y problemas que
la modernidad ha enfrentado en Chile y Bolivia tienen relacion con “tradiciones de
resistencia” ligadas a formas particulares en que la modernidad fue impuesta y el medio
cultural en que se hizo.

Este trabajo se centra este en aquella modernidad que despunta a mediados del siglo
XIX, es decir en su fase de revolucion industrial y técnica, que también introduce modifica-
ciones en las formas de ver que se habian desarrollado durante el siglo XVIII, particular-
mente por la [lustracion y sus diversas expresiones, pues durante el siglo XIX se reforzaron
los esquemas que veian a los pueblos no “europeos” como sujetos de colonizacién y obje-
tos a “civilizar.

El estudio de esas representaciones permite rastrear el grado de penetracion de estas
formas de ver y las nociones de modernidad de que eran expresion, en las construcciones
culturales sobre naturaleza y sociedad llevadas adelante en los paises sefialados. El estudio

1 Estoimplica someter a consideracion critica las posiciones que enfatizan la capacidad de eleccion y creacion
de los sujetos historicos, en contextos dados. Ejemplo de este punto de vista es la obra de CARMAGNANI,
M. (2004). El otro occidente. Fondo de Cultura Econdémica, México.

2 Cfr. FONTANA, J. (2000). Europa ante el espejo. Critica, Barcelona, p. 121 ss.
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de la imposicion en América Latina de la modernidad en un proceso progresivo con “éxi-
tos” o “fracasos” puede ser una fuente de compresion, en la larga duracion, de algunos de
los procesos que han enfrentado estas republicas, ademas de explicarnos los tipos de
resistencia que se han planteado a la forma de modernidad impuesta.

El camino para adentrarse en las representaciones europeas que pudieron haber in-
fluenciado las formas de pensar las sociedades y espacios naturales de América latina es a
través del estudio de las representaciones culturales y espaciales de Chile y Bolivia (en par-
ticular el norte) hechas por los cientificos ingleses, principalmente gedgrafos. Ademas de
la mirada e influencia imperial britanica se encuentra aquella desplegada por los Estados
Unidos de América, que también desarrolld, desde su mundo “académico” un conjunto de
estudios sobre la naturaleza, la economia y las sociedades en América Latina.

Se debe sefialar que si bien Chile y Bolivia presentan realidades diversas y distintas,
ambos estan dentro de una region en la que la modernidad fue implementada en el marco del
desarrollo de la division internacional del trabajo y se le presento alternativa frente a la “bar-
barie” colonial o indigena. Este elemento comuin, por asi decirlo, en el marco del desarrollo
capitalista internacional se conjuga con la relacién con el imperialismo cientifico y cultural’.

LA EXTENSION DE LA MODERNIDAD CAPITALISTA

Durante el siglo XIX la relacion de las élites latinoamericanas para con las nociones
venidas desde Europa estuvo enmarcada, en el desarrollo de la modernidad como principio
rector y organizador de las sociedades en sus diversas dimensiones. Las élites latinoameri-
canas miraron hacia Europa durante el siglo XIX para encontrar los “materiales requeridos
para la construccion de nuevas identidades: hacia Europa del sur por el capital humano
(...); hacia Gran Bretaiia (y pronto hacia los EE.UU.) por el capital de inversion para la
construccion de los ferrocarriles y otra infraestructura, la provision de bienes manufactura-
dos y los mercados para productos primarios y hacia Francia por el discurso filos6fico de la
modernizacion™.

En torno a las influencias politicas y técnicas de Europa, de Inglaterra y su industria,
mas alla de sus fronteras, se puede resumir, no sin riesgos, que la “revolucion industrial
(britanica) se habia tragado a la revolucion politica (francesa)™. Asi el afrancesamiento de
las sociedades latinoamericanas de fines del siglo XIX, debe ser reconsiderado, pues hasta
cierto punto lo francés estaba mediatizado con el triunfo tecnologico-cultural inglés: la re-
volucién industrial. De lo anterior se abre un campo de reflexion en torno a las modas cultu-
rales de la élite latinoamericana y los niveles o aspectos de la vida que involucraban.

3 Considerando las diferencias, este trabajo plantea la riqueza de observar el despliegue de la modernidad ca-
pitalista en ambos paises, su imposicion y la naturaleza de las fuerzas que han resistido los criterios y formas
de desarrollo, que no han dado solucién a los problemas sociales en cada pais.

4 FISHER,J. & PRIEGO, N. (2006). “Ignorance and ‘Habitus’: Blinkered and Enlightened Approaches To-
wards the History of Science in Latin America”, Bulletin of Latin American Research, Vol. 25, n°. 4,
p. 531ss.

5 HOSBAWM,E. (1998). Op. cit, p. 14.
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En torno a esta vinculacion y el peso de la influencia imperial informal sobre las €li-
tes latinoamericanas, Cain y Hopkins apuntaron que:

Fuera, en los confines del imperio, la expansion en los mercados latinoamericanos
ofrece el mas obvio ejemplo de una relacion «informal» basada en la colaboracion
con las ¢élites locales liberadas de la dominacion espafiola y portuguesa. (...) Su reti-
cencia a interferir en la politica doméstica de América Latina, o incluso a reaccionar
de manera fuerte cuando sus propios intereses estaban afectados, probablemente re-
fleja la astuta asuncion que la intervencion tendria mayores costos que la paciencia
y que el «imperialismo cultural» seria suficiente para mantener las republicas fir-
memente atadas a la economia britanica®.

Junto a la modernidad politica no sélo se aprecia la penetracion de la forma “cientifi-
ca” de ver al espacio natural, sino que también se observa la implementacion de la moderni-
dad técnica en América Latina, expresada durante el siglo XIX en la industrializacion. Esto
constituye un fenémeno de proporciones trascendentes no s6lo por sus efectos en la econo-
mia a secas, sino que también por el conjunto de transformaciones de caracter global: mo-
vilizacion de poblacion a las zonas industriales, cambio en la relacion productiva con la na-
turaleza, llegada de los avances tecnologicos, modificacion de las relaciones de clase, desa-
rrollo del proletariado, etc. Este proceso fue en América Latina una obra trasladada, con sus
nociones y experiencias directamente desde la experiencia inglesa y europea. Sobre lo an-
terior, es necesario apuntar que los “vicios de la aristocracia” no parecen haber considerado
el caso inglés, pues de este imperio lo que se tom6 como referencia fue su modernidad in-
dustrial, su “empuje”, etc., es decir el conjunto de atributos que no se veian en el pasado co-
lonial de América Latina’.

En la importacion e implementacion, con mucho de impuesta, del paradigma de la mo-
dernidad, Inglaterra y su imperio durante la segunda década del siglo XIX experimento, tal vez,
uno de sus momentos de mayor influencia en el marco internacional, pues ademas de transfor-
marse en el referente de civilizacion con su industria y expansion imperial, 1a discusion en torno
a la naturaleza y origen de las especies y la humanidad alcanzoé primer nivel. De esta manera la
vara para medir la modernidad, el progreso y la misma razon de existencia de los grupos huma-
nos se clavo mas profundamente en Inglaterra en particular y en Europa en general, que se defi-
nian a asi mismas como centros de “irradiacion” de la “civilizacién” y sus canones.

En la segunda mitad del siglo XIX la expansion imperialista se expreso en la ocupa-
cion de territorios. Vale la pena apuntar que estas ocupaciones significaron en todos los ca-
sos la imposicion de normas sociales y politicas y criterios y técnicas productivas ajenas a
las culturas colonizadas, las cuales en menor o mayor grado experimentaron una subordi-
nacion avalada en la mayoria de los casos por la complaciente mirada y venia de las élites
sociales. Para el caso de Chile durante el siglo XIX, Inglaterra a la par de surol en la moder-

6  CAIN,PJ. & HOPKIN, AG. (1980). “The Political Economy of British Expansion Overseas, 1750 - 1914”.
The Economic History Review. Segunda serie, Vol. XXXIII, n°. 4, noviembre.

7  Losavancesy fuertes cambios técnicos liderados por Inglaterra y aquellos politicos expresados desde la re-
volucion Francesa fueron determinantes en la imagen que las elites latinoamericanas tenian de Europa. A
esto se suma el rol jugado por la misma Inglaterra en la debacle de la “hegemonia” del imperio espafiol en
América Latina (en particular desde el tratado de Utrecht en 1713).
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nizacion econdmica de Chile®, influyé en las construcciones ideologicas desarrolladas en
la sociedad chilena, tanto sobre si misma, como sobre los “otros” y el espacio natural.

En lo que se refiere al caso de los Estados Unidos y en un contexto general, presentar
a América Latina como un espacio por investigar, por conocer, estaba directamente ligado
a la penetracion economica de las empresas estadounidenses, “fue el fundamento discursi-
vo del Imperio Informal Norteamericano durante la época del primer Panamericanismo
(1890 — 1945). Fue la fuerza legitimadora de un nuevo y mas basto proceso de expansion
llevado a cabo en nombre de la filantropia, la educacion, el cristianismo, el humanitarismo

. PN )
y la ciencia’™.

Sobre las representaciones hechas en los Estados Unidos, los antecedentes se en-

cuentran en la expedicion exploratoria de Charles Wilkes, entre 1838 - 1842, la cual reci-
bi6 claras instrucciones:

El congreso, habiendo visto el gran interés de nuestro comercio en la pesca de ba-
llenas y otras aventuras en el gran océano del sur, autorizé con un acta del 18 de
mayo de 1836 una exploracion equipada para el propdsito de explorar y vigilar
este mar, ademas de determinar la existencia de todas las islas y bancos de arenas
dudosos, y descubrir y fijar correctamente la posicion de los que estan en o cerca
del curso de nuestros barcos en esa area y podrian haber escapado la observacion
de los navegadores cientificos'".

En este contexto el Destino Manifiesto estadounidense no sélo comprendio la expan-
sion o intervencion territorial mediante campafias militares sino que también tomo forma
en el “conocimiento til”,'? conocimiento de los paises, con su geografia y sociedades que
facilitaba la expansion del mercado. En esta bisqueda de “conocimiento 1til” se habia lan-
zado Estados Unidos y hacia 1849 en una clase dada en el Instituto Smithsoniano, John
Kohl sefialaba:

Ao tras afio, las expediciones de exploracion llevadas a cabo por funcionarios,
gubernamentales, compaiiias ferroviarias y viajeros privados se extienden cada
vez mas hacia el oeste, el sur, el norte. En los Gltimos afios los norteamericanos
han ido donde nunca lo habian hecho antes: las cercanias del Polo Norte, y al mis-
mo tiemrl)g) han explorado y vuelto a explorar Chile, la Patagonia y los mares an-
tarticos™ ”.

8  Cfr. CAVIERES, E. (1999). Comercio chileno y comerciantes ingleses. 1820 - 1880. Editorial Universita-
ria, pp. 31-32.

9  SALVATORE,R. (2006). Imdgenes de un imperio. Estados Unidos y las formas de representacion de Amé-
rica Latina. Editorial Sudamericana, Argentina, p. 146.

10 SALVATORE, R. (2006). Op. cit., p. 77 ss.

11 LITTLEHALES, G. (1899). “The Navy as a Motor in Geographical and Commercial Progress”. JAGSNY,
Vol, 31,n° 2, p. 125.

12 Ibid.,p. 81.

13 KOHL, J. (1846). “Substance of a lecture delivered at the Smithsonian Institution on a collection on charts
and maps of America”. Citado por SALVATORE, R (2006). Op. cit., p. 96.
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El desarrollo de la modernidad capitalista tomé expresion material en el avance de la
industria y sus maquinas, productos que pasaron a ser indicadores de progreso. Las trans-
formaciones introducidas por ésta incluyeron la modificacion de la idea de tiempo, en lo
cual el trabajo en la fabrica ha de haber tenido un importante rol.'* En este sentido la perma-
nencia de formas de entender la temporalidad indigena, distintas a las occidentales es un
tema importante a considerar en el impacto de la modernidad en las sociedad chilena y
boliviana.

Como se puede apreciar, la modernidad (liberal-capitalista) no constituye solamente
una forma de entender las relaciones entre el individuo (en su dimension econdémicay poli-
tica) con el Estado, sino que también una forma de paradigma, toda vez que implica una
forma de ver tanto al individuo, como a su entorno, incluyendo por supuesto su pasado,
presente y futuro y su relaciéon con los otros. En palabras de Eduardo Cavieres, el
liberalismo,

Fue, por lo demas tremendamente eficaz en poner estucos nuevos a las viejas pa-
redes del pasado colonial, sin necesariamente cambiar sus estructuras, y también
en utilizar los nuevos colores de la modernidad de la época sin renovar totalmente
las pinturas ya desgastadas.

Ese liberalismo fue capaz de tomar historias prestadas e imaginarse formando
parte activa de un mundo moderno, racional y en pleno progreso. Las habilidades
de imitacion no s6lo son imputables a los sectores mas subordinados de una socie-
dad, sino forman parte de las actitudes de sus sectores mas pudientes. La aristocra-
ciaen sumomento, la oligarquia en su propio tiempo, fueron habiles y avidos en la
imitacion. La aristocracia colonial queria sentirse ennoblecida y necesitaba man-
tener un orden para ello; la oligarquia queria ser moderna y, a su vez, requeria de
su propio orden. El liberalismo reescribio la historia del 1pasado colonial y cambi6
alguno de los contenidos que le era necesario eliminar .

Enuna perspectiva amplia, la modernidad y sus instrumentos de penetracion durante
el siglo XIX permitieron que las élites latinoamericanas encontraran los argumentos ideo-
logicos y culturales para justificar la mantenimiento del status quo colonial y los cambios
que le favorecieron, en lo que respecta al orden social. De ahi que esta modernidad del siglo
XIX puede ser considerada una “Modernidad Oligarquica™'® que, a diferencia de la euro-
pea, se mostraba mas reticente a otorgar concesiones a los sectores populares, debido a su
distancia geografica y politica de los agitados meses de 1848 y de las lecciones politicas
que estos dejaron a la burguesia europea.

14 Cfr. THOMPSON, E. (1967). Op. cit., pp. 56 - 97.

15 CAVIERES, E. (2003). “Historia y Literatura. Lo que sucede y lo que no sucede. A propoésito de América
Latina en el siglo XIX”, in: CAVIERES, E. (Ed) (2003). Entre discursos y prdactica. América Latina en el si-
glo XIX. Ediciones Universitarias de Valparaiso, pp. 16 -17.

16 Cf. LARRAIN, J. (2001). Identidad Chilena. Editorial LOM, Santiago, p. 83 ss.
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LA MODERNIDAD CIENTIFICA EUROPEA DEL SIGLO XIX FRENTE
AL ESPACIO GEOGRAFICO Y LAS CULTURAS

Europa, su cultura material y sus ideas han jugado —guste o no— un rol preponderante
en el desarrollo y trayectoria historica de América Latina'’. Surol en la economia, la politi-
cay la cultura en general es innegable desde el momento mismo del arribo de los espafioles
y otros europeos a las costas de América del Sur.

Elsiglo XIX con los hallazgos en la cienciay en particular con la visiéon evolucionista
“elaborada a partir de Darwin, Huxley, Wallace y sobre todo, de Spencer” afianzo a nivel
cientifico una vision lineal de la historia que no solamente legitimaba a la sociedad capita-
lista, sino que también servia de fuente para las criticas a ella'®.

La geografiay las investigaciones desarrolladas a la sombra de su crecimiento duran-
te el siglo XIX, es un campo que nos permite ver la penetracion de las nociones e intereses
europeos y estadounidenses en el espacio natural latinoamericano. Las descripciones e in-
vestigaciones geograficas discurrieron en paralelo a la penetracion de capitales e intereses
economicos en América Latina, en lo que constituy6 una forma de imperialismo informal.
Junto a esto las formas capitalista — liberales de entender naturaleza y humanidad asumie-
ron una mayor relevancia cultural, pasando a ser, en muchos casos, simbolo del
rompimiento con el pasado colonial.

Elliberalismo también se expreso en la construccion de formas de entender el medio na-
tural y sus recursos. Lo cual se podria denominar como /iberalizacion de la naturaleza, en cuan-
to esta es estudiada, segmentada, especializada, con el arsenal técnico y cientifico desarrollados
durante el siglo XIX y que tomando como ejemplo en el caso de la cartografia inglesa durante el
siglo XIX que efectud una importante labor de correccion de la cartografia colonial espafiola y
de recoleccion de nueva informacion, esto, eso si, con un fin muy alejado de la “objetividad
cientifica”: el engrandecimiento del imperio. De esta manera la liberalizacion de la naturaleza,
en cuanto produccion social que esta bajo los lineamientos liberal — capitalista, se entiende
como el conjunto de nociones y simbolos que el sistema econémico capitalista asigna a la so-
ciedad en sus relaciones (especificas) con el territorio y el espacio natural y sus recursos.

La relacion entre conocimiento geografico, principalmente expresados en el desa-
rrollo de la cartografia y los intereses politicos y economicos, fue sefialada por Harley al
plantear que: “Los mapas nunca son imagenes carentes de valor; excepto en el sentido eu-
clidiano mas estricto, por si mismos no son ciertos o falsos. Tanto en la selectividad de su
contenido como en sus signos y estilos de representacion, los mapas son una manera de
concebir, articular y estructurar el mundo humano que se inclina hacia, es promovido por y
ejerce una influencia sobre grupos particulares de relaciones sociales. Al aceptar tales pre-
misas se puede ver mejor lo susceptible que son de manipulacion por parte de los poderosos
de la sociedad”".

17 Interesante es contemplar esta situacion buscando la influencia de América Latina y sus culturas en Europa,
pero este es un tema que escapa a los objetivos de este trabajo.

18 FONTANA, J. (2000). Op. cit., p. 121 ss

19 HARLEY, JB. (2005). La nueva naturaleza de los mapas. Ensayos sobre la historia de la cartografia. Fon-
do de Cultura Econémica, México, p. 80.
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Al entender que el levantamiento de mapas y el conocimiento del territorio se en-
cuentra ligado a los intereses de los “poderosos de la sociedad” logramos ver que durante la
segunda mitad del siglo XIX una parte importante de los estudios geograficos sobre la re-
gion norte chileno-boliviana se orient6 al catastro y localizacion de los recursos minerales,
incluyendo proyectos ferroviarios de diverso calibre, todo en beneficio inmediato y
trascendente de sectores sociales bastante identificados por la historiografia.

Las regiones de Atacama y Antofagasta fueron profundamente recorridas e investi-
gadas por los exploradores y “cientificos” ingleses. En sus informes se aprecia la valora-
cién netamente economica del espacio, pero atn asi encontramos anécdotas y comentarios
“subjetivos”, aunque esos escritos se distancian de los relatos de viajeros. Estas descripcio-
nes geograficas plantean la referencia a un “mundo” que est4 en cierta medida afuera, por
ende un territorio por colonizar, por ocupar,”’ pues en opinién de un contemporaneo “el
que manda en el comercio manda en las riquezas del mundo, y por consiguiente, el mundo
mismo”?'. Esto que en cierta forma constituye la aproximacion l6gica de las sociedades a la
naturaleza, considerando ésta como fuente de recursos, posee la marca de haberse dado en
un contexto de expansion e influencia imperialista, por lo cual la mirada sobre el espacio
natural estaba completamente ligada a los “negocios”, que se discutian en el parlamento in-
glés”, y en el know how teorizado por el liberalismo.

En los mapas hasta ahora revisados y publicados en los Journals de las sociedades
cientificas reales britanicas (ademas de las estadounidenses) durante la segunda mitad del
siglo XIX se aprecian una serie de silencios o vacios correspondientes a la no especifica-
cion cartografica de los pueblos indigenas de las zonas interiores o los poblados no directa-
mente integrados dentro de las redes entre ciudades, como tampoco se presenta con una
simbologia clara el tamafio de las ciudades o poblados. Estos silencios son un importante
testimonio de laidea de tierras vacias, donde la ausencia (cartografica, ergo “cientifica”) de
lo humano legitimaba la ocupacion, la apropiacion del espacio natural o el desprecio hacia
éste. Los blancos silencios sobre la geografia boliviana, son apreciables en el fragmento de
un mapa de Bolivia publicado en 1877 y como se puede ver, lo resaltado son las rutas y sus
poblados... el resto desierto. Mas atin los mapas donde aparecen los pueblos “atrasados”,
“salvajes” o “primitivos” constituyen la demarcacion de los espacios por “civilizar”. Pero
en esta “mision civilizadora” se entendia la superioridad “natural” de unos sobre otros:

El principio que el hombre es caracteristico de la creacion es tan aplicable a la
geografia como a la zoologia. Las razas en sus centros muestran cualidades en ar-
monia con su entorno climatico, botanico, zooldgico, geografico, y geoldgico. De
esta manera, el hombre de la localidad es su clave y su paradigma. Las montafias y
los rios por su elevacion, curso y direccion, demuestran la historia, el caracter y
las migraciones de las razas al igual que los desiertos, las estepas, los 1lanos, el ca-
racter nacional o racial y los habitos; asi, los habitantes de los distritos montafio-
sos se distinguen por la altivez de su espiritu y su amor por la libertad. Los habi-

20 Cfr. McEWAN, Ch. (2003). “Material Geographies and Postcolonialism”. Singapore Journal of Tropical
Geography, 24 (3), pp. 340-355.

21 Citado por LISS, P. (1995). Los imperios trasatlanticos. Fondo de Cultura Econdémica, México, p. 17.
22 Ver vinculacion de comerciantes, banqueros, etc., y el parlamento inglés en: LISS, P. (1995). Op. cit.
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tantes de las estepas son mas democraticos que aristocraticos, cuya tendencia es
de admirar a sus caciques como se mira la cima de una montafia. Las naciones de
pasiones moderadas —es decir, los que viven bajo el mas estricto gobierno de la
moral — tienden a vivir en regiones temperadas. La lluvia de los paises tipifica el
grado de sus ventajas morales y espirituales, considerando las pertenencias de
cada centro. (...) Los animales y las plantas de América son menos enérgicos que
los del hemisferio oriental, en armonia con la inferioridad comparativa de sus
hombres aborigenes (...)>.

La frontera en la Araucania también fue recorrida por cientificos y expedicionarios
que entregaron informacion al Estado chileno que les contraté (Gay, Pérez Rosales, etc.)
éstos tendieron a dar fuerza a las visiones de barbarie sobre los territorios de los mapuches y
en el caso de la expedicion de Pérez Rosales a la zona de Valdivia establecio la nocion de
“nulo control territorial” que sera usada por el Estado como argumento de ocupacion, ena-
jenacion y liberalizacién de las tierras™.

La expansion de Chile, ligada a la de una industria de propiedad mayoritariamente
extranjera, puede interpretarse como la resultante de una conciencia mas desarrollada de
los intereses de sus sectores dominantes, en el sentido de lo que la modernidad implicaba y
dictaba a las sociedades y al Estado. Este grado y forma de integracion a la economia inter-
nacional pudo haber reforzado en Bolivia la imagen de un Chile “corrompido y perdido”
por los europeos™.

La vinculacion de Chile a Europa, no sélo fue motivo de cuestionamientos por parte
de algunos sectores de los paises vecinos, también en los Estados Unidos, producto de la
Guerra del Pacifico y sus resultados se vio que la “proximidad” de Chile con Inglaterra®
era un problema para los intereses hemisféricos de Washington D.C.%” Por eso, Browne
continud sefialando que:

También les pido pensar sobre la relacion importante de la presencia de un poder,
tal como Chile esta creciendo a ser, en el Pacifico Sur, a nuestra pretension de te-
ner el derecho a controlar cualquier canal de istmo en virtud de nuestras posesio-

23 NAPIER, G. (1867). “On the Harmony between Geography and Ethnography”. Journal of the Anthropolo-
gical Society of London, Vol. 5, p. clxxvi.

24 Cf. MARIMAN, P. et al (2006). “Los Mapuche antes de la conquista militar chileno —argentina”, ;... Escu-
cha winka...! LOM, Santiago, p. 89.

25 Cf.COLLIER, S. (2005). Chile. La Construccion de una Republica 1830 - 1865. Politica e Ideas. Editorial
Universitaria PUC, Santiago, p. 224.

26 Sobrelaactuacion de Chile en la desconfianza de los acreedores ingleses con respecto a Pert, un observador
de la época sefial en una conferencia en la Sociedad Americana de Geografos de Nueva York que: “Chile lo
fomento, animando a los acreedores britanicos, quienes tenian aproximadamente $ 125.000.000 de los
$200.000.000 de la deuda extranjera del Perti (no incluyo en estos ntimeros atrasos en los intereses) con la
esperanza de que podrian sacar mas de [Chile] de lo que podian del deudor original. Ya el dia 24 de junio,
aseguro una resolucion por su comision en Londres que habia ‘perdido toda fe en las promesas peruanas”.
Cf. BROWNE, A. (1884). “The Growing Power of the Republic of Chile”. JAGSNY, Vol. 16, p. 44.

27 Larepresentacion de Chile planteada en la exposicion de Browne permite afinar la generalizacion de Ricar-
do Salvatore sobre América Latina “infantil” en las descripciones de los estadounidenses a fines del siglo
XIX. Cf. SALVATORE, R. (2006). Op. cit., p. 143.
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nes en el Pacifico Norte. No encontrardn a un hombre de Estado chileno que estara

de acuerdo con esta pretension nuestra, y tanto Inglaterra como Francia apoyaran
. . . -, 1 128

laresistencia de Chile a esto en el momento de que la cuestion se haga realidad ™.

Sobre Bolivia, los estudios incluyeron fuerte interés en la diversidad étnica y el deve-
nir politico del pais. Desde la perspectiva “moderna”, el futuro del pais estaba directamente
relacionado con la implementacion de mejoras en las vias de comunicacion, con lo cual la
integracion territorial traeria la seguridad a la integridad del Estado. Asila modernidad con
sutecnologia, capaz de mejorar el capital social, era presentada como la salvacion del pais.

Bolivia es un pais con un excelente pasado, y, si es bien gobernado, probablemente
un futuro préspero. Ningtin otro Estado en Suramérica esta dotado por la naturaleza
con recursos iguales, y para utilizar esos posee una poblacion numerosa de laborio-
sos Indios, cuya mano de obra en este momento no esta aprovechada suficiente-
mente, ni para ellos mismos, ni para su pais. Tanto los Quechuas como los Aymara
bajo una buena administracion resultarian invaluables o como cultivadores o como
mineros (...). El secreto verdadero de la pobreza de Bolivia esta en el espiritu revo-
lucionario de su gente, cuya causa al parecer esta en parte en los afios de guerra civil
antes de la Guerra de Independencia, y en parte en su amor por el cambio y la excita-
cion combinado con el hecho de que todo el mundo quiere un puesto bajo el Gobier-
noy consecuentemente los que estan fuera del poder son archienemigos del Gobier-
no existente. El remedio para eso, de hecho el antidoto a la rebelion, esta en lo que se
ha mostrado especialmente en la Confederacion Argentina, en un aumento y mayor
rapidez de los medios de comunicacion, que también brindarian una ocupacion para
muchos holgazanes que estan preparados de aprovechar cualquier oportunidad de
mejorar su situacion a través de la revolucion. Si tales medidas remédiales fracasa-
ran, parece mas que probable que tarde o temprano la Republica se desintegrara y
sus territorios seran parcelados entre los paises limitrofes®’.

Los “indios” aparecen como “rebeldes”, “borrachos”, “barbaros”, “manos de obra
necesaria de disciplina”, etc. En esto es preciso apuntar que frente a las “limitaciones cultu-
rales” de los indios, sus virtudes estan en directa relacion con el desarrollo de la economia y
la explotacion de los recursos.

Las dos razas [aymaras y quechuas] difieren en lengua y disposicion; los Que-
chuas son una humilde, civil, si no serviles individuos, que beben su chicha y gol-
pean a sus esposas en paz y tranquilidad, pero los Aymaras son mas independien-
tes, insolentes y sedientos de sangre y estos tltimos son mucho mas adictos al uso
de licores ardientes. Sobre este aspecto vale la pena sefialar que en ningln otro
pais fui testigo de tanto alcoholismo, especialmente en las clases bajas; ambos in-
dios y mestizos, especialmente los tltimos (...). Los indios son pequefios y delga-

28 Ibid., p. 83.

29 CHAWORTH MUSTERS, G. (1877). “Notes on Bolivia, to Accompany Original Maps”. JRSGL, Vol. 47,
pp. 215 - 216.
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dos en fisico, gero activos y capaces de soportar gran fatiga, especialmente en lar-
. 3
gas jornadas™".

En cierta forma la ocupacion del espacio y la definicion de las sociedades son un pro-
ceso interrelacionado, pues en la explotacion del territorio, en su liberalizacion, se planted
tanto la enajenacion de territorios, la ocupacion militar de los espacios y para su uso se apli-
caron nuevas “modernas” formas de trabajo, de uso del tiempo que muchas veces implica-
ron ya desde el siglo X VIII la aplicacion de métodos coercitivos y coactivos, de diverso ca-
libre, sobre parte de la poblacion en pos de mejorar la produccion’”.

LA CONSTRUCCION DE IMAGENES MARGINALIZADORAS, INSTRUMENTO
DE LA MODERNIDAD OLIGARQUICA

Ya en Facundo, de Sarmiento, se presentd el conflicto civilizacion versus barbarie. En
ella ésta era resultado de la confrontacion entre la ciudad y el campo, el interior con su vida ru-
ral, “atrasada” contra la vida moderna, urbana “civilizada”; el caudillo “barbaro” contra el ciu-
dadano. Dentro de este esquema de lucha entre la civilizacion y la barbarie, para el “problema
indio”, se postuld y aplicd una solucion brutal que no poseia justificaciones muy elaboradas a
nivel de un discurso cientifico como el aparecido posteriormente con el darwinismo social, sino
que mas bien ligado a cuestiones estratégicas y economicas; del uso del suelo, del aprovecha-
miento de los recursos, etc. Chile no estuvo ajeno a esta vision, particularmente con respecto a
los mapuches y el “problema” que planteaba al Estado chileno la existencia de la Araucania. En
1859 una de las lineas editoriales de £/ Mercurio de Valparaiso sefiald que:

Esuna vergiienza para Chile que permanezca hasta cierto punto tributario de esas
hordas indomitas, que nos amenazan con su barbarie y que tienen en constante ja-
que a las poblaciones fronterizas. Hasta hoy (sic) se registra una partida por el Mi-
nisterio del Interior, destinada para contentar a los araucanos, y por insignificante
que esta sea, no es menos cierto que representa una especie de tributo o de vasalla-
je que la civilizaciéon paga a la barbarie.

No creemos [por lo sefialado] que sean necesarias medidas exterminadoras y aun-
que deseamos que desaparezca ese elemento de barbarie que esta incrustado, po-
demos decirlo asi, en la civilizacion, no pretendemos sin embargo que se destru-
yan esos hombres™.

El atractivo ejercido por Europa, incluido Estados Unidos como prolongacion de
ésta, tendid a dejar fuera a Espafia, que era vista como la responsable del estado material y
cultural de América Latina. En el juicio sobre la situacion material y social de América La-
tina, el pasado y su peso muerto, que impedia la mejora y modernizacion del continente es-

30 Ibid.,p.211 ss.

31 Untrabajo ilustrativo en este punto es, para el caso boliviano: GAVIRA, C. (2003). “Labour Discipline and
Resistance: The Oruro Mining District in the Late Colonial Period”. Bulletin of Latin American Research,
Vol.22,n° 1, pp. 1 -26.

32 El Mercurio de Valparaiso, 10 de mayo de 1859.
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taba ligado a juicio de E/ Mercurio de Valparaiso a la herencia aristocratica, fuente de des-
precio a la educacion, a la tecnologia, etc. Asi lo expresaba la linea editorial de 1859:

Descorramos el velo que oculta nuestras miserias. Hagamos conocer sin temor a
los pueblos y a los gobiernos el origen de nuestras desgracias, para que sepan los
primeros donde estd el mal, y para que los segundos se empleen en curarlo (...).
(Por qué tanta esclavitud unida a tanta miseria, tanta presuncion acompaiiada a
tanta ignorancia?. Porque las ideas de la aristocracia todo lo han viciado, todo lo
han corrompido, no han dejado desarrollarse la inteligencia y fuerza del hombre, e
impidiendo por lo mismo recoger los frutos inmensos de este vasto y fértil territo-
rio que se llama América del Sur. Méjico, Nueva Granada, Centro América, Ecua-
dor, Venezuela, Bolivia, Peru, Chile, Provincias Argentinas, Banda Oriental, etc.,
(qué habéis hecho de ese hermoso territorio que poseéis? (....)

Esas inmensas llanuras debian estar ya cruzadas en todas direcciones de Ferro-ca-
rriles y de telégrafos, los rios cubiertos de vapores, las costas surcadas de naves
tomando abordo sus producciones, las ciudades ostentando su grandeza y su ele-
gancia, y los hombres su vigor y su inteligencia; la frente de los moradores de
América debia presentarse altiva y serena como la de los hijos de la libertad.
Pero nada de ese existe: los campos esta (sic) yermos, los bosques (sic) virgenes,
los rios silenciosos y las costas solitarias; las ciudades inactivas y sucias demues-
tran la desidia de la ignorancia, como los ranchos de barro y totora, la vidanémada
del indijena (sic), y la frente de los habitantes encorvada bajo el peso de la esclavi-
tud, anonada por la abyeccion y la miseria, (...) ;a qué es debido? Para nosotros
no tiene otro origen que esas ideas de Aristocracia que han absorbido la virilidad
del pueblo, que le han quitado su savia y juventud, su grandeza y su actividad, su
poder y su fuerza, que en lugar de educarlo se le deja en la ignorancia y en la hu-
mildad del esclavo para poder convertirlo en maquina (...).

Llamamos a sus gobiernos [de América del Sur] republicas, es verdad; pero esto
es mas bien una burla, es la prostitucion de un nombre que representa en si la vir-
tud democratica, la elevacion de las ideas, la igualdad de los derechos, la libertad
de los actos, enuna palabra, la soberania del pueblo. Pero a donde esté esa republi-
ca? (sic) En ninguna parte. En todos estos paises encontramos degradacion y des-
nudez, amos y siervos, aristocracia y esclavitud, pero no republica.

(Sera acaso chile quien tenga la pretension de poseerla? No lo creemos capaz de
tan injustificable arrogancia, a no ser que llamemos republica esas hordas de in-
quilinos que, a nuestra manera de ver, representan mas al feudalismo que a lo que
se entiende por republica en el siglo XIX.. 33

La discusion sobre la forma de tratar con los araucanos no era totalmente clara, pues
al observar la editorial del dia siguiente vemos que:

Pormas que se espere y se trabaje para que los indios araucanos se manifiesten do-
ciles a recibir el bien de la civilizacion por el propio convencimiento de su misma

33 El Mercurio de Valparaiso, 27 de abril de 1859.
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conveniencia, no se hara (sic) otra cosa que perder mas el tiempo que el que se ha
perdido desde la conquista, perder trabajo y los enormes gastos con que se gravan
alanacion (...).

Muchos observadores que han tratado de comprender su caracter, han creido que,
estando dotados de sensaciones como todo ente racional, al fin se han de conven-
cer y reducir, aspirando a disfrutar el bien y los placeres que proporcionan la vida
social ilustrada; pero nada de esto hay (sic) que esperar de ellos, como lo ensefia la
experiencia de siglos; pues no s6lo se oponen a la civilizacion, por la fuerza de sus
pasiones y costumbres materiales con que estan brutalmente halagados, sino por
sus ideas morales que tienen bastante malicia y cavilosidad para discernir™**

Lasolucion que se proponia era la mantencion “una pocas tribus mas dispuestas, solo
unos pocos individuos™y para civilizarlos el camino era “impulsar la colonizacion”, trans-
formandolos en mano de obra, en indios a jornal.

Hacia fines de la década de 1860 es posible que la discusion en torno a larelacion con
los mapuches se haya inclinado hacia el exterminio y/o la reduccion, siguiendo el ejemplo
dado por los Estados Unidos. Asi lo expusé Benjamin Vicufia Mackenna en su discurso
pronunciado en la sesion del 10 de agosto de 1868 de la camara de diputados del Congreso
Nacional:

Qué es el indio (no el de Ercilla sino el que ha venido a degollar a nuestros labra-
dores de Malleco, a mutilar con horrible infamia a nuestros soldados) no es sino
un bruto indomable, enemigo de la civilizacion, porque sélo adora todos los vi-
cios en que vive sumergido. La ociosidad, la embriaguez, la mentira, la traicion,
todo ese conjunto de abominaciones que constituyen la vida del salvaje. Se invoca
la civilizacién a favor del indio ;qué le debe nuestro progreso, la civilizacion mis-
ma? Nada, ano ser el contagio de barbarie con el que ha infectado nuestras pobla-
ciones fronterizas, por lo que la conquista del indio es esencialmente lo que ha

. y R o e ., 9935
sido en Estados Unidos, la conquista de la civilizacion™".

La implementacion de la modernidad en Bolivia durante el siglo XIX debid enfren-
tarse a un elemento distinto al planteado a la ¢lite chilena: la magnitud de la poblacion indi-
gena ligada a las actividades productivas artesanal y minera, en conjuncion con los sectores
mestizos. Estarealidad fue para la élite boliviana del siglo XIX un problema a la hora de in-
tentar aplicar politicas liberales que afectaban a los pequefios productores y que son
antecedente directo de las revueltas que apoyaban a Belzu.

La construccion de una ideologia marginalizante constituia un requisito a nivel cul-
tural para la mantencion del status quo y el desenvolvimiento y aplicacion de las nociones
que imponia la modernidad tanto en el plano del desarrollo politico como econdmico. Estas
representaciones de inferioridad buscaban legitimar la marginalizacion que vivian amplios

34 El Mercurio de Valparaiso, 11 de mayo de 1859.

35 MCcKENNNA, B. (1868). “La conquista de Arauco”. Discurso pronunciado en la sesion de la Camara de Di-
putados del 10 de agosto de 1868.
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sectores de la poblacion de los beneficios de la modernidad, es decir operaban como cartas,
esta vez “cientificas” de justificacion del orden oligarquico.

En un marco general se observa que las élites de la region estudiada no mostraron
ninguno de los procesos de concesion socio-politica, desarrollados por el liberalismo euro-
peo después de la agitacion revolucionaria de 1848, Esto se reflejo tanto en las limitacio-
nes y manipulaciones de los procesos de participacion politica como en la indiferencia que
las respectivas elites latinoamericanas mostraron en general frente a los problemas de mi-
seria y discriminacion existentes en sus sociedades. Hasta cierto punto el “fantasma del co-
munismo” de las revueltas del 48 y la década del 50 atemoriz6 y previno a las élites suda-
mericanas, permitiendo levantar un blindaje ideoldgico que en algunos paises resistiria por
varias décadas a los intentos de cambio y democratizacion.

El predominio de las ideas sobre el “libre mercado” y la situacion periférica de las
economias de ambos paises permitié que los recursos y el paisaje fueran objeto de una pro-
funda penetracion de capitales extranjeros. Por cierto, quienes mas sufrieron esta situacion
fueron las comunidades aborigenes que vieron como algunas de sus prerrogativas o situa-
ciones coloniales se veian canceladas por la liberalizacion de la tierra, pero también se vie-
ron afectados los sectores del campesinado y popular urbano, que con la expansion del
Estado, la ocupacion de tierras, el desarrollo de vias férreas, etc., vieron afectadas sus vi-
das. Por ejemplo, las politicas de inmigracion de los estados favorecieron, en base a las re-
presentaciones de inferioridad, a las masas inmigrantes extranjeras con el objetivo de mo-
dernizar el pais, dejando fuera a los nacionales que podrian haber participado de la reparti-
cion de tierras y créditos para trabajarlas. Paraddjicamente, como ocurre generalmente en
la historia, los inmigrantes no so6lo traerian nuevas ideas y costumbres, que adaptarian a sus
nuevas situaciones, también muchos de ellos llegaron con ideas modernas criticas al capi-
talismo y al Estado, como el anarquismo y el marxismo”’.

LAS RESISTENCIAS?. PUNTOS COMUNES Y DIFERENCIAS

Estudiar las resistencias a la modernidad plantea la reflexion en torno a la presencia
profundas raices historicas opuestas a los procesos liberal capitalistas llevada adelante por
los Estados de Chile y Bolivia. Estas raices dan causalidad y cierta continuidad a la historia
y son diversas en ambos paises’.

36 Cf HOSBAWM, E. (1998). Op. cit.

37 Enelsiglo XX el nacionalismo plante6 una fuerte oposicion a la influencia extranjera, en Chile el caso ha
sido estudiado entre otros por RINKE, S. (2002). Cultura de masas, reforma y nacionalismo en Chile
1910-1931. Santiago, Direccion de Bibliotecas, Archivos y Museos, Centro de Investigaciones Diego Ba-
rros Arana., Chile.

38 Las primeras resistencias en América Latina a la expansion de Europa, su economia y cultura fue la plantea-
dapor los pueblos indigenas y en el balance historico de ésta no puede estar ausente la destruccion de sus cul-
turas junto a la pérdida de sus tierras y formas de vida. La resistencia asumio diversas formas y también en-
contramos formas de adaptacion a la nueva realidad que debieron enfrentar. Pero no so6lo los aborigenes
plantearon resistencia (a diversos niveles y formas) a la penetracion de la modernidad en sus diversas fases,
también los esclavos negros lo hicieron y su forma mas notoria fue el cimarronaje, este constituia una viola-
cion directa a la nocion de propiedad que el esclavista planteaba sobre la vida y destino de “su” esclavo.

39 Entérminos historicos generales la concepcion de la naturaleza existente en América Latina plantea un con-
flicto entre aquella desarrollada por los europeos y la existente en el “nuevo continente”, al parecer, en gran
parte de su extension. Asi se puede entender a Jimmie Dirham que sefiald, en 1978: “En el idioma de mi pue-
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En Bolivia dos tradiciones de resistencia se entrelazan, una de matriz indigena y otro
resultado de procesos econdmicos, politicos, sociales e ideoldgicos contemporaneos; am-
bos insertos y desarrollados en el proceso de integracion de ambos paises al sistema capita-
lista mundial®.

En Chile los conflictos generados a partir las transformaciones, o formas de la rela-
cion del Estado con los recursos naturales poseen caracteristicas propias ligadas mas direc-
tamente al componente ideologico de resistencia anticapitalista desarrollado durante la se-
gunda mitad del siglo XIX*'. Por ende la diferencia entre ambos paises, en los que respecta
a tradiciones de resistencia, se hace evidente en lo que respecta a la forma de como se han
enfrentado o desarrollado los procesos de privatizacion o transformaciones de la relacion
sociedad — naturaleza®’.

Las ¢lites dominantes chilenas lograron imponer en forma mas profunda aceptacion
de la modernidad como paradigma entre su poblacion, neutralizando las resistencias con
mayor éxito que los sucedidos en Bolivia. En esta ultima republica, el peso de la poblacion
indigena constituy6 una fuerte resistencia a los valores de la modernidad, por ende y como
se vera mas adelante las resistencias a ésta y a sus efectos encuentran raices distintas en
ambos paises.

blo hay una palabra que significa tierra, Eloheh. Esta misma palabra también significa historia, cultura y reli-
gion. No podemos separar nuestro lugar en la tierra de nuestras vidas en la tierra, ni de nuestra vision y signi-
ficado como pueblo. Desde la infancia se nos ensefia que los animales e incluso los arboles y las plantas son
nuestros hermanos. De modo que cuando hablamos de tierra no estamos hablando de propiedad, de territorio
y ni siquiera del trozo de tierra sobre el cual estan situadas nuestras moradas y crecen nuestros cultivos. Esta-
mos hablando de algo verdaderamente sagrado”. Cf. IZARD, M. (2003). El rechazo a la civilizacién. Edito-
rial Peninsula, Barcelona. p. 69. Jimmie Durham es una artista visual y ensayista norteamericana de origen
Cherokee.

40 Esimportante sefialar que En ambos casos las expresiones mas acabadas de resistencia han tendido a expre-
sarse politicamente haciendo uso de elementos nacidos desde la propia modernidad, los partidos, sindicatos,
organizaciones politicas, etc., durante la historia contemporanea.

41 No es mi intencion omitir de la Historia de Chile la resistencia desplegada por los indigenas a los procesos
referidos, sino que se hace evidente al observar ambos paises que el peso de lo indigena en relacion con el
Estado no se da con la misma magnitud en Chile.

42 Lanocion de tradicion no es entendida aqui como el elemento totalmente opuesto a lamodernidad sino como

uno histéricamente contingente, vivo, idiosincrasico, desarrollados en el tiempo y formado en ambiente
temporal y espacialmente particular. De esta forma la tradicion se plantea como un conjunto de experiencias
de lucha de independencia al colonialismo y de revolucion de caracter nacionalista burgués, constituye una
fuerza opuesta a proyectos politicos- econdomicos que se oponen a la tradicion. Debido a su caracter vivo la
tradicion se presenta como un elemento de continuidad historica que nos brinda un marco de comprension de
los procesos mas alla de lo que la coyuntura nos muestra. Ademas, la nocion de tradicion establecida en el
contexto de lalucha por la independencia y en el proceso de construccion de lanacion y el desarrollo politico
de los estados se relaciona con la evolucion histérica del ciudadano y sus formas de expresion, magnitud y li-
mitaciones en los paises considerados en este trabajo.
En lo que corresponde a las tradiciones de resistencia el uso del pasado asume un rol relevante, pues éste, la
memoria, se da en relacion a una tradicion que inserta el presente en un proyecto historico que supera la co-
yuntura. De esta forma el pasado aparece como la justificacion del proyecto politico que se busca implantar y
el presente representa la sintesis de la historia nacional en su avance a la independencia y el desarrollo. El
uso del pasado confiere valor y peso a los proyectos politicos en la medida en que les confiere una trascen-
dencia historica, de ahi que en ocasiones se plantee la defensa de usos del pasado, para el caso boliviano, se
transforme en una herramienta politica del presente. Para ver mas sobre tradiciones politicas en América La-
tina esta el interesante trabajo de KNIGHT, A. (2001). “Democratic and Revolutionary Traditions in Latin
America”. Bulletin of Latin American Research, Vol. 20, n° 2, pp. 147 - 186.
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En la implementacion de las miradas modernas sobre la sociedad parece estar el pun-
to historico de diferencia con Bolivia, pues, y como apunta Constantin von Barloewen de la
mayoria de los paises andinos, producto de la diversidad cultural, la resistencia de las cos-
movisiones ajenas y anteriores a la europea, intentada imponer, con su técnica, pero fraca-
sada en sus resultados®.

En el caso boliviano la implementacion de las estrategias politicas y ecologicas en re-
lacion a la “capitalizacion” de las relaciones sociales y con la naturaleza por parte del Esta-
do ha chocado con los limites impuestos por un conjunto de tradiciones tanto de origen pre-
colonial, como poscolonial.

Para comprender las resistencias en Bolivia es importante considerar la existencia de
tres ejes principales, que cruzan la historia contemporanea de este pais: el nacionalismo, el
antiimperialismo y elementos culturales indigenas. Cada uno de éstos se ha desarrollado en
temporalidades y contextos distintos, pero durante la segunda mitad del siglo XX es posi-
ble ver una tendencia hacia la vinculacion de éstos en un conjunto de planteos politicos que
se refieren a si mismos como sintesis de la resistencia indigena, nacional de la clase obrera
y los sectores populares. Asi, es posible apreciar en el desarrollo historico de Bolivia una

continuidad ligada a una tradicion de resistencia o “revolucionaria™*.

Para el periodo estudiado laresistencia al orden moderno y liberal se expreso politica
y organizativamente en la “republica artesanal del Tata Belzi” (1848 — 1855),* conse-
cuencia de una reaccion de sectores mestizos e indios contra las politicas de Velasco y liga-
dos a la produccioén artesanal, la agricultura y la mineria que apoyaron al general Manuel
Isidro Belzu, bautizado como el “Quijote mestizo™*®. En su gobierno la resistencia a la mo-
dernidad liberal se expreso en la intervencion del Estado en la materia econdémica, pero al
mismo tiempo no constituyd una cerrazon a la modernidad pues se busco dejar atras el peso
colonial con una politica de desarrollo de la educacion y el desarrollo de oficios, profesio-
nes y artes 4,

Durante el siglo XX con una Bolivia inserta en la division internacional del trabajo, se
aprecia que las tendencias criticas a la modernidad capitalista integraron basicamente una
critica nacionalista con elementos socialistas. La revolucion de 1952 y el triunfo del Movi-
miento Nacional Revolucionario (MNR) marca un importante episodio dentro de las resis-
tencias a la modernidad impuesta, pues moviliz6 a importantes sectores productivos, princi-
palmente mineros que en muchas de sus propuestas politicas, como las Tesis de Llallagua,
iban mucho mas alla de lo pretendido por el MNR. Pero ya desde fines del siglo XIX y las pri-
meras décadas del XX se hacia presente la reflexion critica a la “realidad” existente.*®

43 VONBARLO EWEN, C. (1995). History and Modernity in Latin America. Berghahn Books, Oxford, p. 5 ss.
44 KNIGHT, A. (2001). Op. cit., pp. 147 - 186.

45 Cf. MELGAR, R (1989). El movimiento obrero latinoamericano. Alianza Editorial Mexicana, p. 40 ss.
46 Ibid., p. 47.

47 Ibid., pp. 44 - 45.

48 Un testimonio de esto lo encontramos en algunos versos de Quo Vadis de la poetisa Adela Zamudio (1854 -
1928):
Las antiguas barbaries que subsisten,
So6lo cambian de nombre con la edad;
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Para mejorar nuestra comprension en torno a Bolivia se debe reconocer la importan-
cia historica de un conjunto de usos y costumbres en relacion a la naturaleza, articulados al
margen de la logica o paradigma liberal. Estas logicas distantes de aquellas desarrolladas
en Europa se evidenciaron ya durante el periodo colonial en los problemas generados con
laaplicacion de derechos sobre la tierra traidos por las autoridades coloniales que chocaban
con lo que los indigenas entendian por propiedad sobre la tierra: “flexibles, reciprocos y
periddicos; y estaban intimamente ligados a la estructura ecologica, cultural y corporativa
del Ayllu, y cada Ayllu era diferente™, pero en confrontacién con esto las autoridades co-

loniales desarrollaron una codificacion de propiedad “rigida, permanente e inflexible” 0,

En el caso chileno el tema cuantitativo de la poblacion aborigen marca una fuerte di-
ferencia con el caso boliviano. Esto no implica la ausencia de resistencias y luchas de la po-
blacién aborigen contra los procesos de colonizacion europea, entre éstas destacan aque-
llas desplegadas durante los siglos XVIy XIX, de este tlltimo, el alzamiento de 1859 - 1862
es uno de los antecedentes inmediatos de justificacion de la penetracion del Estado de Chile
en la Araucania®'. Seglin el historiador mapuche Pablo Mariman, el avance y conquista del
territorio mapuche rompi6 con el equilibrio que se habia establecido desde la colonia con
los parlamentos entre espafioles y mapuches >,

En Chile las tendencias criticas organizadas en los clubes liberales y criticos radicali-
zados no lograron tener éxito en la implementacion de sus ideas, sino que por el contrario
fueron fuertemente reprimidos durante las décadas de 1850 y 1860. Afios en los cuales las
politicas econdmicas liberales del gobierno de Montt despertaban, segun EI Mercurio de
Valparaiso, la admiracion en los EE.UU.>® En este marco, y a partir de 1854, la situacion
fronteriza en el Bio-Bio se caracterizo por una creciente tension, “en parte generada por la

. ., .. . . . 54
gran presencia de poblacion civil winka que presionaba por contar con tierra mapuche™”.

La implementacion de la logica liberal en relacion a la naturaleza y espacio geografi-
co en Chile se logré imponer por parte del Estado a partir de la segunda mitad del siglo XIX,
cuando fueron integradas al territorio del Estado las tierras que comprendian la Arauca
nia>. Con esto el Estado no soélo extendi6 su espacio geogréfico y su soberania sino que
ademas arremetia contra formas distintas de entender y relacionarse con la naturaleza y sus

La esclavitud y aun el tormento existen
Y es mentira grosera la libertad.
Siempre en la lucha oprimidos y opresores!
De un lado la fortuna y el poder,
Del otro la miseria y sus horrores;
Y todo iniquidad... Hoy como ayer.
49 BASTIEN, J. (1972). “Land Litigations in an Andean Ayllu from 1592 until 1972”. Etnohistory, Vol. 26,
n°2,p. 115.

50 Ibidem.

51 Cf. LEIVA, A. (1984). El primer avance a la Araucania. Ediciones Universidad de la Frontera, Temuco,
Chile.

52 Ibid., p. 83.
53 El Mercurio de Valparaiso, 1° de febrero de 1860.
54 MARIMAN, P. et al (2006). Op. cit. p. 81.

55  Aestos por supuesto se deben agregar los ya capitalizados territorios del norte salitrero que pasan a ser chile-
nos con la Guerra del Pacifico.
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recursos; formas en la que no se concebian las nociones de modernidad ni industrializa-
cion. Ademas se impusieron nociones y practicas de propiedad que desconocieron aquellas
practicadas por los aborigenes y alteraban los valores simbolicos, religiosos y jerarquicos
de la geografia®®. De esta forma se consolido la produccién de un espacio natural concebi-
do bajo lincamientos liberales que despojaron a las concepciones nativas de su relacion con
la naturaleza. En la legislacion republicana que desde 1819 sefiala la ciudadania para todos
los habitantes del Estado, que a partir del tratado de Tapihue incluye a los mapuches >’.

Por cierto la modernidad capitalista en su implementacion no sé6lo afect6 a los abori-
genes, también implicd una modificacion general de elementos de la vida cotidiana y las
nociones de vastos sectores de la poblacion, la nocion de tiempo y trabajo es tal vez una de
las més generalizadas a nivel occidental, como lo muestra el ya citado trabajo de Thomp-
son, ademas del “disciplinamiento” de poblaciones de origen campesino que se desplazé a
los nacientes centros industriales. En este marco hacia fines del siglo XIX y principios del
XX el vagabundaje es la evidencia una migracion en busca de trabajo™® que era vista gene-
ralmente como la causa de la criminalidad *.

Desde fines del siglo XIX y las primeras décadas del XX el mayor cuestionamiento
contra las condiciones que la modernidad capitalista chilena imprimia en los sectores po-
pulares, vino del naciente proletariado localizado en el norte salitrero y la zona central
(Valparaiso y Santiago). En principio la resistencia se dirigio a las condiciones de vida y
trabajo que el desarrollo industrial producia en los sectores populares, de ahi que los petito-
rios buscaban en términos generales mayor “justicia” y poner fin a los abusos patronales®.
Sibien no eran una critica consciente a la modernidad capitalista, para sectores de la oligar-
quia nacional estas pretensiones involucraban una subversion al orden. Un orden que se
justificaba cientificamente y que conscientemente o no hizo del discurso cientifico un
instrumento para la mantencion del status quo

56 DILLEHAY, T. (1990). “Mapuche Ceremonial Landscape, Social Recruitment and Resource Rights”.
World Archeology, Vol® 22, n° 2, pp. 223 - 241.

57 Ver: CORREA, M. etal (2005). La Reforma Agrariay Las Tierras Mapuches. Chile 1962 - 1975. LOM, San-
tiago, p. 19.

58 SUBERCASEAUX, B.(1997). Historia de las Ideas y de la Cultura en Chile. Tomo I1. Editorial Universi-
taria, Santiago, p. 68.

59 Ver: BARROS, P. (1900). Manual de Antropometria Criminal. Imprenta de Enrique Blanchard — Chessi,
Santiago, p. IV.

60 Como ejemplo se puede sefialar el petitorio de la huelga de los obreros del salitre en 1907. E121 de noviem-
bre de 1907, el periddico La Voz del Obrero, de Taltal, publicé el petitorio de los obreros de la pampa de Ta-
rapaca que planteaba:
1° Aceptar por el momento la circulacion de fichas, cambiandolas todas las oficinas a la par;
2° Pago de jornales a razon de un cambio a 8 peniques;
3° Libertad de comercio en las oficinas en forma amplia y segura;
4° Cierre general con reja de fierro en todos los cachuchos y chuladores;
5° La existencia en cada oficina, al lado afuera de la pulperia, de una balanza y una vara para comprobar los
pesos y medidas;
6° Conceder lugar gratuito para que funcionen escuelas nocturnas;
7° No despedir a los obreros que han tomado parte en el presente movimiento, sin darles un desahucio;
8°Que en el futuro se obliguen patrones y obreros a dar un aviso de quince dias antes de poner término al tra-
bajo.
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Como se puede suponer de la capacidad craneal, las clases bajas de la poblacion
chilena tienen menores poderes intelectuales, habitualmente, incluso, menos que
los aborigenes a quienes han sucedido. Ellos son, por la misma razoén, extremada-
mente supersticiosos, muchas de las creencias comunes son tan absurdas que im-
presionan al observador casual.

En las escuelas la superioridad de nifios extranjeros, es decir europeos, en porcen-
taje es notoria. Esa superioridad se extiende a la vida adulta; en comercio, ciencia,
arte, politica y empresas en general, los nombres mas celebrados son frecuente-
mente adultos. Ese puede ser el resultado de una comparativamente nueva civili-
zacion; (...) Después de cinco afios como profesor en liceos chilenos, he llegado a
la conclusion que la principal causa de esto es la apatica naturaleza de la raza, que
satisfecha con seguir una rutina dada, no tiene suficiente energia inherente para
dar forma a un trabajo original del pensamiento(.. e

Enun marco mayor la movilizacion de los trabajadores por justicia laboral y mejores
condiciones de vida en el marco del desarrollo de una economia capitalista (en enclave) ex-
portadora implicaba cuestionar la dindmica misma del desarrollo econdmico nacional, el
cual al ser, a juicio de las elites que controlaban el Estado, expresion de la “civilizacién” y
el “progreso” no debia, ni podia ser desafiado ni por viejos, ni nuevos “barbaros”.

CONCLUSION

Durante el siglo XIX el conjunto de transformaciones experimentadas en el plano
econdmico y cultural experimentados en Inglaterra y Estados Unidos plantearon el desa-
rrollo de una serie de representaciones sobre las sociedades de América latina. Tales repre-
sentaciones estdn intimamente ligadas a los intereses y potencialidades con que las
potencias entendian sus intereses en la region.

El conjunto de nociones desarrolladas en los paises anglosajones fue fuente de las
ideas maduradas e implementadas por sectores de las ¢lites en el desarrollo de los proyectos
sociales que implementaron en las republicas, en el marco de procesos de modernizacion
capitalista.

Laimplementacion de la modernidad en Chile y Bolivia ha seguido caminos diferen-
tes, pero atin asi se debe reconocer que sus intentos por imponerse han tenido relativo éxito,
no sin enfrentar resistencias de diverso origen historico, cultural e ideologico. Las caracte-
risticas de la poblacion y el peso de lo indigena y sus tradiciones son uno de los factores de
diferencia relevante a la hora de entender el desenvolvimiento de las nociones modernas en
cada sociedad.

61 LATCHMAN, R. (1903). “Notes on Chilian Antrophology”. Journal of the Antrophological Institute of
Great Britain and Ireland.
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Finalmente se debe sefialar que la modernidad no se debe entender solamente como
la implantacion — imposicion — de los criterios y formas del sistema capitalista en sus mani-
festaciones mas vulgares, es decir unas formas y medios de produccion, sino que como un
conjunto mas complejo que involucra nociones culturales, llenas de formas de entender y
ver el mundo que en cierta medida explica, en un sentido general, la dependencia de los pai-
ses para con las potencias que sirvid tanto para implementar ¢ imponer la modernidad,
como para resistirla y desafiarla. Por ende la historia cultural de los paises de América lati-
nano puede omitir el considerar el problema del poder y los intereses econdmicos tanto ex-
tranjeros, como nacionales, pues existe una directa relacion entre la cultura con sus simbo-
los y representaciones y los intereses econdmicos y relaciones de poder y la forma en que
estos buscan validarse y legitimarse entre la poblacion que no se ve, muchas veces, benefi-
ciada con éstos .

62 Ver: SAID, E. (2001). Cultura e Imperialismo. Critica, Barcelona.
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RESUMEN

En este ensayo se exponen una serie de ar-
gumentaciones sobre la necesidad de construir
un saber intercultural que nos permita superar las
barreras del eurocentrismo y redefinir el ambito
social y cultural, lingiiistico y filoséfico del Pen-
samiento Latinoamericano, abriendo una pers-
pectiva intercultural hacia las culturas amerin-
dias, a partir de una hermenéutica interdiscipli-
naria, que nos permita establecer un diélogo in-
tercultural y propiciar el conocer y apreciar el
pensamiento filoséfico presente en las culturas
indigenas y en particular conocer, apreciar y va-
lorar su sabiduria y sensibilidad en torno a la na-
turaleza y sus misterios.

Palabras clave: Cosmovision amerindia, dialo-
go intercultural, filosofia intercultural, pensa-
miento indigena.

ABSTRACT

In this essay, a series of arguments is set
forth regarding the need to construct an intercul-
tural knowledge that allows us to overcome the
barriers of Euro-centrism and to re-define the so-
cial and cultural, linguistic and philosophical
ambit of Latin-American Thought, opening an
intercultural perspective toward the American
Indian cultures, based on interdisciplinary her-
meneutics, which allows us to establish intercul-
tural dialogue and propitiate knowing and appre-
ciating the philosophical thought in indigenous
cultures, and in particular, to know, appreciate
and value their wisdom and sensitivity concer-
ning nature and its mysteries.

Key words: Amerindian cosmovision, indige-
nous thinking, intercultural dialogue, intercultu-
ral philosophy.
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“Desde hace cerca de dos siglos se acumulan los equivocos
la realidad historica de América Latina. Ni siquiera los
nombres que pretenden designarla son exactos: jAmérica
Latina, América Hispana, Indoamérica?, cada uno de estos
nombres deja sin nombrar a una parte de la realidad...”
Octavio Paz (1983). Tiempo Nublado.

Seix Barral Barcelona, pp. 162-163.

INTRODUCCION

Elestudio del pensamiento “Ibero-Américano”’ y/o Latinoamericano ha estado defi-
nido de manera muy acentuada por la vision eurocéntrica. Desde esta perspectiva se ha ve-
nido estudiando la produccion literaria, la ensayistica, los escritos politicos correspondien-
tes al periodo colonial, desde el siglo X VI al XIX, y luego la produccion correspondiente al
periodo republicano.

Estos estudios se han realizado mayoritariamente desde una posicion tedrica que pri-
vilegia la escritura y descalifica e ignora la tradicion oral, y que centra sus estudios en las
ideas correspondientes a la poblacion de origen europeo y excluye el pensamiento social
presente en las culturas no occidentales de América: las culturas Amerindias y las culturas
afroamericanas, cuyo estudio en ultimo lugar estaria asignado a la arqueologia, a la antro-
pologia, a los estudios literarios, pero no al campo de la historia de las ideas en América, no
al estudio del “Pensamiento Americano”.

Es por todos conocidos que América Latina se ha conformado como producto de la
confluencia de tres grandes vertientes culturales: la indigena, la europea y la africana. Aho-
ra bien, el proceso histdrico de la confluencia de esas culturas ha estado signado por rela-
ciones de violencia y dominacion militar, econdmica, politica, religiosa, lingiiistica, estéti-
ca y cultural, entre la llamada cultura “occidental” que ha ocupado la posicion de cultura
dominante y las culturas no occidentales: indigenas y afroamericanas que han sido ubica-
das en la dinamica del proceso historico como culturas subalternas: “primitivas”,

ERINT3

“atrasadas”, “subdesarrolladas” y demas.

En este panorama de conflictos y contradicciones culturales, lo iberoamericano vie-
ne a definir una comunidad lingiiistica de hablantes de castellano y portugués en América,
como lenguajes oficiales de comunidades que comparten un proceso histdrico de quinien-
tos afos y poseen un valioso patrimonio cultural. Pero el término iberoamericano, no puede
definir ni abarcar, la inmensa complejidad de la pluralidad cultural, étnica y lingiiistica, de
los millones de seres humanos que habitan y conforman América Latina.

A proposito de la compleja realidad socio-cultural de América Latina y su manifesta-
cion en la pluralidad étnica y lingiiistica, debemos tener en cuenta que: Los pueblos abori-
genes reivindican hoy un protagonismo que les ha sido negado desde el siglo XVIy el res-
peto asuidentidad, estilos de vida y particular relacion con la naturaleza. Representan en la
actualidad cerca de cuarenta millones de personas pertenecientes a 400 grupos distintos
cada uno con su lenguaje y cultura propia. Tal como sostiene H. Houvaiss: “Estas lenguas
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implican complicados sistemas simbolicos; pensamiento, Valores idiomas que subyacen
en muchos aspectos de la vida de hoy en América Latina™

Esta pluralidad étnica y lingiiistica constituye una prueba irrefutable de que lo que se de-
nomina “pensamiento iberoamericano” o “pensamiento latinoamericano” necesita redefinirse
y comprender “lo americano”, en la compleja dimension de su pluralidad; ello representa asi,
un reto epistemologico, gnoseoldgico, ético y politico para las humanidades y las ciencias so-
ciales y humanas en general, para la historia de las ideas y para la filosofia en particular.

Salvo en tiempos relativamente recientes y en algunos lugares muy precisos, la filo-
sofia académica, opt6 por negar esta realidad pluricultural, y construyé un muro invisible
pero real, alrededor de si misma, y se convirtio en la expresion mas recalcitrante y soberbia
del pensamiento eurocéntrico contribuyendo asi notablemente a los conflictos entre identi-
dades y diversidades culturales que encontramos en América Latina, y propiciando nota-
blemente el desarrollo del etnocentrismo negativo presente en toda América Latina.

Consideramos fundamental y necesario que la filosofia pueda superar su eurocentrismo
y abrirse a la comprension profunda de la diversidad cultural y de los logos filos6ficos presen-
tes en las diversas culturas, tal como lo viene planteando la filosofia intercultural’.

Esta interrogacion a la filosofia presenta en particular en América Latina un caracter
de urgencia humanistica porque el eurocentrismo, afecta negativamente la vida de millones
de personas, y esta relacionado con las graves dificultades que se presentan en estas socie-
dades para definirse como sujetos historicos sociales y culturales®.

El eurocentrismo esta en el fundamento de lo que ha definido F ernando Calderén como
“la dialéctica de la negacmn del otro y la dialéctica de la exclusion™ y en la JuStlﬁCElClOIl del
colonialismo cultural que impone y justifica el etnocidio y la aniquilacién cultural®.

SOBRE TIEMPOS DE REFLEXION Y DE BUSQUEDA DE AUTENTICIDAD

Para nosotros provenientes de las culturas criollas, un primer paso esta en reconocer
los origenes heterogéneos de nuestro mundo cultural, y aprender a mirar con respeto y ge-
nuino interés aquellas de nuestras raices, estigmatizadas y reprimidas, las culturas indoa-
mericanas y afroamericanas, para asi lograr construir lo que ha llamado Raul Fornet-Betan-
court “un saber intercultural”’.

2 HOUVAISS, A. (1989). “La pluralidad lingiiistica”, in. FERNANDEZ MORENO, C (1989). América Lati-
na en su literatura. Ediciones UNESCO-Siglo XXI, México, p. 43.

3 FORNET-BETANCOURT, R. (2001). Transformacion intercultural de la filosofia. Editorial Desclée de
Brouver, Bilbao.

4  QUINTERO-MONTILLA, M. del P. (2008). Descolonizacion, Educacion Intercultural y Cultura de Paz.
Tesis Doctoral. Universidad del Zulia, Facultad de Humanidades y Educacion, Doctorado en Ciencias Hu-
manas. Maracaibo, Venezuela.

5  CALDERON,F.; OPENHAYN, M. & OTTONE, E. (1999). “Desarrollo, ciudadania y la negacion del otro”.
Trasiego n°. 9 Enero-Abril. Universidad de Los Andes. Facultad de Humanidades, Mérida, Venezuela.

JAULIN, R. (1980). El etnocidio en las Américas. Siglo XXI Editores, México.
FORNET-BETANCOURT, R. (2001). Op. cit.
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Ello exige investigar y deconstruir los sistemas filosoficos, las ideologias, las creen-
cias, los prejuicios y los estereotipos negativos® que interfieren la posibilidad de un dialogo
intercultural, y ademas, necesitamos proveernos de una ética intercultural que nos estimule
a construir fines, mediaciones y a establecer puentes y acuerdos orientados por los valores
éticos de solidaridad, apreciacion, dialogicidad, gratitud y “tolerancia” activa’, con la
finalidad ética y politica de construir una cultura de paz.

INDAGACIONES EN TORNO AL PENSAMIENTO AMERINDIO
Y LA COSMOVISION AMERINDIA

A proposito de esta necesidad de promover el didlogo intercultural, en este ensayo
exponemos de manera resumida nuestra interpretacion de algunos aspectos presentes en el
pensamiento de los pueblos indigenas de América, que denominaremos a lo largo del ensa-
yo: Pensamiento Amerindio y Cosmovision amerindia.

Los mismos provienen del estudio de las relaciones seres humanos-naturaleza pre-
sentes en un corpus de textos provenientes de diversas culturas amerindias' las que nos
sugieren la presencia de una Cosmovision Amerindia, peculiar y compleja. Asi:

1) Observamos en este corpus de textos indigenas la presencia de manifestaciones
constantes en aspectos fundamentales de las relaciones seres humanos naturaleza, en las di-
ferentes culturas amerindias, mas alla de sus diferencias. A proposito de ello la antropdloga
Jackeline Clarac de Bricefio, en sus estudios sobre el mito, en el espacio tiempo americano
nos dice:

No debe sorprender que pueda haber una estructura mitica comun, en regiones tan
variadas y tan lejanas unas de otras, geografica, lingiiistica y culturalmente.

La razoén de la presencia de esta universalidad del mito en nuestro continente su-
giere que es posible que se trate de una estructura universal que ha encontrado en
el espacio americano un buen terreno, tal vez porque tenemos aqui grupos huma-
nos que han vivido algunos mas de 40.000 afios juntos, en el norte como en el sur,
y han intercambiado en esos 400 siglos, sus espacios, su tecnologia, sus mitos,
creencias y productos1 L

2) Encontramos en el pensamiento amerindio una relacion seres humanos-naturaleza
que desarrolla y expresa un respeto profundo por la naturaleza y una concepcion de la mis-
ma que podemos caracterizar como sagrada, en oposicion a la relacion secular y utilitaria,

8  QUINTERO-MONTILLA, M. del P (s/f). “La responsabilidad del evolucionismo social en la crisis con-
temporanea”. Filosofia. Revista del Postgrado de Filosofia n°. 11. Universidad de Los Andes. Mérida,
Venezuela.

9  MARTINFIORINO, V. (2008). “Etica Intercultural”, in: Desafios actuales de la ética aplicada. Ediciones
de la Universidad Alonso de Ojeda, Maracaibo.

10 QUINTERO-MONTILLA, M. del P. (2003). “Estudio bibliografico y hemerografico sobre la relacion seres
humanos naturaleza en varias culturas indigenas”, 1992-1996. Informe Final proyecto CDCHT-ULA. Co6-
digo H-194-91-B. Mérida, Venezuela.

11 CLARAC DE BRICENO, J. (1992). “Espacio y Mito en América”. Boletin Antropolégico. n°. 24, Ene-
ro-Abril, Universidad de Los Andes. Mérida, Venezuela, pp. 20.
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de la cultura “occidental”, en su version colonial y neocolonial, que es la que llego y ha lle-
gado de manera predominante a América y que se ha impuesto ¢ impone actualmente como
cultura de dominacion. A propésito de ello nos parece conveniente traer aqui una reflexion
de Mircea Eliade: “Para aquellos que tienen una experiencia religiosa, la naturaleza en su
totalidad, es susceptible de revelarse como sacralidad cosmica... Asi, se puede hablar de
dos modos de ser en el mundo: Sagrado y Profano...”".

3) Lalectura profunda de mitos, poemas, leyendas, relatos provenientes de las etnias
indigenas de Venezuelay América, asi como el estudio de investigaciones sobre la vida co-
tidiana de la poblacion Amerindia, nos orienta a pensar e interpretar que esas culturas po-
seen intuyen y manifiestan una comprension profunda de la compleja interrelacion entre
todos los seres, momentos, espacios y conexiones de la vida, incluida la vida no humana,
animales, vegetales, minerales, dentro y fuera del espacio terrestre, que trasciende los limi-
tes de las divisiones que nos ha transmitido la cultura “occidental” a través de sus caracteri-
zaciones y clasificaciones (en sus expresiones mayoritarias), entre seres, especies, géneros,
materia organica e inorganica: tierra, cosmos, etc. Esta comprension de la compleja interre-
lacion entre todos los seres se ha construido en miles de afios, y nos sugieren el tipo de rela-
ciones y conexiones entre los seres que muestran los descubrimientos que la ciencia ha
traido a Occidente solo en este siglo XX; la fisica cuantica y la ecologia.

Queremos citar a continuacion algunas expresiones, en lenguas Amerindias, que ex-
presan estas ideas, y que nos han sido trasmitidas oralmente por el antropologo y lingiiista
Dr. Esteban Emilio Mosonyi, especialmente para este ensayo:

En el idioma Warao (Venezuela) la palabra ORIWACA, (ori, reciprocamente;
waca: esperar), superficialmente se traduce como alegria, placer, fiesta, sin em-
bargo en su profundidad es: permanecer juntos, estar unidos.

Asimismo en el idioma Warao, la palabra D/BU, superficialmente traduce: pala-
bra, pero también quiere decir, el mensaje, el pensamiento, en su forma mas pro-
funda, de tal manera que, cuando uno da su palabra, le confiere al otro toda su per-
sonalidad"”.

4) Todo ello nos sugiere la presencia en la Cultura Amerindia de un sustrato de pen-
samiento colectivo que conoce, comprende y respeta la existencia de lo que podriamos in-
tentar definir desde nuestra formacion occidental como una “sustancia universal” (un /o-
gos, que podemos traducir al pensamiento occidental como sustancia en el sentido de Hipo-
keimenon, en la mirada que se desprende de Aristoteles); “sustancia” que anima todas las
formas de vida de la tierra y el cosmos, sin diferenciar entre humanos, animales, vegetales,
rios, montafias, estrellas, planetas, pero que no implica por ello una homogenizacion,
ausencia de especificidades o descaracterizacion.

A continuacion voy a referir a manera de ejemplo otras dos expresiones en lenguas

Amerindias, que ponen de manifiesto larealidad de esta observacion y que también nos han
sido comunicadas por el Dr. Esteban Emilio Mosonyi.

12 ELIADE, M. (1981). Lo sagrado y lo profano. Editorial Guadarrama, Barcelona. pp. 19-20.

13 MOSONYTI, EE. (1998). Entrevista personal, realizada por Maria del Pilar Quintero-Montilla, a propdsito
de esta investigacion, en la Universidad Central de Venezuela, Caracas, Junio de 1998.
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En el idioma Yanomami (Amazonas: Venezuela y Brasil), la palabra Hékura, nom-
bra, el espiritu universal que impregna todo ser, a unos en mayor grado a otros en me-
nor grado.

Asi también en el idioma Wayuu (Venezuela - Colombia) la palabra Ainn, expresa
alma o espiritu, superficialmente, pero en su estructura profunda, expresa, comunica,
la sustancia constitutiva de todos los seres, se derivan de ahi también: amor'y dolor'.

5) Este sustrato, esta “sustancia”, este “logos” se expresa en cantos, mitos, poemas,
relatos, disefios de vivienda, ritos, formas societarias, sistemas agricolas, etc., que expre-
san y practican una concepcion de la existencia donde se piensa, se vive y se siente como
algo fundamental la armonia seres humanos-naturaleza y una comprension, interpretacion
y expresion estética, poética de la vida, que posee en esa armonia su centro vital.

Esto ultimo ha conducido a que los textos Amerindios, sean recientemente interpretados
como literaturas, en los sectores mas descolonizados de los investigadores sociales y humanis-
ticos, pero atin son poco estudiados desde las reflexiones fundamentales del pensamiento filo-
sofico y desde la historia de las ideas, con valiosas excepciones representadas en los trabajos de
Miguel Ledn-Portilla"®, y Beatriz Sanchez Pirela'® y Rodolfo Kush entre otros.

6) Este sustrato esta “sustancia”, este “logos” que subyace en el Pensamiento Ame-
rindio, da lugar a pensamientos, sentimientos, sensibilidades y practicas sociales, donde se
manifiestan actitudes y experiencias de veneracion y respeto por la naturaleza y la vida y
algo muy complejo que expresariamos como “amor”, “afecto”, “delicadeza” o “ternura”,
ante las diversas formas y manifestaciones en que esa sustancia de la vida se expresa; una
lagartija, un colibri, un 0so, una planta de tabaco, de yuca, de maiz, de papa, un rio, una la-
guna, el agua, el viento la madre tierra. Ello ha sido definido por Gilberto Antolinez “como
un sentir y un pensar pleno, de comunicacion con el cosmos y el espiritu” que Gilberto
Antolinez denominé coparticipacion simpatica.’

7) Esta complejidad de pensamiento da lugar a comportamientos animados por una
gran sabiduria, y conocimiento del medio ambiente y asi como por un profundo respeto y
cuidado de la naturaleza.

Como un ejemplo de ello consideramos conveniente citar aqui un texto del antrop6-
logo Marc de Civrieux, quien compartié mas de treinta afios de su vida con diversos pue-
blos indigenas, en especial con los Yekuana. Maquiritare del Alto Orinoco:

La sabiduria del hombre precolombino, el conocimiento a la vez pragmatico e ins-
tintivo de la conservacion natural, contrasta con la forma moderna de deforestacion
y esterilizacion del suelo en gran escala, con la destruccion sistematica e irreversi-

14 Ibidem.

15 LEON-PORTILLA, M. (1997). La Filosofia Nahuatl, Universidad Nacional Autonoma de México, Méxi-
co.

16 SANCHEZ PIRELA, B. (2004). Pensamiento Mitico Amerindio: Popol Vuh. Ediciones Universidad Ceci-
lio Acosta, Maracaibo. Ibid., (2008). El pensamiento filoséfico Wayuu. Universidad del Zulia. Ediciones del
Vicerrectorado Académico. Maracaibo.

17 BARRETO, O.(1995). “Prélogo”, in: ANTOLINEZ, G (1995). Los Ciclos de los Dioses. Ediciones La Oru-
ga Luminosa, Coleccion Voces Secuestradas. San Felipe, Estado Yaracuy, Venezuela. p. 8.
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ble del ambiente que practican los criollos en vastas zonas — por ejemplo en el Caura
— hasta hace poco selvatica. Al comparar las actividades irreflexivas del hombre
que se autodenomina “racional” (el criollo) y del “otro”, que no presume de nada (el
indio) no cabe duda que el ultimo demuestra poseer el privilegio del conocimiento
innato de la naturaleza, especie de ciencia implicita que concierne el fragil equili-
brio sobre el cual se funda la existencia de un milagro; la selva Virgenlg.

A este respecto el antropdlogo Esteban Emilio Mosonyi, nos dice: “Esta sensibili-
dad esta presente en todas las culturas Amerindias, més alla de las diferencias su-
perficiales, permanece como una constante, el gran valor asignado al equilibrio y la
armonia universal”"”.

8) Las culturas Amerindias, aportan un patrimonio cultural de gran valor para enri-
quecer conscientemente en un dialogo intercultural a la cultura iberoamericana orientando-
laabeber en el saber profundo, milenario de la cosmovision Amerindia, y en su particulary
especifica sensibilidad ante la naturaleza, pues fue la experiencia vital indigena la primera
en nombrar, comprender, interpretar, recrear y amar, la vida y la naturaleza en este conti-
nente que hoy se llama América, aportandonos una vision primigenia, respetuosa y poética
del mundo, portadora de una sabiduria y sensibilidad siempre vigente.

9) La Cosmovision Amerindia constituye asi mismo un gran aporte y una gran espe-
ranza, para la cultura de toda la humanidad que hoy presenta una gran crisis ambiental y hu-
mana, derivada del homocentrismo y el utilitarismo que caracterizan en gran manera la ci-
vilizacion occidental contemporanea, que amenaza con hacerse hegemonica gracias a su
poderio militar, econdémico y tecnoldgico, que se ha expandido y acelerado mas atin con los
actuales procesos de globalizacion econdmica, tecnologica y cultural.

10) Hasta ahora los pueblos indoamericanos-ibeoamericanos, es decir nosotros los
miembros de las culturas criollas, hemos sido privados mayoritariamente del conocimiento
consciente de este acervo cultural, como consecuencia de las filosofias evolucionistas, de
los prejuicios, los estereotipos y los estigmas derivados del pensamiento colonizador, asi
como también de las grandes dificultades idiomaticas, del temor a las diferencias cultura-
les, de la indiferencia y el olvido provenientes de la perdida de la memoria cultural y la
alienacion cultural.

A este respecto Esteban Emilio Mosonyi sostiene que la matriz cultural de los pue-
blos de América Latina esta conformada por las culturas indigenas y que la heterogeneidad
cultural presente en las culturas criollas se ha producido tanto por filiacién como por endo-
culturacion y que por lo tanto la relacion de las culturas criollas con las culturas indigenas,
es més profunda de lo que suponemos®.

En los tiempos actuales el hacer visible la cosmovision amerindia, conocer y valori-
zar el acervo cultural indigena americano, ha pasado a convertirse en una urgencia, ante la
devastacion ambiental, la colonizacion cultural, la violencia colectiva, y el vacio existen-
cial que marca nuestra época. Acervo cultural que se debe insertar en una conciencia plane-

18 CRIVRIEUX, M. de (1985). El hombre silvestre ante la naturaleza. Ediciones Monte Avila, Caracas.
19 MOSONYTI, EE. (1998). Op. cit.
20 MOSONYL EE. (1982). Identidad Nacionaly Culturas Populares. Caracas. Editorial La Ensefianza Viva.
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taria, respetuosa del valor de la pluriculturalidad, la etnodiversidad y la biodiversidad para
realizar en el siglo XX, las aspiraciones de paz y conservacion de la vida en el planeta y en
el cosmos.

11) La lectura de dlversas investigaciones etnologlcas como las de Jackehne Cla-

Esteban Emilio Mosonyi** Rony Velazquez Luis Arturo Dominguez*, J ose Maria
Arguedas Guillermo Bonﬁl Batalla y l1terar1as como las de Gustavo Perelra , Juan
Rulfo™® y Rosarlo Castellanos®™, asi como las ya citadas de Miguel Leén Portilla, Beatriz
Sanchez Pirela y Rodolfo Kush nos indican que aspectos muy importantes de las culturas
indigenas perviven como un sustrato cultural en grandes sectores de la poblacion iberoa-
mericana e indoamericana actual, campesina y urbana, culturas criollas pero de matriz cul-
tural indigena: tal como lo expresa también el filosofo argentino Rodolfo Kush: “La bus-
queda de un pensamiento indigena no se debe solo al deseo de exhumarlo cientificamente,
sino a la necesidad de rescatar un estilo de pensar que, segun creo, se da en el fondo de
América y que mantiene cierta vigencia en las poblaciones criollas™

PALABRAS FINALES

Diferentes estudios de caracter artistico, antropologico y literario que hemos estudia-
do, nos indican la existencia de un pensamiento propio en la Cosmovision Amerindia, que
no es un simple reflejo ni recreacion, del pensamiento social elaborado en “Occidente”. El
mismo contiene elementos fundantes en lo que corresponde a lo que en nuestra formacion
occidental hemos denominado ontologia, epistemologia®', gnoseologia, ética y estética,
mas no queremos reducirlo o encasillarlo, en ellos.

El dialogo con el pensamiento amerindio, presenta dificultades especlficas deriva-
das de las grandes diferencias culturales, étnicas y lingiiisticas, asi como de los problemas
politicos con las sociedades dominantes, que confrontan permanentemente muchos de esos

21 CLARAC DE BRICENO, J. (1982). Dioses en Exilio. Ediciones FUNDARTE, Caracas. Ibid., (1992).
Op. cit.

22 MOSONYL EE. (1982). Op. cit. Ibid., (1997). Ibid, Gramatica de las lenguas indigenas en Venezuela. Edi-
ciones de la Fundacion Polar. Caracas.

23  VELAZQUEZ, R (1987). Chamanismo, mito y religion en cuatro naciones étnicas de América Aborigen.
Biblioteca de la Academia Nacional de la Historia. Coleccion Estudios Monografias y Ensayos, Caracas.

24 DOMINGUEZ, LA. (1984). Vivencia de un rito ayaman en Las Turas. Biblioteca de la Academia Nacional
de la Historia. Coleccion Estudios Monografias y Ensayos, Caracas.

25 ARGUEDAS, IM. (s/f). Formacion de una cultura nacional indoamericana. 2*edicion, Ediciones Siglo
XXI, México.

26 BONFILBATALLA, G.(1989). México Profundo. Una civilizacion negada. Editorial Grijalbo, México.
27 PEREIRA, G. (2000). Poesia Indigena. Ediciones Biblioteca Ayacucho, Caracas.

28 QUINTERO-MONTILLA, M. d P. (2008). “Mito y Creacion en Pedro Paramo de Juan Rulfo”, in: Suerios y
Palabras de América Latina. Ediciones del Archivo Arquidiocesano. Serie Estudios n°. 5 Mérida, Venezuela.

29 CASTELLANOS, R. (1996). “BALUN — CANAN?”, in: Obras Completas, Tomo I, Narrativa. Ediciones
del Fondo de Cultura Econémica México (Primera reimpresion).

30 KUSH,R.(1977). El pensamiento indigenay popular en América Latina. Editorial Hachette, Buenos Aires.

31 NEGRETE BALLESTEROS, P. (2008). Epistemologia y Cosmovision: problemas de la Teoria del Cono-
cimiento en las Ciencias Humanas. Tesis Doctoral en Ciencias Humanas, Universidad del Zulia. Maracai-
bo. SANCHEZ PIRELA, B. (2008). Op. cit.
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pueblos. Su estudio requiere de un esfuerzo interdisciplinario entre la etnohistoria, la an-
tropologia, la etnolingiiistica, la historia de las ideas, la psicologia y la filosofia, todo ello
unido a un cambio profundo de mentalidad en nosotros los criollos. Para este cambio de
mentalidad es fundamental desmontar el eurocentrismo y encontrarnos con nosotros mis-
mos y con el otro étnico y cultural, para lograr construir un saber intercultural’* desde una
concepcion pluridiversa de la humanidad y asi podremos contribuir a construir una
filosofia contextual, una filosofia intercultural como nos propone Ratl Fornet-Betancourt.

Compartimos, asi la posicion del maestro Arturo Roig, quien expresa:

La afirmacion del sujeto, que conlleva una respuesta antropoldgica y a la vez una
comprension de lo historico y de la historicidad, no requiere necesariamente la
forma del discurso filoséfico tradicional. Mas atn, en formas discursivas no aca-
démicas, en sentido amplio, se ha dado esa afirmacion del sujeto, la que si bien no
ha estado acompanada siempre de desarrollos teoréticos, los mismos pueden ser
explicitados en un nivel del discurso filoséfico.. 3,

El didlogo intercultural con la riqueza y complejidad del pensamiento Amerindio y
con la sensibilidad unida a €l y su posible interrelacion con “Iberoamérica” esta condicio-
nado a nuestra determinacidn de superar los condicionamientos epistemologicos, gnoseo-
logicos y psicologicos, construidos en un largo proceso historico, marcado por el etnocen-
trismo, el racismo, y la discriminacién étnica y social. Las culturas originarias pueden po-
tenciar a la ciencia y la tecnologia universal aportando un contenido donde se reafirme que
el fin ultimo debemos ser las mujeres y hombres que poblamos este planeta.

Es el tiempo de la filosofia intercultural y la educacion intercultural...

32 FORNET-BETANCOURT, R. (2001). Op. cit.

33 ROIG, A. (1981). Teoria y critica del pensamiento latinoamericano. Ediciones del Fondo de Cultura Eco-
ndémica, México.
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RESUMO

O texto reflete sobre a necessidade de com-
patibilizar as praticas da universidade com as ne-
cessidades externas - com as diferengas e transfor-
magdes por que passa 0 nosso século - principal-
mente na sua inser¢ao no continente latino-ameri-
cano em sua intensa interculturalidade. Baseado
em algumas idéias de pensadores e literatos con-
temporaneos, questiona a hierarquizacao das dife-
rentes areas da produgdo de conhecimento e alerta
para a burocratizagdo que esta tomando conta das
estruturas académicas, com a conseqiiente perda
da liberdade intelectual e da ousadia. Assim, entre
outros questionamentos, pergunta-se a respeito do
que temos a dizer sobre a contribuigdo da universi-
dade brasileira para a edificagdo de uma sociedade
social e ecologicamente mais justa. Propde encon-
trar respostas para esses problemas, ndo no debate
de contetidos meramente académicos, mas espe-
cialmente no confronto com as interlocugdes de
outros agentes e atores sociais para, enfim, reno-
var e atualizar nossas idéias e agdes e assim supe-
rar o verdadeiro apagao de idéias inovadoras e re-
beldes frente ao consolidado.

Palavras-chave: Universidade, sociedade, inter-
culturalidade.
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ABSTRACT

The text reflects about the necessity of sha-
ring the university practices with the external ne-
cessities — with the differences and transforma-
tions which are happening in our century — mainly
in its insertion in the Latin American continent in
its intense interculturality. Based on some ideas
from contemporaneous thinkers and men of let-
ters, the text questions the placing in a hierarchy
of'the different areas of the knowledge production
and alerts to the bureaucratization that is taking
the academic structures, with the consequent lost
of the intellectual freedom and daring. So, among
other questions, it is asked about what we have to
say about the contribution of the Brazilian univer-
sity to the edification of a society more social and
ecologically just. Answers for these problems are
proposed to be found, not in the in the debate of
subjects merely academic, but especially in the
confront with the interlocutions of other social
agents and actors to, finally, renew and actualize
our ideas and notions and then to overcome the
true blackout of innovative and rebel ideas facing
the consolidated.

Key words: university, society, interculturality.
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PARA INICIO DE CONVERSA...

Uma das obsessoes recorrentes da cultura latino-americana tem sido a de
definir sua identidade. Na minha opinido, trata-se de uma pretensdo tdo inutil
quanto impossivel pois a identidade é algo que as pessoas tém e falta as
coletividades, uma vez que superam os condicionamentos tribais...Na
verdade, qualquer empenho em fixar uma identidade unica para a América
Latina tem o inconveniente de praticar uma cirurgia discriminatoria que
exclui e abole milhées de latino-americanos, assim como muitas formas e
manifestagdes de sua exuberante variedade cultural. A riqueza da América
Latina consiste em ser tantas coisas ao mesmo tempo, o que faz dela um
microcosmo no qual coabitam quase todas as ragas e culturas do mundo.
Cinco séculos apos a chegada dos europeus as praias, cordilheiras e selva, os
latino-americanos de origem espanhola, portuguesa, alemd, italiana, chinesa
ou japonesa sdo tdo oriundos do continente quanto os que tém antecessores
nos antigos astecas, toltecas, maias, qichuas, aimaras ou caribes. E as marcas
deixadas pelos africanos no continente, no qual estdo ha cinco séculos, se vé
por todos os lados: nos tipos humanos, na fala, na musica, na comida e até em
certas formas de praticar a religido. Ndo é exagero dizer que ndo hd tradigdo,
cultura, lingua e raca que ndo tenha contribuido com alguma coisa para esse
fosforescente turbilhdo de misturas e aliangas que acontece em todos os
aspectos da vida na América Latina. Esse amalgama é sua riqueza. Ser um
continente que carece de identidade porque tem todas elas.

Mario Jorge Vargas Llosa

Os leitores e leitoras talvez estranhem a forma como iniciamos este ensaio por no mini-
mo duas razdes. A primeira pelo titulo. Via de regra, quando alguém fala na universidade, re-
fere-se a ela como algo atual. Como instituicdo que deva dizer alguma coisa sobre o que esta
acontecendo agora. No hoje. Neste texto, faremos uma abordagem em que nos voltaremos
parauma universidade que se preocupe com o entendimento do passado e com uma busca de
reflex@o sobre o futuro. Claro que, como qualquer reflexdo, esta ¢ feita no presente.

Esta opgao ndo ¢ sem uma justificativa. Nao. Ela se deve ao fato de acreditarmos que
o atual, que o presente, ¢ bem atendido por outras instituigdes que o analisam e com muito
mais propriedade a ele se dedicam. Algo na perspectiva defendida pelo poeta e ensaista ar-
gentino Jorge Luis Borges (1899-1986) que defendia que “La universidad debiera insistir-
nos en lo antiguo y en lo ajeno. Si insiste en lo propio y lo contemporaneo, la universidad es
inatil, porque esta ampliando una funcién que ya cumple la prensa™’. Essa afirmagio faz
parte de um artigo intitulado Defectos y virtudes de los argentinos, escrito por Borges nos
idos de 1970 para a Revista Gente, da cidade de Buenos Aires. No referido texto o poeta po-
lemiza sobre o papel que podem desempenhar na sociedade estas duas importantes institui-
¢oOes: a imprensa e a universidade.

1 BORGES, JL. (1999). Borges verbal. Buenos Aires, EMECE, p. 180.
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A segunda razdo da estranheza, que eventualmente pode ter sentido o(a) leitor(a),
pode decorrer do fato de comegarmos nosso texto fazendo uma longa citagdo de um escritor
e intelectual ndo académico, o peruano Mario Jorge Vargas Llosa, em que o mesmo faz
uma reflexdo sobre a questdo da constitui¢ao da ou das identidades latino-americanas. Ela
também ndo é sem motivo. Nao ¢ feita ao acaso.

Sendo vejamos: acreditamos que a reflexdo sobre a universidade ndo deveria ficar
restrita aos meios académicos € menos ainda ser feita exclusivamente pelos seus compo-
nentes. Acreditamos que o olhar externo a universidade, neste caso, nao significa ferir a au-
tonomia da universidade, pois vindo da parte de pessoas que ndo tenham nela sua atuagao
exclusiva tem uma possibilidade muito grande de contribui¢@o a dar no sentido de enten-
dermos o que essa institui¢@o pode significar para a vida do pais, do continente, enfim, do
mundo em que vivemos. Talvez esse olhar do “estrangeiro” possibilite nos mostrar algo
que ndo consigamos ver, justamente, por estarmos muito perto, muito envolvidos com os
debates académicos, com as pesquisas, com as disputas académicas e de poder inerentes a
qualquer institui¢ao, enfim, com as agdes que a universidade desenvolve cotidianamente.

Portanto, o que dissermos aqui, em principio, € suspeito, pois os problemas apontados
por nds, antes de constituir uma critica, representam uma autocritica, uma vez que estamos,
como professores universitarios, inevitavelmente envolvidos no processo. Uma maneira de
atenuar ou minimizar esse circulo vicioso em que nos encontramos, de ser coparticipantes do
processo denunciado, € propor a abertura de espacos no proprio artigo para algumas vozes, as
quais estdo um pouco distanciadas do ambiente académico, como as dos literatos e pensadores.
E estabelecer um didlogo dessas vozes com posturas, que, como nao poderia deixar de ser, sao
de pessoas abalizadas, experts ou conhecedoras dos meandros dos problemas da universidade
nos tempos atuais. Quem sabe da fusdo de ambos os horizontes surja um sopro de alteridade,
esse ar de renovagao das nossas praticas de que tanto precisamos. Talvez o olhar do outro nos
ajude a diminuir a visdo, as vezes preconceituosa, contudo, ndo sem motivos, de que grande
parte do que a academia produz ¢ de nenhuma ou muito pouca “serventia” para a vida das pes-
soas. Nao € raro ouvirmos dizer que se algo ndo tem ligagdo ou implicagdo com a vida das pes-
soas ¢ algo que pode até ser muito interessante, porém, ¢ meramente académico.

Emuma passagem do livro Diciondrio Amoroso da América Latina o escritor perua-
no Mario Jorge Vargas Llosa conta uma pequena histéria que ilustra de forma muito perti-
nente essa representagao que faz parte do imaginario das pessoas quando o assunto é a aca-
demia. Vamos a ela.

Conta Vargas Llosa que, logo ap6s sua formatura na universidade, como era de cos-
tume na época, década de 60 do século passado, os jovens faziam uma viagem por terras
pouco conhecidas suas. Erauma espécie de aventura para selar o término de um periodo, de
uma fase da vida, a de estudante, e o inicio de outro momento, agora com outras responsabi-
lidades. Foi numa viagem dessas que, ap6s um longo dia de caminhada, a caravana em que
andavam chega a uma taberna de um vilarejo muito pobre situado nas montanhas peruanas.

Dirigem-se, entdo, ao responsavel pelo estabelecimento e pedem algo para beber,
para comer e solicitam um local para fazerem suas necessidades fisiologicas. O dono do es-
tabelecimento pergunta entdo: “vocés querem apenas urinar ou desejam fazer algo mais
substancial?” Ao que Vargas Llosa responde: “No meu caso ¢ apenas a primeira op¢ao”. O
senhor diz para ele se dirigir aum cercado que ficava ao lado. L4 chegando o jovem aventu-
reiro percebeu que estavam todos fazendo todas as necessidades no mesmo local. Llosa
apos observar a situagdo ficou pensando por um tempo e concluiu: A pergunta do dono do
estabelecimento era uma pergunta de carater “meramente académico’.



Valdo BARCELOS y Amarildo Luiz TREVISAN
130 A universidade ontem e amanhd — da copia académica a invengdo intercultural

Uma tiltima consideragio sobre nossa reflexdo introdutoria é o fato de acreditarmos que
auniversidade precisa estar aberta, receptiva ao dialogo e a escuta de outras vozes que ndo ape-
nas aquelas que brotam de seu interior como institui¢ao. Algo semelhante ao sabio ditado po-
pular de que “Padre quando esta de férias ndo vai a missa”’. Ou seja: assim como o paroco bus-
ca anovidade para o “serméao dirio” fora dos muros da igreja, e junto aos diferentes setores so-
ciais e culturais que a envolvem, na universidade ha que se buscar interlocu¢des com outros
agentes e atores sociais para renovarmos € atualizarmos nossas idéias e agoes académicas.

Apbs essa breve introdugdo, colocamos algumas questdes para reflexao:

1. A instituigdo universitaria no Brasil pode ser pensada, entendida, sem levar-se em con-
sideragdo sua inser¢do no continente latino-americano e em sua intensa interculturalidade?;

2. Como entender o que acontece hoje na universidade brasileira sem entender o que
aconteceu, até entdo, neste continente latino-americano de identidade tdo complexa a pon-
to de, como afirmou certa vez Vargas Llosa, ser um continente que por “ndo ter identidade
nenhuma, tem todas elas”;

3. E para refletir sobre a proposigdo de Borges de que ndo devemos nos fixar exclusiva-
mente no presente, e, sim, refletir sobre o futuro, o que temos a dizer sobre a contribuicio da
universidade brasileira para a edificagdo de uma sociedade social e ecologicamente mais justa?

4. E por ultimo, como continuar pensando mesmo apods termos vivido situagdes tao
dramaticas como o terrorismo internacional - de Estado, vide exemplo dos Estados Unidos
da América do Norte e o terrorismo de grupos, vide exemplos como da Al Qaeda — torna-
rem-se uma presenca cotidiana local/global que parece ter chegado entre nds para ficar por
muitos anos?

5. Embora nao tenhamos a pretensdo de responder de forma definitiva a essas ques-
toes, propomo-nos a refletir sobre elas com sinceridade intelectual e com dedicagdo acadé-
mica vigorosa.

A UNIVERSIDADE E OS SEDENTARIOS INTELECTUAIS

“Os sedentarios, que se deixam ficar em casa, julgam
poder assim viver em paz. La nisso é que eles se
enganam. Toda a casa se encontra ameacada”
(Antoine de Saint-Exupéry, em CIDADELA).

Ao refletir sobre a situagdo da universidade no Brasil ¢ propor alternativas organiza-
cionais e pedagogicas, Cristovam Buarque alerta para a burocratizagdo que esta tomando
conta das estruturas académicas. Na sua opinido, a conseqiiéncia mais desastrosa dessa bu-
rocratizagdo ¢ a perda gradual da liberdade intelectual, pois a academia

Em vez da liberdade, vive hoje sob a rede de titulos que a aprisionam ainda mais
do que no tempo das catedras. No sistema antigo, ela deixava a cada area a defini-
¢do dos critérios de estimulo e medigdo do mérito necessario para atingir o posto
maximo de carreira. Hoje, os postos continuam vitalicios, mas impostos a todas as
areas dauniversidade, sob a forma dos titulos de doutor e mestre. As pessoas se si-
tuam em uma cadeia de comando da ordem do saber, conforme seus titulos obti-
dos, em geral em universidades estrangeiras e longe dos olhos da propria institui-
¢do interessada, e incorporam-se de forma vitalicia. Dao direito a hierarquia que
se espalha por toda a universidade, independentemente das especificidades de
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cada area. Obrigam-se artistas e tecnologos a cumprirem os mesmos pré-requisi-
aA . 2
tos que nas ciéncias exatas”.

Entre as tantas conseqiiéncias desse modelo de organiza¢do da universidade, estd a
de hierarquizar as diferentes areas de produgdo de conhecimento, em detrimento de orde-
nar pela competéncia, pela criatividade e pela coragem de buscar pela invencao/inovacao.
Com isso, as instancias de decisdo e de poder politico, nas universidades, passam a ser ocu-
padas, quase hegemonicamente, pelas ciéncias ditas “duras” ou “naturais e exatas™. Para
Buarque o que se acaba tendo, ao final, ¢ uma relagdo extremamente perversa e reducionis-
ta, pois se estabelece uma hierarquizagdo nio entre quem sabe, mas, sim, entre os saberes.
Essas situagdes acabam formatando um modelo de universidade definido por Chaui, a par-
tir dos estudos de Freitag, como universidade operacional. A visdo organizacional desse
tipo de universidade ¢é caracterizada por ela da seguinte maneira:

Regida por contratos de gestdo, avaliada por indices de produtividade, calculada
para ser flexivel, a universidade operacional esta estruturada por estratégias e pro-
gramas de eficacia organizacional e, portanto, pela particularidade e instabilidade
dos meios e dos objetivos. Definida e estruturada por normas e padrdes inteira-
mente alheios ao conhecimento e a formacéo intelectual, esta pulverizada em mi-
cro-organizagdes que ocupam seus docentes e curvam seus estudantes a exigénci-
as exteriores ao trabalho intelectual. A heteronomia da universidade auténoma ¢é
visivel a olho nu: o aumento insano de horas-aula, a diminuig¢do do tempo para
mestrados e doutorados, a avaliagdo pela quantidade de publicagdes, coloquios e
congressos, a multiplicagdo de comissdes e relatorios, ete.”.

Essa cultura académica “operacional” se reflete assim diretamente nas a¢des cotidia-
nas da vida universitaria. Algumas fungdes ¢ atividades passam a ser mais valorizadas que
outras. Quebra-se, com isso, a possibilidade de interlocucdo entre diferentes campos de
produgdo de conhecimento, bem como de atuag@o da universidade. Por exemplo: a super-
valorizagdo da atividade de pesquisa, em detrimento do pouco prestigio do ensino e da ex-
tensdo acaba, muitas vezes, levando a um desestimulo a reflexdo e a produgéo de conheci-
mento sobre o fazer pedagogico e a formacao dos professores. Nao ¢ dificil encontrar nas
universidades professores que ndo escondem sua contrariedade em ter que “dar aulas”. Em
algumas areas, isso ¢ assumido de forma ostensiva até. Ora, se por um lado ndo ha como se
imaginar uma universidade que ndo faga pesquisa, também nao ha, por outro, como preten-
der uma universidade sem educandos estudando.

E por que isso ocorre?

O veredicto de Chaui € bem claro a esse respeito, na medida em que ha um abandono
ndo apenas da formag¢ao, mas igualmente da propria pesquisa: “Reduzida a uma organiza-

2 BUARQUE, C. (1989). Na Fronteira do Futuro. Brasilia, UNB, p. 24.

3 Valeressaltar que uma das desconfiangas de hoje €, justamente, a de que essas ditas ciéncias ndo sao assim
nem tdo “duras” nem tdo “exatas” e que, por outro lado, a separagdo entre ciéncias exatas e ciéncias sociais
nao mais consegue dizer do que estamos vendo acontecer no mundo contemporaneo.

4  CHUAI, M. (2003). “A universidade publicasob nova perspectiva”. Rev. Bras. Educ., Dez,n°.24,p.7.
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¢do, auniversidade abandona a formagao e a pesquisa para langar-se na fragmenta¢ao com-
petitiva™. Logo mais voltaremos ao problema da pesquisa que se faz na universidade e sua
repercussdo no seio da sociedade mais ampla.

Emum belo texto intitulado Elogio do fogo - Uma imagem do estudante, o pedagogo
espanhol Jorge Larrosa Bondia conta uma pequena histéria - de origem hassidica - sobre o
estudante, os livros e uma certa Casa do Estudo, que acreditamos diz um pouco de como é
visto o ensino e o esforco intelectual do livre pensar no cotidiano académico. Conta ele que
certa feita uma “pessoa do povo” passa pela frente de uma dessas Casas de Estudo famosa
e, com medo de entrar, confessa:

Nao, eu ndo posso entrar aqui... tudo esta cheio aqui dentro. De parede a parede e
do solo ao teto, tudo esta cheio das palavras sabias e das oragdes piedosas que aqui
se hdo pronunciado. Onde poderia encontrar um lugar para mim? Vendo que to-
dos os que 0 acompanhavam o miravam sem compreender disse: “De todas essas
palavras ditas desde a borda dos labios pelos que rezaram e pelos que ensinaram,
nemuma so subiu aos céus. Nem uma s6 palavra foi levada daqui por umalento do
coragdo. Por isso tudo o que foi dito permaneceu na Casa do Estudo. E a Casa do

Estudo terminou por ficar cheia de parede a parede e desde o solo ao teto™®.

Essa pequena historia hassidica mantém um qué de atualidade, se pensarmos sobre
como ainda insistimos em representar e hierarquizar os que sabem e os que ndo sabem aqui-
lo que sabemos e, o que ¢ ainda mais paradoxal, da forma como sabemos.

Ora, ndo ¢ dificil encontrarmos, nas universidades brasileiras, professores e profes-
soras que sO se submetem a ministrar suas aulas minimas regulamentares pelo fato de isso
ser exigéncia para que tenham acesso ao mundo académico e, assim, possam participar dos
editais de financiamento para aquilo que ¢, para eles ¢ elas, realmente importante: suas pes-
quisas. Aqui caberia indagar, com base nas reflexdes de Chaui, se o incremento exponenci-
al do quantitativo das pesquisas nas universidades, respondendo as exigéncias impostas
pela dita “sociedade do conhecimento™, tem resultado em avangos significativos no de-
senvolvimento qualitativo das areas investigadas. Segundo seu proprio questionamento,
“as cifras sobre a quantidade e a velocidade dos conhecimentos, as cifras provenientes da

5 Ibid.,p. 8.

6 LARROSA BONDIA, J. (1995). “Elogio do fogo. Uma imagem do estudante e duas historias assidicas so-
bre a transmiss@o e a renovagao”. Revista Paixdo de Aprender. n°. 9. pp. 84-90. Porto Alegre, p. 88.

7  Utilizamos aqui entre aspas a expressao sociedade do conhecimento para chamar a atengao ao alerta feito pelo
ecologista e antropologo Carlos Walter Porto-Gongalves no seu livro A natureza da globalizagdo e a globali-
zagdo da natureza, para quem a expressdo sociedade do conhecimento, ¢ no minimo, infeliz, posto que uma
sociedade sem conhecimento ¢, mesmo, uma impossibilidade l6gica, biologica e historica. Afirmar que o con-
hecimento tem um papel mais importante nos dias que correm do que em outro periodo qualquer, é: 1) ignorar
que o conhecimento esta inscrito na vida, e 2) é levar longe demais a distingdo trabalho manual e trabalho inte-
lectual, na medida em que o que observamos hoje ¢ que um modo de produgao de conhecimento que esta se im-
pondo atodos sob controle de alguns (os grandes laboratérios de pesquisa das grandes corporagdes transnacio-
nais com o apoio do Estado dos paises do centro hegemonico do padrdo de poder mundial)... todavia a diversi-
dade de culturas da humanidade ¢ a melhor expressdo da diversidade de conhecimento.
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publicacdo de artigos nos quais sdo apresentadas descobertas cientificas (...) implicou uma
mudanga na definigdo de alguma ciéncia?"”®.

Nem mesmo o fato, incontestavel, de estarmos vivendo um processo intenso de
transformagoes cientificas e culturais parece, por vezes, afetar o que se discute, estuda e
pesquisa em alguns espagos académicos. Isso para ndo falar no medo que nao raro domina
alguns coragdes ¢ mentes de cientistas que ainda se comportam como aqueles que Paul Fe-
yerabend chamou em seu polémico Contra o Método (1977) de funciondrios da ciéncia.
Vale referir que o medo parece ter sido algo incorporado de forma muito permanente aos li-
ames da cultura universitaria. Mais uma vez, recorremos a Cristovam Buarque quando este
chega a fazer uma pequena, mas perspicaz, lista dos principais medos que acabam aprisio-
nando o pensamento académico e que, por vezes, o paralisa.

+ E 0o medo da liberdade, que acaba por inibir a livre circulagio das idéias, que ndo convive
muito bem com o movimento da critica. Se por muito tempo, o regime ditatorial imposto
no Brasil pos-golpe militar de 1964, censurou a livre circulagéo de idéias e limitou o de-
bate intelectual e politico, com a sua derrocada na década de 1980 surgiu um outro medo:
o medo de arriscar, 0 medo de ter idéias. Enfim, parece que estamos vivendo um apagéo
de idéias inovadoras e rebeldes frente ao consolidado e muitas vezes ja ultrapassado pelo
simples e inexoravel fluxo da vida. Pois, como muito bem lembrou Hannah Arendt
(1906-1975) em 4 Condicao Humana (1958), um de seus mais ambiciosos livros, bem
como em Entre o passado e o futuro (1954), por mais conservadoras que sejam as idéias,
e as institui¢des que delas decorrem, ha algo que por si s6 ja provoca alguma transforma-
¢do na sociedade: ¢é o fato de que sempre estdo nascendo pessoas;

» Esse medo da liberdade esté ligado e contribui em muito para a implantagdo de um
outro medo nas universidades: o medo do novo. Nao ha davida de que a instituigdo
universitaria, como uma institui¢do que lida com a produgao e reflexdo sobre o co-
nhecimento, precisa ser cautelosa e primar pelo vigor em suas teses e proposigoes ci-
entificas e intelectuais. Contudo, nada justifica o clima de verdadeiro panico que se
instala sempre que algo de inusitado se apresenta. Ja vimos até certos intelectuais de-
cidirem que nao mais iriam se manifestar sobre as grandes questdes do pais. Como
adverte Buarque, esse tipo de medo acaba criando amarras imperdoaveis e inaceita-
veis para um intelectual e académico, na medida em que “o erro e o ridiculo sdo ine-
rentes e inevitaveis em toda nova idéia que faz o pensamento avancar’ ou como aler-
tou Renato Janine Ribeiro, em seu livro 4 Universidade atual — Fellini ndo via fil
mes'’, ndo podemos ver o imprevisto como algo que, inevitavelmente, nos ronda
como uma ameaga, mas, sim, como aquilo que tem uma qualidade fundamental para
o mundo académico: o imprevisto nos desafia. Afinal, como advertia uma das famo-
sas ligoes de Hegel: o medo de errar ja ¢ o proprio erro.

Esses dois medos acabam por criar um ambiente propicio para outras duas grandes

causas do afastamento da universidade da sociedade em que esta inserida. Primeiramente, é
o medo da critica que vem de fora dela. Esse medo da critica externa ¢, também, inconcebi-

8  CHUAI, M. (2003). Op. cit., p. 9.
9 BUARQUE, C. (1989). Op. cit., p. 23.
10 RIBEIRO, RIJ. (2003). 4 Universidade atual — Fellini ndo via filme. Rio de Janeiro, CAMPUS.
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vel numa instituicao universitaria que tem como uma de suas principais fungdes a reflexao
¢ o debate de idéias. Ao contrario de temer a critica, a universidade deve aceita-la. Mais que
isso: deve buscé-la. Queré-la. Deve enfrentar o debate com o que ela de melhor tem: o co-
nhecimento e a liberdade de expressdo de idéias, crengas, concepgoes politicas e ideologi-
cas. E essa postura que vai fortalecé-la como instituigdo que é, e ndo o seu acanhamento e
uma postura meramente defensiva. Outra causa desse afastamento da universidade do seu
contexto ¢ o abandono da preocupag@o com a formacao cultural, conforme ja dissemos an-
teriormente. E interessante o argumento de Chaui nesse sentido:

A velocidade faz com que, no plano da docéncia, as disciplinas abandonem, cada
vez mais, a necessidade de transmitir aos estudantes suas proprias historias, o
conhecimento de seus classicos, as questdes que lhes deram nascimento e as
transformagdes dessas questdes. Em outras palavras: a absorgdo do espago-tempo
do capital financeiro do mercado da moda conduz ao abandono do nucleo funda-
mental do trabalho universitario, qual seja, a formagdo1 L

Aqui fica pelo menos um desafio para a universidade: sublinhar o papel da cultura
como elemento formativo importante, transpondo e superando, assim, a problematica teo-
ria-pratica e configurando outra relagdo com o conhecimento, em que o formar-se signifi-
que um continuo exercicio de atribuigcdo de sentido.

Mas talvez essa situagdo ndo seja responsabilidade exclusiva dos atores, enquanto
pessoas fisicas, nela envolvidos. As criticas s3o necessarias, como dissemos anteriormen-
te, mas sabemos que ¢ o modelo de universidade estruturado que esta em crise. Algumas
solucdes para essa crise sdo indicadas no sentido de torné-la mais operacional, como vimos
acima. Bem diferente é o ponto de vista de Boaventura de Souza Santos'®. Ele detecta a
existéncia de trés grandes crises que assolaram a universidade ainda do século XX: a insti-
tucional, a de hegemonia e de legitimidade. Nao vamos repassar essas trés causas da deca-
déncia do projeto de universidade, pois ja sdo bem conhecidas e suficientemente debatidas
em varios foruns académicos. Apenas devemos comentar ainda que a crise institucional
estd ligada a crise de hegemonia, na medida em que ha uma passagem “do conhecimento
universitério convencional para o conhecimento pluriversitario...”."* A universidade ja nio
¢ mais instancia unica da producdo e socializagdo do conhecimento, tendo que rivalizar
com outros centros difusores do saber e com as novas tecnologias da informagao e da co-
municagdo, que criaram uma outra relacdo dos cidaddos com o conhecimento e a informa-
¢do. A crise institucional acaba desqualificando-a, também, na medida em que a sociedade
avanga nas conquistas democraticas e de cidadania, provocando a quebra do modelo de hi-
erarquizagao de poder. E isso repercute fortemente no seu interior, porém sé até certo pon-
to, porque o descrédito na divisdo verticalista do poder ndo ¢ acompanhado, em muitos ca-
sos, de ganhos democraticos, mas, sim, da formagéo de pequenos guetos em que cada posto
vira um feudo. E a crise de legitimidade deve-se a perda de consenso que sofre a universi-
dade em ser uma solug@o intermedidria entre a contradigdo de classificag@o epistemoldogica

11 CHUAI, M. (2003). Op. cit., p. 11.

12 DE SOUZA SANTOS, B. (1997). Pela mao de Alice: o social e o politico na pés-modernidade. 3 ed. Sdo
Paulo,Cortez. Ibid., (2005). A universidade no século XXI: para uma reforma democrdtica e emancipatoria
da universidade. 2* ed. Sao Paulo, Cortez, (Col. Questdes da nossa época).

13 DE SOUZA SANTOS, B. (2005). Op. cit., p. 63.
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dos saberes especializados, através de restrigdes de acesso as competéncias, € a pressao po-
pular reivindicando igualdades de acesso a universalizagdo do saber de alta competéncia.

Em sintese, essas trés crises resultam disso que estamos até aqui discutindo, isto ¢, a
dificuldade de compatibilizar o que se passa no interior da universidade com o seu entorno,
ou seja: a padronizagdo de atitudes e rotinas, como a da ordenag@o de saberes e de objeti-
vos, frente as novas demandas do mundo globalizado (capitalismo) e da democracia. A di-
ficuldade consiste em compatibilizar a exigéncia do ensino e pesquisa de alto impacto com
0 compromisso social, o que vai criando uma série de anomalias que lhe tolhem a criativi-
dade e a capacidade de responder criticamente as exigéncias dos novos contextos sociais e
dos novos paradigmas do conhecimento.

Nessa diregdo do entendimento, perguntamos: por que ha essa perda de consenso so-
cial emtorno do projeto de universidade no atual contexto? Por que ¢ dificil para auniversi-
dade se colocar na atitude de escuta da voz dissonante, da diferenga e, portanto, da postura
critica? Em sintese, é possivel a academia incorporar as demandas da sociedade mais am-
pla, abrindo espagos importantes para captar as reivindicagdes do outro e das diferengas?

A DIVERSIDADE BATE A SUA PORTA: E AGORA, UNIVERSIDADE?

Uma das dificuldades mais importantes com as quais a universidade tem se debatido
ultimamente € a incorporagdo de novos atores sociais, através, por exemplo, da politica de
cotas e outras a¢des afirmativas. A saida proposta tem sido no sentido de criar a universida-
de multicultural, em que grupos diferentes passam a coexistir lado a lado. Nessa dimenséo,
sd0 adaptados ou criados novos espacos e tempos disciplinares, especialmente nos curricu-
los dos cursos, com vistas a dar conta da emergéncia das reivindica¢des das diferengas e,
principalmente, do direito a diferenca. No entanto, a simples incorporagao da diversidade
cultural, tratada sem o acompanhamento de uma politica cultural de reconhecimento do ou-
tro, acaba sendo uma saida indcua. Ou, o que ¢ pior, pode se tornar mais uma forma de cate-
gorizar ¢ marginalizar ou mesmo segregar grupos ¢ individuos, na medida em que a coexis-
téncia de grupos diversos nao leva, necessariamente, a uma interacao entre eles.

O direito a diferenga acaba sendo um problema muito complexo para a universidade
acostumada ao saber hegemonicamente moderno, que historicamente tem priorizado o pa-
drao da regularidade, da harmonia da forma e o principio de igualdade e permanéncia e,
portanto, de resisténcia as mudangas, como Unica forma de expressdo do ser e do saber aca-
démicos. A sua decadéncia provocou a passagem de uma visdo essencialista, universalista
e igualitaria, adequada a um projeto civilizatorio etnocéntrico ou eurocéntrico de acultura-
¢do das minorias culturais, para uma dimensdo multicultural, que procura reconhecer as
identidades proprias de cada povo ou cultura, o contextualismo e o relativismo étnico.
Enquanto o monoculturalismo entendia que todos os povos e grupos compartilhavam, em
condigoes equivalentes, de uma cultura universal, o multiculturalismo abriu espagos para
pensar o outro e as diferencas como um fato, através da proposta de que a tomada de cons-
ciéncia dessa realidade poderia oportunizar a adaptagdo de uma proposta educativa. A ten-
déncia nesse caso ¢é passar do uno ao multiplo, isto é, das praticas de monoculturalismo ao
multiculturalismo, de um extremo ao outro, sem a constru¢do de mediacdes adequadas e
consistentes para tal exercicio.

Sem duvida a proposta multicultural trouxe avangos, porém a critica que se faz € que
tal perspectiva estd limitada a atenuar os danos que a convivéncia com as diferencas pode-
ria deliberadamente ocasionar sobre si ou sobre os outros. Ora, ¢ preciso levar em conside-
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racdo que no ambiente atual ha uma verdadeira desreferencializagdo do mundo, no qual as
pessoas ndo se reconhecem mais a partir de uma esséncia que estd longe (as grandes pro-
postas de transformacdo da modernidade, por exemplo), mas buscam se identificar primei-
ro com o que esta perto, isto ¢, o fragmentério, o familiar e o privado'*. E elas buscam justi-
ficar as suas agdes perante o outro'”. O correto entendimento dessa mudanga explica a
emergéncia das reivindicagoes das novas sensibilidades, e a necessidade de a universidade
se envolver mais enfaticamente com o debate das temdticas que enfocam questdes étnicas,
ecologicas, de sexo, raga e género. A dificuldade maior de entender essa dificil transigdo de
paradigma reside na compreensao de que, nesses novos cendrios, hd uma mutagao da indi-
vidualidade para o corpo.'® Por isso h4 uma fragiliza¢io das identidades pessoais e coleti-
vas, porque deixa de fazer sentido o discurso monoldgico ou solitario da construcao do su-
jeito enquanto cidaddo autdnomo, racional e emancipado, como era previsto no ideal mo-
derno de educacdo a ser atingido. Em conseqiiéncia, o que ¢ levado agora em consideragio
ndo ¢ mais a unidade do sujeito, mas a pluralidade de um corpo; corpo esse de brasileiro, de
japongs, italiano, norte-americano, enfim um corpo de branco, negro, indio, mulato, etc.

Uma maneira diferente de pensar a diversidade, diferente das propostas tanto do
multiculturalismo quanto da submiss@o ao mercado, € o tratamento das diferengas a partir
de um projeto educativo intencional, em que as culturas ndo sdo simplesmente adaptadas
umas as outras, mas ha uma intencionalidade de vivencia-las em sua plenitude. Defende-
mos que um processo com essas caracteristicas, pode ocorrer mesmo em espagos onde este-
jam em didlogo ou conflito questdes econdmicas, religiosas, ecologicas, enfim, culturais,
no seu sentido mutante e movedigo dos tempos contemporaneos.'’ Sdo dialogos e cruza-
mentos interculturais cada vez mais freqiientes e cotidianos e estdo a ressaltar as diferen-
¢as, pois como nos alerta o antropdlogo inglés Gregory Bateson (1904-1980), para que se
crie uma diferenca “Sdo necessdrias pelo menos duas coisas”'*. Com isso, nos reporta-
mos, também, ao que sugere o pesquisador contemporaneo das culturas hibridas, o argenti-
no Nestor G. Cancline, quando ele afirma que falar de estudos que envolvem a cultura ¢ fa-
lar a partir das intersecg¢des, buscando as regides onde as narrativas e os processos de cons-
trugio identitarios se opdem e se cruzam'. Ou seja, uma idéia que adote a perspectiva de
privilegiar o entrelagamento cultural, em que a cultura é vista como um entre-lugar > de re-
lagdes e construgdes culturais de limites difusos, marcados por dialogos e disputas que, ndo
raro, levam a conflitos e mesmo guerras, como ficou muito bem demonstrado no século

14 TREVISAN, AL. (2004). Terapia de Atlas: pedagogia e formagdo docente na pos-modernidade. Santa
Cruz do SulLEDUNISC, Brasil.

15 O problema que dificultou a compreensao da necessidade de justificag@o para o outro, a partir da queda da
fundamentagdo metafisica do saber, foi o entendimento de que esse “outro” era o mercado e suas leis impla-
caveis de submissdo ao status quo instituido pelo neoliberalismo e a globalizagao.

16 TREVISAN, AL. (2006). “Hermenéutica da alteridade educativa”, in: TREVISAN, AL & TOMAZETTI,
EM (2006). Filosofia e educagdo. confluéncias. ljui, Ed. UNIJUI, pp. 65-72.

17 BARCELOS, V. (2008). Antropofagia Cultural Brasileira e Educagdo ambiental — contribuigées a For-
magdo de Professores(as). Florianopolis, UFSC/CNPq. Tese de Pos-Doutorado.

18 BATESON, G. (1986). Mente e Natureza—a unidade necessaria. Rio de Janeiro, Francisco Alves, p. 76.

19 CANCLINI, NG. (2006). Consumidores e Cidaddos. Rio de Janeiro. UFRJ, Brasil. CANCLINI, NG
(2003). Culturas Hibridas. Sdo Paulo, EDUSP, Brasil.

20 BHABHA, H. (2003). O local da cultura. Belo Horizonte. Ed. UFMG, Brasil.
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XX?!. Assim sendo, tomamos como referéncia a idéia de que, mesmo quando estudamos e
pesquisamos espagos culturais delimitados geograficamente — como, neste caso, o Brasil e
seu contexto universitario— estamos submetidos a sistemas e a fatores globais, algo na pers-
pectiva defendida pelo poeta e ensaista mexicano Octavio Paz > que, ao refletir sobre a so-
ciedade mexicana e a institui¢do social das identidades de sua gente, assim se manifestou:
“Alguns acham que todas as diferengas entre os norte-americanos e nos sdo economicas,
isto é, que eles sdo ricos e no6s somos pobres, que nasceram na democracia, no capitalismo e
na Revolug¢do Industrial e nds nascemos na Contra-Reforma, no monopdlio ¢ no feudalis-
mo”. Paz reafirma o fato de que, por mais importantes que sejam as condigdes economicas
locais e globais, ndo podemos nunca abrir méo de que elas ndo podem determinar tudo o
que nos acontece como sociedade e como possibilidade de edificagdo cultural. Nesse senti-
do ¢ que consideramos urgente a criagdo de espagos de reflexdo sobre os diferentes aspec-
tos da e na sociedade brasileira e latino-americana buscando, com isso, o estabelecimento
de dialogos de interfaces num horizonte intercultural de educagdo®. Esse horizonte se in-
tensificou com os processos de globalizacdo das tecnologias, das relagdes econdmicas e
comunicacionais ¢ levou a uma intensificagdo dos “conflitos entre grupos sociais de dife-
rentes culturas, particularmente na conjuntura recentemente agravada por agdes politicas
de carater belicista por parte de nagdes hegemonicas, assim como pelas diversas formas de
“terrorismo” desenvolvidas por organiza¢des fundamentalistas™*. A partir desse ponto de
vista, pretende-se concentrar a atengdo em praticas e em reflexdes educacionais e de forma-
¢do de educadores articuladas, em especial, com movimentos socioculturais brasileiros e
latino-americanos, com a inteng@o de analisar dispositivos constitutivos de dialogicidade
intercultural e de desconstrugdo de subalternidades, particularmente no ambito das rela-
¢oes étnicas, geracionais, de género, de diferencas fisico-mentais e de classe®.

) Essa ¢ a perspectiva intercultural, sucintamente explicitada, a qual estamos aliados.
E uma perspectiva em que o outro passa a ser a figura-chave, na medida em que os conheci-
mentos sdo validados, ndo por prerrogativas ideoldgicas da consciéncia ou da falsa cons-
ciéncia de homem e de cidaddo, e, sim, mediante acordos intersubjetivos. Assim, a univer-
sidade passa de uma cultura impregnada de disting@o, hierarquia e elitismo para outro €ixo,
que abre um amplo leque de sentidos cambiantes e versateis. E por isso que Welsch faz o
seguinte comentario sobre a mutagdo no conceito de cultura: “Hoje se faz necessario um
entendimento de cultura ndo separatista e excludente, mas multiplo e inclusivo — ou seja, o
trabalho em uma cultura cuja realizagdo pragmatica ndo consista em exclusdo, mas em ca-

21 TEIXEIRA, C. (2005). Moderno pos-moderno. Sdo Paulo, ILUMINURAS, Brasil. Ibid.,(1999). Guerras
Culturais. Sdo Paulo, ILUMINURAS, Brasil.

22 PAZ,0.(1994). “Laberinto de lasoledad”, in: Obras Completas. Vol. 8. México, Fondo de Cultura Econo-
mica, p. 292.

23 FLEURI, RM. (1998). Intercultura e Movimentos Sociais. Florianopolis. NUP-UFSC, Brasil.

24 FLEURI, RM. (2003). “Intercultura e Educa¢do”. Revista Brasileira de Educag¢do-ANPEd. n°. 23. Editores
Associados, Campinas-SP, Brasil, p. 17.

25 FLEURI, RM. (2007). Educagdo intercultural: desconstrugdo de subalternidades em praticas educativas e
socioculturais. Florianopolis, UFSC/CNPq. (Projeto Integrado de Pesquisa, processo CNPq
301810/2006-0, vigéncia 2007-2010).
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pacidade de conexdo e de transicio””°. As institui¢des universitarias deixam, assim, de pro-

duzir e socializar significados que podem justificar a fragmentago ou a criagdo de guetos
culturais, que reproduzem desigualdades e discriminagdes. A discussdo de temas antes mo-
ralmente proibidos, como racismo ou segregacao, xenofobia, etnocentrismo, terrorismo,
colonialismo ou imperialismo, pedofilia, aborto e drogas entra na agenda e passa a fazer
parte do cotidiano de uma universidade preocupada com o que se passa no seu entorno, no
mundo da vida ao qual esté inserida.

Ou a universidade brasileira assume o compromisso de refletir sobre esses desafios
ou ficara cada vez mais refém de suas proprias fragilidades e sucumbira a paralisia e ao se-
dentarismo intelectual, o que significa, para uma instituicdo desse tipo, assinar o seu pro-
prio atestado de dbito, um atestado de dbito que terd como causa mortis: inanigdo intelectu-
al. Por “faléncia total e multipla de idéias”.

PARA CONCLUIR ALGUMAS QUESTOES E DEIXAR OUTRAS EM ABERTO

Falamos até o presente que a universidade tem que se justificar perante o outro, que nio é
o mercado, mas um outro envolvido num processo de interagdo, numa situagdo em que pessoas
de culturas diferentes interagem ou uma atividade que requer tal interagdo. Um caso tipico nes-
se sentido faz parte dos procedimentos pedagdgicos rotineiros de qualquer universidade: a ava-
liagdo. A cultura da avaliagdo sempre foi largamente utilizada no meio académico como instru-
mento de coacdo, de amedrontamento e como estratégia para prender a ateng@o dos alunos aos
contetudos e outras demandas da disciplina. Portanto, ela foi e ¢ utilizada ndo como auto-escla-
recimento pedagdgico do andamento dos trabalhos, mas, sim, de maneira instrumental e autori-
taria. Ja uma avaliagio compreendida no sentido intercultural vai se preocupar em perguntar
aquilo que o aluno sabe efetivamente, e ndo o que o professor quer ouvir, por exemplo. E possi-
vel assim identificar novos papéis, concepgdes e perspectivas para o futuro de varios procedi-
mentos e habitos académicos, considerando as novas configuragdes da cultura contemporanea
¢ o ser humano a partir de seus contextos culturais - seus valores, crengas, habitos, costumes e
idéias. E isso exige uma formacdo pluralista, em que se articulam e conjugam elementos antes
isolados, como a cultura, a educagdo e a alteridade.

Um dos grandes obstaculos para vivenciar o novo paradigma intercultural ¢ se situar
diante da nova configuracdo adquirida pelo antagonismo entre universalidade e particula-
ridade, todo e parte, simples e complexo. Se o corpo acaba sendo a nova fronteira, o desafio
¢ compreender como o todo suprime a parte ou vice-versa, o que acaba reificando ou alie-
nando o corpo num modelo pré-concebido, negando assim a sua infinita diversidade.
Numa sociedade do consumo hedonista, em que predomina a cultura das aparéncias, das
celebridades instantaneas e midiaticas, a ideologia dominante difunde o ideério de que o
todo é a parte, isto €, o todo se tornou o emotivo, o que agrada aos sentidos, o prazer imedia-
to ligado ao desejo e ao sensorio, isso €, justamente o elemento corpéreo. Porém, existe ai
uma falsa valorizag@o do corpo pela sociedade do consumo, porque a visibilidade adquiri-
da é para os corpos esculpidos esculturalmente e para a beleza modelada em padrdes estéti-
cos que criam a ilus@o de fazé-lo belo, saudavel, 1til e forte. O corpo representado na midia
¢ musculoso, “sarado” e serve de padrdo e norma de beleza, modelo e sindnimo da satide e

26 WELSCH, W. (2007). “Mudanga estrutural nas ciéncias humanas: diagnodstico e sugestdes”. Revista Edu-
cagdo. Porto Alegre/RS, ano XXX, n°. 2 (62), maio/ago, p. 253.
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higiene, cujo objetivo é produzir o consumo como estilo de vida na promessa de auto-reali-
zagdo e felicidade. Cabe ressaltar, brevemente, que o Brasil ¢ um dos paises do mundo onde
aindustria de fabricag@o da “beleza estética” mais avangou no que diz respeito a modeliza-
¢do e a padronizagdo do “corpo perfeito”. As clinicas de cirurgia plastica de “embeleza-
mento”, que proliferaram nos ltimos tempos nos grandes centros urbanos, sdo o exemplo
mais evidente dessa faceta, da busca da felicidade através da compra de mais uma mercado-
ria no grande shopping center em que se transformou a sociedade contemporanea.

Temos aqui, por um lado, uma industria da valorizagao ficticia do corpo. Mas, por
outro lado, temos a total desvalorizagdo do corpo, que acaba igualmente redundando numa
politica de negacdo ou exclusdo do outro. Entra em cena nesse momento a preocupagao
com as praticas de tortura fisica e psicologica, a invasdo territorial e cultural e o denomina-
do terrorismo internacional de que faldvamos no inicio do texto, o qual veio para ficar, sem
duvida alguma, por muitos e muitos anos. Qualquer uma dessas praticas ¢ condenavel por
si propria, mas consideramos o terrorismo a suprema forma de negag@o da alteridade e das
diferengas, pois ele exclui por principio toda e qualquer chance de o individuo exercer o seu
legitimo e democratico direito de defesa, quando ele for desafiado na sua integridade fisica
e/ou psicoldgica. Nesse tipo de ameaga, ndo ha chance alguma para o individuo minima-
mente conservar, ou pelo menos pleitear o direito de auto-conservagdo tdo caro a sobrevi-
véncia da espécie humana até o presente. E importante ressaltar que o terrorismo, como for-
ma de provocar a desestabilizagdo da pessoa, através do medo e da desconfianga, é a supre-
ma sofisticacdo da producao do permanente tormento. Para Barcelos (2004) essa ¢, talvez,
a grande arma do terrorismo contemporaneo: nunca sabemos de que forma ele sera exerci-
do concretamente. E esse desconhecido que mais incomoda. E aquilo que mais “aterroriza”
no terrorismo. Dai que se pode pensar até mesmo no fato de que a barbarie ja esta instalada:
a barbarie do medo permanente. O medo pode ser pior que a propria morte. O medo nds o
sentimos, a morte ndo. Essa a grande “vitoria” do terror: fazer o “inimigo” viver com medo.

Acreditamos que a desreificagdo do corpo - pela ideologia tanto do sistema como de gru-
pos totalitarios - € a conseqiiente inclusdo do outro, ¢ anova baliza a ser tencionada por uma po-
litica universitaria que se quer atenta as novas demandas sociais. Mas ndo ¢ a inclusdo que re-
sulta em simples adaptacdo de espagos e tempos, como quer uma proposta multicultural. Me-
nos ainda, significa manter uma atitude defensiva, ancorada na pseudo-autonomia da universi-
dade, contrapondo-se a qualquer apelo externo, porque esse apelo € entendido como uma con-
cessao as leis do mercado neoliberal. O desafio ¢ muito mais profundo e envolve questionar in-
tegralmente a esséncia do trabalho universitario, enquanto preocupado com a cultura, porém
nado apenas como heranga ou patriménio histérico da humanidade.

Sem querer dar uma resposta definitiva a tais indagagdes, acreditamos que um para-
digma inclusivo, o qual trabalha contra a negagao da alteridade, deve buscar (1) a afirma-
¢do dos direitos individuais de arbitrar integralmente sobre o proprio corpo, contrapon-
do-se assim as praticas de tortura, terrorismo e invasao, e ainda ao mercado da moda e aos
padroes da industria do corpo e (2) tornar mais proximo e, portanto, ligado as necessidade
dos sentidos e do corpdreo, algo que esta distante, como a cultura da alteridade e dos direi-
tos humanos; cultura essa tdo arduamente conquistada pelo empenho de muitos povos ¢ et-
nias. Os individuos passam, entdo, a entender a comunicagdo no universo académico nao
mais por intermédio do jogo de linguagem construido de forma abstrata, meramente aca-
démica,como dissemos anteriormente, mas pelo seguimento de pretensdes de validade que
devem ser justificadas perante a alteridade do outro, o qual pode estar mais préximo do que
eventualmente imaginamos.



Michael HEINRICH. Critica de la economia politica.
Una introduccioén a El Capital de Marx.

El libro de Michael Heinrich tiene el doble mérito de
facilitarnos una explicacién de la obra cumbre de Karl Marx,
redactada en un lenguaje claro y accesible, y de proponer, al
mismo tiempo, una interpretacion densa y erudita del
famoso texto. El autor no sélo evita las simplificaciones y los
esquematismos, sino que incluso se interna por las
complejidades y paradojas del pensamiento marxiano, que
han dado origen a discusiones y polémicas nunca saldadas,
y nos ofrece siempre una posicién argumentativamente
solvente y cimentada en un profundo conocimiento de los
textos de Marx (...). El texto esta precedido por un prélogo
excelente, escrito por César Ruiz Sanjuan, quien es ademas
el traductor de la edicién espanola.

Leer la resefa de Estela FERNANDEZ NADAL, en el
Librarius. p. 143
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Beatriz SANCHEZ PIRELA. El pensamiento filo-
sofico Wayuu. Unica, Maracaibo, 123 pp.

Claudio GARCIA SOTO. Prélogo.
Universidad del Zulia, Maracaibo, Venezuela.

Debemos considerar la historia de
la filosofia griega como el proceso
de la progresiva racionalizacion de
la concepcion religiosa del mundo
implicita en los mitos.

Werner Jaeger (Paideia)

En los gozosos dias de la infancia, después
de batallar toda la mafiana con aquella incansable
maestra, en las tardes veiamos (en blanco y negro)
la television. Los favoritos eran Los jinetes de
MacKensie y Rintintin con el cabo Rosty jun
nifio! Imaginaos. Los indios malucos, montados a
pelo en sus pintos, medio desnudos con sus caras
pintadas y gritando como demonios disparaban
sus Winchester contra las caravanas de pacificos
colonos. Cuando salia la caballeria a galope tendi-
do (frase que aprendimos entonces) a castigarlos
y el cabo Rosty decia: “Ahooora Rintin” y Rintin
saltaba sobre el jefe de los indios, era la apoteosis;
nuestros gritos de jibilo eran tales que los adultos
nos amenazaban con apagar el televisor.

— (Y no habia indios buenos? — jClaro que
habia! pero esos vestian de blanco, miraban siem-
pre al piso y eran sirvientes en la casa de Don Die-
gode La Vega o en las de sus amigos. Lo cierto es
que después de la tele saliamos al patio a jugar a
indios y soldados. Pero siempre habia un proble-
ma: nadie queria ser indio...

Hoy, desde la perspectiva de adulto no
puedo evitar sonreir al evocar aquella experiencia
televisiva de nifio de los aflos cincuenta. Pero en el
momento reflexivo advertirnos la vision racista
que nos proporcionaban aquellos programas, des-
de los cuales se nos desdibujaba nuestra realidad
cultural. Series como esas han llevado a varias ge-
neraciones —criollos de clase media urbana—a mi-
rar a los indigenas con desprecio, temor o cristia-

na condescendencia. En todo caso, siempre como
extrailos, ajenos a sus vidas.

Por otra parte, consideraciones de indole
sociologica o antropologica se han hecho a lo lar-
go y ancho del continente sobre el mundo indige-
na. Aun mas, se hacen enormes esfuerzos, en Uni-
versidades y centros de investigacion, por preser-
var la memoria de los pueblos originarios o ame-
rindios. Se editan libros y articulos en revistas, se-
sudos andlisis y complejas taxonomias sobre sus
lenguas. Enjundiosos tratados sobre ese acervo
cultural que durante quinientos afios habia sido
ignorado, negado o sistematicamente destruido.
Asi mismo, de sus literaturas —poesia, cuentos,
mitos y leyendas—. Trabajos todos muy valiosos,
ciertamente, para la recuperacion de la memoria
ancestral de nuestros pueblos, de esa sabiduria
milenaria atesorada en tradiciones orales, muchas
de las cuales se han extinguido. Pero sobre la filo-
sofia amerindia muy poco se ha escrito.

Llenando el vacio bibliografico existente
sobre el pensamiento indigena, Beatriz Sanchez
Pirela nos entrega un nuevo libro, Filosofia mitica
wayuu' en el que se demuestra, con suficiente y
bien documentada argumentacion, la existencia
de la filosofia amerindia, en este caso la filosofia
wayuu. Se reafirma lo que algunos de nuestros
pensadores, como Arturo Andrés Roig o Ratl
Fornet-Betancourt, han venido diciendo sobre la
necesidad de estudiar el pensamiento indigena
como una valiosa fuente para la comprension de
nuestro ser y hacer latinoamericanos.

Lo primero que llama la atencion es la den-
sidad de la sustentacion teorica del libro, que se
apoya en una extensa bibliografia. En lo filosofi-
co, desde Platon hasta Paul Ricouer pasando por
Schelling, Heidegger, Cassirer, Gadamer, Haber-
mas, hasta Roig y Fornet-Batancourt. En el cam-
po de la simbologia y la mitologia, desde Gusdorf,
Gilbert Durand, Mircea Eliade, Paul Diel entre
otros, hasta los grandes intelectuales wayuu Ra-
moén Paz Ipuana y Miguel A. Jusay(.

1 Antes ha publicado Pensamiento filosdfico amerindio: Popol Vuh, UNICA, Maracaibo, 2004.
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Partiendo del analisis de mitos y leyendas
de la tradicién oral de los wayuu?, Sanchez Pirela
se adentra en el mundo de esta etnia para develar-
nos su cosmovision, el origen de usos y costum-
bres, asi como de la ética que impregna sus rela-
ciones familiares y sociales, marcadas profunda-
mente por la estructura matriarcal de su sociedad,
de su cultura.

Todos los pueblos, en un momento de su
evolucion historica, han creado mitos para expli-
carse su origen y el mundo que los rodea; del mis-
mo modo, para justificar una conducta social que
los diferencia de otros pueblos. El mito, como
creacion cultural, marca limites y fronteras. Es la
base de toda reflexion ulterior y la autora nos de-
muestra que en la estructura misma del lenguaje
simbodlico del mito, hay filosofia. Como vision del
mundo, concepcion ética, explicacion del cos-
mos, fundamentacion del orden natural y el lugar
que el hombre ocupa en ese cosmos, en ese orden.

El mito, envuelto en metaforas, expresa
verdades que se ocultan al entendimiento del no
iniciado en sus claves interpretativas o simple-
mente al extrafio a esa cultura que lo genera. “Las
metaforas —dicen Lakoff'y Johnson— son de natu-
raleza conceptual (...) Los filésofos han tendido a
ver las metaforas como expresiones lingiiisticas
imaginativas o poéticas, fuera de lo normal™. Es
por ello que, desde la perspectiva de la racionali-
dad occidental, se le resta estatuto epistemologico
a toda expresion metaforica. Y asi mismo, desde
la vision eurocéntrica se pretenda negar la condi-
cion filosofica a todo pensar no-europeo o que no
tenga su impronta en alguno de sus sistemas filo-
soficos. {Como se podria pensar que los indios
tengan filosofia?

Beatriz Sanchez indaga en el pensamiento
filosofico wayuu a partir de mitos y los personajes
que los transitan: Principios cosmogonicos expre-
sados en May Juya. El antagonismo de Juyd y Pu-
lowi. “Vemos que mientras Juya representa la hu-
medad, Pulowi a la sequedad; ¢l representa el cie-
lo, ella a la tierra” nos dice la autora. Se destaca
también la importancia de los mellizos transfor-
madores Tumajiile y Peeliyuu, asi como la insos-
layable presencia del héroe cultural Maleiwa.

“Maleiwa llega a ser percibido como un ser fun-
damental que sobresale por sus potencialidades
creadoras, definiendo asi sus funciones como
“Héroe civilizador” y organizador.” leemos en el
tercer capitulo. jPorque las mujeres wayuu son
extraordinarias tejedoras? La explicacion esta en
el mito de Waleker. ;Quiénes son Lapd, Nain
Stima, Outa? En este libro estan las respuestas.
Estos son algunos de los temas filoséficos (miti-
cos, si usted prefiere) abordados en este apasio-
nante libro que tiene en sus manos.

Otro aspecto, abordado en el libro, que es-
pecialmente se destaca, es la presencia de una
conciencia ecologica en el pensamiento wayuu.
La relacion del hombre indigena con la naturale-
za, de la cual ha dependido directamente su exis-
tencia, es de un profundo agradecimiento puesto
que “La tierra es percibida como la ‘Madre Tie-
rra’ y como tal aparece en sus mitos de la crea-
cion; por ende, no solo es una vision sino que es
una filosofia de respeto a la naturaleza.” Nos rea-
firma Beatriz Sanchez.

Ante la inminente amenaza que significa
el recalentamiento global, pensamos que es en
esas fuentes indigenas, en ese pensamiento mile-
nario donde podemos encontrar claves para rever-
tir el dafio gigantesco que le estamos haciendo a la
tierra. Se impone, pues, la necesidad de una ética
ecolégica que despierte ese amor a la naturaleza
que se perdid en alguno de los oscuros callejones
de la racionalidad occidental.

No podemos dejar de citar al Jefe indio
Seattle* “(Para el hombre blanco) la tierra no es
su hermana sino su enemiga (...) ;Qué seria del
hombre sin los animales? Si todos fueran exter-
minados, el hombre también moriria de una
gran soledad espiritual; (...) Esto sabemos: la
tierra no pertenece al hombre; el hombre perte-
nece a la tierra. Esto sabemos: Todo va enlaza-
do, como la sangre que une a una familia. Todo
va enlazado.

Esperamos que este libro contribuya a mi-
rar el mundo indigena con 0jos menos racistas que
aquellas series de television que veiamos en la in-
fancia y que hicieron tanto dafio.

2 Wayuu o Guajiros, como también se les conoce, ocupan la peninsula de la Guajira, compartida con Colom-
bia, por lo que transitan libremente entre los dos paises; usualmente tienen la doble nacionalidad.

3 LAKOFF, G. y JOHNSON, M. (2001). Metdforas de la vida cotidiana. Catedra, Madrid.

4  “Después de todo, quizas seamos hermanos”. Carta ecologica del Jefe indio Seattle, al sefior Fran-
klin Pierce, presidente de los Estados Unidos de Norteamérica, 1854.
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Michael HEINRICH. Critica de la economia poli-
tica. Una introduccion a El Capital de Marx. Ma-
drid, Escolar y Mayo Editores, 2008, 240 pp.

Estela FERNANDEZ NADA. Investigadora Inde-
pendiente. INCIHUSA-CONICET. Mendoza,
Argentina.

Ellibro de Michael Heinrich tiene el doble
mérito de facilitarnos una explicacion de la obra
cumbre de Karl Marx, redactada en un lenguaje
claroy accesible, y de proponer, al mismo tiempo,
una interpretacion densa y erudita del famoso tex-
to. El autor no s6lo evita las simplificaciones y los
esquematismos, sino que incluso se interna por
las complejidades y paradojas del pensamiento
marxiano, que han dado origen a discusiones y
polémicas nunca saldadas, y nos ofrece siempre
una posicion argumentativamente solvente y ci-
mentada en un profundo conocimiento de los tex-
tos de Marx.

El texto esta precedido por un prologo ex-
celente, escrito por César Ruiz Sanjuan, quien es
ademas el traductor de la edicion espaiola. Alli
se nos advierte que, para una cabal comprension
de los objetivos del libro, conviene situarlo en el
marco de un programa colectivo emprendido por
un conjunto de estudiosos alemanes, que busca
producir una “nueva lectura de Marx”; esto es,
una lectura que sea capaz de recuperar el funda-
mental aporte marxiano para la comprension de
la estructura y funcionamiento del modo de pro-
duccion capitalista, sin confundirlo con las ver-
siones vulgares del “marxismo ideologico”, di-
fundidas a lo largo del siglo XX al calor de las lu-
chas politicas.

Dentro de ese vasto programa resulta deci-
sivo entender el concepto de “critica de la econo-
mia politica”. La expresion, utilizada por Marx
como subtitulo de E/ Capital, designa precisa-
mente el nicleo de su proyecto tedrico: someter a
critica la economia politica en tanto sistema cien-
tifico que provee los insumos teéricos a través de
los cuales la sociedad capitalista se autocompren-
dey justifica. Para Marx, la esencia de la sociedad
consiste en que en ella el proceso social esta me-
diado por el intercambio generalizado de mercan-
cias, resultando de ello que los hombres solo se re-
lacionan entre si a través de las relaciones de las
cosas. Como consecuencia inevitable, esponta-
neamente producida a las espaldas de los actores,
éstos quedan de hecho sometidos a procesos obje-
tivos, independientes de su voluntad, que adquie-
ren la consistencia de una estructura “natural” y,
por tanto, inmodificable.

El fenomeno del “fetichismo” (de la mer-
cancia, del dinero, del capital) es el objeto funda-
mental de la “critica” que formula Marx a la eco-
nomia politica en tanto ciencia que reproduce, na-
turaliza y justifica teéricamente tanto la percep-
cion espontanea de los sujetos que viven en una
sociedad tal, como la inversion objetivamente
producida a nivel practico, por la cual los hom-
bres han devenido apéndice del mundo césico.

Esta comprension del concepto marxiano
de “critica” cuestiona su interpretacion restringi-
da como una critica econémica a la ciencia bur-
guesa, cuyo resultado seria una “economia politi-
ca marxista”, que, a diferencia de la ciencia criti-
cada, tendria la ventaja de desnudar la explota-
cion capitalista y de demostrar el caracter estruc-
tural de las crisis. Pero se desarrollaria en el mis-
mo nivel tedrico.

En oposicion a esta idea (y en continuidad
con la referida “nueva lectura de Marx”), Hein-
rich entiende la empresa tedrica de Marx como
un cuestionamiento metadiscursivo a toda una
forma de racionalidad, que es solidaria y com-
plementaria del modo de produccion capitalista.
Silo propio del capitalismo es la generacion a es-
paldas de los sujetos de un poder autonomo que
los somete y destruye, la comprension del meca-
nismo por el cual esto ocurre sirve al proposito
practico de la emancipacion humana.

En la medida en que la empresa critica de
Marx apunta a la esencia de la sociedad capitalis-
ta, esto es a “descubrir la ley economica que rige
el movimiento de la sociedad moderna”, resulta
claro que E! Capital no representa un analisis del
modo en que funcionaba el capitalismo en el siglo
XIX o de cualquiera de sus manifestaciones empi-
ricas. Por el contrario, se trata de develar, a nivel
de la teoria, la estructura invariable y comun a la
diversidad de configuraciones historicas del capi-
talismo como modo de produccion.

Entendido asi el objeto de £/ Capital, Hein-
rich desarrolla una explicacién de las categorias
fundamentales presentadas por Marxl. Entiende que
esta obra configura, por la dificultad de la tarea en-
carada, un complejo entramado de aproximaciones
tedricas, de diverso nivel de abstraccion, que sélo
deviene claramente comprensible a partir de la lec-
tura de la totalidad de la obra. En funcion de ello, de-
dica los dos primeros capitulos a la exposicion de
los supuestos tedricos y metodologicos ya referidos.

A partir del tercer capitulo, Heinrich desa-
rrolla una explicacion ordenada y sumamente es-
clarecedora de la argumentacion de Marx en los
tres libros de El Capital. Del capitulo III al V se
abordan los contenidos del libro primero. “Valor
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de uso”, “valor de cambio”; “trabajo abstracto”,
“abstraccion real” y “relacion de validez” entre
trabajo concreto y abstracto, “objetividad espec-
tral” del valor; “forma del valor” como relacion
social, funcion del “dinero”, son algunos de los
conceptos fundamentales por los que avanza la
exposicion en el capitulo III. A continuacion,
Heinrich plantea su interpretacion de la teoria del
valor de Marx como una teoria no sustancialista.:
en contra de la idea habitual, el valor no esta di-
rectamente determinado por el tiempo de trabajo
socialmente necesario para la produccion de una
mercancia individual; no es una “substancia” que
se instala al interior de cada mercancia aislada. El
valor resulta determinado por la relacion entre
“trabajo individual” concreto y el trabajo social
global (“trabajo abstracto”); por tanto, solo se
presenta en la relacion entre las mercancias en el
procedo de intercambio. Fuera de éste, los pro-
ductos del trabajo no son mercancias, no tienen
valor. Aunque el proceso de intercambio no gene-
ra en si miso valor, es la condicién que hace posi-
ble la medicacion de entre los trabajos concretos
individuales de los productores de mercancias. El
valor se genera en la unidad de las dos esferas. De
alli se sigue que la teoria de Marx, es una teoria
monetaria del valor: el dinero no es s6lo un medio
técnico auxiliar que facilita el intercambio, sino el
medio necesario a través del cual se constituye la
forma social de los productos del trabajo
individual.

Descubierta la conexion interna entre mer-
cancia y dinero, Heinrich se ocupa en el capitulo
IV de develar la misma relacion entre dinero y ca-
pital; su objetivo es mostrar que la pretendida
neutralidad del mercado como institucion eficien-
te para la distribucion de bienes y la satisfaccion
de las necesidades es otra de las mistificaciones
propias de la sociedad capitalista. La autonomia y
permanencia del valor s6lo esta garantizada si el
dinero se interna en el movimiento del capital, en
la produccién de plusvalor. El analisis del valor
de la mercancia-fuerza de trabajo y de los concep-
tos de “plusvalor” y “explotacion”, conducen a la
demostracion de que la idea de “valor del trabajo”
(esto es, de que el salario es la paga del valor pro-
ducido por el trabajador) es también una represen-
tacion invertida, una mistificacion mas, que ocul-
ta la explotacion y la existencia de trabajo no pa-
gado. El trabajo produce valor, pero ¢l mismo no
lo tiene: lo que el capitalista paga no es el valor del
producto del trabajo realizado por el trabajador
(en tal caso no habria explotacion, sino intercam-
bio de equivalentes), sino el valor de la fuerza de
trabajo como mercancia.

El analisis del proceso de produccion capi-
talista (capitulo V) supone el repaso de una serie
de conceptos fundamentales: “capital constante”
y “variable”, “tasa de plusvalor”, “plusvalor ab-
soluto” y “relativo”. Todo conduce a poner de re-
lieve el potencial destructivo del desarrollo capi-
talista como algo inherente al sistema: a diferen-
cia de la circulacion simple de mercancias
(M-D-M), que encuentra su medida en las necesi-
dades humanas, el movimiento del capital como
valor que se valoriza (D-M-D’) tiene en si mismo
su propio fin: nada puede limitarlo, no se subordi-
na aningun objetivo fuera de su propio acrecenta-
miento sin fin y, en su despliegue infinito, arrasa
contodo, incluidas la humanidad y la naturaleza.

Este - y no la tesis de que el capital tiende a
producir un ejército industrial de reserva cada vez
mayor, que ha sido erroneamente atribuida a
Marx- es el nticleo de la critica marxiana al capita-
lismo. La amenaza que encierra el capitalismo no
se reduce a un problema de desigual distribucion
de ingresos; por el contrario, lo que esta en juego
es algo mucho mas grave y profundo: es la posibi-
lidad de supervivencia de la vida en el planeta.

El capitulo VI esta dedicado a la explica-
ci6n del libro segundo de E/ Capital, donde Marx
se ocupa del proceso de circulacion. El autor pasa
revista a las distinciones entre “capital dinerario” y

LTS

“productivo”, “comercial” e “industrial”, “fijo” y

CLINT3

“circulante”, “reproduccion simple”y “ampliada”.

Los temas tratados por Marx en el libro
tercero de El Capital, concernientes a la exposi-
cion del funcionamiento de las relaciones capita-
listas en un nivel empirico, son objeto de la consi-
deracion de Heinrich en los capitulos VII al X. En
el primero de ellos, luego de revisar los conceptos

2

de “beneficio”, “tasa de beneficio”, “beneficio
medio”, “precio de coste” y “precio de produc-
cioén”, el autor aborda la discusion sobre la “ley de
la caida tendencial del beneficio”, que Marx atri-
buy6 al modo de produccion capitalista. Heinrich
demuestra técnicamente que tal caida no es un
efecto necesario del capitalismo, pero le resta im-
portancia a la equivocacion de Marx: en contra de
lo que ha sostenido la interpretacion vulgar de la
teoria marxista, esta pretendida “ley” no esta vin-
culada a la “teoria de las crisis”, y su descalifica-
cion no cuestiona en absoluto las consideraciones
sobre la capacidad destructiva inherente a la 16gi-
ca del capital.

En el capitulo VIII, Heinrich examina de
cerca al capital financiero, maxima expresion del
fetichismo denunciado por Marx. Explica ademas
el funcionamiento del sistema crediticio (bancos
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y mercados de capitales), al que considera como
una instancia directiva estructural de la economia
capitalista. En efecto, esta debe recurrir a masas
enormes de capital, s6lo disponibles en el sistema
de crédito, para producir las inversiones que exige
la busqueda constante de beneficios mayores.

El capitulo IX esta dedicado a explicar la
concepcion de Marx sobre las crisis. Si bien las
considera inherentes al sistema capitalista (que
restablece su equilibrio precisamente gracias a la
destructividad de las crisis), Heinrich aclara que
de ello no se sigue una posicion de Marx sobre la
necesidad del colapso definitivo del sistema.
Nada asegura que el capitalismo vaya a desapare-
cer alglin dia, pero si tal sucede, no sera a causa de
su propia evolucion interna, sino por la accion de
quienes estan sometidos a su dominio y su des-
tructividad.

En el capitulo X, reaparece el tema del fe-
tichismo para mostrar la conexion de todas las
mistificaciones generadas por la sociedad capita-
lista, en lo que Marx llama “la formula trinitaria”.
La expresion designa la ilusion de que el capital,
la propiedad del suelo y el trabajo son fuentes del
valor producido en una sociedad, y no meras
fuentes de ingreso para sus poseedores. Cierta-
mente, el plusvalor producido por los trabajado-
res en el tiempo de trabajo extra, no necesario para
cubrir los costes de la reproduccion, es repartido
como beneficio empresario y como pago de la
renta de la tierra. Pero, para el hombre comun, al
igual que para la mayoria de las teorias economi-
cas, la situacion se presenta invertida: a la ilusion
de que el trabajo genera valor bajo la forma de sa-
lario (cuando en realidad éste es el pago de la
fuerza de trabajo, no del trabajo), se suma la mis-
ma idea sobre la capacidad del capital y la propie-
dad de generar valor, el uno bajo la forma del be-
neficio y la otra bajo la forma de la renta.

Los ultimos capitulos del libro (XI'Y XII)
estan dedicados a la discusion del papel de Estado
en la sociedad capitalista y a la concepcion mar-
xiana del comunismo como “asociacion de hom-
bres libres”.

Critica de la economia politica. Una in-
troduccion a El Capital de Marx constituye una
herramienta valiosa tanto para quienes se aproxi-
man por primera vez a la lectura del célebre texto,
como para quienes son asiduos visitantes suyos.
No suple su lectura; mas bien al contrario, sumi-
nistra un conjunto de mediaciones para afrontar
su estudio sistematico, al tiempo que provee de un
marco teodrico-interpretativo en el que se destaca
lo fundamental de lo accesorio, lo anecddtico del
aporte sustancial de Marx: en la sociedad basada

en la produccion y el intercambio de mercancias,
tiene lugar, a espalda de los sujetos y como pro-
ducto involuntario de su propia practica, una in-
version, una “objetividad espectral”. Su efecto
consiste en que, sin que resulte perceptible para
ellos mismos y bajo la apariencia de una total na-
turalidad, los seres humanos son subordinados al
poder cosico del mercado y sujetados al movi-
miento infinito de valorizacion del capital. Sin
embargo, es posible sustraerse al fetichismo y po-
ner bajo el control humano ese poder autonomo
del mundo césico. Nada garantiza que esto suce-
da, y podria ocurrir que nunca consiguiéramos li-
berarnos. Sin embargo, es posible. Y de esa posi-
bilidad depende que el potencial devastador del
capital sea detenido y que los productos de la acti-
vidad humana sean puestos al servicio de la vida.

Sergio CECCHETTO (Ed.). Miradas contempora-
neas sobre la sociedad futura. Buenos Aires, He-
rramienta, 2008, 190 pp.

Gabriel LICEAGA. Universidad Nacional de
Cuyo, Mendoza, Argentina.

El presente libro retine articulos breves so-
bre la vida y la obra de diversos pensadores con-
temporaneos. La intencion del editor, Sergio Cec-
cheto, es poner al alcance de un publico amplio las
interpretaciones que dichos pensadores elabora-
ran acerca de la naturaleza, el funcionamiento y el
futuro de las sociedades occidentales, con el obje-
tivo de que estos estudios del presente, ayuden a
entrever mejor el porvenir.

El eje que vertebra el abordaje de los auto-
res sobre los que se trabajo (a saber, Horkheimer,
Marcuse, Gadamer, Jonas, Apel, Luhmann, Ho-
lloway y Winner), es la relacion entre presente y
futuro, lo que al interior de sus obras se expresa en
el cruce de lo descriptivo y lo normativo. De esta
manera, se enfatiza en sus posiciones frente a de-
safios actuales que podrian ser la clave para anti-
cipar desenvolvimientos futuros de la sociedad.
Una dimension contemporanea que aparece como
recurrente, es el rol protagonico que ciertos pro-
cesos cientificos y tecnoldgicos tomaron en el si-
glo XX, asi como las formas de racionalidad que
los acompaiaron.

Cada articulo presenta una breve trayecto-
ria biografica de los pensadores estudiados, se-
guido de un resumen de sus principales desarro-
llos tedricos. Al final, se adjunta la bibliografia
primaria y secundaria utilizada, lo cual puede re-
sultar de interés a quien se esta introduciendo en
la obra de uno u otro de los autores abordados.
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Tras el prologo, y un comentario sobre la
trayectoria de cada autor, Susana Barbosa comen-
ta algunos de los aspectos mas notables de la obra
de Max Horkheimer. Entre ellos, la recepcion que
éste hiciera de Marx, la critica epistemologi-
ca-politica a la metafisica y al positivismo, y la
propuesta de una teoria critica, que articulara la
teoria filosofica con la praxis de las ciencias parti-
culares. Romina Conti, por su parte, ofrece una
buena introduccion al pensamiento de Herbert
Marcuse, que destaca su concepcion de la domi-
nacion en las sociedades industriales y el aprove-
chamiento en clave social que el mismo hiciera de
la obra de Freud. Mas adelante, Leandro Catog-
gio, explica la hermenéutica filosofica gadame-
riana, a partir de su relacion con el pensamiento de
Heidegger y de Aristoteles. Esta propuesta inten-
taba constituirse como una alternativa critica a lo
que Gadamer llamaba “era de la técnica”, cuyos
inicios se remontaban segtin el mismo al Renaci-
miento y cuyo rasgo sobresaliente era el predomi-
nio absoluto de un modo de acceso al conocimien-
to, éste es, el configurado segun los patrones de
las ciencias empiricas modernas. Este predominio
se habria extendido de las ciencias a todos los 4m-
bitos sociales, provocando la racionalizacion cre-
ciente de la sociedad y la administracion técnica
de los hombres.

Sergio Ceccheto, por su parte, nos introdu-
ce en el pensamiento de Hans Jonas. Menciona
entonces su propuesta de una reformulacion de la
ética que fuera capaz de afrontar los desafios que
la técnica moderna plantea a la accion humana,
dado que en el mundo actual no sélo las personas
proximas deben ser objeto de la responsabilidad,
sino también la naturaleza y las generaciones fu-
turas. Ceccheto destaca especialmente la preocu-
pacion que a Jonas causaban las consecuencias
que podria tener el dominio creciente de los hom-
bres sobre su medio, asi como el empefio por bus-
car formas politicas que limitaran dicho dominio.
Andres Crélier asume sobre si la tarea de explicar
la vision que Apel tiene sobre las sociedades occi-
dentales, a partir de una caracterizacion de su éti-
ca del discurso. Leandro Paolicchi nos pone al
tanto del empefio de Niklas Luhmann por recons-
truir el horizonte omniabarcador de la sociologia
a partir de la nocién de sistema/subsistemas,
mientras que Gustavo Salerno repasa las ideas de
John Holloway acerca del poder, la revolucion y
el Estado, y su relacion con algunos movimientos
sociales contemporaneos. Diego Parente, por tlti-
mo, en un articulo especialmente interesante, rea-
liza un abordaje critico de los aportes teoricos de
Langdon Winner para la filosofia de la técnica, en
relacion con el caracter intrinsecamente politico

de latecnologiay sus relaciones con las formas de
organizacion (y dominacion) social.

Miradas contempordneas sobre la socie-
dad futura ofrece una buena primera aproxima-
cion al pensamiento de los filésofos y socidlogos
en cuestion, y pone de manifiesto las problemati-
cas sociales y culturales sobre las que se constru-
ye su pensamiento. A nuestro entender, el princi-
pal mérito de esta compilacion radica en que
muestra el suelo comun sobre el que autores con
perspectivas diferentes elaboraron sus ideas. Mu-
chos otros pensadores podrian ser incorporados, y
no por esto debe criticarse el libro, sin embargo,
hay uno que por surelevancia para el pensamiento
contemporaneo, y por la influencia que ejercio so-
bre muchos de los filosofos abordados aqui, el
lector habra tal vez de extrafiar. Nos referimos a
Martin Heidegger. Pero es claro que no puede in-
corporarse autores indefinidamente, y el libro
ofrece ya un panorama relativamente amplio.

Horacio CERUTTI-GULDBERG. Democracia e
integracion en nuestra América (ensayos).
EDIUNC, Mendoza, 2007, 192 pp.

Octavio STACCHIOLA. Universidad Nacional de
Cuyo, Mendoza, Argentina.

El nuevo libro de Horacio Cerutti Guld-
berg, compuesto por quince ensayos, nos invita a
ser parte de su preocupacion por lograr una demo-
cracia integral en la realidad historica, social y
cultural que José Marti llamé “Nuestra América”.

La obra esta dividida en dos secciones; en
la primera se aborda el tema de la democraciay en
la segunda, el de la integracion. Las reflexiones
acerca de estas dos tematicas nacen en un lejano
1987, en un contexto latinoamericano de transi-
cion hacia gobiernos democraticos, y se extien-
den hasta nuestros dias.

En el marco de la globalizacion neoliberal,
reinventar la democracia, en tanto forma de vida y
de gobierno que no ha sido plenamente practicada
en Latinoamérica, estableciendo como condicion
sine qua non el libre ejercicio de la razon, es la ta-
rea que nos plantea el autor. Estado, pueblo, edu-
cacion, democracia directa y practica politica se-
ran lugares visitados en la construccion de este
modelo de democracia “nuestroamericano”.

Con respecto a la integracion, Cerutti
Guldberg enfatiza la idea de que los pueblos del
sur del continente deben sentirse parte de una his-
toria comun y para ello deben conocerse. Solo
comprendiendo que su riqueza es la diversidad,
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podra construirse un bloque politico, econdmico
y cultural que resista a los embates neoliberales.

El hilo conductor que guia estos ensayos
une democracia e integracion en un horizonte uto-
pico comun, a saber: gozar de una democracia
plena y lograr la integracion “nuestroamericana”,
reconociendo, al mismo tiempo, la diversidad de
nuestros pueblos. Esta utopia, que exige toda
nuestra capacidad imaginativa, debe ser alimenta-
da por la conciencia y la voluntad de los sectores
populares, asi como por la emergencia de nuevos
sujetos sociales, que resistan y se rebelen contra
esa realidad que los domina, pero que también
sean capaces de proponer una alternativa viable y
sostenida en la propia actividad.

Enormes y variados son los desafios que se
les presentan a los pueblos latinoamericanos para
poder construir la tan anhelada democracia. Y
para ello, dice Cerutti Guldberg, debemos enten-
der que ésta es una idea historica, a pesar de las
constantes derrotas en el continente, que se cons-
truye cotidianamente. Hoy cualquier igualdad ju-
ridica que pueda establecer un sistema democrati-
co oculta la verdadera desigualdad que sufren los
individuos. El modelo de democracia que debe-
mos edificar supone un sistema que permanente-
mente se revise a si mismo, se renueve y se re-
construya, incidiendo profundamente en la mejo-
ra de la calidad de vida de todos y todas; la divi-
sion de poderes, el ejercicio periddico del voto y
la delegacion del ejercicio del poder son caracte-
risticas necesarias pero no suficientes para la pro-
puesta de una democracia radical. Esto es lo que
exigen los sujetos sociales a los cuales el actual
modelo les ha dado la espalda: participacion efec-
tiva en la programacion, en la decision y en la ges-
tion de aquello que los afecta.

Para llevar acabo este proyecto sera cru-
cial la practica politica movilizada, desde “aba-
jo”, abriendo nuevos canales de participacion que
pongan hincapié¢ en la autoorganizaciéon de los
pueblos, llevando la discusion politica a lo que
Cerutti Guldberg llama “las tres ¢”: la calle, la
casay la cama. Frente a la reduccion de la demo-
cracia a mera administracion y al descrédito en los
partidos, solo el desarrollo de nuevas formas de
democracia directa podra recomponer la politica
como herramienta de transformacion.

Un papel muy importante lo jugara tam-
bién el Estado cuyo origen en nuestra América
tiene caracteristicas particulares. Los Estados de
la region se erigieron desde “arriba hacia abajo”;
fueron las condiciones historicas en las que se ge-
neraron los proyectos independentistas lo que lle-

v6 a nuestros libertadores a organizar desde una
ctspide politico-militar las sociedades naciona-
les. A través de un complejo sistema educativo se
introdujo un imaginario social por lo menos par-
cialmente compartido, generando asi el silencia-
miento de otras voces. Lejos de desmerecer las
gestas libertadoras, Horacio Cerutti nos invita a
repensar el rol del Estado, separandose de la ilu-
sion neoliberal que tiende a hipostasiar el Merca-
do. Pensar el Estado como sociedad en accion,
por y para la sociedad, debe ser el horizonte axio-
logico a partir del cual se llene de contenido la ca-
pacidad de poder-hacer colectivo de los sujetos
sociales.

Es primordial destacar la idea de la tension
utdpica posibilitadora del proyecto “nuestroame-
ricano”. Esta tension se hace operativa entre una
realidad que inmoviliza, que somete y aliena a los
individuos, por una parte, y un ideal deseado que,
con toda la fuerza de la negacion, rompe con la 16-
gicade esarealidad, pero a la vez abre oportunida-
des para la irrupcion de lo nuevo, por otra. El ejer-
cicio de la negacion moviliza y nos estimula a ser
parte de esa utopia que enarbola la bandera del po-
der-hacer individual y colectivo.

Para orientar la viabilidad de este propési-
to es también necesaria la construccion de una in-
tegracion fundada en la diversidad de nuestros
pueblos. Integracion que es entendida por el autor
como fin y también como medio; en efecto, el lo-
gro de una convivencia en un marco de respeto e
igualdad es el objetivo a logar, al tiempo que re-
presenta la condicion necesaria para que América
Latina pueda posicionarse firmemente como blo-
que politico, econémico y cultural ante la comu-
nidad mundial.

Esta unidad desde la diversidad, que no
debe ser entendida como homogeneizacion de la
heterogeneidades, abre el camino hacia el poder
conocer las diferentes culturas latinoamericanas.
Educacion y cultura deben ser dos componentes
que se retroalimenten mutuamente, siendo uno de
los problemas mas graves que analiza Horacio
Cerutti la falta de conocimiento y valoracion de lo
propio, en toda la gama de matices y diferencias
que Nuestra América contiene en su seno.

Reforzar la integracion econdmica a partir
de la complementariedad de nuestras economias,
fortalecer el mercado interno promoviendo como
primera medida la libre circulacion de personas,
son dos tareas que terminan de ilustrar la propues-
ta martiana de Nuestra América rescatada por Ce-
rutti Guldberg.



LIBRARIUS

148 Utopia y Praxis Latinoamericana. Afio 14, No. 45 (2009), pp. 141 - 152

Raul FORNET-BETANCOURT. Mujer y filosofia
en El pensamiento iberoamericano. Momentos de
una relacion dificil. Barcelona, Anthropos Edito-
rial, 2009, 206 pp.

Sara Beatriz GUARDIA, Centro de Estudios La
Mujer en la historia de América Latina, Peru.

La reconstruccion historica del pensa-
miento filosofico iberoamericano con miras a
cambiar, transformar, y orientar su caracter de
permanente “mondlogo masculino”, es la tarea
que emprende Raul Fornet-Betancourt, en este
apasionante y apasionado ensayo, escrito con ri-
gor académico y brillante estilo.

Doctor en Filosofia y Letras por la Univer-
sidad de Salamanca y Doctor en Filosofia con la
especialidad en Lingiiistica y Teologia por la Uni-
versidad de Aachen -Alemania, Fornet-Betan-
court' realiza un sorprendente recorrido por la
historia del pensamiento filosofico iberoamerica-
no, basado en un valioso corpus documental, des-
tacando lo que ¢l denomina —relacion dificil- en-
tre lamujer y la filosofia, signada por el silencio y
la marginacion de la mujer, a quien se le ha nega-
do su “capacidad de autointerpretacion y de ex-
presion auténoma del logos filosofico™.

No se trata de una estrategia de compensa-
cion. El desafio apunta a refundar la filosofia des-
de los cimientos mismos, puesto que “ha tejido su
historia en complicidad con los prejuicios sexis-
tas de una cultura patriarcal que ha silenciado in-

teresadamente a las mujeres™. Aligual que la re-
construccion de la historia de las mujeres, lo que
supone un cambio de paradigma, reformular las
categorias del analisis historico, y por lo tanto res-
cribir la historia desde una alternativa contestata-
ria con nuevos modelos interpretativos. En buena
cuenta, asumir la historia social desde una pers-
pectiva que considere que las relaciones entre los
sexos son construcciones sociales, que la domina-
cién masculina es una expresion de la desigualdad
de estas relaciones, y en consecuencia producto
de las contradicciones inherentes a toda forma-
cion social®.

Como sefiala Jacques Derrida, hay que
reemplazar la logica tradicional practicada en las
ciencias sociales por una nueva manera femenina
de abordar el pensamiento critico, siguiendo una
logica de investigacion diferente a la aplicada en
lahistoriografia tradicional, y en este caso en la fi-
losofia tradicional, lo que equivale a rescribir tan-
to la filosofia como la historia desde una perspec-
tiva femenina, planteando nuevas formas de inter-
pretacion, revisar conceptos y métodos existentes
con el objetivo de convertir a las mujeres en suje-
tos historicos’.

Esta reformulacion de la reflexion filosé-
fica se torna indispensable porque el pensamiento
de las mujeres dedicadas a la filosofia ha estado
silenciado, 6 se ha transmitido tergiversado a tra-
vés de categorias masculinas, con tendencias mi-
soginas y sexistas que atribuyen a los hombres la
razén y a las mujeres la debilidad y la emocion®.

Ratl Fornet-Betancourt, es miembro activo de la Sociedad Europea de la Cultura, la Sociedad Filosofica de
Lovaina, la Sociedad Filosofica Intercultural, la Asociacion de Filosofia y Liberacion (AFYL, México), la
Sociedad de Hispanismo Filosofico (Madrid), de la Arbeitsgemeinschaft Deutsche Lateinamerikafors-
chung (ADLAF, Alemania) y de la Sociedad de Filosofia Intercultural (Gesellschaft fiir Interkulturelle Phi-
losophie). Profesor de la Universidad de Bremen y Aachen. Profesor invitado a varias universidades de
Ameérica Latina y Europa. Es autor entre otros de: Introduccion a Sartre (México 1989); Estudios de Filoso-
fia Latinoamericana (México 1992); José Marti (Madrid 1998); O marxismo na América Latina (Sao Leo-
poldo, Brasil 1995); Transformacion Intercultural de la Filosofia (Bilbao 2001); Interculturalidad y filoso-
fia en América Latina (Aachen 2003); Resistencia y solidaridad. Globalizacion capitalista y liberacion
(Madrid 2003).

FORNET-BETANCOURT, R. (2009) Mujery filosofia en El pensamiento iberoamericano. Momentos de
una relacion dificil. Barcelona: Anthropos Editorial, p. 11.

Ibidem., p. 12.

RODRIGUEZ VILLAMIL, S. (1992-1993). “Mujeres uruguayas a fines del siglo XIX: ;Coémo hacer su his-
toria?". Boletin Americanista, Ailo XXXIII, Universidad de Barcelona, p. 76.

GUARDIA, S.B. (2002). Mujeres Peruanas. El otro lado de la historia. Lima: Editorial Minerva. Cuarta
Edicion.
Platon, Aristoteles, Rousseau, Hegel, Schopenhauer, Nietzsche, entre otros.
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¢ Como deconstruir este discurso hegemonico
y patriarcal?

Raul Fornet-Betancourt distingue dos mo-
mentos. El primero corresponde a lo que llama
con toda justicia, relacion dificil, entre mujer y fi-
losofia, resultado del predominio de la orienta-
cion androcéntrica del pensamiento filosofico en
América Latina; el segundo momento “representa
el intento de documentar el protagonismo filoso-
fico de las mujeres que lucharon y luchan por co-
rregir de manera definitiva™ una situacién que
perdura a través de los siglos.

En el primer momento analizada la influen-
cia el positivismo en la region a finales del siglo
XIX, y su representacion de la mujer como un ser
cuya Unica mision es la de ser madre, lo que la ex-
cluye de la educacion y de la actividad intelectual.
Aqui destaca a seis pensadores: Juan Enrique Laga-
rrigue (1852-1927); Domingo Faustino Sarmiento
(1811-1888); y José Ingenieros (1877-1925), quie-
nes a pesar de mantener el ideario de la mujer emoti-
va destinada a la maternidad, se ocuparon de la ne-
cesidad de la educacion de las mujeres y del femi-
nismo; incluso Ingenieros sostuvo que la historia y
no la biologia era la que creaba las diferencias inte-
lectuales y afectivas entre hombres y mujeres.

Los otros tres son: José Marti (1853-1895),
Carlos Vaz Ferreira (1872-1958), y Francisco Ro-
mero (1892-1962). Con un notable conocimiento de
la obra de estos pensadores, Fornet-Betancourt nos
ofrece un licido analisis de sus vacilaciones, contra-
dicciones y aportes, en un periodo intenso que co-
rrespondio al ultimo tercio del siglo XIX, signado
por la conciencia critica de ide6logos y politicos res-
pecto a la realidad social e historica de la region, la
denuncia al paternalismo y la intolerancia, y el plan-
teamiento de las bases de la modernizacion de la so-
ciedad tradicional latinoamericana. Es en este espa-
cio y cuando se empezaban a conformar y precisar
los discursos de identidad nacional y se trazaban los
hitos de nuestra historia literaria y cultural, que las
mujeres irrumpieron en las calles en pos del derecho
al sufragio, organizaron clubes, y reivindicaron su
derecho a la educacion y a la literatura.

José Marti es quien encarna con mayor
precision la contradiccion entre los viejos prejui-
cios y su anhelo libertario. Es él quien dedica par-

te importante de su ideario politico en defender
los derechos de las mujeres, y su acceso a la edu-
cacion cientifica; y sin embargo, para ¢l “...el
niflo nace para caballero, y la nifia para madre”.
En tanto que el discurso de Vaz Ferreira si bien si-
tua el sufragismo femenino en el debate politico,
“se concentra primero en la aclaracion de las dife-
rencias bioldgica y fisioldgicas entre los sexos asi
como en la explicacion de las consecuencias que
de estas diferencias se derivan™®. Francisco Ro-
mero es el inico que se ocup6 del tema de la mujer
y la filosofia en varias conferencias, donde se re-
fiere a los filosofos que se han ocupado de la mu-
jer, y de la participacion que le corresponde a la
mujer en la filosofia.

Siguiendo con su estudio, Fornet-Betan-
court alude en el tercer capitulo a la influencia del
pensamiento socialista y marxista, que “contribu-
y6 de manera notable a consolidar la vanguardia
de un fuerte movimiento feminista, ya desde los
albores del siglo XX, Destaca la innegable pre-
sencia Clara Zetkin, Federico Engels, August Be-
bel y Alejandra Kollantay, y en Iberoamérica de
Emilio Frugoni, Sara B. de Armijo, Luis Emilio
Recavarren, entre otros.

Todo lo cual apunta a que el desarrollo del
pensamiento iberoamericano y la misma relacion
entre mujer y filosofia pudieron ser diferentes.
Prueba de ello son los ejemplos preclaros de la
historia cultural de Iberoamérica que cita For-
net-Betancourt: Sor Juana Inés de la Cruz, Flora
Tristan, Gertrudis Gomez de Avellaneda, Clorin-
da Matto de Turner. El acento en este capitulo del
libro esta puesto en coOmo estas mujeres se erigie-
ron en defensoras no solo de su derecho a la edu-
cacion, a la ciencia y a la literatura en un contexto
en que predominaba el discurso patriarcal de las
sociedades coloniales y de las nacientes republi-
cas, sino ademas, su derecho a ser, a verse a si
mismas, y hablar por las otras mujeres excluidas y
marginadas como ellas.

Por lo mismo, este capitulo incluye tam-
bién la importante influencia del movimiento
anarquista en el desarrollo del feminismo de
América Latina, donde destaca la presencia de
Juana Belén de Mendoza, Luisa Capetillo, Maria
Collazo, Maria Lacerna de Moura, y Belén de Sa-
rraga.

7  FORNET-BETANCOURT, R. (2009). Ob. cit., p. 183.

8  Ibid,p.27.
9 Ibid.,p.51.



LIBRARIUS

150 Utopia y Praxis Latinoamericana. Afio 14, No. 45 (2009), pp. 141 - 152

Hacia una conciencia femenina

Para el filosofo francés, Michel Foucault,
la historia y el conocimiento adquirido y organi-
zado alo largo de los siglos, expresan inequivoca-
mente las relaciones de poder entre los hombres y
la lucha contraria entre estos poderes. El poder y
el conocimiento estan, pues, estrechamente vin-
culados al desarrollo de la humanidad, y, por con-
siguiente, a la condicion de la mujer.

En esta perspectiva, la formacion del siste-
ma patriarcal se plantea como el resultado de un
proceso historico relacionado con la cultura, el
conocimiento y las relaciones de poder que predo-
minaron. Es decir, la explicacion del pasado no
puede remitirnos al determinismo biologico 6 a
referencias simbolicas equivocadas, sino a la in-
terpretacion de los complejos cambios que se su-
cedieron desde el periodo neolitico cuando la mu-
jerylo femenino estuvieron asociados a la vida, al
principio de creacion y lo divino, hasta la poste-
rior predominancia del hombre y lo masculino'.

Es precisamente cuando las mujeres pu-
dieron afirmar su acceso al conocimiento, y su
protagonismo intelectual que emerge “una con-
ciencia femenina que, consciente ya de que tiene
su propia historia, se expresa como tal desde el
fondo de una memoria colectiva que la impulsa a
ser intérprete de si misma™'!, como apunta For-
net-Betancourt. Pero no se queda solo en la enun-
ciacion sino que plantea dos momentos en este
proceso de reversion de la historia del pensamien-
to en Iberoamérica: El tiempo de reclamacion del
reconocimiento de que la historia intelectual fue y
es también obra de las mujeres; y el segundo mo-
mento signado por el giro hacia “la elaboracion de
un pensamiento explicitamente feminista”'?.

En el primer momento sita acertadamen-
te a mujeres que iniciaron el lento camino de
transformacion de la conciencia femenina: Teresa
de la Parra, escritora venezolana que en sus nove-
las denunci¢ la situacion de marginacion y escla-
vitud de las mujeres; Inés Echevarria de Larrain,
escritora chilena y su batalla por lograr la autoa-
firmacion e independencia intelectual de las mu-
jeres; Maria Jestis Alvarado, periodistay escritora

que en 1914 fundo la primera asociacion feminis-
ta peruana; Herminia Brumana, y su vocacion por
la realizacion intelectual personal y el compromi-
so por mejorar la condicion de las mujeres; Cami-
la Henriquez Urefia, educadora dominicana-cu-
bana, y su tarea docente y de investigacion uni-
versitaria vinculada a las actividades a favor del
reconocimiento de los derechos de la mujer; Mirta
Aguirre, poeta, ensayistay periodista cubana, y su
vocacion intelectual unida a una intensa actividad
politica a favor de los derechos de las mujeres.

El punto culminante para Fornet-Betan-
court de este giro “que marca el comienzo de larea-
lizacion de una relacion positiva entre mujer y filo-
sofia en América Latina™"® est4 representado por
Rosario Castellanos, y situa este inicio el 23 de ju-
nio de 1959 cuando Castellanos defendid su tesis
de maestria en filosofia en la Universidad Nacional
Autonoma de México, titulada Sobre cultura feme-
nina. La importancia del trabajo de Rosario Caste-
llanos, sefala el autor del libro, radica en la opcion
tedrica de reivindicar el derecho de la mujer a in-
gresar al mundo masculino de la filosofia, y a decir
en forma femenina qué es filosofia.

En el importante capitulo dedicado a Ro-
sario Castellanos, Fornet-Betancourt, analiza y
reflexiona en torno a Sobre cultura femenina,y su
libro de ensayos Mujer que sabe latin..."*. Asi
como también de la influencia que ejercié en su
obra, Simone de Beauvoir y en especial su libro
Segundo Sexo.

Las otras mujeres a quienes Fornet-Betan-
court considera que han abierto una puerta hacia
la transformacion del caracter de la filosofia en
América Latina, y que no necesariamente son fi-
l6sofas comprenden, ademas de Rosario Castella-
nos a: Graciela Hierro Perezcastro, Gloria M. Co-
mesafia Santalices, Sara Beatriz Guardia, Urania
Atenea Ungo Montenegro, Diana de Vallescar
Palanca, Ofelia Schutte, Alejandra Ciriza Jofré,
Maria Luisa Femenias, y Magali Mendes de Me-
nezes. Destaca el aporte de Graciela Hierro Perez-
castro a la ética feminista y a la educacion de la
mujer; sindica a Gloria M. Comesafia Santalices
como una de las principales figuras de la unién

10 GUARDIA, SB. (1999). Voces y cantos de las mujeres. Lima: Editorial Punto & Linea, 1999.

11 FORNET-BETANCOURT, F. (2009). Ob. cit., p. 72.

12 Ibidem.,p. 72.
13 p.83.

14 A proposito del dicho popular: “Mujer que sabe latin ni se casa ni tiene buen fin”.



LIBRARIUS

Utopia y Praxis Latinoamericana. Avio 14, No. 45 (2009), pp. 141 - 152 151

entre filosofia y movimiento feminista en Vene-
zuela; advierte que el aporte de Sara Beatriz Guar-
dia radica en el estudio de la historia de las muje-
res y haber iniciado una relectura feminista de los
“hombres cléasicos”; Urania Atenea Ungo Monte-
negro reconstruye la evolucion historica de la
practica politica del feminismo en América Lati-
na; Diana de Vallescar Palanca orienta su trabajo
a la fundamentacion filosofica de la complemen-
tariedad entre feminismo e interculturalidad; se-
fiala que Ofelia Schutte representa el cambio de la
relacion entre mujer y filosofia que se produce
con el desarrollo de una filosofia feminista lati-
noamericana; Alejandra Ciriza Jofré, por su con-
tinuo esfuerzo por unir el momento de la creacion
filosofica feminista del compromiso politico en la
lucha por los derechos de las mujeres; Maria Lui-
sa Femenias, representante del feminismo filoso-
fico latinoamericano cuya obra es un ejemplo de
debate con las principales tedricas del desarrollo
actual de la teoria feminista latinoamericana; re-
conoce a Magali Mendes de Menezes como la re-
presentante de la nueva generacion de filosofas
feministas cuya voz empieza escucharse cada vez
con mayor acento propio.

Tampoco olvida en este intenso recorrido
por el pensamiento filos6fico de América Latina,
lalabor y presencia de otras mujeres que sin haber
pretendido hacer filosofia feminista ni pertenecer
al movimiento feminista, han contribuido con su
obra a cambiar la relacion entre mujer y filosofia
en Iberoamérica. En este apartado, el autor men-
ciona a mujeres que podriamos considerar como
las “matriarcas”: Carla Cordua, Lucia Piossek
Prebisch, Maria Do Carmo Tavares de Miranda,
Elsa Cecilia Frost, Maria Luisa Rivara de Tuesta,
Isabel Monal Rodriguez, Thalia Fung Riveron,
Diana V. Picotti, Elena Lugo, Zaira Rodriguez
Ugidos, Marilena de Sousa Chaui, Fernanda Na-
varro, Ana Maria Tomeo, Celina Ana Lértora
Mendoza, Silvia Mabel Quintela Di Maggio,
Alcira Beatriz Bonilla, Clara Jalif de Bertranou,
Neusa Vaz e Silva, Cecilia Maria Pinto Pires, Car-
men Luisa Bohérquez Moran, Rosa Elena Pérez
de la Cruz, Magdalena Holguin, Adriana Maria
Arpini, Maria Cecilia Sanchez Gonzalez, Dora
Elvira Garcia Gonzalez, Liliana Mabel Giorgis,
Estela Fernandez Nadal, Irma Becerra Monterro-
s0, Angela Uribe Botero, y Maria Teresa Mufioz
Sanchez.

Si el proposito de este libro fue contribuir a
una mayor conciencia del caracter patriarcal, an-
drocéntrico y excluyente del pensamiento filoso-
fico iberoamericano, sus consecuencias en el de-
sarrollo de las ideas y las limitaciones que esto su-
pone; si el anhelo fue buscar su transformacion

enriquecido con el pensamiento de las mujeres,
recuperar sus voces perdidas y darles cause y sen-
tido, Raul Fornet-Betancourt no solo ha cumplido
su objetivo ampliamente, sino que estamos frente
a una obra fundamental en el estudio de la filoso-
fia de Iberoamérica. El desafio esta planteado, la
esperanza también.

Maria del Pilar QUINTERO-MONTILLA. Suefios
y palabras de América Latina. Mérida. Arquidio-
cesis de Mérida. 2008, 179 pp.

Victor BRAVO, Universidad de Los Andes,
Venezuela

Dice Eugenio Montejo, en verso inolvida-
ble, que la poesia “apoya su voz en el dolor del
mundo”. Yo imagino a Maria del Pilar Quintero,
en su afiebrada pasion por los modos de nuestros
pueblos, colocando su oido en el lugar del corazon
del continente, escuchando el palpitar de la angus-
tia y el desamparo y diciendo, en testimonio de re-
flexion y resistencia, de la herida de la cultura.

Hace apenas seiscientos aflos se produjo la
mas espectacular colisién de culturas en la histo-
ria de la humanidad, colision cuyo estruendo aun
se escucha en el universo y donde culturas origi-
narias se vieron mutiladas en su ritmo entrafiable
de existencia, y una cultura invasora destruyo, im-
puso, determiné desde la naturaleza de lo divino
hasta los bienes preciados de la vida; colisién que
en su abismo fundo la cultura que somos: hetero-
génea, extraviada, apasionada. Esa fundacion nos
niega; esa negacion nos funda. He alli lo que Maiz
Vallenilla llamara el problema de América, y que
hace del sery de la expresion de lo americano una
problematica dolorosa y estremecedora.

Es lo que hace que nuestro primer signo
sea el del despojo y nuestra primera respuesta sea
la pasion emancipadora y el suefio utopico. Para
la antropologia el continente es un volcan en erup-
cion de despojos, fracasos e intensidades. Ese cla-
mor llega al oido de Maria del Pilar Quintero. Esa
irrupcion volcanica aparece aqui y alla en su hori-
zonte reflexivo en su mirada desde la filosofia de
la cultura.

Maria del Pilar interroga el drama de la
constitucion del pensamiento latinoamericano, en
el vacio fundacional que nos constituye, interroga
las formas del despojo y de los desbordamientos
del poder, desde la condicion de género hasta la
situacion indigena. Maria del Pilar se estremece
ante lo que ha sido un acontecimiento silencioso e
implacable en las décadas del siglo XX y del siglo
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XXI: la desaparicion parcial o total de culturas in-
digenas, la desaparicion de sus lenguas, esas gra-
maticas de lo espiritual, como ocurre con la desa-
paricion silenciosa e implacable de especies ani-
males en la naturaleza.

El filosofo de la cultura a la par que el an-
tropologo es un guardian de los tesoros materiales
y espirituales de las culturas. Junto con ser un ce-
lebrador del esplendor y brillo de las culturas, es
un denunciador de los despojos y las desaparicio-
nes. Maria del Pilar, hace filosofia de la cultura
desde las fibras profundas de la autenticidad, ce-
lebray denuncia. Su obrareflexiva se propone ha-
cer visible la madeja de hilos de la complejidad, la
contradiccion y la paradoja del pensamiento lati-
noamericano. Esa propuesta se encuentra desple-
gada en Suefios y palabras de América Latina, li-
bro publicado por el Archivo Arquidiocesano,de
Mérida, Venezuela.

En el ensayo que abre el libro, “Literatura
y subjetivacion. Contribuciones para el estudio
del pensamiento y el sujeto latinoamericano des-
de la literatura”, Maria del Pilar despliega su ca-
pacidad teorética, en el eco de tedricos como Ga-
damer, Castoriadis y Foucault, en corresponden-
cia con las intuiciones y reflexiones de Gaos y
Mariategui, de Picon Salas y Andrés Roig, inte-
rrogando nociones como las de el sujeto latinoa-
mericano, la conciencia historica y el texto litera-
rio, entre otros, haciendo de su mirada filosofica
un centro de confluencias de horizontes filosofi-
cos, antropologicos, psicoanaliticos y politicos,
teniendo como una de sus herramientas la herme-
néutica gadameriana; Maria del Pilar se propone
la conformacion de la subjetividad latinoamerica-
na, tejida por los hilos de oro de la fuerza emanci-
padora y los monumentos verticales de la ética. A
partir de este ambito reflexivo el libro de Maria
del Pilar se despliega hacia una lectura hermenéu-
tica de la literatura, siempre desde el cono de luz

de la mirada de la filosofia de la cultura. Asi, su
lectura de Odisea de Tierra Firme, de Mariano Pi-
con Salas, dibuja el arco de destino de un pueblo,
el venezolano, para abrirse al colombiano y al an-
tillano, poniendo de relevancia la mirada latinoa-
mericana de Picon Salas; asi en su lectura de SAB
(1841), la novela de la cubana Gertrudis Gomez
de Avellaneda, interroga el imaginario social de
las sociedades del caribe de habla hispana, a me-
diados del siglo XIX, y la lucha por el antirracis-
mo; asi su lectura del Romanceiro da inconfiden-
cia, de la brasilefia Cecilia Meirelles, donde se
convoca la insurreccion contra Portugal, en el si-
glo XVIII, en la representacion de una épica na-
rrativa cruzada por el drama de la violencia pa-
triarcal; asi la lectura del cuento EI alfiler (1938)
de Ventura Garcia Calderon, donde la heteroge-
neidad cultural del Peru establece sus correspon-
dencias con las representaciones esenciales del
poder, lamuerte y el mal. Y asi, de manera estelar,
su lectura de Pedro Paramo, donde pone en evi-
dencia como la correspondencia entre el espesor
indigena y la concepcion mexicana de la muerte
genera una de las obras estéticas fundamentales
del continente y de la humanidad: novela de
muertos en un pais donde la experiencia de la
muerte es también cifra de la vida.

La mirada antropo-logica de Maria del Pi-
lar Quintero, alimentada con las resonancias de
una densidad filoséfica y literaria, iluminada por
el brillo magico de la sensibilidad, hacen de Sue-
7ios y palabras de América Latina un aporte fun-
damental de cultura.

La poesia, seglin la intuiciéon de Eugenio
Montejo, “apoya su voz en el dolor del mundo”; la
mirada antropolégicay, en ella, lamirada filosofi-
ca de Maria del Pilar Quintero, pone en evidencia
el ritmo y las perplejidades del corazon de la cul-
tura latinoamericana.
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Democracia e integrac
en nuestra América
(ensayos)

Horacio Cerutti Guldb

Horacio CERUTTI-GULDBERG. Democracia e integracion en nuestra América (ensayos).

El hilo conductor que guia estos ensayos une democracia e integracién en un horizonte utopico comun,
a saber: gozar de una democracia plena y lograr la integracion “nuestroamericana”, reconociendo, al mismo
tiempo, la diversidad de nuestros pueblos. Esta utopia, que exige toda nuestra capacidad imaginativa, debe ser
alimentada por la conciencia y la voluntad de los sectores populares, asi como por la emergencia de nuevos
sujetos sociales, que resistan y se rebelen contra esa realidad que los domina, pero que también sean capaces de
proponer una alternativa viable y sostenida en la propia actividad.

Leer resefia de OTAVIO STACCHIOLA, en el Librarius. p. 146
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Maracaibo.
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