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Prologo

Hoy parece indudable la diversidad cultural.
Ya sca por los fenomenos de las migraciones, porque
se ha intensificado la lucha de los pueblos originarios
en diversos paises latinoamericanos, visibilizando
simplemente su existencia, es que hoy, quiza por fin,
el dialogo se empena en poner sobre la palestra una
cuestion que debi6 haber sido indiscutible desde
siempre.

La diversidad negada tras “encuentros”, no
parece -ya instalada afuera de nuestras casas- ser
algo facil de abordar. La tensién provocada por la
interpelacion de los cuerpos y los modos -nuevos
encuentros-, nos obliga a retomar temas que se han
discutido en diferentes episodios de nuestra historia
y a replantear el reconocimiento del otro, para que estos
nuevos encuentros se den al fin con justicia, y no ya con
silenciamientos y muertes.

Pero no es facil. Aunque veamos que ideas como
inclusion, diversidad o incluso interculturalidad han
pasado a ser temas “de moda”, y esto haya obligado
a las instituciones a incorporarlas en sus discursos y en
sus practicas cotidianas, hoy aun hay muertes, ademas
de silenciamientos u ocultamientos. Cémo hacer que
estas demandas del presente, estas situaciones que nos
alcanzan y nos obligan a afrontarlas, no sigan siendo
fatidicos encuentros; es decir, una nueva apelacion a
lugares comunes que designan espacios funcionales,
niegan riquezas epistemolégicas o son recurrentemente
expuestas con distancia anacronica, refrendando la
consolidaciéon de la universalizaciéon de una cultura
hegemonica que hoy sobrepasa fronteras en la llamada

era de la informacion y del conocimiento.



En el presente libro queremos invitarles a un
encuentro interdisciplinario como el que ocurri6 en la
Universidad Técnica Federico Santa Maria, campus
Valparaiso, en julio de 2018, donde un grupo de
profesores y estudiantes se reunieron para compartir
conceptos y experiencias en torno a los desafios de
la interculturalidad y el reconocimiento, que hoy se
levantan sobre todo desde el espacio neoliberal con
un discurso totalizador sobre la  inmigracion y las
demandas de los pueblos originarios de América.

En adelante, podran encontrarse con textos
variados, que tocan disciplinas y metodologias de estudio
diversas, lo que ciertamente creemos que enriquece la
discusion sobre los temas que aqui se ofrecen. A modo
de introduccién, hallaran un pequeno texto, donde
Rautl Fornet-Betancourt nos introduce al concepto de
inmigraciéon y humanidad en el marco de los actuales
procesos de globalizaciéon neoliberal; junto a él,
inaugura los capitulos Ricardo Salas, con una reflexion
sobre los desafios que enfrentan nuestras universidades
contemporaneas, a la luz de las exigencias de la
interculturalidad. Por otro lado, queremos mostrar en
este libro que aquellas exigencias no son nuevas, y que
ya otros/as como nosotros/as han iniciado discusiones
sobre el reconocimiento, sobre interculturalidad, sobre
derechos, que no queremos dejar al olvido; es asi como
en el segundo capitulo encontramos un texto de Iwona
Krupecka sobre los aportes de Bartolomé de las Casas,
un actor fundamental en los inicios de las discusiones
sobre el reconocimiento y la interculturalidad en
Nuestra América. Por otro lado, autores como Noelia
Soledad Lobo, Torben Albertsen, Fernanda Torres
y Sophia Boddenger, explican la relevancia de estas
discusiones a la luz del rechazo del reconocimiento
de ciertas comunidades como la mapuche y la yagan,
que perdura hasta nuestros dias. Por otro lado, los
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textos de Jos¢ Manuel Fajardo y Lorena Zuchel nos
ofrecen conceptos e ideas filoséficas que han sido
propuestas precisamente para revisar y contrastar
cierta gestion de proyectos y praxis actuales, llamadas
interculturales, con situaciones de conflicto y negaciéon
de culturas que hasta hoy prevalecen, aunque muchas
veces ocultas. Para finalizar, una entrevista. Se trata de
un texto propuesto por Alexander Cerén Samboni y
Gustavo Chamorro Hernandez que presenta ciertas
ideas elementales del pensamiento de Ratl Fornet-
Betancourt, como los son la cultura y el dialogo.






Inmigracion y humanidad
en el contexto de la
globalizacion

neoliberal

Raul Fornet-Betancourt!

El punto de partida

nnumerables son los informes internacionales que
Iponen de relieve que la inmigracién constituye
uno de los grandes desafios del mundo de hoy.
Lo que muchas veces silencian es que si representa un
“problema”, es porque se trata de la inmigracion de

gente pobre.

1 Escuela Internacional de Filosofia Intercultural; Uniwversidad de Aachen, Alemania.
Contacto: raul.fornet@kt.rwth-aachen.de

13



Por eso empecemos aclarando que aqui no
se habla de la libre movilidad internacional de gente
con recursos e integrados al sistema de la “division
internacional del trabajo y del espectaculo” (ejecutivos,
becados, estrellas del deporte, etc.), sino de la forzada
movilidad de los que tienen que dejar sus comunidades
y familiares para tratar de ganarse la vida en otro sitio
del mundo. Se habla, pues, de la inmigracion de “los
pobres de la tierra”. (Marti)

Para que se comprenda mejor nuestra
perspectiva, indiquemos también que aqui nos
referiremos a la inmigraciébn como una situaciéon
antropologica. Y ya que hablamos de la inmigracion
de los pobres, eso significa que en ella se manifiesta una
situacién antropolégica precaria: que al inmigrante
pobre le cuesta mas ser reconocido y llevar una vida
digna.

Sobrelasimplicaciones de esta vision hablaremos
en los puntos que siguen. Pero adelantemos lo esencial:
Esta vision defiende que la inmigraciéon no es el
“problema”. Si hay un “problema” con la inmigracion,

estaria mas bien en la manera como respondemos o

nos comportamos ante ella.

1. La realidad de los inmigrantes en el contexto de la
globalizacién del neoliberalismo

Lo primero que llama la atencién cuando se reflexiona sobre
la situacion antropologica en que se encuentran los inmigrantes en el
contexto de la globalizacion (neoliberal), es la contradiccion que se
da entre el discurso de la ideologia dominante sobre la globalizacién
de la humanidad en la “aldea global” y el trato real (politico, social,
econdmico, cultural, etc.) que se les da; un trato prescrito desde un
marco de legislacion y de legalidad nacionales que le regatea derechos
fundamentales.

En su realidad los inmigrantes se ven afectados “por una
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contradiccion diaria al constatar que no tienen los mismos derechos
que los ciudadanos” (Zapata Barrero, 2001: 59) de la nacionalidad
receptiva. Asi forma parte de su cotidiano tener que llevar su vida en un
contexto donde su exclusion social es una practica institucionalizada

Y es que la globalizacién (neoliberal) no se orienta en los
principios de la justicia y la igualdad, sino en una logica de mercado
capitalista que se concretiza en la expansion de los intereses del
capital de las empresas y grupos hegemonicos de los paises ricos. La
globalizacion (neoliberal) no universaliza la humanidad; globaliza sus
intereses; es por eso que en su figura neoliberal la globalizacion es
incompatible con un proceso de universalizacion de la justicia y la
igualdad.

La “ley” de la exclusion rige tanto en las sociedades motoras
de la globalizacién (neoliberal) como en las sociedades periféricas que
sufren los efectos de su expansion. Pero, para volver al punto que
aqui es relevante: la exclusion de los inmigrantes, sefialaremos ahora
solo el aspecto de que, argumentando con la supuesta defensa del
bienestar de los miembros de las “sociedades ricas”, el estado liberal
se ampara en el concepto de ciudadania (jnacional!) para justificar
legalmente su marginalizacion.

Pero ese uso de la “ciudadania” no sirve solo para controlar
su entrada. Es una frontera que golpea la vida de los que logran
entrar en el territorio “nacional”. Para estos, sean o no reconocidos
y tratados como “legales”, la ciudadania -en su concepcioén actual-
representa la frontera entre la exclusion y la inclusion en importantes
esferas de la vida publica.

Desde esa barrera se justifica la exclusion, porque con la
ciudadania se invierte el orden ético condensado en el principio de
la igual dignidad de los seres humanos, al hacer del reconocimiento
como ciudadano por parte del estado la condicién indispensable para
tener acceso y poder disfrutar de los derechos de ser humano. Asi los
derechos debidos al ser humano se convierten en limosnas (Moscoso,
1999: 9) que se tienen que mendigar.

Por eso la ciudadania también esta en el trasfondo de otro
de los fenémenos que mas llaman la atenciéon en la situacion de los

inmigrantes en el llamado mundo globalizado; a saber: el intento
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de las sociedades “receptoras” por asimilar e integrarlos, pero en
condiciones que no pongan en peligro el orden ptblico establecido y
respetado por sus ciudadanos. La definicién de lo pablico desde una
ciudadania entendida como culturalmente homogénea hace asi que
se les vea y trate como “invasores” que hay que neutralizar por medio
de la asimilacién y la integracion.

Por esta razon se puede decir que el espacio pablico de muchas
sociedades que se autodenominan multiculturales, se convierte para los
emigrantes en una suerte de “espacio de observacion” donde sienten
a diario el “ojo vigilante” de los “ciudadanos” y sus instituciones que
los objetiva, ademas de presionarlos para que rompan con su historia,
sus tradiciones, su cultura propia y su identidad.

A'la luz de lo dicho el diagnostico es claro: la realidad de los
inmigrantes en el contexto de la globalizacion del neoliberalismo
es una situaciéon caracterizada por el escandalo de relaciones
asimétricas que “justifican” el maltrato de la dignidad humana de
los inmigrantes. Desde la perspectiva de este diagnostico hay que
decir que la inmigracién hoy es mas una experiencia de negacion de
dialogo intercultural que de comunicaciéon de humanidades.

Se comprende -por lo dicho- ademas que esta negacion de
didlogo intercultural no se refiere a la ausencia de un abstracto
didlogo de culturas, sino que nombra una realidad de trato injusto.
Por eso, insistimos, en que la inmigraciéon no es el problema: lo es
nuestra respuesta ante el trato que estan sufriendo los emigrantes en
el contexto de la globalizacion (neoliberal).

Entendiendo que el didlogo intercultural representa una
alternativa, porque intenta promover una practica de solidaridad
radical con la situacién antropologica de los inmigrantes, trataremos

a continuacion de ilustrar algunos de sus rasgos.

2. El dialogo intercultural como alternativa ante la
situacion de los inmigrantes

En el contexto neoliberal apuntado, la propuesta del dialogo

intercultural empieza por contradecir la concepcion de una ciudadania

excluyente, afirmando la fundamentalidad prepolitica de la dignidad
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del ser humano, a quien no lo acredita un pasaporte. Su “credencial”
es su corporal realidad humana. Tiene derechos antes de todo
contrato. Por eso, en este contexto, este didlogo intercultural empieza
por reclamar la eliminacién de una legalidad que sanciona la asimetria
entre ciudadanos y extranjeros.

Pero la interculturalidad reclama mas. Pues es una préctica
de vida y de pensamiento que entiende que no basta con solucionar
el status juridico de los inmigrantes, los que -incluso como “legales”-
siguen siendo objeto de exclusion. Para la interculturalidad hay que
ir, por eso, mas a fondo: dar una respuesta antropologica y ver que la
solucion juridica deberia ser un resultado de la primera.

Sin duda, para que los inmigrantes puedan llevar bien su vida
es necesario resolver el status juridico; quebrando, justamente con un
derecho intercultural, el marco de lalegalidad de los estados liberales.
O sea que la prioridad de promover la respuesta antropoldgica no
debe entenderse como un relegar a segundo plano la lucha juridica,
sino que atiende a la conviccion de que el “espiritu” del neoliberalismo
produce hoy un determinado tipo de ser humano cuyo desafio
reclama no solamente un reordenamiento juridico de las bases de
nuestras sociedades, sino también la articulaciéon de una antropologia
alternativa. Expliquemos algunos de sus rasgos fundamentales.

La idea rectora aqui es practicar una antropologia contextual;
es decir, desarrollar una practica de ser humano que, asumiendo
la situacion de los inmigrantes como personas a las que les cuesta
mas llevar la vida, apunta al alivio de esa carga articulandose como
hospitalidad y convivencia.

Partir de ahi para el didlogo intercultural supone —pues- una
practica de humanidad compasiva; apostar por un tipo humano
que cultiva la conmocién ante el dolor del otro, porque sabe que sin
enternecimiento no hay proximidad y que sin proximidad no hay
practica de humanidad.

Partir de esta experiencia significa saber responder también
a la nostalgia de los inmigrantes o a su preocupacién por no perder
la identidad, con una practica de convivencia que no sélo tolera sus
mundos sino que ve en ellos una fuente para enriquecer el mundo

propio. La antropologia de la convivencia y de la hospitalidad, que
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supone y anima a la vez el dialogo intercultural, es -por tanto- practica
de acogida y de justicia, al mismo tiempo.

Por eso, en un segundo momento, esta practica de humanidad
que emana del didlogo intercultural subraya que lainmigracion no sera
un lugar de convivencia intercultural mientras no logremos corregir
la monoculturalidad de las instituciones vigentes, configurando un
mundo de convivencia justa y solidaria cuyas instituciones saben dar
cabida a todas las diferencias.

De esta forma la inmigracién serd una escuela de didlogo
intercultural donde todos y todas aprendemos del otro y hacemos asi
del mundo un hogar que celebra la vida buena vy justa.
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Los desafios
interculturales de las
universidades en los
albores del siglo XXI

Ricardo Salas Astrain’

n este trabajo haremos una sintesis de las
Eprincipales conclusiones que hemos ido
logrando en elintento de pensary aplicar algunos
principios propios de una hermenéutica filosofica, de

tipo intercultural, al terreno de la interpretacion de

una institucién universitaria, que busca construirse

2 Durector Doctorado en Estudios Interculturales, Universidad Catélica de Temuco, Chile.
Contacto: rsalas@uct.cl
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desde la identidad y la diferencia. Esta focalizacion en
el problema entre unidad y pluralidad es el que esta
en la base de nuestra particular comprensiéon de la
universidad chilena de hoy en dia; pero no se trata de
una comprension en vista a reconstruir la universidad
desde una particular interpretacion historica, sino de
una hermenéutica aplicada que permita ir al encuentro
de las vivencias de los académicos, administrativos y
estudiantes en vistas de ampliarlas problematicamente
al momento actual. Se trataria mas bien de una
interpretacion que destaca el momento ético-valorico
que se encuentra asimismo en la base del discernimiento
que realiza la Universidad Técnica Federico Santa
Maria que lleva su nombre. La primera parte de este
trabajo es un intento de clarificar el problema de la
identidad de una institucion universitaria, a partir
de una mirada critica a la globalizacién econémica
y cultural actual. La segunda parte intenta sintetizar
los resultados del contexto filosofico referido al debate
acerca de la modernidad y postmodernidad. La altima
parte intenta bosquejar los desafios éticos y politicos
de la diversidad cultural para precisar los desafios
interculturales de la Universidad.

I. Introduccion

Es un tema bastante recurrente en la actualidad que las
estructuras organizativas y formativas de los espacios disciplinarios y
profesionales que se conocen como Universidad, estan en un proceso
de profundas transformaciones estructurales y -quizas- lo que se
cultiva hoy en las universidades en el mundo occidental habria que
pensarlo como un proceso en mutacién que no termina aun. Tal
vez este diagnostico socio-cultural global permitiria avanzar una
idea de entrada que al parecer la misma nociéon de Universidad esta
en una disputa ideoldgica y pragmatica, ya que su nocién contiene

acepciones muy dificiles de unificar en una categoria compartida en
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una misma institucion. En suma, todo parece indicar que no es un
asunto baladi repensar el concepto de Universidad.

Este diagnoéstico y esta discusion -empero- no soélo esta
presente en Chile, sino que es un cuestionamiento generalizado
que uno encuentra en América Latina, Europa y -en general- en
el mundo tecnocientifico. Al indicar que estas multiples acepciones
se encuentran dispersas entre académicos, profesores part time,
administrativos y estudiantes, alude al hecho que al parecer los
agentes determinantes de una instituciéon que forma cientificos y
profesionales para la sociedad actual -cada vez mas tecnocientifica
y desigual- tampoco comparten del todo sus propoésitos y objetivos.
Se puede indicar también que a ella no se le asigna tampoco el
mismo rol e importancia que ella ha disfrutado en el tiempo: de una
universidad pensada en el siglo XIX para una minima elite de las
clases acomodadas a una universidad ampliamente masificada a
todas las clases sociales de un pais, v.g. los discursos de los gobiernos,
empresarios e instituciones y comunidades universitarias, permitirian
levantar un ejercicio critico y reflexivo que no podemos desarrollar
aqui, pero que es menester tener en consideracion.

Por diferentesrazones, enlosultimos 20 anos, el esclarecimiento
de este ideal de la universidad lo he ido encontrando en varias redes
universitarias dentro y fuera de Chile, y agradezco a este Seminario
en la UTFSM para volver acerca de tres cuestiones que hemos
encontrado en esos encuentros y que quisiera proyectar, a mi propio
riesgo, en este Coloquio Internacional sobre Reconocimiento e
Interculturalidad. Primero, se trata de una tematica central en la
vida universitaria que es el rol de las humanidades en un contexto
sociocultural moderno y postmoderno. En segundo lugar, el
modo como incide la globalizacion econémico-cultural en esta
transformacion vy, por altimo, la referencia prometida en el titulo
acerca de las exigencias interculturales que tienen las instituciones
universitarias en el mundo contemporaneo y se le hacen presente
a ella por doquier en un mundo con mayor diversidad cultural y
-al mismo tiempo- con nuevas formas de exclusion, discriminacion
¢ injusticia.

La tesis que quisiéramos plantear aqui es que la disputa actual
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sobre las universidades reposa sobre una controversia respecto de lo
que cabria entender como la identidad cultural que ha configurado la
historia occidental. Y para entender ese cambio puede servir repasar
un breve analisis sobre el papel de las humanidades en nuestras
universidades, porque ellas no se reducen a las lenguas cldsicas,
sino que requieren asumir los diversos problemas de interpretacion
que tenemos acerca de nuestra propia experiencia historica, de
los discursos sociales que nos constituyen y de nuestra experiencia
comun —como diria Giannini— que es nuestra forma de valorar y
dar sentido al mundo que vivimos. En este sentido, el problema de
la identidad cultural se inscribe en un complejo debate historico,
lingiiistico y ético especifico a nuestros pueblos, por el que habria que
asumir los diferentes procesos historicos especificos, que nos lleven
a reconocer las diversas identidades en juego, pero no sélo como un
“juego de discursos”. (Salas, 2008)

En este plano, nuestro enfoque busca demostrar que la crisis
de las culturas nacionales releva de nuevos modelos interpretativos
originados en diferentes formas —siempre plurales— que asume entre
nosotros el sentirse parte de un mismo pais y de una misma sociedad.
Existen en Chile diversas y conflictivas identidades culturales
de nuestras sociedades concretas, con ello me refiero no sélo a
cuestiones politicas de los quiebres vividos hace algunas décadas,
sino economicas y culturales. En otras palabras, nos encontramos en
una sociedad que debe hacer frente a variadas interpretaciones de la
experiencia historica, por lo cual es preferible hablar en plural. Y esto
es un fenémeno atrayente de nuestro tiempo, pues junto con instalar
la diversidad en el seno de la vida social, relativiza las identidades
que conformaron los imaginarios de las generaciones anteriores.
El desafio tedrico es saber si el movimiento es de pura dispersion
de estas identidades o si ellas son de cierto modo “atraidas” por la
constituciéon de una nueva figura de la razon, del conocimiento y
de los bienes compartidos que aspiran hacerse parte de un proyecto
comun, histérico y cultural a descubrir en medio de vicisitudes
historicas.

Algunas de estas ideas se encuentran presentes en varios
trabajos que he publicado -sucesivamente- entre los anos 1997 y
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2017, demostrando la preocupaciéon por el cual el sentido mismo
del quehacer universitario sigue siendo controversial, interna vy
externamente, a la misma instituciéon del saber. Y que demuestran
-por otra parte- que el diagnéstico que se vienen haciendo de esta
institucion formativa y de investigacion, viene ya desde hace mucho
tiempo, como lo postulara mi maestro Jean Ladriére, estudioso belga
de la logica y de las ciencias y filosofo a cabalidad, en su libro Les
Enjeux de la Rationalité y que continta en L'Articulation du Sens, cuyas
tesis mantienen una gran actualidad, justamente porque se refieren a
esa tension entre conocimiento cientifico y cultura.

Existe un cierto acuerdo y una naciente conciencia entre
nosotros -universitarios e intelectuales- que el mundo cientifico
occidental esta cambiando con una rapidez asombrosa: no soélo
cambian los conocimientos disciplinarios, las profesiones y los
modos de interaccién, en un mundo donde las ciencias y las
tecnologias conforman un nuevo mundo de los objetos artificiales
y de la inteligencia de las maquinas y de la virtualidad. Este
mundo universitario actual ha cambiado mucho en relaciéon con
el contexto historico-cultural en el que se ubicaba la Universidad
hace 100 anos, cuando su mentor Federico Santa Maria pensaba
este proyecto. En aquel tiempo -segtn el legado positivista- parecia
que la ciencia y la técnica eran promesa de progreso social y existia
todavia el convencimiento de que podrian ser las bases de una
sociedad prospera. Que ambas asumirian los grandes desafios de una
nueva sociedad mas humana, donde se suponian actores relevantes
(cientificos, politicos, ingenieros y militares) y habia grandes imperios
civilizados (Alemania, Irancia, Inglaterra, USA), los que podian
elegir entre dos o tres grandes proyectos socio-politicos. Pero no tuvo
que pasar mucho tiempo para que -en el transcurso del siglo XX-
estas creencias fueran cuestionadas y se entrara en tiempos de mucho
mayor escepticismo acerca del poder humanizador de las ciencias y
de las tecnologias.

Los finales del siglo pasado configuran otros tiempos y espacios
universitarios; lo que se abre va apareciendo como un enorme
escenario de multiples actores, donde aparentemente ya no hay un

guion universal, ni menos aun protagonistas bipolares o tripolares en
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confrontacion. Ese mundo bipolar que conocieron nuestros padres y
abuelos (la lucha entre el capitalismo y el socialismo), al que nosotros
asistimos en su agonia en la década de los 70 del siglo pasado, al
parecer ya no existe mas. Lo que marco la segunda mitad del siglo
XX ya no tiene la misma fuerza ni politica ni cultural -ni menos
econdmica- para pensar en un mundo con mayor progreso, inclusion
y menos guerras. Este nuevo contexto es atravesado hoy por dinamicas
globales que se encuentran en la Uniéon Europea, en USA, Japon o
en las economias emergentes. La presencia de China en la economia
globalizada no tiene un referente en el mundo de la generacién
anterior. Esto mismo prueba que todo parece ser atravesado por el
capitalismo internacional, donde los Grandes Relatos -para hablar
como Lyotard- han sido engullidos por una época de globalizacion
y exclusion, como lo senala el titulo de uno de los libros de ética de
la liberacién de Enrique Dussel, uno de los fil6sofos argentinos mas
traducido en estos tiempos.

En Chile, el nuevo modelo econémico y cultural, instaurado
en el gobierno militar y mantenido -en lo esencial- por las coaliciones
politicas que lo reemplazaron, ha planteado a todas las instituciones
universitariaslanecesidad de replantearsus “fundamentos” y arealizar
-de un modo profundo y comunitario- la pregunta por su identidad.
No tenemos hoy un sentido claro de lo que es una universidad estatal
nacional, aparecieron grandes universidades corporativas regionales
y la emergencia de las universidades privadas ha cambiado todo el
sistema universitario, que se enfrenta hoy a la definiciéon de una ley
de la educacién superior y a la mas extraordinaria masificacion de su
historia, que hace que estas instituciones estén al alcance de muchas
personas de diferentes clases sociales.

En este tiempo de confrontaciones fuertes, y de posturas
politicas a veces inconciliables, el esfuerzo principal es intentar
acercarse a algunos temas propios de la universidad de hoy a partir
del trabajo interdisciplinario. Valoro -en este sentido- la discusion a
la que nos invita este Coloquio Reconocimiento e Interculturalidad,
porque permite esbozar campos problematicos donde se requiere
pensar mas y mejor la identidad especifica del proyecto universitario,
de cara a la multiplicidad de los contextos.
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2. Universidad productiva en tiempos de globalizacion
econdémica y cultural

Para dar cuenta de la complejidad actual de la institucién
universitaria y la especificidad que tiene el quehacer universitario,
habria que volver a un mundo cultural perimido que ya no existe.
La universidad es la gran creaciéon del mundo medieval. En esa
realidad originaria, es indisoluble la vinculacion entre la uniwersitas de
la unwersalitas. En este sentido, no podrian existir universidades que
no pretendieran el cultivo universal del saber. Sin embargo, parece
que la presente época se goza en la disolucion del saber y busca
establecer mas bien el nexo entre el conocimiento y las tecnologias,
lo que conlleva la disolucion de las instituciones universitarias como
fundadoras del saber universal. Por lo mismo, la tensién radica entre
el saber universal dado por las universidades y el saber generado
en otras instancias socio-econémicas. Este término hace mencién a
tipos de conocimientos no universales que se generarian fuera de las
universidades, pero que tienen resultados considerables en el campo
de la economia; es decir, tales conocimientos aplicados ponen de cierta
manera en cuestion la validez y la permanencia de las instituciones
universitarias como las Gnicas generadoras del conocimiento.

La tarea de pensar la transformaciéon de una universidad
implica -en la presente reflexién- hacerse cargo de su replanteamiento
en las complejas sociedades del conocimiento y de la tecnologia, pero
también de su insercion en sociedades como las nuestras, en donde
siguen coexistiendo mundos socioculturales tradicionales y nuevos
sectores populares y migrantes pobres y excluidos. Ademas, esta
transformaciéon conlleva un giro en la articulacién de la racionalidad
o, mejor aun, de las racionalidades, a fin de dar cuenta de otras formas
que asume la “diferencia” de la “identidad” en las instituciones del
saber. Esto es que la identidad se piensa en la diferencia y que, por lo
mismo, una universidad tiene identidad especifica cuando es capaz de
diferenciarse de otras y ello pasa -inicialmente- por el modo como se
nomina y se presenta frente a los otros.

El nombre no es so6lo un agregado a la institucionalidad de
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una Casa de Estudios, sino que éste nombra, o dice de cierta manera,
la identidad. En este sentido, que la universidad sea auto reconocida
como “Técnica” y que -ademds- se nombre con un fundador
“Federico Santa Maria”, implica que en estas nociones se “juegan”
la tension en la identidad y la diferencia de esta Casa de Estudios.
Que éstos sean los principales elementos identitarios, no significa que
estén suficientemente pensados y, mucho menos, resueltos. Es aqui
donde cobra sentido la realizacién de la pregunta por la identidad y la
diferencia que busca resituar a cada universidad en medio del sistema
universitario.

Por otra parte, el nombre no basta por si solo para cobrar
su pleno significado en un conjunto altamente competitivo. Gada
nombre aparece inserto en un conjunto de otras nominaciones
que ademas estan resituadas en una universidad compleja en las
sociedades del conocimiento. Esto viene a mentar que el conocimiento
no se genera, primeramente, en estas instituciones como alguna vez
se penso, sino que hay muchos conocimientos tecnocientificos que hoy
surgen desde otras fuentes: laboratorios de multinacionales, centros
privados multinacionales, institutos financiados por inversionistas, etc.
Desde este punto de vista, nos parece pertinente reflexionar sobre la
generacion del conocer en las sociedades post-industrializadas y su
correlato en la universidad, el nexo entre el conocimiento cientifico y
el mundo empresarial y el mercado.

En este sentido, cabe plantearse que existe una tensiéon entre
la ciencia y los discursos o relatos institucionales. Como bien lo ha
planteado el fil6sofo francés Lyotard, estariamos asistiendo a “la crise
des récits”, (Liyotard, 1994: 7) donde “la ciencia esta desde el origen en
conflicto con los relatos”. (Lyotard, 1994: 7) Este conflicto se presencia
como originario -como dirian los filésofos-, pero al mismo tiempo
pragmatico. Por lo mismo, no podemos dar cuenta de la situacién
de la universidad sin hacer referencia a esta tensiéon por la cual el
conocimiento cambia de funcién y ya no se hace -en principio- por
el servicio a los bienes comunes, sino porque tiene un cierto valor.
Por lo mismo, el pensar la identidad-diferencia de nuestra universidad
supone discernir el lugar de nuestra institucién en el conflicto de los
saberes y de los conocimientos en ese mundo global.
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Esto también ha generado una transformacion brutal en la
institucion, que afecta la eficiencia de la comunidad universitaria,
los procesos que se dan en su interior en sus roles diferenciados y
las dinamicas que tienen las diferentes facultades. Al interior de la
Universidad se consagra un nuevo tipo de relaciéon que tienen los
académicos con el conocimiento reconocido; hoy se trata de que se
transformen de docentes en investigadores altamente productivos de
conocimientos que se difundan rapidamente en la forma del paper
en las revistas indexadas, que permitan visibilizar la Universidad
en ranking competitivos y que posibiliten que el pais pueda ser
considerado parte de las economias desarrolladas. La actividad
académica no puede pensarse desde el ocio -en el buen sentido de la
palabra- al que invitaban los antiguos, sino que requiere ser productiva,
rentable y -por lo mismo- altamente competitiva con otros académicos
en la misma carrera. Igualmente los estudiantes en formacién se van
relacionando de otra manera con el nuevo conocimiento. Como bien
afirma Lipovetsky, “el discurso del Maestro ha sido desacralizado,
banalizado, situado en el mismo plano de los mass media y 1a ensehanza
se ha convertido en una maquina neutralizada por la apatia escolar,
mezcla de atencion dispersada y de escepticismo lleno de desenvoltura
ante el saber”. (Lipovetsky, 1996: 39)

Es en este sentido que se requiere precisar algunas de estas
categorias y la nocion que se ha utilizado para dar cuenta es la
emergencia de una sociedad globalizada. U. Beck ha demostrado el
peligro de no usar las nociones adecuadas. El término “globalizaciéon”
alude a un proceso complejo que viven las sociedades modernas
abarcando lo ecoldgico, lo econémico, lo cultural y lo social, entre
otras dimensiones. La “globalidad” remite a una situacion que
vivimos desde hace ya varios siglos, por la cual los paises interactian y
dificilmente pueden vivir al margen de los demas. El “globalismo” en
cambio es la “concepcion segun la cual el mercado mundial desaloja o
substituye el quehacer politico; es decir, es la ideologia del dominio del
mercado mundial o la ideologia del liberalismo. Esta procede de un
modo monocausal y economicista y reduce la pluridimensionalidad
de la globalizacién a una sola dimension: la econémica, dimension
que considera asimismo de manera lineal y pone sobre el tapete todas
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las demas dimensiones”. (Beck, 1993)

La compleja situacion de la Universidad actual tiene que
ver claramente con sus anclajes diversos, segtin los polos de desarrollo
economico en que ella se encuentre inserta. Es muy distinta la cantidad
de apoyos, recursos e incentivos que obtienen las universidades de los
paises de las economias poderosas, que las que podemos encontrar
en los paises del sur del planeta. Mientras en las regiones donde
el capitalismo ya se consolidé tienen un nexo privilegiado con el
sector tecnologico y empresarial, en otras regiones del mundo estas
vinculaciones se ven sospechosas y siguen siendo aun el centro
1deolbgico de las fuerzas que se oponen a las transformaciones de tipo
neoliberal que conlleva la ideologia del globalismo denunciada por
Beck.

En Chile y en América Latina se han levantado también
diagnosticos acerca de las circunstancias y de los problemas actuales
que enfrentan las universidades. Se puede constatar que en diferentes
paises el sistema universitario vive una transformacion radical: no sélo
como institucion de transmision del saber, sino del contexto en que ella
deberia actuar. El Foro de Educacion Superior; realizado en enero del 2001
en Santiago de Chile, resumia estos cambios de la forma siguiente:

Las caracteristicas de los desafios actuales hacen que
¢stos afecten a las instituciones de educacion superior
de un modo especialmente directo. La globalizacion y
la creciente integracion de la tecnologia, la informacion
y el capital prometen posibilidades escasamente
imaginables de crecimiento y desarrollo para las
mstituciones de educacion superior chilenas, pero las
obligara a competir con sus similares extranjeras que
también estan aprovechando estas oportunidades.
El rol creciente del conocimiento en las sociedades
modernas forzara a las instituciones de educacion
superior a reconsiderar la manera en que lo producen y
administran, por cuanto de la produccién y distribucion
del conocimiento depende la competitividad de un pais
en los mercados cada vez mas globales; la revolucion
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de las comunicaciones, por tltimo, ofrece posibilidades
innovadoras insospechadas pero amenaza con excluir o
marginar a quienes no sepan aprovecharlas. (Division
de Educacion Superior - MINEDUC, 2001, pp.8-9)

Esta forma de considerar la institucién universitaria contiene
una serie de aspectos relevantes donde se articulan de un modo nuevo
los elementos de tecnologia, informacién y capital. Ya se precisaba en
el texto citado de Lyotard La condition postmoderne, que llevaba por titulo
un Informe acerca del saber. En el capitulo 12 este filésofo indicaba que
lo que se pretende es la contribucién 6ptima de la ensenianza superior
a la mejor performatividad del sistema social, en otras palabras: “la
relacién con el saber no es la realizacién de la vida del espiritu o la
emancipacion de la humanidad; es la de los utilizadores de unos ttiles
conceptuales y materiales complejos y la de los beneficiarios de esas
actuaciones. No disponen de un metalenguaje ni de un metarelato
para formular la finalidad y el uso adecuado”. (Lyotard: 110-11)

La universidad ya no tiene una finalidad en si misma en
el momento histérico en que el saber ya no tiene una finalidad en
el desarrollo de una cultura nacional. En este contexto actual, las
universidades al interior de un pais -como entre los paises- deben
competir para mostrar que sus productos son mas rentables que los
de las otras. Se desplaza entonces, la cuestion del saber como tal, a la
de un saber-hacer que tiende a articularse a las necesidades sociales,
econémicas y politicas de los paises y de las empresas. Esto obliga a
relevar cada vez mas la gestion eficiente y el financiamiento como las
cuestiones mas relevantes.

Hemos ya indicado que existen diversas explicitaciones en
torno al término de “globalizacién” que pueden ser utilizadas para
aproximarnos a un uso mas adecuado en el contexto universitario.
En primer lugar, una podria sefialar una indicacién historica muy
general, diciendo que la Unwersitas, desde sus inicios medievales se
relacionaria con la nociéon de globalidad que nos propone U. Beck
porque -en general- las nacientes instituciones universitarias de la Vieja
Europa, a pesar de los problemas de distancia y de los rasticos medios

de locomocidn, estaban bastante inter-comunicadas: compartian
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docentes, los alumnos viajaban, los corpus y comentarios famosos se
copiaban, etc. Ayudaba mucho el compartir una misma religién y una
misma lengua.

Se podria indicar que la fragmentacion de la unwersitas surge
principalmente en el movimiento que da origen a las monarquias
y la irrupcién de las diferencias nacionales en Europa. Las grandes
universidades eran consideradas la base intelectual del poderio y
supremacia de unos imperios sobre otros. Lo relevante era generar
zonas de influencia intelectual en las colonias y en los paises
dependientes.

Nos parece en suma que la Universidad en el actual contexto
de la globalizacion no puede prescindir de este analisis del medio
externo que condiciona poderosamente su desarrollo. El no integrar
estas dimensiones llevaria, a juicio de algunos autores, a una pérdida
creciente del influjo de las instituciones universitarias en la busqueda
y transmision del saber que requiere nuestra época tecno-cientifica.
Es indudable que la Universidad laica del siglo XIX, que en
general habia logrado mantener un estatuto de reconocimiento y de
prerrogativas en el marco de predominio de la Universidad Nacional,
queda cuestionada frente a una transformacion que destaca las redes
internacionales y la interaccién de dichas redes con los grandes
sistemas de poder (econdémico, politico y militar). La universidad de
finales del siglo XX no tiene las mismas funciones sociales y culturales
en este nuevo contexto de la internacionalizacion de la economia

capitalista y de la cultura mediatica que le esta asociada.
3. Las humanidades son atin necesarias en la universidad

En este marco de interdependencia entre la institucién
universitaria y el desarrollo econémico de la sociedad en que esta
inserta, se plantea la pregunta del papel de las humanidades. Al parecer,
en la gestacion histérica de la Universidad en América Latina y en
Chile, la discusion sobre las humanidades también ha sido relevante
y problematica. Por distintas razones y marcado por procesos socio-
historicos propios de nuestros paises, este debate lo encontramos en
la incorporacién de los estudios liberales: en historia, en literatura, en

30



filosofia y, por cierto, en el debate universitario sobre la organizacion
disciplinaria de las facultades y de lo que favorece o no la formacién
integral y civica de los estudiantes.

Empero, sobre las humanidades existen muchas nociones
en uso y habria que clarificar muy bien lo que ellas significan en la
tradicion universitaria que se ve cuestionada en una era eminentemente
pragmatica. Desde los inicios de la discusion sobre el significado de las
humanidades en la época renacentista, ha estado presente un cierto
debate filosofico y cultural sobre el papel de las artes liberales, tales
como la historia, la poesia, la retorica, la literatura y la filosofia moral.
Una parte de las discusiones posteriores dejan de manifiesto que estos
estudios formaron parte de una “atmosfera filoséfica” durante el final
del siglo XIV, y los siglos XV y XVI; siglos que coinciden en buena
parte con los origenes de nuestra cultura.

En este sentido, aunque estos estudios preceden en buena parte
al surgimiento de la ciencia moderna, ellos plantean un problema
teoérico-epistemologico que en los siglos posteriores se enfrentara
al desarrollo y a la sobrevaloraciéon de los modelos formales de la
racionalidad cientifica que tienden a predominar desde Descartes.
Aunque parece discutible la tesis de que se descubrié en estos estudios
humanistas en Italia al hombre como hombre, parece que efectivamente
ellos contribuyen a cambiar una antropologia escolastica, por otra que
asumia claramente al hombre como un ser historico, vinculandolo a
expresiones poéticas, literarias y misticas.

A través de estas indicaciones generales se podrian reconocer
algunos de los diferentes niveles presentes en la nocién problematica
de las humanidades. Si se consideran las diversas tradiciones que
se encuentran y desencuentran en las universidades chilenas y
latinoamericanas, se capta que el problema es bastante complejo. A
modo de un sencillo esquema propongo distinguir varias capas para
que nos comprendamos sobre el uso que le damos a esta nocién y que
nos permita avanzar en el debate.

En primer lugar, se debe reconocer que esta nocién remite
al aporte que hacen las disciplinas clasicas a la formacion de un
universitario consciente de una herencia cultural que ha marcado la
universidad europea: las lenguas clasicas (latin y griego), la historia de
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las civilizaciones antiguas y la filosofia griega y europea.

En un segundo lugar, cabe reconocer mas recientemente en
otras universidades nacientes, como esta nocion incorpora algunas
aportaciones de las ciencias humanas, por ejemplo: la lingtistica, la
antropologia y a veces la estética.

En tercer lugar, esta nocién aparece como un concepto
institucionalmente operativo que permite integrar areas humanas
que tienen una centralidad en la formacion valérica integral de los
estudiantes, tanto personal como civica.

A través de estos niveles semanticos y de otras reformulaciones
que uno pudiera encontrar en otras instituciones universitarias, queda
en evidencia que las humanidades forman parte de un campo de
discusion tedrico, cultural e institucional y que -a pesar del predominio
de los conocimientos tecnologicos y aplicados- ellas no estan agotadas.
En las humanidades las universidades hacen converger parte de los
estudios que remiten a aquellas dimensiones historicas, culturales,
éticas y literarias que permitirian mantener espacios de critica y
creatividad frente al avance creciente en nuestros dias del proyecto
tecno-cientifico en la Universidad, sino que -por sobre todo- repensar
los valores heredados y los valores emergentes donde se plantea la
cuestion de la identidad cultural en América Latina.

El debate sobre la constitucion de las humanidades en el seno de
las universidades permite generar una formacion humana integral como
una forma de re-equilibrar los estudios mas técnicos y profesionales.
La historia, la lengua, la filosofia moral o ética y la estética, entre otros,
buscan re-equilibrar una mayor ampliacién un tanto exagerada de los
estudios tecno-cientificos -que se han expresado histéricamente por el
mecanicismo y el industrialismo- que apuntan a una utilidad social y
econbémica mas o menos inmediata. En otras palabras, y siempre en
el terreno de las generalidades, al destacar la instituciéon universitaria
el valor de las humanidades en la formacién de sus estudiantes se
ha tratado de mantener y proyectar un variado espacio de reflexién
y discusion del sentido histérico, lingtistico, ético y estético del
hombre en el marco de una cultura que desde el siglo XVII cambia
vertiginosamente hacia procesos de mayor racionalizaciéon formal y

que culmina en nuestros dias con una acerba critica al predominio
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de la razén formal que se considera la nutriente de la racionalidad
instrumental presente en la tecnociencia.

Se podria partir por una gruesa interrogante: ;Qué sucede con
las ideas de modernidad cultural, de modernizacién y de identidad
cultural? Como se ha sugerido en varios trabajos recientes, ellas
aparecen -tal como la nociéon de humanidades que nos interesa-
como nociones polisemanticas que dejan entrever un debate entre
diferentes proyectos filoséficos, culturales y politicos entre connotados
intelectuales, pero también pueden ser categorias un tanto equivocas
para comprender los procesos sociales, econémicos y politicos de
América Latina, porque ellas pueden ser utilizadas como justificaciones
ideologicas y al mismo tiempo utopicas.

La modernidad avanzada en las sociedades tecno-cientificas no
se puede entender sin explicar los mecanismos de estructuracion y des-
estructuracion que tienen las ciencias y la tecnologia en las culturas,
en particular en el ambito de la ética y de la estética. La hermenéutica
filosofica requiere asumir una hermenéutica de las culturas que se
verian “desafiadas” por la tecnociencia. En este lenguaje de Ladriere,
es relevante destacar las preguntas éticas, por cuanto ella permitiria
re-articular el sentido de la experiencia humana bajo el impacto
del pensamiento moderno, de la ciencia y de la técnica. La cuestion
del sentido aparece siendo la cuestion central en la vida del hombre
contemporaneo. Segun esto, asistiriamos a una plena rehabilitacion
de la “filosofia practica”, en la cual estarian de acuerdo casi todos los
fil6sofos de la hermenéutica.

Pero su problematicidad se hace mas concreta cuando
remiten, por una parte, a descripciones empiricas sobre las diversas
formas que asumen nuestras sociedades latinoamericanas, en las
que se hace patente la dificultad de acoplar un modelo cada vez mas
internacional en lo macroeconémico y una precariedad creciente del
mundo laboral de las mayorias y, por otra, a las consecuencias que se
derivan en el marco de las politicas culturales y a la articulacién de
espacios democraticos donde vivamos humanamente el sentido y los
significados de nuestras culturas.

Nos parece que uno de los problemas mas complejos que
se plantea dentro de este debate remite a la critica de la razon y a
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sus diversas figuras. La critica de la racionalidad requiere concebir
la modernidad cultural como una problematica que requiere ser
sobrepasada, profundizada, re-orientada, pero no contra la razon,
sino en una orientaciéon que ella misma indica. Las desviaciones
racionalistas y cientificistas de ciertos modelos que han predominado
en las teorias de la modernidad, deben ser buscadas por la exageracion
de una racionalidad operatoria que ha dado origen a una racionalidad
instrumental, la cual se asocié en nuestra historia a una metafisica
del progreso, que ha impedido el desenvolvimiento de racionalidades
especificas presentes en las culturas latinoamericanas. Hacer el balance
de esta metafisica racionalista consiste, sin duda, en reformular la
critica a la razon instrumental y plantearse frente al asedio que sufre
la razén moderna que ha impedido captar los dinamismos que ella
misma propone y que nos remiten a un ejercicio utépico.
Enestesentido se requiere avanzar enla critica delalegitimacion
de facto del orden cultural cosmopolita. Es preciso reconocer que los
procesos que genera este mercado cultural se integran a un concepto
mas humano de lo cultural, donde se integran, tensionadamente,
elementos de la tradicién y de la memoria cultural de nuestros pueblos,
por un lado, y la innovacién cultural y la apertura a una utopia, por
otro. En este plano no me atreveria a sostener que el debate sobre el
ethos y la eticidad continta siendo un elemento central para redefinir el
sentido humano de las diversas practicas culturales, y desde donde se
re-significan humanamente los productos de las empresas culturales.
Si esta tesis es correcta, es preciso reconsiderar el problema de
la identidad cultural en el marco no sélo de una critica de la razon
subyacente a los proyectos modernizadores, o de una filosofia de
la cultura popular, sino principalmente de una élica latinoamericana.
Reconociendo la lucidez de muchos de los planteamientos sobre la
heterogeneidad valdrica presente en nuestras sociedades complejas,
hay que decir que ellos son ciertamente insuficientes para pensar
el ejercicio concreto de las humanidades en nuestras universidades,
porque al radicalizarlos s6lo se yuxtapone una racionalidad
instrumental que transmite el orden econdémico a una racionalidad
sapiencial y cotidiana presentes en nuestro entorno cultural inmediato.
Si estas consideraciones sobre la racionalidad de los proyectos
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de modernizaciéon se ponen en relacion con la tematica de la
dentidad cultural, queda en evidencia que existe una tension entre
la homogenizacién lograda por el mercado y una diversificacion
creciente de las culturas latinoamericanas lo que implica reconocer
que el predominio puablico del imaginario de las empresas culturales
es innegable en nuestros paises.

Pero cuando se considera el espacio universitario éste no se deja
comprender por esta logica de la homogenizacion-diversificacion, ni
menos aun por el criterio empresarial. En los paises donde se instala
la idea que el estado no debe intervenir para dejar concursar la
Iniciativa privada, lo que surge en términos socio-econémicos es una
concentracion paulatina de las instituciones universitarias en manos
de unos pocos grupos econdémicos -como tiende a ocurrir con la
propiedad de los medios de comunicacién masiva- pero, por sobre
todo, comienza a establecerse una seleccion del alumnado en funcion
de sus posibilidades de financiar sus estudios. Este esquema excluyente
y elitista, que rompe en buena parte con los valores y las luchas de
nuestros predecesores que imaginaban sociedades mas democraticas
e integradas, ¢no estara entregandonos de contrabando una tesis ya
conocida en otras experiencias historicas sobre el desarrollo individual
de las potencialidades intelectuales y humanas?

Frente al desafio de las humanidades en la educacion
universitaria en nuestros paises, es preciso sefialar que la “riqueza
cultural” de nuestros estudios no se mide solo por el ingreso de los
alumnos que nos “financian” o a los criterios macro-econémicos
que exhiben nuestras facultades en relacion a otras al final de un
ejercicio anual. Si las humanidades tienen algo que decir en este
marco identitario es que el “consumo” individual de los productos
culturales no puede transformarse en el criterio tnico ni definitivo
de los procesos de formaciéon humanos. Por doquier encontramos,
como lo muestran diversos autores, ejercicios de resignificacion de
los productos culturales a partir de los nuevos sujetos emergentes que
no se satisfacen con los desechos de significacion que proponen las
industrias. El punto crucial no es s6lo decir que estos procesos existen,
sino como las humanidades los tematizan y los proponen nuevamente

para su reflexion en un pensamiento critico, consciente de estar
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situado entre memorias y proyectos, pero donde se requiere, por sobre
todo, desarrollar las nuevas expresiones en el terreno ético y estético.
Esta manera de comprender el problema de la identidad
cultural en América Latina tiene enormes consecuencias para una
reflexion sobre las humanidades, porque implica que un analisis de las
mediaciones culturales remiten no sélo a un ejercicio de la vocacion
presente en el concepto clasico de las humanidades de la “conservacion
de tradiciones”, sino que al mismo tiempo de fortalecimiento de una
critica de las ideologias que exige resituar las exageraciones de una

racionalidad operatoria e instrumental.
4. Conclusiones acerca de los desafios interculturales

La Universidad Técnica Santa Maria es una institucion
de educacion superior centenaria. En este sentido, nos parece muy
pertinente esbozar algunas reflexiones que merecerian tenerse en
consideracién a la hora de proyectar una Universidad en medio de un
sistema universitario moderno que busca insertarse y hacer un aporte
en un contexto de ciencia mundial y donde los resultados de dicha
globalizacion son tan dispares.

En este sentido quiero destacar que parte de esta conferencia
para este Encuentro Internacional sobre Reconocimiento e Intercul-
turalidad al que me ha invitado la Dra. Lorena Zuchel, del Departa-
mento de Humanidades, fue escrita en parte en la Universidad de Lei-
pzig. En esos dias, para orientar mi reflexiéon me pregunté ;Qué es lo
que constituye la identidad de una universidad alemana de existencia
ininterrumpida por mas de 600 anos? Una Universidad que se llamo
Karl Marx en tiempos de la RDA y ahora volvi6 a su nombre hist6-
rico en una Alemania unificada, hoy motor econémico y el pais con
mayor estabilidad de la Uniéon Europea gracias a la Canciller Merkel
que sali6 de esa ciudad donde se iniciaron las protestas que llevaron a
derribar el Muro de Berlin, y que abri6é nuevas formas de relacion a
las sociedades europeas quebradas por la guerra.

Guardando por cierto las proporciones con un pequeio pais
como Chile, cuya historia republicana es mas corta, pero no por eso ella
ha sido menos tranquila, ni pacifica. Propondré una tesis de entrada:
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Jen qué sentido los desafios interculturales de las universidades tienen
que ver con una tensién central entre una identidad de un modelo
de universidad y una diferencia a cultivar? Si lo prefieren en clave de
su institucion (Qué es lo que constituye y configura a la U. Federico
Santa Maria como una Universidad diferente de otras?, o a partir del
carisma mismo de su fundador: ¢qué aporta la vision de su fundador
para una identidad especifica de una universidad tecnoldgica a la
identidad nacional o de unos pueblos que habitan este territorio
organizado por el estado chileno?

Nosoy elmasindicado para hablarles de su historia institucional,
pero al menos como filésofo puedo formularles algunas preguntas que
podrian ayudar a introducir lo que esta verdaderamente en juego
en una instituciéon que se autoadjetiva en su publicidad “Lider en
Ingenieria, Ciencia y Tecnologia”. Por ejemplo, ¢sabemos claramente
lo que significa una propuesta “tecnocientifica” en un pequefio pais
como Chile cuyos dispositivos cientificos son tan limitados en relacion
a otras sociedades mas complejas que se ubican en esta América
latina?, ¢calibramos esta propuesta en el proceso formativo integral
que requiere un estudiante calificado en el marco de una sociedad
chilena que ha globalizado su economia, pero no los derechos de los
ciudadanos?, jasumimos conscientemente todas las consecuencias
que plantea formar profesionales en el liderazgo, la comunicacion y
la responsabilidad en la reconstruccion democratica de una sociedad
chilena que requiere mucha mas inclusion, igualdad y justicia?

Todo esto para decirles desde el inicio que las cuestiones
que aglutina este Encuentro Internacional sobre el reconocimiento
y la interculturalidad son pertinentes para discutir la formacién de
ingenieros y las dimensiones propias de una Universidad que tiene
idearios relevantes para la vida humana y social, que la vision
neoliberal no se condice con los valores propios que representan
las humanidades en el seno de la Universidad. Contra algunas
concepciones predominantes las humanidades son las unicas que
pueden procesar los complejos debates valoricos de la diversidad
cultural. Por ello sostenemos que la Universidad Técnica tiene desafios
interculturales muy relevantes. Entre los mas importantes destacaria
los siguientes:
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En primer término, nos parece pertinente dar cuenta de
la crisis que afecta a las instituciones universitarias en medio de un
sistema universitario cambiante. En efecto, en Chile asistimos, desde
hace ya mas de dos décadas, al surgimiento y a la consolidacion de
universidades privadas en un contexto de una economia neoliberal.
Este surgimiento es parte de los rasgos de las actuales sociedades del
conocimiento donde la produccién, acumulacion y distribucion de
la informacién se encuentran vinculadas a la dinamica de este tipo
predominante de economia.

En segundo término, en este nuevo contexto econémico
y cultural -definido por este marco de una ciencia y una economia
globales- se patentiza la necesidad de construir universidades con
propuestas de largo plazo y con una practica en el corto plazo al
mismo tiempo. Esto supone que se ha roto un concepto de Universidad
definida por el quehacer teérico de las ciencias, y se debe integrar con
mas fuerza las dimensiones de la tecnologia, sobre todo del impacto
de las tecnologias que aseguran las redes virtuales y los medios de
comunicacion. Esto implica que todos los estamentos universitarios
tienen que asumir una reflexion acerca de sus propias practicas. Esto
conlleva un nuevo enfoque que articula las disciplinas cientificas, con
las intervenciones tecnologicas y la actividad profesional.

En tercer término, la Universidad posee memoria e historia.
La historia universitaria sefiala varios casos de fundadores que
generan una institucion para dar educacion universitaria a los pobres
y marginados de este pais. En este sentido, no podemos desconocer
esta vocacion de servicio a los mas pobres. Este elemento se presencia
no s6lo como un componente esencial de esta Universidad, sino
como una critica madura, frente al sesgo economicista que tiende a
mvadir la Educacion Superior de nuestro pais. El Fundador de esta
Casa de Estudios parece invitarnos como Universidad que porta
su nombre, a seguir afirmando que la educacion es claramente un
derecho de los jovenes, y que ella no puede discriminar ni excluir a
los mas desfavorecidos. Se trata de avanzar, por tanto, en un dificil
equilibrio entre el derecho a la educacion, las proyecciones de la
economia nacional y la opcién por los pobres y excluidos. Esta es una
tarea constante que exigiria revisar los criterios de identidad, calidad
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y sustentabilidad.

En cuarto término, la Universidad Técnica posee una eminente
vocacion formativa y pedagogica que desarrolla su Departamento
de Humanidades, ya que tiene que generar los espacios para realizar
investigacion y reflexion pedagogica a fin de posesionarse en el medio
nacional como una institucién que aporta ¢ innova en su modo de
formar profesionales de calidad que tengan una vocacion de servicio
a los sectores desfavorecidos y necesitados del pais. Por lo mismo,
ella deberia generar proyectos que ayuden a mejorar la educacién
tecnologica en Chile. Este proyecto nos llamaria a ser mas creativos
y proactivos a la modernizaciéon educacional, pero también criticos
de las limitaciones de las instituciones educativas y de una educacion
que prescinde de valores. La educacion humanista y social no es
un accidente en la vida de su Fundador y, por ende, tampoco es un
accidente para nuestra Universidad.

En quinto término, nos parece pertinente incentivar la
participacion de los estudiantes. La no-identificacion a la que haciamos
alusion en parrafos anteriores, no puede dejar a la Universidad en
reposo, sino que debe inquietarnos. Esta opcion de servicio tiene
que moverla a acercarse a la cultura de los jovenes. El Fundador nos
llamaria a tener una opcién vital (académica y personal) por ellos. Los
estudiantes no solo son clientes de nuestra institucion, son las personas
que el pais nos da para educar, para formar y crear nuevas formas de
sentidos que conduzcan a una sociedad mucho mas humana vy justa.
En este sentido, se hace necesario ayudar a tod@s l@s estudiantes
a discernir su vocacion profesional y humana, sin excluirl@s del
proyecto universitario. Sus organizaciones tienen que ser fortalecidas
en un ambiente de confianza democratica marcada por el pluralismo
y la experiencia Inter-generacional.

Por ultimo, la Universidad Técnica Santa Maria no puede
olvidar su vocacion sapiencial de dar testimonio, no puede olvidar
que se inspira en la figura de un hombre moderno que supo discernir
y actuar éticamente a la altura de los dificiles momentos historicos
que vivid y que quedan como promesas que la Universidad debiera
cumplir.
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Bartolomeé de Las
Casas y los limites de la
abstractividad

Iwona Krupecka?®

n este articulo trato de presentar el pensamien-
to de Las Casas como “universalismo intercon-
textual”. Me enfoco en la undécima réplica de
Controversia para mostrar un juego de dicotomias:
universal-abstracto- particular-concreto en su obra. A
pesar de muchos elementos “eurocéntricos” presentes

en su pensamiento, Las Casas logré elaborar una visiéon

3 Universidad de Gdarisk, i Gdarisk, Polonia. Contacto: krupecka@wp.pl
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de lo universal como lo comun, un fundamento de la
tradicion tomista de su tiempo.

En la discusién actual sobre la cuestion del
didlogo intercultural y de la universalidad (im)posible
las ideas de la universalidad “intercontextual”, de
la “pluriversalidad” o filosofia “situada™, cultural e
histéricamente, constituyen una respuesta razonable
(en el nivel del pensar filoséfico) y éticamente aceptable
(en nuestra vida personal y colectiva). A la luz de las
exigencias puestas ante los filésofos y filosofas por la
filosofia intercultural, con su demanda de la critica
“Intracultural” y de la deconstruccion de la historia de
la filosofia europea, la figura de Bartolomé de Las Casas
es de la mayor importancia. Por una parte, reconocido
como un portador del universalismo cristiano
entendido como raiz de los derechos humanos (Hanke,
1974); por otra, como un “relativista” indecidido tout
court (Todorov, 1998:200-202), parece escaparse de
todas las clasificaciones exactas. Mi tesis es la siguiente:
sin saberlo, sin darse cuenta de lo revolucionario
de su pensamiento, dentro de la “constelacion de
saberes” (Fornet-Betancourt, 2009: 10-13) del siglo
XVI espanol, Las Casas se orienta hacia un tipo de
“universalismo intercontextual”, aunque sea en forma
poco consecuente y mezclada con otros modos de
pensar en la Otredad y las otredades. Por lo tanto,
las lecturas “universalistas” o “relativistas” de su obra
resultan validas e invalidas al mismo tiempo: reflejan
su intento de modificar la estructura tradicional
cristiana y ecuropea del pensar en lo universal en
términos de lo abstracto, fuera de todo contexto y toda
historicidad, mientras que lo crucial fuera “contagiar”

4 Entre varias propuestas tedricas véase p.¢j. Fornet-Betancourt, 2014: s. 61-72; y
Tubino, 2015: 27-78.
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la universalidad con las practicas concretas culturales.
Mi punto de partida es la objecién de Walter
Mignolo quien acusa a Bartolomé Las Casas -y a
Francisco de Vitoria- de establecer una epistemologia
de ‘punto cero’ a través del discurso europeo sobre el
derecho natural y derecho de gentes que generd tanto
la diferencia colonial, como la imperial. (Mignolo,
2011: 86-87, 278-290) Puedo parafrasear esta objecion
asi: en contacto con las comunidades americanas
los europeos encubrieron su particularidad (y sus
intereses particulares) y la presentaron como un punto
de vista universal. Esta idea de la universalidad, por
su parte, les dio la posibilidad de formular los juicios
“objetivos” sobre todos los seres humanos. Me parece
que este reconocimiento de la “universalizaciéon de lo

995

particular’™ inscrita en muchos proyectos filosoficos,

antropologicos, sociologicos, etc., europeos es tan
conocido e indudable que no vale la pena desarrollarlo
aqui. Pero quiero discutir el caso concreto de Las
Casas, porque mientras el legado imperial de de
Vitoria es evidente® -su ‘duda’ o ‘hipdtesis’ final del
tratado De Indis (1537) introduce la razén ‘europea’

5 Véase p. ¢. Mignolo, 2011, Castro-Gimez, 2005; Wallerstein, 20006; Dussel, 1994

6 En el pasaje final de De indis de Vitoria se refiere al titulo hipotéticamente legitimo
de la guerra contra los indios: por su irracionalidad. El estado infantil o servil de los
wmdios se manifestard por la_falta de una “legitima y ordenada repiblica dentro de unos
términos  humanos y cwiles” y de las “leyes convenientes ni magistrados™, por no saber
“eobernar la propia familia™, por carecer “de letras y de artes”, y por miseros “alimentos™ y
costumbres cast bestiales (Vitoria, 2009: 145-146; véase p.¢j. Abril Castelld, 1992: 142-
143; Pereiia, 1984). Las palabras de Sepilveda reflejan la misma actitud eurocentrista y
paternalista: “Pues el hecho de tener casas y algin modo racional de vida en comin y el
comercio a que induce la necesidad natural, ;qué prueba sino que ellos no son osos 0 monos
carentes por completo de razon?” (Sepilveda, 1997: 67). Basta con compararlo con una
cita de Las Casas: “Dondequiera que hubiere buen regimiento de la casa o de familia o de
la cuudad, los subjectos de ella, que son los hombres, tendrdn prudencia y suficiente razin
para regirse y ordenarse a si mismos por naturaleza /...]” (Las Casas, 1992a: 575-576).
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como un fundamento dltimo de toda valorizaciéon o de
todo dialogo intercultural- en la réplica 11 de la famosa
Controversia en Valladolid, Las Casas ofrece una vision

revolucionaria.
1. Las Casas: el pensamiento asimilacionista

A pesar de sus intenciones -sin duda justas-, la mayoria de
sus textos representa una forma asimilacionista del pensar, en la cual
los otros estan integrados al sistema de representaciones europeo,
sobre todo a través de la imagen del “buen salvaje” y de la estrategia
de la proyeccién temporal de las diferencias espaciales/culturales.
De acuerdo con Josef Estermann, podemos distinguir tres formas
basicas de manejar la alteridad desde una perspectiva monocultural:
. la negaciéon de la humanidad de otro (la deshumanizacion);
2. la asimilacién (“conversion”) del otro, y 3. la incorporacion del
otro (en una forma del “canibalismo cultural”). (Estermann, 2015:
24-29) Muchas de las obras de Las Casas, en realidad representan
una perspectiva monocultural, como si al tratar de huir de la 6ptica
deshumanizante y negativa hacia el otro, Las Casas no hubiera
podido hacer nada mas que quedarse en su propia “constelacion
de saberes”, con Castilla y Roma en su centro tanto cultural como
metafisico o escatolégico. Incluso mas, sucede que en la misma obra
Las Casas adopta diferentes modos de asimilacion/incorporacién
de la otredad junto con declaraciones o métodos subversivos, asi
que la mezcla de puntos de vista, ideas y practicas discursivas de
Las Casas parece un verdadero caleidoscopio. El hilo conductor
de su pensamiento y su escritura tiene -sin embargo- un caracter
practico, retorico y estratégico. Las Casas no dirige sus palabras a
los habitantes de América (aunque escribe, por supuesto, sobre ellos,
lo que seguramente significa una situaciéon totalmente asimétrica
en relaciones interculturales y -desde el punto de vista del didlogo
intercultural- constituye una estructura hasta anti-dialégica), sino a los
espanoles, a los que ejercen el poder y tienen (jo no?) la jurisdiccion.
Por lo tanto, escoge lo que estratégicamente le parece ser mas util:
incorporar el Mundo Nuevo al Viejo en una visiéon providencialista,
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dentro de la cual la traduccién de las diferencias culturales en las
temporales, como inscripciéon de las historias locales a la historia
“universal” de la salvaciéon hubieran sido posible. Como si para
guardar a uno antes nosotros mismos tendriamos que “domesticarle”,
“hacerlo nuestro” o “a nuestra imagen”.

Los ejemplos de asimilacion del otro en la obra de Las Casas
son abundantes. Basta con la Brevisima relacion de la destruccion de las Indias
para encontrar una imagen casi paradigmatica del “buen salvaje” y
“paraiso terrenal”, elementos tan tipicos en representaciones europeas
de otros mundos y tan ttiles, como ocurri6 en el siglo XVIII, para
la construccion del mito moderno del progreso de la humanidad.
(Pagden, 1997) Junto con la vision providencialista, encontramos en
Las Casas también un modelo de incorporar lo particular a la historia
universal (aunque de modo muy medieval todavia, ya que la historia no
esta “historicidada” y después absolutizada gracias a la Razén, como
en Hegel, sino que mantiene su caracter “extraterrestre”; es decir, el
mundo como tal no constituye todavia una totalidad inmanente, sino
que exige un surplus, el sentido trascendente). En Historia de las Indias
encontramos pasajes que presentan esa postura doble de asimilar e
incorporar el otro, expresada explicitamente:

Pues parece que Dios, antes de los siglos, concedi6 a
este hombre [Colén] las llaves de este espantosisimo
mar [...] doce mil leguas de tierra tan llenas de gentes,
tan diversas e infinitas naciones, tan varias y distintas
lenguas, las cuales todas, aunque en algunas y muchas
cosas, ritos y costumbres difieran, al menos en esto son
todas o casi todas conformes, conviene a saber: en ser
simplicisimas, pacificas, domésticas, humildes, liberales
[...] dispuestas también incomparablemente [...] para
ser traidas al cognoscimiento y fe de su Creador. (Las
Casas, 1997: 697)
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Desde el punto de vista lascasiano, como lo presentd en el
Ciap. 76 del libro 1 de la Historia de las Indias’, la diversidad cultural de
“las Indias” forma un mosaico muy interesante, bella y complaciente,
pero destinada a estar incorporada a la Christianitas. En este sentido,
tanto la diversidad de las criaturas naturales, como la diversidad de
las formas culturales, sirven de sefial visible de la grandeza divina
y -gracias a la Providencia- tan diversas formas de vida humana y
natural estan armonizadas en un concierto universal. ;Polifonico? Ya
no tanto.
Tiene razon Walter Mignolo: la practica discursiva
asimilacionista esta muy presente en la obra de Las Casas y -con ella-
la “epistemologia del punto cero”. Es verdad, pero no toda la verdad.

2. Las Casas y el derecho natural

El pensamiento lascasiano esta dedicado al mundo amerindio
y al problema de la crueldad e injusticia de la “presencia” espariola
en América - porque este es el problema principal suyo; con su
“asimilacionismo” no pretende construir una perspectiva cientifica
del “observador” desarraigado y neutral, sino que trata de resolver
la cuestion practico-ética del sufrimiento humano insoportable e
aceptable - gira en torno a las ideas y propuestas tedricas europeas
de su tiempo. La mas importante y fructifera fue -sin embargo- la idea
del derecho natural, tal como la desarrollaba la tradicién tomista; es
decir, desde Santo Tomas de Aquino e Inocencio IV hasta Francisco
de Vitoria y su reformulacién de la problematica iusnaturalista en el
terreno nuevo de la conquista de América. (Carro, 1951: 315-639)
Como Las Casas no fue un pensador “sistematico” en el sentido

7 Hay que tener en cuenta la heterogeneidad interna de la Historia de las Indias: una
obra cuya elaboracion y redaccion le tomé 34 anos (1527-1561), de la cual excluy la
apologética hustoria sumaria. Por eemplo, el capitulo 76 citado fue redactado en 1554; es
decir; después de la disputa con Sepiilveda, durante la cual Las Casas presentd su postura
“relativista”, pero lodavia con una memoria muy viva de ella y del objetivo que lenia-
Jormular los argumentos convincentes para los representantes del Estado espaiiol. Véase la
cronologia de la redaccion Pérez Ferndndez, 1997: 179-184.
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de buscar un sistema conceptual coherente y totalizador, sino mas
un “activista” que se apoyaba retéricamente tanto en conceptos
filoséficos, como en narraciones e imagenes o su propias experiencias;
la idea del derecho natural, aunque crucial en su pensamiento, no
encontré una explicacion precisa. Como lo muestra A. E. Pérez Luno,
en la obra lascasiana coexisten diversas formas del derecho natural:

I. La idea de la naturaleza como creaciéon y
expresion de la voluntad divina, lo que lleva a Las Casas
a ciertas formas de la vision teocratica, con el poder
del Sumo Pontifice de “repartir” la tierra. (Pérez Luno,
1990: IV-VII) La situacion estratégica de Las Casas
no era facil. Por una parte, tenia que oponerse a las
violencias espafiolas, refiriéndose a la ética cristiana y
al principio del amor al pr6jimo (como lo hizo Antonio
de Montesinos en su famoso sermén de 1510). En este
caso, el poder supremo del Papa funcionaba como un
poder regulador del comportamiento de los espafioles-
cristianos. Pero, por otra parte, el mismo poder supremo
del Sumo Pontifice pudo llevar a la justificacion de la
conversion violenta y de la jurisdiccion castellana sobre
los Indios. Por lo tanto, en la Controversia con Sepilveda Las
Casas trat6 de encontrar una posicion media, dandole al
Papa la jurisdiccion y el poder espiritual supremo sobre
los cristianos, pero negandole a la vez la jurisdiccion
terrenal y el poder espiritual sobre los no cristianos. La
aparentemente marginal discusion sobre la naturaleza
del poder de Cristo sobre el mundo ocasiona, pues, uno
de los puntos cruciales de la propuesta tedrica de Las
Casas: si este poder es in potentia, y no in actu, ni El
Vaticano, ni Castilla ejercen jurisdiccion in actu sobre
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las comunidades amerindias. (Las Casas, 1992b)?

II. La idea de la naturaleza como cosmos y
de los seres humanos como sujetados a sus instintos y
necesidades naturales, con la cual introduce Las Casas
en su obra las imagenes del “buen salvaje” y la vision
del “siglo de oro”, pero también cae en una forma del
naturalismo determinista, describiendo “los factores
naturales que determinan el grado de desarrollo
intelectual humano”. (Pérez Lufio, 1990: IV, IX; Las
Casas 1992a)

Esta estrategia discursiva de Las Casas también
fue una respuesta al discurso renacentista espanol
basado en la filosofia aristotélica y en la nueva corriente
“naturalista” (sobre todo, de Oxford, Paris y Padova).
Como en cada otra época y en cada otro pensamiento
filosofico, este lenguaje de las diferencias “naturales”,
mevitables e insuperables, que constituyen la esencia
o la naturaleza de (diferentes) seres humanos, tuvo
que llevar a Las Casas a ciertas formas de racismo y
esencialismo. La razon de Las Casas para incorporar
este tipo del discurso en su obra es bien evidente:
respondia a las objeciones de sus adversarios.

III. La idea de naturaleza como razén, como
cualidad especifica del ser humano que le permite
establecer «autébnomamente» sus normas basicas de
convivencia (Pérez Lufio, 1990: IV) Este es el modo de
pensar tipico para la tradicién tomista, éste es también,
desde la perspectiva filosofica, el punto mas importante
y revolucionario del pensamiento lascasiano. En su
tratado, muy clasico en su forma y muy “escolar”, De

8 Por gemplo: Friede reconoce la idea de la autonomia politica de las comunidades
amerindias, posible solamente al negar el poder y jurisdiccion al Sumo Pontifice sobre los
Juera de la Christianitas, una contribucion mds importante de Las Casas (véase Friede,

1974). Véase también Abril Castelld, 1984: 229-288.
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regia polestate, Las Casas nos ofrece una presentacion
sistematica de la vision del derecho natural como
fundamento de toda organizacién politica y social. El
supuesto mas basico del tratado es el siguiente:

Desde los comienzos del género humano
todos los hombres, todas las tierras y todas las cosas
fueron libres y alodiales; esto es, francas y no sujetas a
servidumbre, por derecho natural y de gentes [de iure
naturali et gentium].

Esto, referido a los seres humanos, se demuestra
porque nacen libres como consecuencia de sunaturaleza
racional. Como todos tienen la misma naturaleza, Dios
no hace a uno siervo del otro, sino que concede a todos
el mismo libre albedrio. (Las Casas, 1990: 35)

Hay que subrayar (respecto a la discusion sobre la contribu-
ci6n de Las Casas a la nocion de los derechos humanos) lo “imnova-
dor” de su vision: mientras que en la filosofia de Santo Tomas o de
Francisco de Vitoria, los “clasicos” de la teoria del derecho natural, el
nivel subjetivo - del derecho, ius naturalis - esta vinculado intrinseca y
necesariamente con el nivel objetivo - de la ley natural, lex naturae - y
constituye una forma “derivada” de lo objetivo; un reflejo subjetivo
(de las demandas) de lo objetivo (de las obligaciones); en la vision
lascasiana el derecho natural esta relacionado mas con ius humanum,
como que se fundamenta solamente en la naturaleza racional huma-
na y no se deriva de la ley divina en su forma de lex naturae’. Por lo
tanto, Las Casas puede presentar el origen del orden social y politico
en términos “humanos” y “naturales”: “El pueblo, natural e histori-
camente, es anterior a los reyes, pero tuvo que dedicar parte de los
bienes publicos al mantenimiento de los reyes; por eso fue el pueblo
quien cred o establecié los derechos de los reyes”. (Ibidem: 63-65)

9 En lo cual el pensamiento de Las Casas se parece mds a la vision de Paulus Viadimair:
(De saevientibus) que al pensamiento de Vitoria, muy “medieval” en vincular el derecho
natural y de gentes con la ley divina. Véase p. ¢. Wielgus, 1996.
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Estas ideas de Las Casas forman parte de un proceso largo
de la tradicion iusnaturalista que llevo la filosofia europea tanto a
la formulacién de las concepciones democraticas del estado, como
a la idea del contrato social como una base del orden politico. Es
mnegable. Pero parece todavia demasiado poco para romper con el
universalismo eurocéntrico. Lo hizo Las Casas en otro lugar.

3. ¢La revolucion de la undécima réplica?"’

La famosa Disputa en Valladolid, réplica 11, tanto como después
fue elaborada en Apologética historia sumaria, nos ofrece un punto de
vista revolucionario respecto al derecho natural. Las Casas utiliza
las categorias tomistas del derecho natural, de la sindéresis o de la
razon natural, pero a la vez trata de mostrar y sobrepasar los limites
de la abstractividad y rellena la estructura abstracta de los conceptos
generales con el contenido “practico”; es decir, huye del nivel
abstracto al nivel “de los hechos” para después volver a lo universal
definido como lo “comun” universalizado. Las Casas demuestra que:
1. Los conceptos generales abstractos no presentan ninguna realidad
en si (por su abstractividad nos dirigen a “una” divinidad, “una”
moralidad, “una” idea del Bien), sino captan las relaciones posibles
del ser humano en su subjetividad con una idea abstracta descubierta
gracias a la razén natural (también en el nivel subjetivo), y 2. Por lo
tanto, finalmente, lo que podemos hacer es buscar lo “comun”, ya
no lo abstracto, en el nivel de las practicas concretas y reconocer en
estas practicas lo universal, lleno ya de sentido ya. En otras palabras,
Las Casas juega con dos dicotomias inscritas en el proyecto filosofico
medieval, tanto de proveniencia platénica, como aristotélica: universal

10 La investigacion muy importante de Vidal Abril Castelld y su expresion “la revolucion
de duodécima réplica” (Abril Castells, 1984) muestra la revolucion en el pensamiento
de Las Casas: en su disputa con Sepilveda, Las Casas llegd a la conclusion, presente en
toda su obra posterior; que la autonomia de las comunidades amerindias es una condicion
Jundamental en el contacto europeo-americano. Con la expresion “la revolucion de la
undécima réplica™ quiero, por una parte, reflgar mu deuda intelectual con él y, por otra,
subrayar otro aspecto revolucionario de la_famosa Controversia.
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- particular y abstracto - concreto. A través de la reelaboracion de la
idea del derecho natural logra repartir lo universal de lo abstracto o,
por lo menos, empujar lo abstracto a una esfera de los “significantes
flotantes” que se rellenan del sentido s6lo al concretizarlos.

En su Apologética hustoria sumaria (en la cual Las Casas desarrolla
su intuicion principal de la réplica 11), dice:

[...] el fin de las virtudes morales es el bien humano, y
este bien humano es vivir el hombre segtin razén cada
uno, segun el estado que tiene y segiin lo que pide y
requiere aquel estado. El cual fin no lo ponen de nuevo
los hombres, sino que el Hacedor de la naturaleza
Imprimi6é en nuestra razoén practica ciertos principios
naturalmente claros, y notas que nadie puede ignorarlas
por la lumbre que tiene cada uno en su animo, que
es el entendimiento que llaman agente, si totalmente
no es ligado en el uso de la razén, como en los ninos
y bobos y mentecatos; y estos principios, asi natos y
claros, son los fines de las morales virtudes, son también
los preceptos de la ley natural, contenidos todos en un
habito que llaman los te6logos sindéresis, impreso en
nuestra mente, y aquélla es la centella de la lumbre del
ya dicho entendimiento agente, como si estuviesen en
un vaso de cristal o de vidrio muy transparente. (Las
Casas, 1992a: 463-464)

Sobre este fundamento tedrico Las Casas edifico toda la
estructura de la Apologética, demostrando tanto la universalidad de
los derechos naturales, como la diversidad de sus concretizaciones.
El ser humano reconoce natural e intuitivamente los principios
de obrar que tienen el caracter, como lo subraya Las Casas, mas
universal. La primera y bésica regla del derecho natural -segin la
tradiciéon tomista- es “proseguir el bien y huir del mal” (Ibidem:
464), de la cual se derivan otros preceptos. Las Casas toma, pues,
toda la estructura de las “inclinaciones naturales” (a conservacion

de su ser, a comunicacién, a conocer las verdades, también sobre
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el dios, y a vivir en la comunidad) elaborada por Santo Tomas y la
vincula, también de acuerdo con Santo Tomds, con el habito de la
razén natural, la sindéresis como el habito de conocer los principios
de obrar; es decir, del derecho natural. Ahora bien, estamos dentro
del tomismo “ortodoxo”, incluso con su tension entre lo “terrenal”
y lo “espiritual” y con la naturalizacion de la vida politica humana.
(Santo Tomads, 1861) '"Pero todo cambia al pensar en el objetivo del
mismo Las Casas, quien no se dedic6 a presentar un analisis frio de
la vida politica humana, sino a “justificar” el derecho de los otros a
vivir a su manera, aunque esto hubiera significado la “justificacion”
de los sacrificios humanos, de los rituales magicos o de la idolatria.
Por ahora basta con concluir que: 1. cada ser humano dispone de
la razén natural, 2. esta razén natural en su funcién practica puede
reconocer los derechos naturales en su forma mas abstracta posible
(entendimiento agente), 3. cada ser humano se dirige segun las
inclinaciones naturales que se vinculan con la naturaleza racional
del hombre. Estas consideraciones, sin embargo, necesitan ser
complementadas.

En la revolucionaria undécima réplica en su controversia con
Sepulveda, Las Casas relaciona abiertamente la cuestion del derecho
natural y de la razén natural con los sacrificios humanos:

Pues como los iddlatras estimen y aprendan ser aquellos
idolos el verdadero Dios, o que en ellos se sirve y adora
o se debe serviry adorar el verdadero Dios, porque en la
verdad, el concepto universal suyo no se endereza ni va
a parar sino al verdadero Dios [...] conozcan también

por razon natural el primer principio agendorum, que

11 Santo Tomds, en su De regimine principum, reconocid el mismo origen natural del
orden politico de las comunidades cristianas y gentiles, diferenciando los fines de aquellas
comunidades: las paganas se dirigen solamente a los fines terrenales, mientras que los reyes
cristianos tienen también la obligacion de levar la comunidad hacia la salvacion. Las Casas
en esta descripcion no hace ninguna referencia a lo “espiritual”, como st quisiera evitar esta
cuestion delicada.
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pertenece al sindéresis, conviene a saber, que a Dios se
ha de obedecer, honrar y servir y lo tengan integro los
infieles, siguese de estante la falsa estimacion y error
dicho y ligacion de la consciencia, que son obligados a
defender su Dios o sus dioses que tienen por verdadero
Dios, y su religion, como nosotros los cristianos lo
somos a defender el nuestro verdadero Dios y la
cristiana religion... (Las Casas, 1992b: 175-176)

El punto de partida para Las Casas fue una experiencia, una
conciencia de la multitud de las practicas religiosas existentes. Lo que
hizo fue buscar, describir y colectar las diferentes formas humanas de
practicar la religion, distintas formas del culto religioso, también de
los sacrificios humanos. Tanto en Controversia, como en Apologética, Las
Casas crea una coleccion de imagenes “raras”, un mosaico de rituales
religiosos, en el cual las antiguas costumbres griegas y romanas, las
escenas biblicas, los ritos de los gentiles europeos se reflejan en las
practicas amerindias o, mejor dicho, todas forman parte del mapa
desordenado de la religiosidad humana. Este trabajo empirico e
histérico de Las Casas no tiene como su objetivo una division del
mundo en lo “bueno” y lo “malo”, tampoco le interesa crear una
vision “cientifica” o estrictamente antropologica de las culturas
existentes. Su punto de vista es distinto.

Lo caracteristico de la actitud lascasiana es la perspectiva
subjetiva; es decir, el enfoque en los motivos subjetivos de los seres
humanos y no en los conjuntos de las practicas culturales como,
dirtamos hoy, sistemas semibticos o representativos. Las Casas
reconoce una ‘“‘similaridad” superficial de los fenémenos culturales,
pero su pregunta principal no es: “gsi este culto es similar al nuestro?”,

3

sino: “¢por qué lo hacen?”, “:por qué sacrifican sus hijos?”, “:por qué
nosotros todos estamos dispuestos a sacrificar nuestros projimos?”.
Esto cambia todo, porque la pregunta por la decisiéon subjetiva,
por la motivacién, por el fin, por la regla de la accion, supone la
racionalidad del otro y no la pregunta por esta racionalidad. Suponer
la racionalidad del otro significa, en este caso, suponer que su

comportamiento, aunque parezca “raro”, “inaceptable” o “contra el
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orden natural”, no lo es, sino que refleja un razonamiento practico
valido. En otras palabras, la racionalidad de los amerindios no esta
bajo cuestion, sino que constituye una premisa de toda investigacion
lascasiana, una consecuencia del reconocimiento de la universalidad
de la razén natural humana.

Esta consecuencia de Las Casas en la mas abstracta posible
definicion del derecho natural es crucial para su proyecto. Su estrategia
de “justificar” las practicas religiosas americanas, de entrar en dialogo
con el otro, de sobrepasar los limites del eurocentrismo, como diriamos
nosotros hoy, consistia en una eliminaciéon o marginalizacién del nivel
de la llamada “sabiduria”. En la filosofia de Tomas de Aquino la
virtud regulativa para la prudencia es sabiduria, es decir, el habito
de la razon teoérica. Mientras tanto, en el pensamiento de Las Casas
el elemento de la sabiduria estd extremadamente marginalizado o
incluso excluido', de manera que a primer plano pasa la diferencia
entre la universalidad de la ley natural y la particularidad de cada
accion humana. Las Casas se ubica en el terreno de la razon practica,
eliminando el juicio sapiencial de la elaboracion del juicio moral o
de libre albedrio, asi que el vinculo entre el conocimiento moral y la
sabiduria esta cortado. L.a moralidad, la religion, el orden politico etc.
pertenecen a la esfera de la razon practica, con su virtud de prudencia
y sus juicios “prudentes” o “razonables”: “Luego no se dice la opinién
probable por respecto de las reglas de la razon simpliciter, sino porque
asi parece y asi lo usan y aprueban los que son estimados por mas
sabios y mas prudentes en cualquiera nacion”. (Ibidem, 178) De esta
manera, entre el nivel de lo mas universal y abstracto y el nivel de lo
particular y concreto hay un abismo, no aparece ningiin elemento
intermedio que pueda garantizar la posicion privilegiada de cualquier
sistema normativo.

Las Casas, por una parte, sigue su modo de pensar desde
la perspectiva subjetiva y concreta y, por otra, introduce un nivel
universal y abstracto. Eliminando, como dije antes, la razén

12 Claro que el tema vuelve al hablar sobre la “cristianizacion pacifica™. Las Casas cree
en el Dios del cristianismo y en la revelacion, quiere también cristianizar a los gentiles.
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especulativa y la sabiduria. El Dios es una idea del Dios, una idea de
la divinidad, asi como aparece en la mente humana. Las Casas no
pregunta por la referencia externa de esta idea, sino por su funcién en
el proceso decisivo de los sujetos. Por lo tanto, puede omitir la cuestion
sutll del “Dios verdadero”; es decir, de la objetividad y enfocarse
en las similitudes de las practicas concretas, en las motivaciones
y obligaciones individuales relativizadas al contexto cultural, a
la communis opinio. Rechazando la pregunta por la referencia
externa, objetiva, de la idea del Dios, Las Casas logra el rechazo de
la categoria de la “recta razén” y la sustituye con la categoria de la
“razon probable”.

Lo que pasa ahora con el derecho natural y sus preceptos
mas universales (“hacer el bien, evitar el mal”) y con la idea del Dios
como tal es su privacion del sentido positivo. Sin saberlo, Las Casas
demuestra que no son mas que “significantes vacios y flotantes”, cuyo
significado cambia segtn el sistema significativo al que pertenecen. En
realidad, en este momento los conceptos mas abstractos, como el bien
como tal, el dios como tal, la justicia como tal, etc., resultan, primero,
indtiles como instrumentos de interpretar la realidad cultural en
términos estrictos, de valorizar diferentes fenémenos culturales etc., y
segundo, necesarios como un fundamento de la comparacion de estos
fenémenos, de captar la similitud, la unidad del género humano, pero
ya en términos mucho mas débiles, de lo “comin” posible de conocer
y captar intelectualmente solamente a través de contextualizar la idea
abstracta-vacia.

4. Conclusion: guniversalismo intercontextual?

El intento “eurocéntrico” de justificar el derecho del otro a
practicar su modus vivendi llevé a Las Casas a una reelaboracion de
la cuestion de la universalidad como tal. Salié de la dicotomia entre
lo universal-abstracto y lo particular-concreto, pero lo que encontrd
fue una esfera de lo “comun”, siempre contextualizado, historica y
culturalmente, como un puente del didlogo intercultural, aunque
su altimo fin hubiera sido la “cristianizacion pacifica”. Es imposible
esperar que uno sobrepase completamente su propio punto de vista,

35



que rechace todo lo que le define y condiciona, de la manera que
Las Casas tampoco lo pudo hacer. Pero dentro de su “constelacion
de saberes” hizo todo lo que pudo. Dice Radl Fornet-Betancourt:
“[...] plantear la busqueda de la universalidad no desde una teoria
sino desde practicas que, animadas por la inquietud por lo comin
[...] abren un horizonte de defensa comtn de lo digno, que es al
mismo tiempo un proceso de co-dignificaciéon”. (Fornet-Betancourt,
2009: 108) Este esfuerzo de Las Casas de salir de su propia “esfera
de confort” no terminé con éxito total: todos tenemos en cuenta su
proyecto de llevar a los esclavos negros a América, todos sabemos que
“cristianizar pacificamente” no es una tarea neutral y conlleva todo
el imaginario de la “misién civilizadora” desarrollada en los siglos
XVIII 'y XIX. Pero su reformulacion del universalismo hace imposible
ponerle junto con de Vitoria como uno de los representantes de la
epistemologia del punto cero. La novedad de su proyecto es visible
sobre todo en la recepcion de su obra: para algunos de los criticos
pertenece alos “universalistas”, para otros - a los “relativistas”. Ni eso
ni aquello. Tal vez en su obra podamos dar con uno de los primeros
intentos de pensar en la universalidad desde lo practico.
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Una historia de

desconocimientos y
reconocimientos: la
conformaciony los
primeros anos de una
comunidad yagan en la
ciudad de Ushuaia.

Noelia Soledad Lobo*?

aiakoala es una comunidad Yagan ubicada en la
ciudad de Ushuaia, sus miembros comenzaron

a organizarse a partir del ano 2003, pero no fue

13 Unwersidad Nacional de Tierra del Fuego, Ushuaia, Argentina.
Contacto: snlobo@untdf.edu.ar
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hasta fines del 2014 que conformaron oficialmente la
comunidad obteniendo personeria juridica.

El trabajo se propone identificar cémo fueron
los momentos y las dinamicas de autoreconocimiento
por parte de los integrantes de la comunidad; y los
momentos y dindmicas de reconocimiento y/o de
desconocimiento por parte del estado, la sociedad y
-principalmente- de la comunidad cientifica.

1. Introduccién

El presente trabajo tiene como objetivo realizar un raconto
del proceso de conformacion de la comunidad originaria Yagan
“Paiakoala” y sus primeros afios, con el fin de identificar como fueron
los momentos y las dinamicas de autoreconocimiento por parte de
los propios integrantes de la comunidad; y los momentos y dinamicas
de reconocimiento y/o de desconocimiento, por parte de la sociedad
local, nacional y la comunidad cientifica.

Las comunidades originarias de Tierra del Fuego han sido
objeto de investigacion desde disciplinas tales como la arqueologia, la
antropologia y la historia. (Gusinde, 1931; Lothrop, 1928; Gallardo,
1910; Chapman, 2007; Orquera y Piana, 2015; Canclini, 1986;
Vidal, 1993; Bascopé, 2008; Mansur, 2012; Casali, 2011)

Desde hace unas décadas los sujetos identificados vy
autoidentificados como indigenas han entrado en la escena ptblica
demandando reconocimiento. Sin embargo, este resurgimiento se da
en el marco de una idea asumida por la poblaciéon nacional y local,
que encuentra sus fundamentos en cierto discurso académico que
sostiene que en Tierra del Fuego “ya no hay indios”.

Los debates tedricos actuales giran alrededor de una revisién
en la construccion historica y de teorias académicas arraigadas en
el resto de la sociedad y que hoy son puestas en discusion, en tanto
ponen en cuestion el presente y la legitimidad de los integrantes de
pueblos originarios.

En este sentido es que resultan fundamentales los trabajos que
apuntan a identificar y ahondar en los procesos de reconocimiento y
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sus dinamicas, asi como también sobre los desconocimientos, tanto
por parte de la sociedad civil, pero especialmente por parte del estado
y de la comunidad cientifica.

2. El contexto regional y nacional

Tratar de comprender cémo fueron los procesos de
reconocimiento y autoreconocimiento de los integrantes de cualquier
pueblo originario en Latinoamérica -y particularmente para el
caso de Argentina- implica centrarse en el caracter constructo y en
las politicas de los estados-nacién moderno, en cuanto a sus “otros
internos” y cémo -a pesar de todo- se fue gestando un espacio para
el resurgimiento de sujetos identificados y autoidentificados como
indigenas.

La formacion de la Argentina no escapa a la logica de la
construcciéon de otros estados nacionales modernos; al respecto
Ernesto Renan, en su trabajo “;Qué es una nacién?” (Renan,
1947), destaca el rol que juega el olvido y la idea de error histérico
al momento de conformar las naciones. Afirma que ambos son
factores esenciales en la creacién de la nacion y que es por esto que
los estudios historicos son una amenaza para la nacionalidad, ya que
la investigacion historica sacaria a la luz todos los hechos violentos
que dieron origen a las naciones modernas.

Al respecto, autores como Anderson y Hobsbwam profundizan
en esta cuestion.

Benedict  Anderson  (Anderson, 2000) en su obra
“Comunidades imaginadas” define a la nacién, a la nacionalidad y al
nacionalismo, como “artefactos culturales” que deben ser estudiados
desde una perspectiva histérica que nos muestre como aparecieron,
como han ido cambiando de significado y cémo han adquirido la
enorme legitimidad de la cual gozan en la actualidad. El autor trata
de mostrar que aunque dichos productos culturales nacieron a finales
del siglo XVIII, producto de los acontecimientos histéricos, una vez
creados se convirtieron en el modelo hegemonico de organizacion y
control social.

Es de subrayar una caracteristica que -para Anderson- la
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nacién comparte con la religion: la idea de que la nacion se imagina
con un pasado inmemorial; es decir, que cuando se crea este artefacto
cultural llamado nacién se crea con una historia, con un pasado.

Al respecto Eric Hobsbawn (Hobsbawn, 2002), aborda
el estudio de la naciéon como una invenciéon. En su trabajo “La
invencion de las tradiciones”, el autor refleja claramente la idea de
que las naciones no son el resultado del mero acaecer historico, sino
que resultan de una clara intencionalidad que influy6 directamente
en el proceso de construccién de algo que no estaba antes. De este
modo el autor enfocara su trabajo en poder definir qué esy qué define
a una nacion; para ello -por un lado- busca rastrear por donde pasan
los conflictos y las disputas de poder y -por otro- intenta identificar
cudles son los mecanismos que se ponen en funcionamiento durante
la invencién de las naciones. Es en el Estado Moderno donde
encuentra a la invencién en un rol central, afirmando que si esto se
acepta se debe desentranar cuales fueron los procesos y no pensar a
las naciones como algo pre-existente o dado. En este sentido, para
Hobsbawn, la utilizaciéon del “tiempo mitico” es un recurso muy
importante en el proceso de invencion, ya que se utiliza como medio
que crea continuidad, al mismo tiempo que un vinculo con el pasado.
Y es a través de la repeticion de rituales, del lenguaje simbolico y de
los artefactos y simbolos cargados de emocion, que se logran inculcar
ciertas normas y valores compartidos, como si estos fueran productos
de una historia comtn; es decir, de la historia de la nacion.

Hasta aqui se observa la necesidad de tener cosas en comun
y que se olviden otras tantas para que exista naciéon. Dicha necesidad
de un pasado comun se construye para que la comunidad se imagine
como historica; es decir, para que los individuos de una comunidad
compartan el mismo sentimiento de comunion, basado en un pasado
que los une y los invita a seguir unidos.

Un ejemplo de proceso de construccion de una naciéon lo
realiza Nicolas Subway (Subway, 1993), quién aplica los presupuestos
de Hobsbawn y realiza un trabajo historico, que enfoca el proceso de
mvencién de la nacion y de la eleccion de sus caracteristicas. En “La
invencion de la Argentina. Historia de una idea.”, el autor sostiene
que -a diferencia de Europa- tanto la Argentina como el resto de la
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América espaifiola carecian de ficciones orientadoras para construir
una nacionalidad auténoma, es por ello que cuando la independencia
ya era un hecho se tuvieron que improvisar dichas ficciones
orientadoras de un destino nacional, ya que no existian mitos previos
de identidad nacional que unieran a sus habitantes. Aqui aparece la
importancia del rol de los intelectuales que se encargan del proceso de
creacion de mitos de la identidad nacional, mitos siempre coincidentes
con los intereses de las clases dirigentes, las cuales administraban el
control estatal y -eneralmente- sin tener en consideracion los intereses
de los caudillos y los sentimientos localistas -y por supuesto- en menor
medida, los intereses de los indigenas.

Al respecto, Corrigan y Sayer en “The Great Arch. English
State Formation as Cultural Revolution” (Corrigan y Sayer, 1985),
consideran pertinente estudiar como el estado constituye y regula la
identidad social de los individuos a través de la visualizacién del proceso
de transformacion de las relaciones sociales de individualizacion. En
su trabajo se preguntan de qué manera los individuos sociales son el
resultado de relaciones histéricamente construidas; por ello es que
problematizan la relacion entre Estado, Nacion y Cultura. Y postulan
que las relaciones sociales son el resultado de una lucha contra
otras formas de ver, otras moralidades que expresan las experiencias
historicas de la clase dominante y es justamente a través del accionar
del Estado, entendido como una revolucién cultural, que se puede
estudiar la relacion entre conocimiento y poder, decodificar el mensaje
de la dominacién y pensar de qué manera tiene consecuencias
directas en la formacion de grupos alterizados. Ademas entienden a
la Nacién como parte de un proyecto totalizador que representa a las
personas como parte de una comunidad particular a quienes se les
reclama lealtad e 1dentidad, produciendo tensién entre las diferentes
temporalidades ¢ instancias que existen en su interior. Los autores
afirman que las diferentes formas en las que se administra a las
personas van a dar como resultado diferentes formas de identificacion
y que es en este mismo proceso que también se definen las categorias
de “otros”, al mismo tiempo que se intenta borrar las diferencias a
través de la “ilusion de la comunidad”.

Mbnica Quijada en “Indigenas, violencia, tierras vy
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ciudadania.” (Quijada, 2000), se pregunta sobre las alternativas
frente a la pregunta: ¢qué hacer con el indio? Y sostiene que puede
desprenderse del analisis de documentos y periddicos de la época,
que se compartieron tres premisas fundamentales que nadie puso en
discusion. Primero, hacer la guerra al indio con el objetivo de eliminar
las fronteras al interior; segundo, construir una naciéon homogénea y
moderna vy, tercero, hacer desaparecer los elementos incompatibles
con las premisas de la civilizaciéon. La autora sostiene que en esta
empresa de construir una nacién homogéneamente blanca, la
opiniéon fundamental era que se debia integrar a los indigenas en
la sociedad y que para ello se los debia forzar a asumir las reglas y
los valores de la “vida civilizada”. Esto se expresaba a partir de la
ciudadanizacién del indigena; asi se reemplaz6 la palabra tribu por
familias, se impuso el cumplimiento de la educacién escolar y del
servicio militar obligatorio, dos de los aparatos ideolégicos del estado
mas exitosos para construir ciudadanos nacionales.

En un trabajo en el que analiza los discursos parlamentarios,
Diana Lenton (Lenton, 1999) identifica los elementos que definen
al ideal de ciudadano argentino, el cual -a grandes rasgos- es un
individuo adulto de raza blanca, masculino, catélico, propietario,
alfabetizado, sano e ideologicamente liberal.

Por su parte, Ettiene Balibar (Balibar, 1991) considera que la
formacion del Estado-Nacion surge en el mismo momento historico
que la estructura global de la economia mundo; en este sentido afirma
que dicha formacion es el resultado de la lucha de clases, ya que es a
través de la necesidad de emplear la fuerza armada del estado para
dominar en las luchas de clases y establecer un orden, que se produce
la forma naciéon. El autor considera que la institucién de un estado
nacional social; es decir, de un estado que interviene, es lo que explica
como se superd el desarrollo desigual que se fue generando dentro del
estado-nacion. En este punto es que introduce la idea de “etnicidad'
ficticia”, ya que afirma que ninguna nacién moderna posee una

14 afirmando que la etnicidad se produce a través de dos vias diferentes: la lengua y la raza.
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etnicidad dada, sino que se trata de un proceso de fabricacion, a
través del cual las poblaciones quedan etnificadas. En este sentido el
nacionalismo es entendido como ideologia y es el estado quien fabrica
esta conciencia popular, ya que el pueblo no existe naturalmente, sino
que es el resultado del sometimiento de diversas poblaciones a una
ley comun, de imprimir una diferencia simbolica entre nosotros y los
otros; es deciy, a partir de la creacion de fronteras imaginarias que
proyecten la personalidad colectiva interior.

En este punto es pertinente introducir el texto “La alteridad del
cuarto mundo”, de Claudia Briones (Briones, 1998), quién presenta
un analisis sobre los distintos enfoques desde los cuales se aborda
la problematica de la etnicidad y se propone establecer el como se
conciben los lazos entre etnicidad y nacion. La autora propone tomar
la idea de Brackette Williams, quien afirma que la etnicidad del sector
culturalmente hegemonico dentro de la naciéon es una etnicidad
invisibilizada. Mientras mas invisible sea ésta mas se visibiliza la
otredad de “otros internos” bajo la categoria de etnicidades; es decir,
que la formacion estatal de la nacion mediante proyectos totalizadores
y homogeneizadores solo lo fue en parte, ya que al mismo tiempo
se establecieron proyectos particularizantes que produjeron formas
jerarquizadas de estima social a distintos colectivos imaginarios y son
estas categorias de otredad las que se visibilizan para establecer una
identidad nacional, la cual tiende a permanecer invisible.

Briones sostiene que en contextos basados en el modelo de
estado-nacion, aboriginalidad, extranjeria y nacién, operan como
comunidades imaginadas que se definen relacionalmente, pero
que son los procesos de marcaciéon de aboriginalidad y extranjeria
lo que se va a considerar como etnicidad. Ademas, considera que
la etnicidad entendida como categoria de analisis debe tener como
objetivo no solamente trabajar a partir de los procesos de formacion
de la historia, la cultura y la lengua de los grupos alterizados, sino
tener en cuenta que esos procesos de formacion estan relacionados al
proceso de formacion del moderno estado-nacion.

Por otro lado, la autora en su trabajo: “Cartografias
Argentinas” (Briones, 2005) retoma la tematica de la construccion
de alteridades, pero no desde la l6gica de un estado de bienestar, sino
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desde el momento de la retirada del estado que le deja el camino
libre a la légica del capital. Analiza las formaciones nacionales y
provinciales de alteridad en nuestro pais, tomando plena conciencia
que dichas formaciones no son mero producto de practicas estatales,
sino que en el contexto actual también son efecto del proceso de
globalizacion. Sin embargo, considera que por ser los estados-nacion
puntos de condensacion de un conjunto de tecnologias e instituciones
con poder de autoridad basado en la ley, entonces no es una cuestién
menor tratar de entender la légica espacial a través de la cual los
estados actualizan formaciones de alteridad; es por ello que su trabajo
apunta a visualizar la transformacion de las geografias estatales de
inclusion y exclusion.

La autora retoma un esquema de Grossberg, que consiste
en analizar los modos por los cuales los sistemas de identificacién
y pertenencia son producidos, articulados y utilizados a través de
maquinarias estratificadoras, diferenciadoras y territorializadoras.
Las estratificadoras son aquellas que otorgan acceso a cierto tipo de
experienciayde conocimiento; las diferenciadorassonlas que producen
diferencia social y de identidad, y las territorializadoras responden
a jurisdicciones y son las que delimitan los lugares de circulacién o
los puntos de pertenencia. En este sentido, el estado-nacion es el
escenario sobre el cual las geografias estatales de inclusion son a la vez
geografias de exclusion, ya que responden al mapa hegemoénico que
fija los espacios diferenciales de instalacion, distribucion y circulacion.
En cuanto al caso particular de Argentina, estas maquinarias dieron
lugar a un conjunto de desplazamientos que la autora agrupa en torno
a tres diferentes logicas: primero, la incorporacién del progreso por el
puerto y el desecho de los estorbos por la puerta trasera; segundo, la
logica de argentinizacion y extranjerizacion selectiva de alteridades vy,
por tltimo, la interiorizacion de las lineas de color.

El espacio en la Argentina -al menos desde 1837- se caracteriza
por contar con un centro, pequeiio y poderoso: el puerto de Buenos
Aires, y una periferia grande y débil: el interior del pais, concebido
como “desierto”, que necesariamente debe ser poblado; entonces se
implementaron las politicas de atraer a inmigrantes europeos blancos
para poblar el pais y mientras se abrian las puertas a “todoslos hombres
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del mundo que quieran habitar el suelo argentino”" -por otro lado-
se devolvian a elementos europeos indeseables a su lugar de origen,
ya que las restricciones de ingreso respondian a consideraciones
raciales, politico-ideolégicas y de clase. En este contexto la Argentina
se postula como blanca y europea, diferenciandose ast del resto de
Latinoamérica; es asi que para 1870 en la Argentina ya no habia
negros, asi lo consideraban desde las teorias sociales de la raza que
operaron bajo ideas sui generis, que postulaban un blanqueamiento
de la poblacion, convirtiendo a la Argentina en un pais en el que fue
posible el blanqueamiento de indigenas y afro-descendientes. De este
modo, del primer crisol de razas surgen “cabecitas negras”, “pobres
en recursos y culturas” y -del otro- surgen “argentinos tipo”, blancos
de aspecto europeo y pertenecientes a una “ascendente clase media”.

En este contexto se podria afirmar que -por un lado- en
Argentina a la categoria indigena se la puede traducir -sobre todo en
espacios urbanos- a la categoria de negros, cabecitas negras, negros
cabezay cabeza. Y, por otro lado, que éste pais ha sido tan negador de
la presencia de poblaciones originarias, que en este contexto la lucha
pasa por la visibilizacién y por borrar los estereotipos inculcados a la
poblacién en general; que trajo aparejado, no solo la negacion o el
ocultamiento de sus origenes, sino la sospecha de la autenticidad de
-por ejemplo- intelectuales pertenecientes a pueblos originarios, que
los aleja de la imagen del “verdadero indio”. Es decir, que la lucha
es por el reconocimiento y un ejemplo -entre tantos otros- es el de
los yaganes de la regiéon mas austral del continente, quienes fueron
-y aun son- considerados un pueblo extinto por gran parte de la
poblacion local y nacional; pero que desde el afio 2003 ha emergido
en una pequefia militancia urbana reclamando un reconocimiento a
su identidad étnica y a sus derechos, generando debates en el ambito
académico y regional.

15 Predmbulo de la constitucion nacional.
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3. Comunidad Indigena Yagan Paiakoala

Paiakoala es una comunidad Indigena Yagan que se encuentra
en la ciudad de Ushuaia, en Tierra del Fuego Argentina. Como se
ha indicado antes, los miembros de la comunidad se empezaron a
organizar en el afio 2003, pero no es sino hasta fines del 2014 que
conforman oficialmente la comunidad, obteniendo personeria
juridica.

Laprovincia de Tierra del Fuego presenta ciertas caracteristicas
particulares, no sélo por ser la provincia mas austral, sino también
por tratarse de una isla; caracteristicas que dificultan el acceso al
resto del pais, tanto para el caso argentino como para el chileno.
Esto la configura con una historia particular y con caracteristicas
socioculturales -por ende- también particulares.

Desde la pura institucionalidad se trata de una provincia joven,
obteniendo esa categoria en el ano 1991; anteriormente organizada
como territorio nacional, para el caso argentino. Diezmada la
poblacién originaria, el territorio se fue ocupando en un principio
por el sector eclesiastico y militar. En la década de los 70, con la ley
de promocion industrial N 19.640, la poblaciéon comienza a crecer
exponencialmente durante los tltimos 40 anos.

Es el resultado de estas trayectorias lo que caracteriza a la
poblacién fueguina como una poblaciéon cosmopolita y con un alto
movimiento migratorio. Muchos son los que arriban a la isla atraidos
por la oferta laboral y muchos son los que la abandonan desalentados
por las grandes distancias que separan a Tierra del Fuego de los
grandes centros urbanos del pais y por su caracteristico clima frio casi
constante.

Las mvestigaciones arqueologicas han demostrado que este
territorio estuvo habitado desde hace al menos diez mil afios. Por
lo general, se afirma que fueron las enfermedades traidas por los
colonos que se asentaron en estas tierras desde fines del siglo XIX lo
que terminé con gran parte de la poblacién local, pero tal afirmacién
no resiste una investigacion historica. (Gerrard, 2015)

Es bien sabido que los colonos, “afectados” por la fiebre
del oro y por la “ficbre expansionista territorial”, perpetuaron un
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genocidio ampliamente documentado. Sin embargo, reconocer el
genocidio no implica necesariamente hablar de exterminio total de
los pueblos. Este tipo de argumentos han sentado las bases para que
algunos investigadores confirmen la “extinciéon” de las poblaciones
originarias fueguinas; sin embargo, esto nunca fue completamente
demostrado.

Es en este marco que el discurso de la “extincion total” de la
poblacién originaria local empieza a generar “tension” frente a la
nueva situacion. El tnico destino de los pobladores originarios de ésta
parte de la tierra no ha sido la muerte, sino que otro destino claro fue
el “traslado forzado™ a las misiones y su incorporacion a las estancias
como trabajadores rurales.

En Tierra del Fuego los sobrevivientes al genocidio fueron
empleados en las estancias e incorporados a la poblacién regional;
muchos fueron forzados a emigrar al continente para hacer el servicio
militar obligatorio. Las mujeres, por su parte, pasaban su infancia y
adolescencia en el ambito de las misiones y las estancias. Para el caso
de los peones de estancia, sobre todo los que lograron criar su propio
ganado, es comun en los archivos encontrar alusiones a su clasificacion
de “paisanos”, que no estaba planteada exclusivamente en términos
de “raza” sino -antes bien- del “grado de civilidad” que presentaban
algunos individuos ante los ojos de quienes se refieren a ellos. El
paisano ya no era considerado como “indigena” por los historiadores,
por los antropélogos, ni por los censistas. Sin embargo, a pesar de
la hegemonizacién temprana del discurso de la “extincion”, en la
interaccién cotidiana la identificacion como originario permanecia.
De este modo, las poblaciones originarias fueguinas pasaron a ser
invisibles dentro de la poblacién regional y su presencia fue negada a
través de la historia de maltiples maneras. (Gerrard, 2015)

Desde gran parte de la literatura académica se ubica a las
poblaciones originarias como parte de un pasado; desde la poblacion
local actual también las referencias a las poblaciones originarias casi
siempre son en pretérito, se los reconoce, se los admira, se los identifica
con este territorio, pero siempre como parte de un pasado. Ignorando
su presencia actual o deslegitimandolos bajo la “acusacion” de la “no

pureza”, negandoles reconocimiento.
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Sin embargo, durante los Gltimos afios en el contexto de las
“reemergencias indigenas” en todo el mundo, pero principalmente en
toda Latinoamérica, personas adscriptas y autoadscriptasa poblaciones
originarias se han organizado y han conformado comunidades, luego
reconocidas por los estados nacionales, provinciales y locales, asi
como por instituciones académicas y el resto de la sociedad. (Briones,
1998, Escolar, 2005) Y el territorio mas austral de América no es una
excepcion.

En este contexto, los miembros de la comunidad Paiakoala
manifiestan que si bien comenzaron a trabajar en pos de la
conformaciéon de la comunidad en 2003, ellos siempre supicron
que eran descendientes de yaganes. Una particularidad de esta
comunidad es que sus miembros ademas son familia y por ello les
es imposible separar la familia de la comunidad, sumada a esta
situacion es que ademas son familia de la Comunidad Yagan Bahia
Mejillones Jeeinikin Usi de Puerto Williams, Tierra del Fuego, Chile.
La relacion familiar viene dada por via materna; en sus testimonios,
algunos integrantes de la comunidad relatan que fueron criados por
su madre, quien siempre les cont6é que eran yaganes y que incluso les
daba indicaciones en lengua nativa.

En las entrevistas y los encuentros se reitera el trabajo muy
pensado, con mucho tiempo, con investigacion y estudio. Sostienen
que ademas de los requisitos del INAI (Instituto Nacional de Asuntos
Indigenas), al momento del reconocimiento oficial como Comunidad
Indigena con personeria juridica, sienten mucha responsabilidad en
demostrar su descendencia Yagan ante la sociedad, ante el CADIC
(Centro Austral de Investigaciones Cientificas, CONICET), ante
autoridades gubernamentales, ante sus vecinos, sus amigos, etc:
“toda la vida fuimos vecinos y ahora es yagan?... no queremos que
desconfien de nosotros y por eso realizamos un trabajo serio, paso a
paso, seguro”®. Y por eso “no erran”, no se equivocan, pero ademas

nsisten en que “no erran” porque sus ancestros los guian.

16 Testimonio de un integrante de la comunidad.
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Estos testimonios dan cuenta de como se fue dando el proceso
de conformacion de la comunidad y cudl es el peso de la necesidad de
reconocimiento, tanto por parte de las instituciones gubernamentales,
asi como de la comunidad cientifica y la poblacion local.

Demostrar la descendencia requirité de un trabajo de
investigaciéon exhaustivo, porque las memorias de los mayores
y la transmisién oral de esas memorias no fueron consideradas
suficientes, necesitaban documentacién probatoria, eso llevé tiempo
de investigacion. Pero ademas implic6 una relaciéon tensa con los
referentes cientificos locales sobre el tema; sin embargo, actualmente
“nos han reconocido lo errados que han estado al no reconocernos”.

En este punto, es fundamental aclarar que luego del arduo
trabajo, del reconocimiento oficial y del reconocimiento por parte
del ambito académico local especializado, aun gran parte de la
comunidad local y nacional desconoce la existencia de la comunidad
y de los sujetos identificados y autoidentificados como yaganes.

Consecuentemente, resulta ser el desconocimiento uno de los
motivos que motorizan el continuo trabajo desde la comunidad en
pos de lograr visibilizacion. Trabajos que van desde la edicién de un
libro escrito por un integrante de la comunidad, pasando por charlas
en las escuelas locales hasta didlogo con la National Geographic.
Claro que estos trabajos no solamente vienen motorizados con el
objetivo de visibilizacion, sino que en sus testimonios dejan en claro
que las ganas y la necesidad de seguir aprendiendo sobre su identidad
yagan también motorizan los desafios de un trabajo sin descanso.

4. Hacia una concepcién de reconocimiento ampliado

Ante la demanda de reconocimiento por parte de estas
comunidades originarias, es que consideramos partir del aporte de
Radl Fornet-Betancourt, quién postula -desde la filosofia intercultural-
que: “(...) el reconocimiento de la contextualidad es inseparable
de la experiencia de que las diferencias son insustituibles”. (Fornet-
Betancourt, 2011: 5)

El reconocimiento no es, entonces, solamente un proceso que
se tiene que dar a un nivel tedrico, sino que principalmente se tiene
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que dar en un proceso de las practicas cotidianas. En este sentido
sostiene el filosofo cubano que las practicas del reconocimiento
abarcan multiples dimensiones: la social, la politica, la personal, etc.
Es por esto que propone entender esta practica de reconocimiento
como una dinamica que se desarrolla en un contexto de conflicto. En
palabras del autor: “hablar de reconocimiento significa, ayer como
hoy, hablar del escandalo de la division social, politica, religiosa,
jhumanal, etc., que hace desiguales a los que son iguales al hacer que
unos seres humanos valgan y cuenten mas que otros”. ( ibidem: 6)

En este sentido, la dindmica del reconocimiento es una
respuesta humana a la inhumanidad de la historia, atravesada por
el racismo y el colonialismo, justificada por filésofos y cientificos. El
autor sostiene que, a partir de la puesta en practica de estas nuevas
dinamicas, se busca desnaturalizar la negacion de humanidad vy
derechos del otro, puesto que durante el desarrollo de la historia se
ha normalizado en teorias y practicas la negacion y opresion del otro.

Pero ademas éstas nuevas dinamicas de reconocimiento dejan
en evidencia que las concepciones occidentales de reconocimiento
son insuficientes, tanto para garantizar una reparacion historica
como para comprender que el otro no necesita representantes que
hablen en su nombre, sino un cambio en las reglas del juego.

El reconocimiento genuino implica reconocer que en la
historia la negacion del otro funcioné como pretexto para mnvadir el
mundo del otro, negando su humanidad y bajo la figura del “desierto”
se los ha cargado de una “humanidad civilizada”. En este sentido, la
dinamica del reconocimiento implica la lucha por el derecho a tener
mundo propio, por la liberacién de la diversidad.

Desde la perspectiva intercultural, el reconocimiento implica
una disposiciéon al renacimiento al mundo y a la humanidad del
otro. Ya no se trata de tolerancia sino de un proceso de aceptacion
reciproca, de interaccién y de participacion real en los asuntos del
otro, que pasan a ser asuntos compartidos.

5. Conclusiones

A modo de cierre, resulta necesario mencionar que el
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caso particular de la comunidad Paiakoala en los procesos de
reconocimiento, al igual que muchos otros casos, debe enmarcarse
en el rol que histéricamente ha ocupado la ciencia. Es decir, desde
el lugar del nico conocimiento legitimo y verdadero que surge y se
establece en la modernidad.

En este caso se observa que “la ciencia”, ademas de otorgar
legitimidad, impone “el método”, esto se observa claramente cuando
las palabras y las memorias de transmision oral no resultan suficientes
para obtener el reconocimiento simbolico y legal por parte del estado
y cuando los miembros de la comunidad se vieron en la necesidad
de la basqueda de “pruebas” y “datos”; es decir, documentacion de
archivo que valide las memorias.

Si bien es importante poner en cuestion el rol de la ciencia
en los procesos de construccién de los estados, asi como en los
procesos de invisibilizaciéon de “otros internos” y en los procesos de
reemergencias y reconocimiento; sin embargo, éstas son cuestiones
que han sido objeto de investigacion y de critica y existe bastante
literatura al respecto. En este sentido, tiene igual o mayor importancia
cuestionarse sobre el actual rol de la ciencia y del trabajo académico
con respecto a la construccion del conocimiento y preguntarse en qué
medida sigue produciendo bajo las normas del paradigma dominante
y cuales son las alternativas al respecto.

Existen propuestas y proyectos de investigacién en curso
que buscan romper con lo establecido y plantean epistemologias
alternativas, por ejemplo: el trabajo de investigacién junto a los
sujetos protagonistas, que pone en valor saberes ancestrales y modos
diversos de acceso a esos conocimientos. Pero este trabajo aun esta
dando sus primeros pasos y presentan dificultades en los procesos por
la misma formacion de los académicos y -sobre todo- por la enorme
dificultad que plantea adaptar estas practicas cientificas alternativas
en las rigidas instituciones académicas.

Actualmente, los “propios actores” comienzan a estudiarse
a si mismos de un modo académico y no académico, de modo tal
que las fronteras de lo que conocemos como conocimiento cientifico
pudieran cuestionarse.

En este contexto, la propuesta de didlogo intercultural y de las
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dinamicas de reconocimiento propuestas por la filosofia intercultural
de Raul Fornet-Betancourt resultan fundamentales para enmarcar
nuestras practicas de investigaciéon en conjunto con el otro, porque
-como sostiene el filésofo cubano- los asuntos del otro pasan a ser
asuntos compartidos.

En pos de continuar con el trabajo continuo de reflexion de
nuestras practicas de investigacién resulta pertinente finalizar con
las siguientes palabras de nuestro autor: “Haciendo surgir nuevas
condiciones historicas y teéricas para la coexistencia humana, estos
movimientos generan una expectativa de reconocimiento en un

sentido nuevo: reconocer es reparar. Hacer justicia”. (Ibidem: 5)
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Una lectura diatopica de
Bourdieu.
Critica y conocimiento!’

Torben Albertsen'®

1 propoésito de este articulo es hacer una
lectura diatopica de algunos aspectos centrales
de la teoria de la accién de Bourdieu. Por
“lectura diatopica” o intercultural, entendemos la
relacion conflictual o de alteridad provocada por el
disfuncionamiento entre disposiciones y condiciones vy,
a proposito de ella, la posibilidad de la emergencia de

17 Este trabajo estd basado en parte de mi lesis docloral, realizada en el Doctorado de
Estudios Americanos de la Universidad de Santiago de Chile.

18 Pontificia Unwersidad Catélica de Valparaiso, Valparaiso, Chile.
Contacto: torbenalbertsen@hotmail.com
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algo nuevo. Para contextualizar el andlisis, presentamos
una defensa de Bourdieu frente a las criticas que le
hacen desde otra teoria sociolégica.

Una breve explicacion

El proposito especifico de este articulo se sitia dentro de un
proyecto mas general de investigacion. Este intenta buscar, en teorias
contemporaneas, los aspectos que permiten ilustrar diferentes formas
de operar lo diatopico o intercultural. Cada marco tedrico tiene una
forma de pensar dichos aspectos vy, en la medida que expandimos
nuestro vocabulario tedrico, nos permite captar y entender cada
vez mas formas diatopicas o, alternativamente, entender las formas
de maneras mas diversas. Con diatopico entendemos situaciones y
eventos interculturales donde prima la relacién entre diferentes topoi
(lugares de comprension). En este articulo, el centro de atencion
analitico-diatopico estd en la dialéctica entre acciéon/agente vy
estructura en la teoria de la accién de Bourdieu. Se le ha criticado
a Bourdieu por ser demasiado ‘estructuralista’ explicitando que su
nocion de habitus no deja mucho poder a lo reflexivo y a la accion
innovativa. (Jeménez, 2018; Pollmann, 2016) Un analisis diatopico
puede iluminar estos asuntos precisamente porque en la dialéctica
del habitus la posibilidad de la innovacion asociada en parte a la
reflexividad surge en el desencuentro/ruptura diatopico entre habitus
diferentes, lo que llamamos aqui de modo hermenéutico la grieta o
agrietar. (Albertsen, 2017) Instalamos en este analisis, ademas, una
critica de un marco teérico socioldgico que no solamente hace una
critica de Bourdieu sino que, ademas, intenta situar a los habitos
como ‘lo malo’ mientras que la reflexion o lo que se reduce a un nivel
tedrico o cientifico se sitia como ‘lo bueno’.

Dividimos este articulo en tres partes. En el primero,
respondemos a qué nos referimos con ‘lectura diatopica’; mientras
que en el segundo procedemos a hacer dicha lectura en la teoria de
la accion de Bourdieu. En la tercera parte, retomamos la critica del
habitus de Bourdieu y hacemos esta a través de la presentacion de
una posicion teorica diferente con base en la sociologia de Margaret
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Archer, pero presentada a través de un articulo de Antonio Miguel
Camargo. (Camargo, 2018) El marco tedrico que sustenta esta
posicion de Camargo y que resulta en lo que Péllmann llama un
“mal habitus” y una “buena reflexividad” (P6llmann, 2016), choca
-ademas- con el marco teérico de Bourdieu en varios asuntos que nos
parecen relevantes. Nos parece -a la vez- problematica la critica de
Bourdieu tanto como la alternativa planteada.

Analisis diatépico

Para introducir un analisis diatépico con fines de entender a
Bourdieu podemos incluir de modo breve a dos autores adicionales: el
hermenéutico Raimundo Panikkar y el socidlogo Boaventura de Sousa
Santos. Panikkar es el primer te6rico que propone la palabra ‘diatopico’
para explicar una situacién donde dos topoi (lugares de comprension
y auto-comprension) entran en una relaciéon hermenéutica. (Panikkar,
1979) Panikkar propone distinguir entre una hermenéutica diacréonica
y una hermenéutica diatépica. En la hermenéutica diacrénica se
trata fundamentalmente de comprender el pasado, que es fuente y
tradicion misma del sujeto que intenta comprender, por e¢jemplo, el
chileno que aprende la historia de Chile en la escuela. En la diatopica
se trata de entender una tradiciéon diferente y diferente justamente
porque su historia y tradiciéon diacrénica se ha desarrollado de modo
independiente del sujeto que intenta comprenderlo, por ejemplo, el
chileno que intenta comprender al budismo.

Esta separacién, aunque parece relativamente facil de
entender, se complica especialmente en cuando llegamos a América
Latina. La razén de esta es por la vivencia a la vez conflictiva y
comun entre culturas muy diferenciadas. Aqui, -paraddjicamente-
las situaciones diatopicas estan ya diacronicamente instaladas de
modo conflictual, al mismo tiempo que se pueden distinguir también
tradiciones muy diferenciadas. Un ejemplo de esto puede ser el
chileno que intenta comprender la historia y tradicion mapuche, una
tradicion e historia que es y esta -a la vez- aparte de y parte de la
historia chilena. Estos espacios de conocimiento -a la vez- diatépicos-
diacrénicos pueden aproximarse a lo que Gruzinski llama los espacios
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‘entre medio’ (Gruzinski, 2002) o alternativamente a lo que Salas
llama ‘ambigiiedad simbolica’. (Salas, 2009) En estos espacios opera
el ‘desencuentro’ mas que un ‘encuentro’ intercultural. (Santos-
Herceg, 2013) Nos parece importante la distinciéon de Panikkar, pero
para poder entenderlo en el contexto latinoamericano es necesario
buscar una forma que se adecte al asunto central del poder y el
conflicto, un aspecto que Panikkar no trabaja de modo muy directo
en su hermenéutica.

Desde este hecho se podria argumentar que la separacién
teorica de Panikkar ya no tiene mucho sentido en América Latina.
Aqui, al contrario, argumentaria precisamente que tiene mas sentido
que nunca. Esto tiene que ver con los eventos de compenetracion
diatopica en la diacronia; por ejemplo, en relacion a las relaciones
chilenos-mapuches (el rol de losjesuitas, la traduccion, los parlamentos,
etc.), permite no solamente entender las situaciones coloniales sino
que ademas permite entender los roles de la normalizacién y como
estos fueron interpelados desde historias alternativas. La construccion
de una historia comun tiene que hacer un énfasis importante en
las relaciones existentes entre las diversidades de vida que existen
aqui. Buscar en la historia lo que se ha considerado ‘propiamente
mapuche’ (o nativo, separado de una existencia chilena u occidental)
no contradice una historia social de Chile (o latinoamericana), sino
que -al contrario- lo complementa.

El otro autor, Boaventura De Sousa Santos, introduce una
distinciéon entre lo que llama un conocimiento-de-regulacién y un
conocimiento-de-emancipacion. (2003, 2009) El primero instala
un conocimiento como superior con el fin de poder regular a otros,
mientras que el de emancipacion intenta aprender y mantener una
apertura hacia otras formas de conocimiento y -con esto- aprender
de ellos.

Vamos a tomar en cuenta estas cuatro categorias: lo diacrénico
y lo diatopico durante el analisis de Bourdieu; y la regulacion y la
emancipacion durante la critica en la dltima parte.

Con ‘lectura diatopica’ entendemos la bisqueda de tres cosas
fundamentales. Primero, la busqueda de la relacién mismidad-otredad

o, alternativamente, la relacion fenomenologica-hermenéutica que se
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establece con una alteridad. Segundo, y en prolongacion, buscamos
en esta relacion lo que permita detectar ‘la tensién’ o ‘ruptura’ entre
ambas. En vez de las palabras ‘tension’ o ‘ruptura’, en este caso hemos
preferido agrietar o grietas. (Albertsen, 2017) Esto se debe a que
una ‘ruptura’ es demasiado fuerte, mientras que la palabra ‘tension’
puede dar una connotacién neutral o de equilibrio (entre magnetos)
y con esto olvidar que todo efecto tiene un sujeto fenomenologico,
tal como en Bourdieu la ‘estructura’ esta encarnada en el habitus.
Finalmente, y en relacién a estas grietas, estamos buscando lo que se

pueda describir como una innovaciéon o emergencia de algo nuevo.
Una lectura diatépica de Bourdieu

Esta lectura se limita a la traduccion al inglés de dos de los
libros principales de Bourdieu: Esquisse d’une théore de la pratique, escrito
en 1972 (1977), y Le Sens pratique escrito en 1980 (1990). Estas son sus
primeras obras sobre su teoria de la accion. Sea o no que se consideren
sus modificaciones posteriores como mas relevantes, se basan en gran
parte en estos primeros avances en relacion a su teoria de la accion.
En ellas presenta una explicacion del habitus, una conceptualizacion
fundamental para su idea de acciéon humana.

La palabra habitus se refiere a lo habitual del actuar o a la
fuerza de la repeticion del actuar. La teoria del habitus es la respuesta
de Bourdieu a una interrogante inicial: la pregunta por un actuar que
se regula y auto-regula sin que sea el resultado de una obediencia
a las reglas. (Grenfell, 2012: 49) La intencién de esta pregunta es
transcender la dicotomia entre estructura y agencia. La estructura
esta vinculada -segin la sociologia tradicional- a la dominacién
colectiva, mientras que la agencia esta vinculada con el libre albedrio.

Esta teoria esta acompanada por una fuerte critica a las formas
teoricas de explicacion, en cuando intentan explicar una practica. En
esta critica, Bourdieu desarrolla una distincion fuerte entre el nivel de
la practicay el nivel tedrico-cientifico y -a su vez- desarrolla una critica
de la forma en que opera lo tedrico en relacion al nivel practico. No se
pueden caracterizar sus conceptualizaciones como anti-teéricas, sino

que solamente son criticas a lo que en el nivel tedrico-cientifico se
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puede lograr en cuando ‘modelos de explicacion’ de la practica y el
actuar humano, debido principalmente a su complejidad.

Una pregunta fundamental para Bourdieu es como el mundo
o las acciones en ¢l se reproducen y su respuesta a esto es el habitus.
A primera vista, la teoria del habitus no parece tener una distincion
diatopica o una busqueda de alteridad especialmente marcada.
No obstante, esta respuesta, que busca la distancia (o alteridad con
respecto a otro), se encuentra en la relaciéon con la condicion o lo que
también (posteriormente a los textos) se suele llamar el campo (field)
del habitus.

Intentaremos ahora ver algunos aspectos importantes de la
teoria de Bourdieu. Primero, veremos el proceso de la naturalizacion
del habitus que apunta especialmente al proceso de reproduccion vy,
segundo, veremos la limitacion o incapacidad del nivel tedrico con sus
formulaciones y modelos para entender y con ello captar la practica
y el nivel habitual. Nos concentraremos primero en el proceso de la
naturalizacion.

El proceso de la naturalizacion es la descripcion del proceso
del habitus o el de como algo se hace habitual en primera instancia;
es decir, cual es el proceso de reproduccién. Lo habitual es la
repeticion de formas de actuar, pero qué pasa en este proceso o como
fue iniciado el ‘primer actuar’ (hipotéticamente) que con el tiempo
se volvid natural y habitual. Este se caracteriza en Bourdieu con el
olvido de algo que en el pasado o en algin momento fue aceptado
como verdadero, objetivo o una buena forma de actuar ante una
situacion o condicion. Por lo tanto, el habitus o las formas de actuar
del habitus se fundamentan en un pasado ya olvidado o hecho natural
(naturalizacion) y anénimo, que -simultaneamente- es la razén por
la cual es mas fuerte. La fuerza aqui esta relacionada precisamente
con el olvido de su naturalizaciéon ‘original’, es decir, la aceptacion
en el pasado de algo correcto, bueno o verdadero —simultdneamente-
con su ejercicio en la practica. Bourdieu (1990: 54) lo explica como
la presencia activa de las experiencias del pasado depositado en
las formas esquematicas de percepcion, pensamiento y accion y lo
llama un sistema presente del pasado. En éste explica también que
lo inconsciente no es nada diferente a la historia olvidada y que se
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produce en la realizacion de las estructuras objetivas, lo que también
llama historia encarnada o una diacronia personal. Es en relacion
a este proceso, por lo tanto, donde se encuentra la hermenéutica
diacrénica de Panikkar.

Lo que es habitual es lo que es natural, precisamente porque
no es visto como tal o es tomado por descontado en las cosas que
hacemos. Esta naturalizacion incorpora -por lo tanto- un elemento
importante de anonimidad, lo mas natural que algo es, lo mas an6nimo
y olvidado, justamente porque es una forma habitual que lleva mas
tiempo repitiéndose, que simultaneamente fija las estructuras como
objetividad. Este olvido es por lo tanto una ausencia de la conciencia
(Ienguaje, reflexiones, razones inteligibles) de las situaciones originales
de aceptacion, valoracion y ‘haciendo objetivo’ de las formas de
actuar propio en el presente, una ausencia que aumenta con la
distancia diacrénica o hacia el pasado de la ‘aceptaciéon original’.
Aqui se puede leer lo que parece ser un cierto determinismo, en la
medida que somos principalmente guiados por acciones y reacciones
a eventos y situaciones del pasado que no podemos penetrar y darnos
cuenta o llevar a un dmbito reflexivo. La critica del estructuralismo
o determinismo en Bourdieu parece estar ubicada en una lectura de
esta parte de su teoria. Esto porque es aqui que la ‘estructura’, como
bien explica Jiménez, esta ‘en’ el actor; es decir, es una ‘estructura-en-
actor’. (Jiménez, 2018)

En este movimiento el poder del habitus se vuelve algo muy
sutil en Bourdieu, en la medida que su componente ideoldgico no
es explicitado como tal sino mas bien como algo natural y obvio; es
decir, algo que no es ideologia. Por ejemplo, una razén instrumental
y colonial no es necesariamente una razén arrogante por ser
una decision consciente, sino que puede ser una razén arrogante
precisamente por no considerarse como una ‘decision’ y por no
considerarse como arrogante. La arrogancia colonial puede estar
escondida en su origen (historia) o en sus fundamentos y estructuras
habituales que no estan presente (consciente) a la hora de tomar una
decision. O dicho de otra forma, no es arrogante porque no quiere
justificar sus conceptualizaciones o formas de actuar, sino mas bien

porque los ha olvidado.
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El segundo punto de importancia es la limitacion o incapacidad
del nivel teérico, con sus formulaciones formales, de captar la practica
y el nivel habitual. Esta limitacion tedrica se debe principalmente a
la complejidad de la practica, especialmente por el factor temporal
mmplicito en ella. No solo por el lapso de tiempo existente entre los
niveles (tedrico y practico), sino también porque la accion es algo que
-en general- depende de un conocer mas bien implicito, difuso o tacito
que no se deja captar de modo completo o exhaustivo por una logica
lineal o un modelo tedrico. Un modelo teérico simplemente no puede
captar la cantidad de variacion existente en el nivel de la practica. Por
ejemplo, en la practica el lapso de tiempo que ocurre entre el dar un
regalo y su accion reciproca puede ser un factor muy determinante y
simplemente imposible de captar exhaustivamente con un modelo. Es
un conocimiento que construye su variacion (de accién) dependiente
en alto grado del momento y la condicién especifica, mas que a una
estructura reglamentada o formal. Bourdieu lo explica de forma
radical cuando dice que “argumentar que debe haber ‘reglas’ en
el lenguaje natural es como argumentar que los caminos deben ser
rojos porque corresponden a las lineas rojas del mapa”. (Bordieu,
1990: 40) Esta distancia entre la teoria y la practica no es solamente
nevitable, sino que es necesario tenerla en cuenta para poder aclarar
las limitaciones que la teoria enfrenta en cualquier descripcion de la
realidad.

Esta distancia fuerte hace énfasis -por lo tanto- en lo irreducible
del nivel de la practica frente al nivel tedrico. Este ademas se vuelve
sumamente dificil porque el nivel teérico también responde a su
propio nivel practico, que en gran parte es lo que le guia sin ser en
absoluto transparente para ella por su condicion de olvido. Bourdieu
aqui se acerca a la problematica sutil de la ontologia en cuando
su intento por descubrir su propio nivel 6ntico, como es descrito
por Heidegger en su Ser y Twmpo (2007). La generalizacion tedrica
puede entender la practica solo de forma aproximada, y Bourdieu
propone la palabra ‘generativo’ o ‘modelo generativo’ para entender
y aproximarse (tedricamente/metodologicamente) a esta limitacion.
(Bourdieu, 1990: 92) Con ‘modelo generativo’ Bourdieu se refiere a
un modelo que de forma aproximada permite generar las opciones o
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posibilidades de actuar relacionadas con una condiciéon de actuar y
que manifiesta una sistematicidad objetiva de la practica, es decir, lo
habitual. Ello se refiere a una ausencia inevitable en la reconstruccion
tedrica del nivel practico, es decir, una ausencia inevitable ya que
siempre va a haber mas variacion en la practica que lo que el nivel
tedrico logra explicar.

Aqui Bourdieu parece muy pesimista. No solo nos ha quitado la
posibilidad de que podamos darnos cuenta de nuestras propias formas
de actuar -y en Gltima instancia nuestras propias ideologias- sino que
ademas instala en la academia (los que normalmente construyen las
teorias) una fuerte limitacion a la hora de ‘descubrir’ el mundo de la
accion humana y aclarar porque actuamos como actuamos. Estamos
destinados al olvido y enterrados en la practica difusa. No obstante,
ambos asuntos, el determinismo fundado en el olvido y el pesimismo
de las formas del conocimiento teérico, tienen que verse en relacién
con toda su teoria para no sobreestimar su relevancia. Intentamos
aclarar el resto de su teoria (de modo muy breve) en los proximos
dos asuntos e, incidentalmente, es ahi donde los aspectos que hemos
llamado diatopicos se inscriben y, en consecuencia, donde su teoria se
pone mas amplia y menos determinista y pesimista.

Para detectar el asunto diatopico (fenomenologico-
sociolégico), hacemos ahora la pregunta por la distancia, ;donde
aparece la distancia? (al otro) y en relacion a ésta hacemos la pregunta
por la emergencia, ¢déonde y cémo aparece la posibilidad de la
mnovacion? Estas preguntas estan -al mismo tiempo- relacionadas en
Bourdieu con la posibilidad de la reflexion, o donde la teoria (como
una extension especializada de la reflexion) puede entra a jugar un
rol. Existen dos tematicas en Bourdieu que hay que tomar en cuenta
en relacion a estas preguntas. En sus textos, la pregunta por el otro
o la alteridad, no es una pregunta que se hace directamente o en
este lenguaje. Por lo tanto, para hacer la lectura diatopica tenemos
que encontrar donde -en Bourdieu- podemos encontrar estas
respuestas. Al contrario, la pregunta por la innovacién es un aspecto
que se responde directamente. Ambos asuntos, no obstante, estan
relacionados y en contacto intimo en sus conceptualizaciones. Nos

concentraremos primero en la condicién, a través de la cual el otro
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emerge para hacer posible la innovacion, la que veremos después.

En Bourdieu hay que entender la distancia diatopica en
relacién alo que él llama condiciones y disposiciones. Las condiciones
son una especie de contexto dentro del cual -o en relacién al cual-
los actores actian. Siempre una accién es condicionada por -o se
adapta (0 no)- a algin contexto o situaciéon especifica. El hecho de
que lo llama una ‘condicién’, en vez -por ejemplo- de ‘contexto’,
es porque una condicion es algo que te condiciona o que ‘quiere’
(fenomenoldgicamente) que tu actiies de unaformaespecifica, mientras
que la palabra contexto no tiene una connotacién que incluya una
intencién proviniendo “de ella” sino que “es” una situacién neutral,
externa y -en este sentido- un poco ingenua en relacion al asunto del
poder. Por lo tanto, la distancia esta -en Bourdieu- relacionada en
primera instancia con las condiciones. La condicion corresponde a lo
que ha desarrollado también posterior con la palabra ‘campo’ (field).

Los dispositivos son lo que tienen los actores para actuar y con
estos también actian adaptandose, modificandose y cambiandose,
de acuerdo a las condiciones dentro de las cuales actGan y se
encuentran viviendo. Son a la vez estructuras y estructuracion; es
decir, el comportamiento (del habitus) esta fijado de acuerdo a ciertas
estructuras a la vez que es flexible de acuerdo a la posibilidad de
estructuracion; es decir, transformacion de las estructuras ya presentes.
Implicito en la nocién de habitus de Bourdieu estd la posibilidad de la
transformacion y la innovaciéon y -por lo tanto- la emergencia de un
nuevo actuar y -con este- un habitus con disposiciones nuevas.

Aqui la distancia se encuentra en la relacion entre un actor
con las disposiciones de su habitus y otra condicién, nueva o diferente
a lo que las disposiciones del habitus estan acostumbradas. Una
condicion puede ser habitual, donde las estructuras del habitus ya
operan satisfactoriamente; es decir, donde no se opera con distancia
o, alternativamente, una condicién nueva o diferente donde opera
la distancia. Estas dos opciones son -por supuesto- dos posibilidades
hipotéticas que en realidad esconden una multiplicidad de
posibilidades reales y mezcladas, entre medio.

En la condicion ajena u otra, las estructuras que operan no
son suficientes y se requiere de una nueva formacion para adaptarse;
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es decir, formar nuevas estructuras (reestructuracion). La distancia se
encuentra -por lo tanto- en relacion a condiciones que son diferentes
alo que las estructuras del habitus permiten operar fluidamente. Ello
requiere que el habitus, para poder adaptarse a otra condiciéon, haga
una nueva organizacioén para cambiar las estructuras presentes, pero
no adecuadas, una especie de emergencia e innovacion habitual.

Es importante tomar en cuenta que la reestructuracién no es
opuesta o dicotémicamente relacionada con las estructuras habituales
en los dispositivos. No es que las nuevas estructuras necesariamente
anulen las habituales. La nueva estructuraciéon podria incluir cierta
destruccion o transformacion de las anteriores, pero también podria
utilizarlas -por ejemplo- en nuevas condiciones o con otros fines.
Cualquiera sea el proceso que esto involucre, aqui puede emerger
algo nuevo, un habitus nuevo, tal vez fusionando y transformando la
estructura con la reestructuracion; es decir, dispositivos habituales ya
conocidos y nuevos a la vez.

Por lo tanto, en Bourdieu la emergencia es posible a través de
la distancia (alteridad) presente en otra condicion. El habitus -por lo
tanto- en su actuar cotidiano y habitual, es un habitus innovativo que
-en la medida que se enfrenta con condiciones nuevas y diferentes-
hace constantes transformaciones. Paradojicamente, la ‘repeticion’
habitual es vista también como una constante fuerza transformativa y
cambiante en la practica. La repeticion asociada al olvido del habitus
no es una forma opuesta o dicotdmicamente situada frente al cambio
y la transformacién y -por lo tanto- no es un determinismo social o
habitual. Una ‘imitacién’ o ‘repeticion’ en Bourdieu, no corresponde
a una copia igual, sino que corresponde a un proceso practico que
va haciendo metamorfosis diatopicamente en relacion a las practicas
habituales diacrénicas. En el fondo, Bourdieu describe aqui un
proceso practico de aprendizaje. No hay que ser especialmente
reflexivo (o tedrico-racional) para que tales cambios ocurran, la
practica hace sus propias modificaciones sin necesariamente referirse
a un pensar reflexivo o tedrico. No es -por ejemplo- necesario
reflexionar acerca de ‘coémo se hace’ en cuando se aprende a andar en
bicicleta; incluso para este proceso particular de aprendizaje podria
ser bastante contraproducente tratar de pensar activamente durante
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su practica. Este ejemplo practico muestra precisamente que el que
mejor anda (en bicicleta) no corresponde necesariamente con quien
mejor reflexiona sobre ella.

El segundo elemento de relevancia es lo que podemos llamar
la reduccion natural. Bourdieu explica que las acciones siempre
presuponen reacciones de alguien con el mismo habitus. (Bourdieu,
1990: 61) Este tiende siempre -en primera instancia- a hacer operar
sus estructuras, porque presupone que la reaccién de los otros en
relacién a una condicion es similar a lo que esta acostumbrado. La
reduccion natural reduce -en primera instancia- la distancia hacia
la otra condicion a través de la implementacién de sus estructuras
habituales. Es en este momento y una vez que se da cuenta que las
estructuras no son adecuadas a la condicién diferente, que se abre
una via para varias cosas interesantes. Primero para la reflexion y
segundo para la innovacién y aprendizaje; ambas estan relacionadas
con la consciencia de ruptura, tension o el plena disfuncionamiento
entre las estructuras del habitus y la condicion diferente.

Bourdieu explica que la atencién reflexiva casi exclusivamente
ocurre cuando los automatismos o estructuras diacronicas de los
dispositivos del habitus se rompen; es decir, cuando el actuar fracasa
frente a una condicion distante y diatépica. (Bourdieu, 1990: 91) Por lo
tanto, la mejor forma de encontrar la atencion reflexiva, que pudiera
niciar un elemento reflexivo importante -por ejemplo- en el nivel
tedrico, es en las grietas (desencuentros) de la naturalizacién; es decir,
en el encuentro problematico o las grietas que se producen enfrentado
con una condiciéon ajena. Es decir, y a pesar de su fuerte critica de
las posibilidades teoricas (reflexivas) acerca de como entender a la
practica, las grietas que se producen entre practicas aqui abren paso
para que la reflexion (junto con el nivel teérico) florezca. En el fondo,
lo que impide la practica puede aqui impulsar la reflexion.

En segunda instancia, y en el caso que el habitus hace una
nueva estructuracion (adaptacion), se produce una emergencia o
innovacion habitual basada en la experiencia de como la reduccion
natural (de acuerdo a la estructura) no era adecuada para la otra
condicion. La nueva estructuracion (innovacion habitual) se encuentra

construida en base a la experiencia de la distancia y similitud entre la
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estructura de su habitus y la condicién ajena. Otro modo de decir esto
es que se hace la estructuracién nueva en base de la experiencia de la
reduccion de la condicion ajena, gera posible o no?, y ¢qué resultados
produjeron en la dialéctica disposicion-condicion? Esto podemos
llamarlo un aprendizaje o adaptacién innovativa, siempre y cuando
tengamos en cuenta que la palabra ‘adaptacion’ no significa una copia
ingenua de la condicién ajena. Por ejemplo, uno puede adaptarse a
situaciones de opresion inventando formas de resistencia novedosas y
efectivas, sin necesariamente aceptar el condicionamiento opresivo.
Es decir, un aprendizaje o adaptaciéon no se entiende univocamente
como una aceptacion de la condicién ajena. Algunas condiciones
pueden ser mas dificiles de cambiar, la bicicleta tal vez, mientras que
otras ofrecen mas posibilidades.

Lo importante aqui para una lectura diatopica, es darse
cuenta del disfuncionamiento entre un habitus (agente/accién) y una
condiciéon ajena (estructura). Para poder entender una innovacion
habitual e incluso para poder detectar lo que un habitus ha olvidado
o tomado por descontado en su funcionamiento habitual y -por
extension- su ideologia, hay que prestar atencion a las grietas y
precisamente el disfuncionamiento entre un habitus y las condiciones
dentro de las cuales intenta operar su estructura. Los aspectos
optimistas de su teoria, que complementan los aspectos pesimistas,
tienen su centro en la dialéctica disposicion-condicion (ajena) y
esto simultaneamente es lo que permite la lectura diatopica. En el
desencuentro intercultural que es conflictivo y problematico es donde
mejor se puede iniciar una reflexiéon diatépico.

Critica

En el articulo de Camargo “Habitos, reflexién y estados
mentales intencionales” se presenta una sintesis y perspectiva
extrapolada a partir de las teorias sociologicas de Margaret Archer.
(Camargo, 2018) Siguiendo a Archer, este articulo distingue dos niveles
sociolégicos: la morfogénesis y la morfostasis. En la morfogénesis
prima la reflexién, mientras que en la morfostasis se reemplaza la
reflexioén por la predominancia y continuacién de los habitos.
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La relacion aqui se presenta como una dicotomia en la
medida que el uno predomina mientras que el otro se desvanece.
La morfogénesis es la forma de operar de las sociedades ‘modernas’
y ‘complejas’. Dentro de ellas existe mas reflexion porque existe
menos ‘validaciéon’ y ‘condiciones de satisfaccion’ respecto de las
creencias y habitos, resultando estar reciprocamente relacionado
con una situaciéon dentro de cual existe mas pluralidad. Este tipo de
sociedad es ‘moderna’ y ‘abierta’ y aqui, debido a que las creencias
(o mitos) habituales no se satisfacen continuadamente, se abre paso
a la creatividad y la innovacién a través de mas reflexion. El trabajo
de la validacion (o no) de los habitos y las creencias es la de la
ciencia y el método cientifico. Es decir, los métodos cientificos (qua
reflexion) son los reguladores de los habitos; es decir, una especie de
conocimiento-de-regulacion en el sentido de Santos. Al contrario, las
sociedades dentro de las cuales prima la morfostasis son las sociedades
‘tradicionales’, ‘cerradas’ y ‘simples’. En estas sociedades las creencias
que refuerzan a los habitos son expuestos a validacién rutinaria que
lleva a condiciones de satisfacciéon constante y continuada. Esto
produce una situaciéon donde hay menos reflexion, menos innovacion
y creatividad y menos pluralidad de perspectivas y formas de vivir.

En esta teoria los habitos tienen un rol medio paradojal.
Operan en una situaciéon historico-social lineal como categoria
generalizable hacia un progreso objetivo, al mismo tiempo que
parecen operar en un nivel cotidiano donde suponen ser necesarios
(hay que lavarse los dientes). Pero el articulo casi exclusivamente trata
el primer asunto, mientras que el segundo es solamente mencionado
en asuntos breves. Describe, por ejemplo: “resulta que los habitos
actan en momentos aparentemente irrelevantes (saludar, despedirse,
dar las gracias, banarse, lavarse los dientes, etc.), mientras que la
reflexion entra en juego en momentos mas importantes”. (Camargo
2018: 9) Con este se generaliza la ‘interrupcion reflexiva’ (de los
habitos, tal cual pone énfasis Bourdieu) como una justificacién para
argumentar que los momentos mas importantes (de los habitos) son
donde se interrumpen dichos habitos (se anulan) y entra la reflexion.
Es decir, la reflexion (qua ciencia) es objetivamente buena y los

habitos solamente necesarios, pero irrelevantes en cuando no llevan a
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una reflexion o algo importante.

La ‘interrupciéon reflexiva’, que en Bourdieu es una
interrupcion fenomenologica-sociologica de la utilidad o la accion
que ‘fluye’, solamente se usa aqui para argumentar la superioridad
(los momentos mas importantes) de la reflexiéon, que -en segunda
instancia- se vuelve la justificacién y generalizacion (en relacion a
los hébitos) de los criterios de validacion cientifico. Estos criterios se
instalan sin una relacién dialéctica (como en Bourdieu) o reciproca
a la interrupcion reflexiva, sino mas bien como un modo superior
(regulativo) que puede volver a rectificar y juzgar (y por eso superior)
a los habitos. Es decir, el momento de la ‘interrupcién reflexiva’ no se
usa para un modo reciproco hermenéutico entre habitos y reflexion,
sino al contrario para instalar una forma de reflexion (la cientifica)
como un nivel superior a los habitos. En oposicion a la dialéctica entre
practicay teoria en Bourdieu, el nivel tedrico (la ciencia) vuelve aqui el
nivel que puede ‘descubrir’, ‘rectificar’, ‘controlar’, etc. a los habitos;
lo que De Sousa Santos describe muy bien como un conocimiento-
de-regulacion. Es decir, la ciencia vuelve el desvanecimiento e
instancia de control de los hébitos, y la reflexion es concebida unica
y reductivamente en términos de la ciencia o los métodos cientificos.
Por lo tanto, todo la critica y auto-critica de la ciencia y el nivel tedrico
(de Bourdieu) esta reemplazado por un positivismo pleno donde la
ciencia es la tinica via o fin (por no decir ‘de la historia’) hacia una
mejor forma de vida (moderno, plural, abierta, etc.). Con este tipo
de teorias es claro que la academia vuelve a ocupar la torre de Babel
como la forma que regula a lo demas.

Se podria preguntar paradodjicamente si acaso ¢no existen
buenos habitos cientificos? O habitos que podrian aumentar el
pensamiento cientifico. Supone también que un sistema ‘abierto’ debe
agradecer la introducciéon de nuevos habitos e ideas, especialmente si
ya poseen un alto grado de reflexion ‘moderno’, algo que no parece

19 Esta wrrupcion reflexwa (de algo fluida) tiene -por gemplo- cierta similitud con la
wrrupeidn del modo existencial de “zuhanden™ (estar a la mano) por el modo existencial del
“vorhanden” (estar-ahi) en Heidegger. (Heidegger, 2007)
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ser el caso en relacién a las inmigraciones contemporaneas en los
paises ‘modernos’. Camargo busca su razonamiento situado a través
de habitos que considera extremamente hostiles o radicalmente
conservadores, principalmente situado en el Medio Oriente (ISIS/
mutilacién femenina, etc.). No buscamos aqui estar en desacuerdo
con su actitud agresiva frente a los habitos brutales que menciona,
sino mas bien reflexionar acerca de lo que tal marco tedrico nos podria
provocar como preocupaciéon en su aplicacion mas general y -en
particular- desde América Latina. No nos parece plausible instalar un
marco tedrico a partir de habitos tan especificos. El problema es que,
una vez aceptado un marco tedrico como tal, la historia nos ensefia
que no basta aplicarlo con respecto a una situacion especifica, sino
que se lo aplica a otras situaciones también. En esta generalizacion
nos preocupa -especialmente- la forma dicotémica de ver la realidad
entre habitos y reflexion o, alternativamente, entre la practica y lo
teorico. No nos parece que la reflexion sea dicotbmicamente opuesta
(por no decir un reemplazo) a lo habitual, sea 0o no que el uno (la
reflexion) puede provocarse en el momento que el otro (los habitos)
no opera satisfactoriamente. Esta perspectiva sociologica y logo-
céntrica es demasiado simple y, mas atn, permite que la ciencia se
vuelva la tnica forma reguladora del pensar y el actuar correcto de
las amplisimas formas de reflexion y accion humana posibles.
Bourdieu no hace una separacion definitiva entre lo
epistemologico y lo normativo. Explica -por ejemplo- que lo que
es ‘formalmente correcto’ (por ejemplo, en una lengua) ademas
proclama lo que se ‘debe ser’. (Bourdieu, 1991) Las palabras no son
nocentes o neutrales y, en consecuencia, las normas que dictan algo
en vez de otro, tampoco es una medida inocente y neutral. Esto es
importantisimo de tomar en cuenta cuando se elige un marco teérico
y una teoria sociologica con que trabajar. Tal como en una lengua, no
hay nada inocente o neutral en un marco teérico. Para Bourdieu esta es
-al mismo tiempo- la busqueda por la condicién del poder encarnada
en y demostrada sutilmente como una ‘condicion normal’, una
condicion que es muy dificil detectar sin algtn tipo de ‘interrupcion
reflexiva”, una irrupcion que nos parece mas plausible de detectar
cuando se crean relaciones y grietas diatopicas. En la hermenéutica
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de Panikkar este equivale a que una forma de detectar su propio
mito (naturalizacion) es a través del encuentro con un mito diferente.
(Panikkar, 1979) En Santos es explicitado como un conocimiento-de-
emancipacién, un conocimiento que mantiene una apertura hacia
otras formas de conocimientos. El evento del disfuncionamiento
diatopico, que se provoca cuando se produce una grieta, nos permite
detectar las naturalizaciones, lo que se toma por descontado en los
discursos y practicas. La pregunta que los aspectos diatopicos de la
teoria de Bourdieu nos hace, los aspectos que puede llevar a una
emancipacion en vez de una regulacién, vuelve a preguntar por la
incomodidad que podemos sentir frente a tales grietas; es decir, lo que
se provoca fenomenolégicamente con la interpelacién de un mundo a
otro dentro de un espacio y condiciéon natural; es decir, en estructuras
(conocimientos) ya normadas, normales y -en fin- naturalizadas. De
este modo logramos no solamente conocer a los otros, sino que en
ese mismo instante es posible también ser critico y reconocer los
limites del trabajo académico y cientifico. Conceptualizando el modo
de reflexion cientifico como el superior de los habitos no permite un
nivel muy critico de conocimiento, no lleva a un conocimiento-de-
emancipacién debido a que su marco tedrico no permite un nivel
muy profundo de auto-critica. Bourdieu tiene esto muy presente
cuando escribe: “Pero no habria superado el Gltimo obstaculo que
me impedia reconocer las formas del pensar mas caracteristicas de la
logica pre-logica en la logica de la practica, si no hubiera encontrado
-por accidente- esa misma logica ‘primitiva’ en el corazén mismo del
mundo familiar”. (traduccién mia) (Bourdieu, 1990: 20)

Bourdieu explica que el agente no esta en un mejor lugar que
el observador como para poder percibir lo que realmente gobierna
sus acciones o como dice: “la naturaleza de la practica excluye la
pregunta por la naturaleza de la practica”. (traduccién mia) (Bourdieu,
1990: 90-91) Es decir, basicamente ni el agente ni el observador, como
el constructor (y agente de) la teoria, tienen una posicion privilegiada.
Ambos estan capturados por sus propias posiciones y solamente si
los pensamos de modo reciproco pueden llegar a construir una
apertura tedrica y -ojala también- un conocimiento que busca una

nueva emancipacién. Nuestra pregunta diatopica se desplaza en
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torno a la posibilidad de la grieta de las naturalizaciones y justamente
para poder detectar dichas naturalizaciones en primera instancia.
¢Cuales son las dialécticas del dispositivo-condicién donde lo ajeno
hace interpelacion?, y a través de ellos ;como nos permiten detectar
la normalidad y las posiciones del poder? La respuesta de Bourdieu
a esta interrogante, que es lo que intentamos mostrar con nuestra
lectura, es precisamente una situacion diatopica, una situacion donde
un habitus sea enfrentado por otro habitus, en la forma sociologica
de disposicién-condiciébn o agente-estructura. Lo relevante es
encontrar la naturalizacion, que es algo que se logra en la dialéctica
o interrelacion reciproca entre disposiciones y condiciones; es decir,
no se puede encontrar como opera el otro (su naturalizacion) sin que
este entre en relacion o esté comparado con cOmo operamos nosotros.
Esta posicion se vuelve muy diferente si la reflexion, en la forma de
la ciencia y las teorias, se vuelve un correctivo para los habitos. En
este sistema es el observador (la academia) el que tiene el rol superior,
porque puede (y debe) corregir y normar al actor o a los que estima
‘sumergidos en sus habitos’. Este altimo corresponde a lo que Santos
llama un conocimiento-de-regulacién, que es un conocimiento que
implicitamente tiene una forma de control o regulaciéon como su
funciéon dominante; en este caso, una regulacion del nivel habitual
desde el nivel cientifico. (Santos, 2003) En contraposiciéon, Santos
ofrece el conocimiento-de-emancipacion y plantea que este tipo tiene
que ver con una dignificacién de las formas de conocimiento que se
consideran diferentes, y propone para la sociologia un nombre similar
a lo que Fornet-Betancourt -situado desde la filosofia intercultural-
llama una dignificaciéon cognitiva. (Fornet-Betancourt, 2007) Es
claro que la forma en que interpretamos y relacionamos los héabitos
humanos con la reflexion y la ciencia -de modo general- tiene una
relacion directa con nuestros potenciales y limitaciones a la hora de
interpretar al mundo y los otros.
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El reconocimiento en
Taylor, Fraser y Honneth;
critica desde
Fornet-Betancourt

José Manuel Fajardo Salinas®

e presenta la categoria del reconocimiento si-

guiendo a tres autores que -desde perspectivas

diferentes- abordan dicho constructo para la
promocién de la justicia contemporanea; se aprecia
la posibilidad brindada por la “eticidad democratica”
como un solido recurso para esta finalidad; gracias a la
mirada proveniente de la filosofia intercultural en uno
de sus maximos representantes, se hacen observacio-
nes que afinan los requisitos de fondo que la categoria
estudiada necesitaria considerar y resolver, para poder
cumplimentar con suficiencia su sentido final.
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1. Introducciéon

El presente articulo naci6 en el contexto de una asignatura
doctoral dedicada al estudio de la relacion ético-politica a lo interno
de la Teoria Critica. Se nos solicité como ensayo final el desarrollo de
una secuencia que incluyera la explicacién, comparacion y juicio de
una pareja de autores que ayudaran a aclarar y fundamentar alguna
problematica de interés en el ambito tematico de la asignatura. Se
me ocurri6 trabajar el tema del reconocimiento, siguiendo a dos
autores: Charles Taylor y Axel Honneth y -posteriormente- inclui a
la feminista socialista Nancy Fraser, interlocutora interesante por su
posicion epistémica respecto a como entender la categoria en cuestion.
En el presente escrito ofrezco los resultados de esta investigacion.

Fue benéfico para mis intereses de investigacion explorar esta
perspectiva, pues a nivel de la teoria social y politica expresa uno de los
planteamientos mas novedosos y atractivos para concebir una teoria
de la justicia que sepa eludir las tentaciones del procedimentalismo y
-a la vez- no venderse tan simplemente a concepciones esencialistas.
Ahora bien, la discusion de la que se dara testimonio en este
escrito, indica que no todo esta absolutamente aclarado, ya que hay
discusiones fuertes sobre cémo entender y aplicar la categoria del
reconocimiento, tanto desde los autores que la proponen, como desde
otras perspectivas tedricas que tienen reservas ante la posibilidad de
ciertos tipos de reconocimiento como categoria articuladora base.
Dar cuenta de ello con suficiencia es el proposito de este recorrido.

Asi, la exposicion se divide en cinco momentos, partiendo
de la descripciéon de la categoria central desde cada uno de los tres
autores mencionados; luego se establece un segundo momento, en el
cual se hacen comparaciones entre las posturas de cada uno; sigue el
tercer momento, para establecer un juicio valorativo sobre cudl autor
parece ser el mas idoneo para provocar problematizaciones fecundas
en cuanto a la relacion de lo ético y lo politico dentro de la Teoria
Ciritica; trazado asi un primer mapeo del reconocimiento, se pasa a un
cuarto momento, para concebir una critica a sus planteamientos en la
voz de Raul Fornet-Betancourt, autor representativo del movimiento
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filosofico intercultural; y para terminar, en un quinto momento de
cierre, se hace una evaluacién final de la categoria, senalando cuales
son sus condiciones de posibilidad para fomentar una discusion seria
y abarcante en relacion al fomento de la justicia, que es su finalidad
ultima.

2. Primer momento: analisis particular de autores
2.1. La politica del reconocimiento en Charles Taylor

El autor canadiense, en su famoso ensayo de 1992 titulado
La politica del reconocimiento, asevera la importancia del tema
del reconocimiento a nivel politico. Lo testimonian asi los grupos
minoritarios o “sub-alternos” representados en los movimientos
feministas y multiculturalistas. Ahora bien, el reconocimiento es
importante por su nexo con la identidad, que depende del mismo;
esto destaca especialmente en su version negativa, asi:

Dentro de esta perspectiva, el falso reconocimiento no
s6lo muestra una falta de respeto debido. Puede infligir
una herida dolorosa, que causa a sus victimas un
mutilador odio a si mismas. El reconocimiento debido
no so6lo es una cortesia que debemos a los demas: es
una necesidad humana vital. (Gutman, 1993: 44-45)

Ya que el reconocimiento es una “necesidad humana vital”,
en el ensayo Taylor esboza una mirada historica respecto al mismo
en su relacion con la identidad. Oteando hacia el periodo del
desplome de las jerarquias sociales, que solian basarse en el “honor”
como clave del ancien régime, la 16gica moderna entiende este “honor”
como “dignidad”, pero en un sentido universalista e igualitario.
Esta dignidad es “reconocimiento igualitario”, o sea, exigencia de
igualdad de estatus. Pero, a partir del siglo XVIII la importancia del
reconocimiento se intensificé por la via de la identidad individual
o individualizada, basada en el ideal de “autenticidad”. Estas ideas
fueron articuladas por pensadores como Rosseau (le sentiment de
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Iexistence) y Herder (la “originalidad”). (Taylor, 1994: 61-65)

:Qué se sigue de aqui para el sujeto moderno? Cada uno debe
descubrir su original modo de ser o dicho de un modo mas operativo:
“generar-lo desde su interior”. Ahora bien, como lo recalca Taylor, esta
generacion no es monoldgica, sino dialdgica, y opera en las relaciones
humanas con los “otros significantes” (concepto de George Herbert
Mead) por la mediacion del lenguaje, comprendido este en la amplitud
de modos de expresion con los cuales nos comunicamos desde el arte,
el carino, los detalles gestuales, etc.: “Nos transformamos en agentes
humanos plenos, capaces de comprendernos a nosotros mismos y por
tanto de definir nuestra identidad por medio de nuestra adquisicion
de enriquecedores lenguajes humanos para expresarnos”. (Gutman,
1993: 52) Nunca esta de mas recordar el contraste epocal generado
por el marco moderno: anteriormente no se hablaba en términos
de “reconocimiento”, practicamente la identidad estaba forjada
anticipadamente por el nicho familiar y social donde se nacia... hoy,
la identidad auténtica, original, no tiene un reconocimiento a priori,
debe ganarse... y en esa lucha se puede triunfar o fracasar.

Ahora bien, Taylor es consciente de la particularidad de las
sociedades modernas democraticas, que al conllevar en su seno tanto
la idea de igualdad, como de autenticidad de la propia identidad,
sufren de conflictos recurrentes para hacer convivir ambos ideales. Su
propia experienciadel caso “Quebec” testimonia esta dificultad, donde
una mayoria angl6fona no mira con buenos ojos las particularidades
de trato juridico que exige la minoria francoéfona. Ante el conflicto,
Taylor vota por un liberalismo no homogenizador y propone la tesis
de que “todas las culturas que han animado a sociedades enteras
durante algiin periodo considerable, tienen algo importante qué
decir a todos los seres humanos”. (Ibidem: 98)*' Taylor mancja esta

21 Se recurre a la idea de “fusion de horizontes” de Gadamer para ubicar el modo de
acercamiento inter-cultural; para ampliar argumento ver Lazo, Interpretacion y acciin.
El sentido hermenéutico del pensamiento ético-politico de Charles Taylor: 86-96, que
corresponde al subtitulo “Los antecedentes gadamerianos™, ahi se detalla este mecanismo
de comprension intercultural.
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hip6tesis como una “suposicion” que admite acercarse a las culturas
en un plan de estudio auténtico, como algo que se debe a todas.
Asi, el multiculturalismo puede asumir a la vez, tanto la politica del
“respeto igualitario”, como la politica de la “dignidad”, haciendo una
valoracion en principio positiva de las culturas diferentes. Pasando al
plano de disefio politico, en el contexto de sociedades liberales, Taylor
postula un “federalismo asimétrico”, donde haya un juego de cintura
que vire hacia un “relativismo moderado” o hacia una “identidad
diferencial”, segin convenga.

2.2. :Como combinar reconocimiento y distribucién?
Nancy Fraser

De acuerdo con la autora norteamericana Nancy Fraser, poner
como antitéticas las politicas del reconocimiento y la redistribucion
resulta falso y quita vigor a la lucha social dentro del contexto de
“democracia radical”. (1997: 232) La justicia contemporanca
requiere apoyar la redistribucién y el reconocimiento a la vez; usar
solamente una categoria y demanda es insuficiente. ;Como lograr la
combinacion? Fraser propone un marco de comprensién renovado
que abarque ambas instancias; para ello sugiere una expandida
nocion del concepto de justicia que acuerpe ambos reclamos. (2001:
21-42)

¢Moralidad o ética? Esta pregunta responde a la distincién
filosofica entre la tradicion kantiana (alineada a la moralidad,
Moralitil) y la tradicion hegeliana (inclinada a la eticidad, Sitthchkent),
los partidarios de la justicia distributiva se identifican con la primera,
los seguidores del reconocimiento con la segunda. Esta diferencia
implica un doble estandar normativo, que abarca la mayor parte de
las discusiones de la filosofia moral contemporanea. Fraser afirma que
es posible combinar ambas sin caer en la esquizofrenia. Su estrategia
es construir una politica del reconocimiento por una via inusual,
evitando en lo posible derivar hacia la vertiente ética; de esta manera,
entendera los reclamos de reconocimiento desde un sentido ampliado
de justicia y recuperara la politica del reconocimiento para el campo
de la Moralitat, evitando el giro a la eticidad; sin embargo, aclarara
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que en determinados casos si sera necesario llevar la discusion al
campo de la eticidad.

Fraser afirma que el modelo identitario de reconocimiento
(que se traduce en una politica de este tipo) es problematico, en el
sentido de posicionar como lo principal la “identidad grupal” para
el reconocimiento. Este modelo reifica la cultura, lo que conduce
facilmente a formas represivas de comunitarismo. Por lo anterior,
Fraser propone el “modelo de estatus de reconocimiento”, que busca
participantes integros en la interaccion social, de tal manera que su
lucha es prevenir formas de subordinacion que impidan participar
en paridad dentro de la vida social. (Fraser; Honneth, 2006: 36ss)
Lo anterior, anima a examinar los patrones de evaluaciéon moral
por sus efectos en el posicionamiento social de los actores sociales.
A continuacién, una serie de preguntas ayudan a comprender el
modelo propuesto.

Iniciando, ¢es el reconocimiento un asunto de justicia y, por
tanto, un tema de moralidad o de eticidad? Tanto Charles Taylor
y Axel Honneth, responden de acuerdo a la segunda opcidn, segin
Fraser; entonces ella sugiere pensar en el reconocimiento mas bien
como un asunto de justicia, donde la falta de reconocimiento es
manifestaciéon de una subordinacién institucionalizada y, por tanto,
una violacion de la justicia.

Suponiendo que el reconocimiento es un tema de justicia,
¢qué relacion guarda entonces con la distribucion de los bienes
sociales? ¢Son dos tematicas sui generis o puede una subsumir a la
otra? Los tedricos de la distribucién y del reconocimiento no han
sido exitosos en esto ultimo, de acuerdo a Fraser, por ello propone
ver la distribucién y el reconocimiento como perspectivas distintivas
o dimensiones particulares de la justicia. Considerando que el
nucleo de su postura es la paridad de participacion, Fraser aboga
por una doble condicion: la objetiva y la intersubjetiva; la primera
indica que la distribucién de los bienes sociales debe asegurar a los
participantes independencia y voz; la segunda, pide que los patrones
mstitucionalizados de valoraciéon cultural ofrezcan igual respeto a
todos los participantes y que tengan igualdad de oportunidades para
alcanzar la estima social.
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JRequiere la justicia el reconocimiento de las distinciones
individuales o grupales, por encima y por sobre el reconocimiento de
la comtn humanidad? La pregunta no puede ser contestada desde
un registro a priori de los tipos de reconocimiento que cada quien
necesita. El reconocimiento es un remedio para la injusticia social,
no la satisfaccion de una necesidad humana genérica; esto visto desde
el espiritu del pragmatismo y la teoria social. En base a esto y viendo
cada caso y contexto, hay que revisar si el no reconocimiento se
refiere a la denigracion de la comin humanidad de algunos; en este
caso, la solucién es el reconocimiento universal; al contrario, cuando
el no reconocimiento hace referencia a caracteristicas distintivas
de los participantes, la solucion podria ser el reconocimiento de la
diversidad. Asi pues, todo depende de como el no reconocimiento
afecta la paridad de participacion social. Esto mismo sirve para juzgar
sobre reclamos justificados o no sobre reconocimiento.

2.3. El reconocimiento como via para la “eticidad demo-
cratica”, Axel Honneth

Revisar la biografia académica de Honneth es una buena
forma de entender su valoracion por la categoria del reconocimiento.
(Hernandez; Herzog, 2011: 27-31) En su trabajo de habilitacion
de 1992, este alumno de Habermas, indaga el instrumento tedrico
de la “lucha por el reconocimiento” que apunta Hegel en escritos
redactados durante el periodo de Jena (1801-1807); percibe como
sumamente fértil el concepto de reconocimiento, por lo que
reconstruye los objetos y modos del reconocimiento del Sistema de la
eticidad y los escritos hegelianos de la época.

Ademas de esto, trabaja una consideracién empirica
de los estadios del reconocimiento hegelianos, que los emplace
empiricamente, sirviéndose de la psicologia social de G. H. Mead; por
esa misma via, establece las consiguientes experiencias de desprecio
que se coordinan con las formas de reconocimiento reciproco.
Honneth reconstruye fenomenologicamente la tipologia de Hegel
de los tres modos de reconocimiento (amor, derecho, solidaridad),
de modo que sean controlables en estados de hecho empiricamente
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comprobados. Aqui llega Honneth a un punto crucial —tanto para
ese momento como para su obra posterior- al llegar a analizar las
formas de desprecio, descubre en ellas los motivantes para que un
sujeto entre en una lucha practica o en un conflicto. El fundamento
del reconocimiento social da la clave de comprension.?? Asi Honneth
llega a una «gramatica moral» de los conflictos sociales.

Vale destacar su trabajo de 1999, que tituld Sufrimiento de
Indeterminacion. Una reactualizacion de la Filosofia del Derecho hegeliana. Fn
esta obra, Honneth mira que la «filosofia del derecho hegeliana»
podria ser concebida «como un proyecto de una teoria normativa» de
aquellas esferas de reconocimiento reciproco cuyo mantenimiento es
constitutivo para la «identidad moral de las sociedades modernas».

Honneth desarrolla el cometido de reactualizacion de la
Filosofia del Derecho de Hegel, en tres pasos: presenta su obra como una
teoria de la justicia, donde busca encontrar aquellas esferas sociales,
sean instituciones o sistemas de practicas, que resulten insustituibles
para posibilitar socialmente la autodeterminacion individual (ellas
son las auténticas portadoras de valores para Honneth), estamos
entonces ante una teoria normativa de la justicia social; en el
segundo paso, hace una relaciéon entre la teoria de la justicia y un
diagnostico de la época; y para concluir, en un tercer momento,
presenta la teoria de la «eticidad» como una teoria normativa de la
modernidad, estableciendo como sus condiciones la autorrealizacion
y el reconocimiento. De ahi que el Gltimo proyecto de Honneth se
encamina a establecer una «eticidad democratica».”

Ademas del trabajo anterior, conviene resaltar en Honneth
otra discusion que apuntal6 algunas de sus ideas de la relacion entre
el reconocimiento y una teoria de la justicia. Me refiero a la obra
ya citada: (Redistribucién o reconocimiento? Un debate politico
filosofico, donde se maneja un didlogo argumental con Nancy Fraser,

22 La sintonia con la valoracion del reconocimiento en Charles Taylor es evidente, como la
referencia a los estudios de George Herbert Mead.

23 Dicha tentativa alcanzé llegar a puerto hace unos afios, ver Honneth, El derecho de la
libertad. Esbozo de una eticidad democrdtica: 9.
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en el que Honneth trata de formular el concepto de reconocimiento
como una categoria que incluiria también los conflictos que
tradicionalmente se atribuyen a cuestiones de la justicia asociadas a
problemas distributivos, o sea, propone un “monismo normativo”; la
postura de Fraser es opuesta en el sentido de manejar un “dualismo”
que supone en una misma plataforma a la redistribucion y al
reconocimiento. (Fraser; Honneth, 2006:141-48)

Honneth responde no solamente a lo que entiende por
reconocimiento, sino que explica porque este es el concepto central en
una teoria de la justicia, volviendo a tratar su concepcion de lucha por
el reconocimiento. Respondiendo a Fraser, que destaca fuertemente
las luchas por la identidad femenina y el reclamo social por los bienes,
Honneth problematiza en base a la pregunta: ;Cuales son los medios
conceptuales con los que una teoria social puede encontrar lo que
en una realidad social se experimenta desde el punto de vista de los
sujetos como injusticia social? Para responder a esto, Honneth retoma
el punto desde el cual su teoria tiene incidencia en la realidad social:

[...] se trata de partir de “la dimension cotidiana de los
sentimientos morales de justicia”, que son justamente
los que permiten entender la injusticia como la
expresion en la teoria, de lo que los afectados sienten
como violacion social de sus pretensiones justificadas de
reconocimiento, accesibles a la critica tedrica a través
de una “fenomenologia” de experiencias sociales de
injusticia. Y es aqui donde se evidencia el sentido de la
una teoria de la justicia basada en el reconocimiento. ..
(Honneth, 2009a: 35)

Por tanto, st se parte de los sentimientos de injusticia (que
abarca a todos los reclamos sostenidos por Fraser, y otros que puedan
surgir en la dinamica social), se pueden comprender las distintas

situaciones como conflictos asociados al no-reconocimiento.

3. Segundo momento: comparaciones entre autores
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3.1. Charles Taylor y Nancy Fraser

En cuanto a cercania, tanto Charles Taylor como Nancy Fraser
comparten el estar comprometidos con luchas de reivindicacion, ella
en el area del feminismo y socialismo, ¢l dentro del multiculturalismo.
Ambos, a la vez, consideran el reconocimiento como una clave
hermenéutica no despreciable para articular sus planteamientos
tedricos. Por tanto, lo tematizan; Taylor respaldandose en el
reconocimiento para valorar cada cultura, dando un voto de
confianza a la diferencia cultural y planteando un estudio serio que
permita auscultar las vetas de riqueza que cada configuracion cultural
ha aportado al camino civilizatorio humano; Fraser aprovecha la
categoria del reconocimiento para dar peso como derecho a uno de
los dos angulos de su interés, la distribucion, por un lado, y el estatus
social por otro —que corresponde al reconocimiento--, insistiendo que
en esta perspectiva bi-fronte se logra una complementariedad feliz
tanto parala teoria moral, la teoria social y la teoria politica, y en tiltimo
término al apuntalamiento de una Teoria Critica que acompane con
suficiencia a las tentativas de justicia social contemporaneas.

A nivel de diferencia, es sumamente evidente que en Taylor
existe una vena hegeliana que Fraser trata de evitar a toda costa, ya que
el pensador canadiense se aproxima a una 6ptica de reconocimiento
cuasi-sustancialista, que vota por sostener los valores heredados desde
la herencia cultural; en cambio, como se estableci6 en la descripcion
de la postura de Fraser, ella se mantiene en el ala de la Moralitat y
clude llegar al terreno de la Sittlichkeit. Como lo asevera, apuesta por
un liberalismo deontologico fuerte (Fraser; Honneth, 2006: 173) que
evite ideas de bien que contaminen el discurso y la propuesta que

lanza.
3.2. Charles Taylor y Axel Honneth

La primera semejanza que asoma al revisar a ambos autores,
es su referencia a la tradicion hegeliana, pero con distintos registros
de sintonia. En el caso de Taylor, opuesto a una visiéon atomista de
la sociedad, apoya una tesis social del derecho, que va en contra de
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la extrema preponderancia del derecho individual, el cual con sus
origenes en el paradigma lockeano del siglo XVII y aupado por el
utilitarismo contemporaneo, postula una primacia “natural” que se
respalda con un “contrato”. A esta idea, Taylor opone la conviccion
argumentada de que la logica del deseo emancipatorio pleno que
late detras del liberalismo a ultranza, solamente puede llevar a los
resultados de autonomia y libertad humanas en ligazén con su
humus social. La capacidad humana de libertad va imbricada con
una obligacion de pertenencia. Esta se hace presente en un escenario
de cultura politica donde participando en instituciones forjadas para
tal fin, se garantiza -a la vez- la independencia personal, que es el
corazon de la Sittlichkeit hegeliana, dando arraigo a una corriente
de valores concretizados en las culturas como espacios de realizacion
humana.

Para Honneth, la referencia hegeliana tiene una raiz diferente,
ya que no parte de la presuposicion de valor en cada cultura como
base para el reconocimiento, sino en el estudio cientifico de las formas
de desprecio social, para encontrar en ellas la raiz motivadora de
la Iucha por el reconocimiento. Como fue referido, la intuicién del
Hegel del periodo de Jena, es retomada por Honneth y elevada a
metodologia de “reconstruccién normativa” para una teoria de la
justicia.

Asi pues, st bien la referencialidad histérica es compartida en
Hegel, las vias de origen y desarrollo de la categoria de reconocimiento
difieren claramente. Ademas de lo anterior, hay una senalizacion
explicita de Honneth en relacién a Taylor y Iraser, donde denuncia
que el primero parte de una “cronologia extraordinariamente
enganosa” (Honneth, 2010: 37-40), que en su tesis principal afirma
una suerte de sustitucion en la historia de las sociedades liberales, de
las luchas por la igualdad juridica, por las luchas del reconocimiento
de la diferencia cultural; de tal manera que ha habido una especie de
particion de los movimientos sociales, desde un interés pasado en lo
juridico, para derivar en la actualidad hacia lo cultural. Honneth se
opone tajantemente a tal division y acusa a Taylor de unilateralidad
historica, luego de lo cual refuta con evidencias histéricas este
desacierto, recalcando que considerar la politica de la identidad como
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un fenémeno nuevo es algo totalmente erréoneo. En pocas palabras,
hay un “no-reconocimiento” de la historia del reconocimiento, ya que
con un periodizacién equivocada de los objetivos de los movimientos
sociales, pareciera que el reconocimiento no ha tenido vigencia moral

hasta hoy.
3.3. Nancy Fraser y Axel Honneth

En la introduccion al texto jRedistribucion o reconocimiento? Un
debate politico filosdfico, Axel Honneth establece dos puntos de acuerdo
con Nancy Iraser: que una comprensién suficiente de la justicia debe
englobar dos conjuntos de cuestiones, las luchas por la distribucién
y las luchas por el reconocimiento; también coinciden ambos en
rechazar la vision economicista de considerar el reconocimiento
como un simple epifenémeno de la distribucion. (Fraser; Honneth,
2006:14)

Luego de estos entendimientos base parece que todo es
diferencia, ya que a lo largo de sus discusiones no se ven puntos de
encuentro significativos en el modo de entender ni el reconocimiento,
ni la distribucién para ambos.

Iniciando con Fraser, su modo de entender la categoria de
reconoctmiento se demarca dentro de lo que denomina “modelo de
estatus de reconocimiento”, con la “paridad participativa” como
principio rector de critica y solucién al conflicto social, todo ello
inspirado en las luchas de los movimientos sociales emergentes; en
cambio Honneth concibe el reconocimiento como principio para
elaborar una teoria normativa inspirada en la propuesta hegeliana
contenida en La Filosofia del Derecho, que logra llegar a una teoria de
la justicia inspirada en los maximos de logro social moral alcanzados
hasta el momento.

Por lo anterior Honneth considera que los reclamos de
distribucion estan ya contenidos en la “igualdad juridica” y la idea
normativa de que cada miembro de la comunidad democratica debe
tener la oportunidad de ser socialmente valorado por sus aportes
individuales; Iraser no esta de acuerdo con esta configuracion, que
subsume la distribucion en dos aspectos del reconocimiento y acusa a

108



Honneth de caer en reduccionismos inapropiados, que consideraré
argumentativamente en el siguiente apartado.

3.4. Tercer momento: evaluaciéon preliminar del
reconocimiento

Eltemaabordado es relevante porque amerita una clarificaciéon
filosofica que ubique los parametros en juego, tanto para la propia
Teoria Critica como para las luchas de emancipaciéon humana que se
libran a través de los movimientos sociales y, también como recalca
Honneth, entre aquellos seres humanos que sufren injusticia y que
quedan marginados en su dolor, pues sus causas aun no han logrado
la relevancia o foco mediatico necesario para ser considerados
movimientos sociales.

También es importante, pues una comprension inadecuada—
sesgada, desubicada, o reduccionista—de la categoria del reconocimiento,
puede llevar a perder su potencial tematizador y transformador, tanto
desde la propia zona tedrica, como en el particular debate que gira en
torno a los movimientos sociales y/o luchas por la justicia.

Sobre la base de esta importancia, juzgo que hasta el momento
los argumentos de mayor peso se decantan al lado de Axel Honneth.
Los destaco usando la dinamica pregunta-respuesta en relaciéon a
tres dimensiones de actualidad, y a la vez, los justifico en cuanto a su
relevancia para el tema ético politico y la Teorfa Critica.”

¢Esla propuesta del reconocimiento una reduccion de la sociologia
politica a psicologia moral? La respuesta a este cuestionamiento
aborda el terreno de la teoria moral, pues de acuerdo a Nancy Fraser,
Honneth peca de una deformacion que hace imposible el reconocimiento,
ya que utiliza datos de psicologia moral para dar fundamento a su
propuesta. Honneth responde que -en el marco de la tradicién de

24 Las tres preguntas formuladas corresponden a los tres reduccionismos que sefiala Nancy
Fraser en su respuesta a los contra-argumentos de Axel Honneth en el capitulo 111 de la
citada obra, ver Fraser y Honneth, ;Redistribucion o reconocimiento? Un debate politico

Silosdfico: 149-175.
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la Teoria Ciritica- se establece una tension entre las potencialidades
trascendentales de mejora humana y las condiciones inmanentes de
lo social. Encontrar mediaciones de lo trascendental en la inmanencia
parece ser el cometido siempre renovado de la Teoria Critica. En
este sentido, el recurrir a la inmanencia de la vivencia de injusticia
en los individuos, no traiciona el ideal planteado, sino que le otorga
propiedad trascendente desde la sensibilidad humana. (Ibidem: 177-
84)

En el contexto del giro cultural de la teoria social, gse
reducen las sociedades capitalistas al reconocimiento de acuerdo a la
propuesta de Honneth? Esta pregunta responde a la inquietud de
Nancy Iraser, en cuanto asevera que Honneth cree en un cambio
economico-social desde el terreno cultural. Honneth se muestra
perplejo ante tal interpretaciéon y responde nunca haber llegado a
tal juicio; aprovecha -a la vez- para aclarar que su modo de entender
el reconocimiento no es exclusivamente cultural, sino “moral” y que su
pretension es aclarar las normatividades que corren dentro de los
procesos de comunicacion social. Este limite teérico ayuda a entender
las limitaciones normativas incluidas en los procesos evolutivos del
capitalismo, pues los sujetos que participan en estas dinamicas tienen
expectativas de reconocimiento. (Ibidem: 184-90)

En el marco de la igualdad liberal jse reduce la justicia a una
identidad intacta cuando se apuesta por la normatividad que brinda
el reconocimiento? En esta Gltima cuestion, se hace referencia a la idea
de un esencialismo tacito (identidad “intacta”) dentro de la propuesta
de reconocimiento de Honneth. Si bien la pregunta podria estar
mejor dirigida a Taylor, en el debate con Honneth, Fraser interroga
sobre lo que considera una falencia, ya que mira un indicativo de
teleologismo normativo en las tesis del autor aleman, aspecto que a
su juicio desbarata las potencialidades de una teoria de la justicia con
aspiracion a la universalidad. Es facil imaginar a Honneth suspirando
profundamente y no concebir como una autora de la altura de
Fraser no sea capaz de comprender los alcances de su propuesta.
Muy basicamente su respuesta remite a la fuente de la normatividad
que propone: no es una teoria substancialista, ni procedimentalista;

es recurrir al “exceso” constitutivo de significacion normativa que
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poseen ya mismo algunas instituciones de las sociedades modernas. ..
asi pues, no se “impone” lo justo desde los criterios exquisitos de un
“rey-filésofo” o de un “intelectual-burdcrata”, sino desde los espacios
humanos que han sabido reconocer lo justo en su evolucién social y
lo han institucionalizado en practicas e instancias donde se sienten
reconocidos. Esa es la fuente y la finalidad. (Ibidem: 190-96)

En base a las respuestas razonadas de las tres preguntas
lanzadas en linea con las objeciones y las propuestas de Iraser
confirmo mi parecer en cuanto a valorar como de mayor calidad,
tanto en disefio y contenidos, los lineamientos ideados por Honneth
que se articulan en su propuesta de reconocimiento. Como ¢l mismo
lo afirma, defender estas convicciones, es solamente el inicio del
camino, pues si hay un consenso teérico fundamentado para extraer
la normatividad social desde los mayores avances ¢éticos de las
sociedades modernas contemporaneas, toca ahora la labor de afinar
los ejes axiologicos sobre los cuales se asienta la propuesta y, a través
de un método histérico-sociologico, determinar la “reconstruccion
normativa” requerida hacia extraer desde las institucionalidades
modernas, los principios de justicia que conformaran una teoria
formalmente asentada y materialmente justificada. El intento
realizado por €l en la obra £l derecho de la libertad. Esbozo de una eticidad
democrdtica, merece una emulacion consecuente por parte de la Teoria
Critica latinoamericana, a fin de corroborar desde otros registros
historicos como una “eticidad democratica” puede especificarse en
contextos culturales diversos al europeo. Ahi esta el reto y es donde
la “razén social” de la Teoria Critica podria tener un lugar para
nuestros contextos. (Honneth, 2009b: 29-37)

3.5. Cuarto momento: critica desde la filosofia
intercultural

De acuerdo alo planificado, paso a exponer una postura critica
ante la categoria recién tratada. Me apoyo para ello en el autor Raul
Fornet-Betancourt que -desde la filosofia intercultural- desarrolla dos
perspectivas: de un lado, cuestiona el posicionamiento tedrico y vital
que puede hacer peligrar el manejo metodolégico y aplicativo del

111



reconocimiento en vistas a un camino de real humanizacién; de otro
lado, propone una serie de medidas que afinen la concepcion y la
dinamica interna del reconocimiento, para validar su uso como una
auténtica herramienta conceptual en favor de la justicia intercultural.

Antes de desarrollarla critica al concepto de “reconocimiento”,
vale decir que existen puntos de vista alternativos, siempre desde la
filosofia intercultural que encuentran favorables simbiosis entre ambas
propuestas. Asi, Salas (2013) traza un paralelo entre los desarrollos del
sociologo brasileno Antonio Sidekum y los de Ratl Fornet-Betancourt
y, tratando los temas de ética, reconocimiento y discurso intercultural,
cita y analiza las ideas de Axel Honneth para afirmar que las mismas
ya se encuentran en el pensamiento latinoamericano de fil6sofos
como Roig y Fornet-Betancourt. Refiriéndose explicitamente al
ultimo establece:

Aunque Fornet-Betancourt no hace casi referencias
explicitas a Honneth, aparece en sus textos la
mencién a la lucha por el reconocimiento en una
sociedad multicultural, y considera que con ella se
acierta en cuanto responde al hecho de la pluralidad
humana y la exigencia de buscar mejores formas de
convivencia humana, pero cuestiona si su politica del
reconocimiento puede separarse del marco juridico
de la democracia formal liberal. Nos dice acerca de la
filosofia intercultural: “Como toma de conciencia de los
limites y de la medida de lo que culturalmente podemos
expresar, el reconocimiento de la contextualidad es
inseparable de la experiencia de que las diferencias son
msustituibles”. (48)

Como puede verse, desde el punto de vista de Salas hay una
sintonia en lo basico, pero un recelo respecto a los trasfondos que puede
resguardar en lo profundo la propuesta especificamente honnethiana,
ya que al nacer desde un contexto centro europeo fuertemente
afincado en un tipo de modernidad dominante -democracia formal

liberal-puede guardar en su interior una fijacién monocultural que
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dificilmente cedera espacio a las 16gicas de otras racionalidades.

En el libro titulado Justicia, restitucion, convivencia, desafios de la
Filosofia Intercultural en América Latina, Fornet-Betancourt (2014) dedica
el capitulo tercero a la inquietante pregunta: ¢Basta el reconocimiento
para vivir en justicia y sin exclusion? Al inicio del capitulo suelta una
frase que marca fuertemente el decurso de sus ideas posteriores:
“...Y creo ademas que debiera ser visto como vergonzoso tener que
ocuparse del reconocimiento como demanda de justicia a estas alturas
de la historia de la humanidad”. (47)

Como objetivo de su critica el autor cubano-aleman define
que:

. me permito insistir en que esta posibilidad de ver
este debate contemporaneo, por decirlo asi, desde
“otra orilla” que nos sitte fuera de lo que llamé su
marco referencial fundamental, es para mis reflexiones
de hoy de importancia decisiva porque de ella depende
precisamente que podamos preguntar por lo que falta
en ese debate, averiguar sus limites y deficiencias; y para
que podamos ademas hacer visibles las ausencias o los
silenciamientos que han hecho posible que el debate
actual esté precisamente donde estd y que presente las
alternativas que ofrece, y no otras. (Ibidem: 49-50)

De este modo, Fornet-Betancourt inicia su discurso critico,
desde “otra orilla”, imagen que dice mucho de la perspectiva que
caracteriza el discurso critico de la filosofia intercultural. Luego de
clarificar que no se busca entrar propiamente al debate sobre las
teorias del reconocimiento, sino tratar de abordar el tema desde otro
eje de comprension, el autor recurre al uso de una pregunta para
interrelacionar tres conceptos claves que permitan valorar en su justa
medida el lugar jerarquico que ocupa el reconocimiento entre ellos, a
fin de tratar no tanto la cuestiéon de la necesidad del reconocimiento,
sino la suficiencia de tal categoria para la situacion contemporanea;
Fornet-Betancourt elabora asi tal interrogante:

113



¢Basta el reconocimiento para vivir en justicia y sin
exclusion? (...) Lo que cuestiona mi pregunta no
es sl necesitamos o no el reconocimiento sino que,
entendiendo que su valor es relativo a un fin Gltimo
que no es ¢l, pone en primer plano el para qué lo
necesitamos y desde ahi pregunta si es suficiente para
la realizacion de ese plan de realidad mejorada para lo
que lo necesitamos, que representaria el fin dltimo al
que se ordena. (Ibidem: 50-51)

Inmediatamente después del planteamiento de la pregunta, el
autor se interroga a si mismo sobre la pertinencia de la misma, pues
si la categoria del reconocimiento tiene gran prestigio en el debate
contemporaneo, ademas parece ser una de las mejores respuestas que
ha elaborado la tercera generacion de la Teoria Critica a los problemas
de convivencia que aquejan a las sociedades contemporaneas.
Estas razones hacen parecer desenfocada la pregunta planteada,
sin embargo Fornet-Betancourt aclara su intenciéon de “inquictar y
desconcertar” a proposito, para luego dar razones que justifican su
aparente impertinencia.

Siguiendo el texto ya citado, el autor recurre nuevamente a
la figura alegorica de la “otra orilla”, pero aclarando ahora a qué se
refiere exactamente: basicamente dice que hay una antropologia y
epistemologia dominante, marcada por la pauta de la modernidad
europea, donde el sujeto vive en una especie de aislamiento que lo
condena a distintos tipos de soledad, haciendo que el acto connatural
del “conocer” y “reconocer” a la vez, haya quedado divorciado en
la l6gica del saber comandada por la dinamica “sujeto-objeto”. La
dominacién impuesta por esta normativa dominante ha logrado
difuminar la “otra orilla”, donde destaca otro modo de entender tanto
el conocer, como el sentido de ser humanos; estos entendimientos
estan presentes en las culturas africanas, asiaticas, amerindias, que
desde sus propias identidades y tradiciones mantienen una posibilidad
de alteridad al modelo dominante.

Cabalmente desde esta otra mirada, la capacidad de establecer

una critica fundamentada a la categoria del reconocimiento es
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redimensionada, y permite a Fornet-Betancourt calificarla como
un “loable intento” de correcciéon de la modernidad.* ;Qué
razones, contando con este trasfondo de juicio, establece Fornet-
Betancourt para considerar la categoria del reconocimiento como
insuficiente para nuestro caminar historico? Antes de establecer
estos argumentos, el autor hace una afirmacion general que cualifica
lo que propone posteriormente, y es que desde su modo de ver, las
teorias del reconocimiento se “quedan cortas” en cuanto al ideal de
humanidad que nos viene lanzado desde esa “otra orilla” en la cual
afianza su discurso.” Fornet-Betancourt habla de una sociedad justa
y sin exclusion, pero tomando como parametro ideal algo diferente
del “progreso moderno™:

(...) una realidad social tan radicalmente mejorada
por la voluntad de hacer el bien de una humanidad
reconciliada consigo misma que el curso de su historia
no sigue ya el tacto del capital ni del poder sino el ritmo
¢ético de la humanizacion reciproca del “con todos y
para el bien de todos”, del que nos hablard Jos¢ Marti
desde la perspectiva de “su humanismo de la dignidad
humana”. (Ibidem, 54-55)

Con esta aspiracion de “ritmo ético”, es posible entonces,
manejar unas razones criticas en el formato de “tareas”, para apelar

al “reconocimiento” como un recurso plausible, siempre y cuando

25 Es decti; sin negar su necesidad y su importancia, las leorias del reconocimiento
conllevan en st mismas el error de perspectiva que les impide tr mds alld de su propio decurso
madre, el cual es, una modernidad insolidaria que contagia de su propia insuficiencia a
las razones ledricas que son paridas en su seno, ya que padecen del daiio comin de una
subjetividad autocentrada y atenazada a su propia soledad.

26 LEllo es perfectamente logico, pues como se establecid anteriormente, estas teorias no
pueden dar lo que no tienen, ya que incluso con la influencia de las corrientes filoséficas
personalistas europeas, hay una especie de coto imposible de franquear; limite en el que
Jallecen las mejores intenciones, ya que el subsuelo epistémico y antropoldgico de referencia
no da para mds.
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se comprometa con la transformacién antropoldgica que desborde el
marco de la subjetividad moderna anteriormente criticado. Sintetizo
estas “tareas” enunciando y explicando brevemente los cinco puntos
propuestos por el autor en tal sentido, y destaco una cita textual que
me parece clave para ubicar los alcances de su tentativa critica a la
categoria del “reconocimiento”.

Se apuesta inicialmente por una reconstruccion de la
subjetividad humana... pero radicalizada, en el sentido de reparar el
dano antropologico y ontolégico que ha causado el yo moderno. Es
decir, st ha habido un “desconocimiento”, quiere decir que ha habido
una “destitucion” del otro. Ello invita a una “restituciéon” del otro en
su alteridad, especialmente en su espacio-mundo. De lo contrario se
estd en un engafio, ya que se parte de una situacion de por si injusta,
y solamente cambiarian las reglas de juego, manteniendo invariables
las condiciones iniciales de relacién (marcadas por el sometimiento
y la sujecion). Por esta via, se incluye un segundo punto de accion:
esta restituciéon implica por logica, algo mas que una “reubicacién”
hermenéutica de la propia conciencia y las nuevas relaciones con el
otro, sino ante todo proceder a una reorganizaciéon contextual del
espacio de los sujetos, lo cual significa una wersidn en las relaciones
del mundo moderno... o sea, no “colocar” al otro en el espacio que he
diseniado para ¢él, sino dejarlo ser en su propio espacio.

Derivado de las dos “tareas” anteriores, esta la forma profunda
de esta restitucion, que es algo mas que otorgar una ciudadania
intercultural o potenciar el cosmopolitismo... que son restituciones
juridicas y/o legales (necesarias, pero no suficientes). Lo que se
requiere es devolverle al otro su asentamiento en el mundo, liberarlo de la
obligacion del sistema capitalista que invade todo el espacio-tiempo. Y
aqui una cita que aclara la temporalidad que impele por abrirse desde
la filosofia intercultural, a saber:

Me permito indicar, por si puede ayudar a comprender
mejor esta demanda, que el trasfondo de historia social
de esta tarea es, evidentemente, el colonialismo, tanto en
sus formas pasadas como presentes. Pero no me refiero

a ¢l's6lo como un hecho politico sino también como una
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vision del hombre y del mundo en la que se destituye al
otro de su autoria de generador de tiempo y espacio en
el mundo. Y en este contexto se me permitira insistir en
la importancia que tiene para una convivencia humana
verdaderamente intercultural restituir al otro la soberania
espacto-temporal, porque sin ésta la “anchura del mundo”
quedara reducida a una superficie de expansion de los
dominadores y se hablara de ella sobre todo en términos
del “mundo global” donde aparentemente las fronteras
se eliminan o pasan a un segundo plano. (Ibidem, 57)%

Se busca por tanto, un mundo no tanto global, sino contextual. ..
con espacio y tiempo para las formas de vida en propiedad, imbuidas
de plenitud soberana, lo cual lleva como cuarta tarea: “descentrar” el
punto de partida del reconocimiento... no colocarlo en la conciencia
personal, sino en la amplitud del espacio-tiempo en el que sin elegirlo
propiamente, nos ha correspondido coexistir, y donde se entienda
que las alteridades pueden y deben vivir en convivencia justa.” Y asi se
llega a la quinta y Gltima tarea para un auténtico “reconocimiento”,
la cual es una mision tedrico/practica: examinar las relaciones entre
antropologia y epistemologia, para ver si la vision del ser humano
heredada de la modernidad burguesa no ha contaminado el propio
modo de conocer, volviéndolo objetivante, y eliminando del conocer
el afecto y la emocion; esto es, quedar reducido al oficio de kenner
(experto), por lo que se separa el “conocer” del “reconocer”, ya que
no es la convivencialidad lo que ordena la propia vida.

Al buscar una relacion entre la critica y las tareas sugeridas por
el autor examinado, aparece una linea de continuidad que habla de un
cambio epocal, ya que se aboga por una “revolucién antropologica”

27 La cursiva es mia.

28 De ahi que el “reconocimiento™, asi entendido, es imperativo de tipo ético que incita
a una convwencia en justicia, donde las diferentes alteridades se interrelacionen el espesor
cdmodo de bien comiin compartido, para consolidar “un mundo en el que quepan todos™, en
el dectr del zapatismo mexicano.
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que marque un “antes” y un “después” para el modo de habitar el
espacio-mundo que sigue marcado por la colonialidad. Considero que
esa transformacion epocal, que abarca al ser humano y su contexto
de vida y accioén, es la que trata de estimular la perspectiva provista
por la filosofia intercultural, por ello no es extrafio que el autor cite a
Kant al final de su disertacion, y concibiendo la situacion abordada
desde una 6ptica mayor, trate de recuperar la clasica pregunta: “¢qué
podemos esperar?”. La respuesta dependera, como puede adivinarse,
de la capacidad de recomponer la fractura que el saber moderno
provoco en su relacion con la sabiduria, separacion gemela a la que
se ha ilustrado en cuanto a “conocer” y “reconocer”... Es desde esta
anhelada re-composicion de saberes y de modos de ser en lo humano,
que se podra dar una respuesta tanto mas o menos esperanzadora.
Con este recorrido de ideas espero haber logrado dos
alcances: posibilitar una apreciacion critica de la categoria estudiada
previamente, y ademas, vislumbrar la practica que subyace en la teoria
propuesta por la filosofia intercultural, la cual consiste en aprender
a contemplar desde donde no se esta acostumbrado a ver, es decir,
desde enfoques filosoficos distintos al paradigma cultural europeo —en
expresion coloquial de autor citado—desde la “otra orilla”. Esto ayuda
a obtener en un “golpe de vista” —o quiza mejor dicho en un “golpe de
sentido”- cual es la originalidad de la perspectiva intercultural.

3.6. Quinto momento: evaluacion final del reconocimiento

Entonces, se ha hecho este rico recorrido por la categoria del
reconocimiento en tres autores connotados, explorando sus cercanias
y divergencias y, gracias a esta comparacion, se ha presentado una
de las tres posiciones revisadas como peculiarmente valiosa, debido
en especial a la “reconstruccion normativa” para una “eticidad
democratica” a la que invita; sin embargo, y gracias a la critica
expresada por uno de los representantes contemporancos mas
prestigiosos de la filosofia intercultural, es posible contemplar que atn
con toda su valencia y significatividad actual, el reconocimiento como
categoria teérico-practica, es sensible a una visualizacion alternativa
que la haga mas acorde a los deseos y expectativas de justicia en
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nuestro mundo.

Habiendo tomado conciencia de esta re-visibn necesaria
de la categoria que ha sido el eje de estas reflexiones, es importante
tomar en serio esta tarea de auto-colocarse “en la otra orilla” y
aprender a explorar las posibilidades alentadoras que transmiten
otras configuraciones culturales fuera del ambito occidental liberal
contemporaneo. Gracias a ello, seguramente la categoria en cuestion
podra tomar otro cariz, y por esta via, favorecer de mejor modo su
posibilidad de auxiliar el desarrollo humano de los pueblos y las
culturas necesitados de un auténtico reconocimiento.

Pienso que particularmente para el ambito latinoamericano,
la “reconstrucciéon normativa” propuesta desde la Teoria Critica en
vistas a la construccion de justicia contemporanea, tiene en las culturas
originarias un lugar importante por explorar y descubrir elementos
claves de edificacion, ya que en esa region de nuestras identidades se
guardanlosespacios tiemposdelos quelaspoblacioneslatinoamericanas
atn mantienen referencia en lo cotidiano. Fue cabalmente esta idea la
que animo6 al autor del presente articulo a indagar el perfil ético-mitico
de la cultura mesoamericana, encontrando en el mismo, una serie de
rasgos ontologicos de suma riqueza, que ayudaron a comprender de
mejor modo, el humus cultural de la regién centroamericana vy, por
la misma via, captar como la manera de ver y entender la justicia
para sus poblaciones tiene una espacio-temporalidad peculiar que
no debe desecharse, sino aprovecharse para elaborar rutas viables de
promocién humana y realizacién social.”

Fue esta ejecucion, una forma de dar consistencia concreta
a la serie de tareas propuestas por Fornet-Betancourt en cuanto a
colocarse en “la otra orilla”, ya que capturar para el momento

actual las raices de la configuraciéon de los espacios-mundos de lo

29 Ver Fgardo, José Manuel. Relacion filosifica entre justicia e interculturalidad en
Mesoamérica: el paradigma del proyecto “Escuela Para Todos® de Centroamérica (Tests
doctoral).  Universidad Iberoamericana de San Ignacio de Loyola, Ciudad México,
Mexico, 2017; especificamente el capitulo TV titulado: MESOAMERICA, ESPACIO
ONTOLOGICO PARA LA JUSTICIA INTERCULTURAL.
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latinoamericano, es una labor insigne para quienes se animen a
colaborar con el reconocimiento de lo que nos hace originales en el
decurso historico de la humanidad.
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os flujos migratorios generan transformaciones
en las estructuras sociales receptoras. El Estado
de destino, muchas veces desconociendo la titu-
laridad de derechos fundamentales de esta poblacion,
en especial los derechos econémicos culturales y socia-

30 Estetrabajo forma parte del Proyecto N° 1180197 de Fondecyt, titulado “Reconocimiento
y proteccion de los derechos de las personas migrantes en Ghule: desafios y perspectivas para el
Derecho Migratorio™, del cual Fernanda “Torres es una de sus co-investigadoras.

31 Unwersidad de Valparaiso, Valparaiso, Chile
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121



les, hace que los propios migrantes establezcan redes de
apoyo, trabajo y mantencién de sus culturas de origen
al interior de estas.

Este trabajo pretende abordar los procesos de
integracion e interculturalidad de la poblacién migran-

te, especialmente latinoamericana, en Chile.
1. Introduccién

El mundo esta en constante evolucion. Las sociedades se han
formado alo largo de la historia de la humanidad gracias a las uniones
de familias y etnias. En este proceso evolutivo, la movilidad humana
es un factor determinante en la construccion de las comunidades que
conforman una sociedad. Dentro de este proceso de construccion
de identidad de un pueblo, de una nacién, participan los pueblos
originarios, las diferentes etnias, creencias religiosas y, por supuesto,
los migrantes.

En los procesos de globalizacién actuales y de cooperacion
interregional, sumado a las crisis econémicas de los paises alrededor
del mundo, el creciente desempleo y la brecha de desigualdades
sociales existente en cada Estado han forzado a que las personas
busquen mejores expectativas de vida, tanto para ellos como para su
familia, en otros paises distintos al de su origen o residencia; Chile no
ha estado ajeno al proceso de las migraciones. (Bassa; Torres, 2015:
104)

El movimiento de los flujos migratorios contiene etapas de
transicion demografica a través de la conformacion de redes (Aja,
2012: 29), donde los ya inmigrados residentes reciben a los nuevos
connacionales, otorgandoles una estabilidad social y laboral. La
expectativa de ser recibidos en una comunidad de estas caracteristicas
facilita su insercion en el estado receptor. (Micolta, 2005: 72) Esta
sucesion de etapas configura la estructura de las sociedades de
acogidas. Las nuevas estructuras de relaciones sociales, asi como el
surgimiento de nuevos agentes supositicios migrantes, modificaran
irremediablemente los criterios normativos en virtud de los cuales se
regularan dichas relaciones. (Bassa; Torres, 2015: 105)



Ante la eventual transformacién de las estructuras sociales
como consecuencia de la consolidaciéon de redes de inmigrantes,
en particular, cobran vital importancia las comunidades locales,
donde los y las migrantes encuentran sus redes de apoyo, trabajo y
mantencion de su cultura de origen al interior de éstas. (Morales,
2016: 89)

¢Pero como vinculamos los procesos migratorios y la
configuraciéon de las comunidades de migrantes respecto a la
proteccion de sus derechos fundamentales? ¢Existen derechos sociales
de los migrantes que deben ser reconocidos? ¢Este reconocimiento
permitiria en las comunidades de migrantes la vinculaciéon con el

Estado receptor dentro de un proceso intercultural?

Debemos entender que los derechos sociales forman
parte de una cierta evoluciéon historica del estado de
derecho, una forma de organizacién del poder politico
quesurge luego de consolidadaslasrelaciones burguesas,
especialmente con el surgimiento de nuevas clases
sociales en el marco del proceso de industrializacion.
(Bassa; Viera, 2018: 9) Es decir, instituciones creadas
a partir de una epistemologia individualista e idealista
que se suponen destinadas a satisfacer un grupo de
sujetos que han sido postergados por esa misma forma
de comprender el mundo. (Ibidem: 10)

Las practicas que atacan directamente a la poblacion migrante
son el racismo vy la cision utilitarista y populista de la fuerza social.
Estas implicancias son directas, ya que condicionan y limitan el acceso
a oportunidades en igualdad de condiciones. (Morales, 2018: 99)

Para un efectivo reconocimiento de los derechos sociales de
la poblacién migrante, los paises de destino que los reciben deben
realizar procesos de integracion, partiendo con el reconocimiento
de su derecho a la identidad cultural como un derecho humano
incorporado en los derechos econémicos sociales y culturales, y el
reconocimiento de una interculturalidad en el ejercicio, desarrollo
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y proteccién de estos™. A su vez, la Convencién sobre Proteccién
y Promocion de la Diversidad de las Expresiones Culturales de la
UNESCO, establece como principio rector el respeto de los derechos
humanos y de las libertades fundamentales en la promocion y
proteccion de la diversidad cultural y el respeto de la igual dignidad y
respeto de todas las culturas.”

2. El derecho a la identidad cultural.

Los procesos migratorios han estado presente alo largo de toda
la historia colonial y republicana de nuestro pais, como también en el
desarrollo de la construccion de identidades nacionales a finales del
siglo XVIII, asumiendo una compleja posicion respecto a las diversas
comunidades de inmigrantes tanto desde las sociedades de origen
como su incorporacion en la estructura local. (Palominos, 2016: 188)

En la construccion de la identidad de un pueblo debe
reconocerse el derecho a la identidad cultural como un derecho
fundamental de toda sociedad, grupo de personas, etc., pues el
derecho a la identidad cultural pertenece al grupo de los derechos
culturales, y estos gozan de un reconocimiento claro y explicito en el
sistema universal de derechos humanos (Declaracion Universal de los
Derechos Humanos, 1948), asi como también en el Pacto Internacional
de Derechos Econdémicos, Sociales y Culturales (1966). Sin embargo,
el significado y contenido de los derechos culturales como derechos
universales adolecen hoy en dia de una gran indeterminacion y esto
afecta el reconocimiento y configuraciéon de uno de los principales
derechos de la persona que es su derecho a la identidad cultural.

32 Anticulo 1.1 Pacto de Derechos Econdmicos Sociales y Culturales de 16 de diciembre de
1966: “Todos los pueblos tienen el derecho de libre determinacion. En virlud de este derecho
establecen libremente su condicion politica y proveen asimismo a st desarrollo econdmico,
soctal y cultural.”

33 Articulo 3 La Convencion sobre Proteccion y Promocidn de la Dwersidad de las
Expresiones Culturales de la UNESCO: “Esta Convencidn se aplicard a las politicas y
medidas que adopten las Partes en relacion con la proteccion y promocion de la dwersidad
de las expresiones culturales.”
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(Del Real Alcala, 2013: 184) La diversidad cultural que singulariza a
nuestras sociedades contemporaneas ha supuesto tener que replantear
algunas nociones respecto al Estado de Derecho y a la Teoria de los
Derechos, dando cabida a las cuestiones de identidad. En opinion del
profesor Ruiz Vieytez, la tarea principal en el ambito de los derechos
se centra en como proceder a una relectura eficaz de los derechos
humanos como discurso universal, en un contexto caracterizado
por el pluralismo cultural. Estando claro que combatir la diversidad
cultural o identitaria u obviarla resulta politica y socialmente inviable,
se anade que lo es también juridicamente, dado que los conflictos que
puedan surgir en este sentido han de ser resueltos necesariamente por
el derecho objetivo como ordenamiento juridico y con la intervencion
frecuente de los derechos subjetivos. (Del Real Alcala, 2013: 185-186)

El derecho a la identidad cultural se traduce en gran medida
en un derecho a la libertad cultural de la persona, de toda persona,
y no tnicamente de las de una determinada cultura, particular

nacionalidad o etnia. (Del Real Alcala, 2013: 187)
3. Interculturalidad

La asimetria y discriminacion social hace inviable un dialogo
intercultural auténtico. Para que haya didlogo hay que visibilizar las
causas del no-didlogo, el que pasa por un discurso de critica social.
De esta manera, se vuelve necesario frenar las eventuales practicas
de supuesta interculturalidad y posibilitar una reflexiéon tedrica.
Interculturalidad -en este contexto- es sinénimo de construccion
de ciudadanias interculturales y de democracias multiculturales. La
interculturalidad se puede entender, pues, como una oferta ética-
politica de democracia inclusiva de la diversidad alternativa al
caracter occidentalizante de la modernizacion social. (Tubino, 2005:
2)

De acuerdo a la UNESCO, la interculturalidad se refiere
a la presencia ¢ interacciéon equitativa de diversas culturas y la
posibilidad de generar expresiones culturales compartidas, adquiridas
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por medio del didlogo y de una actitud de respeto mutuo.** Desde
aqui, la asimilacién de una nueva cultura es un proceso complejo,
donde muchas veces debe realizarse en contextos xenofébicos. La
justificacion de aquello se suele explicar desde la percepcion de que
los que vienen ejercen una carga sobre los sistemas de seguridad
social y de salud o que vienen a ocupar los puestos de trabajo de los
nacionales. (Aharonian, 2017: 83)

Los miembros de un grupo étnico comparten ciertas creencias,
valores, habitos, costumbres y normas debidos a su sustrato. Y en
esa interrelacién es importante determinar que estamos frente a
un fenémeno distinto a la interculturalidad, pues hay relacion de
dependencia entre proyectos culturales, no hay reconocimiento de
integridad desde la cultura dominante hacia las otras. Siguiendo a
Tubino, nos encontramos en el transito entre el multiculturalismo y
la interculturalidad. (Tubino, 2002: 5) Sobre esto, el autor peruano
nos habla de interculturalismo funcional, donde se busca promover
el didlogo y la tolerancia sin tocar las causas de la asimetria social y
cultural hoy vigentes. A contraposicion, presenta al interculturalismo
critico, que busca suprimir las causas de la asimetria social y cultural
por métodos politicos que hoy no se reconocen en las estructuras
politicas y sociales de nuestro pais. Esto lo vemos reflejado en las
escasas politicas publicas pro migrantes y en el dificil acceso de los
derechos sociales por parte de esta comunidad.®

4. Reconocimiento de la interculturalidad y procesos de
integracion en Chile

Desde el retorno a la democracia en nuestro pais, se han
tratado de implementar medidas que tiendan a la construccion de
politicas publicas en pos del resguardo y del respeto de los derechos

34 Anticulo 4.8 de la Convencion sobre la Proteccion y Promocidn de la Dwersidad de las
Expresiones Culturales, 20 de octubre de 2005.

35 A mayor abundamiento “Guia para Migrantes. ;Como acceder a derechos sociales en
Chile”
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fundamentales de los y las migrantes que eligen nuestro pais como su
nuevo hogar. Sin embargo, esto es complejo desde el punto de vista
legal dado que la anacrénica legislacion migratoria de nuestro pais,
que data del ano 1975, inserta en un Decreto Ley (resabios aun de la
dictadura civico militar) y la excesiva discrecionalidad administrativa
con la que cuenta el ¢jecutivo en estas materias, hace que el desarrollo
de las politicas publicas en Chile en esta materia, sea mdaltiple,
descoordinada e insuficiente. (Bassa; Torres, 2015: 106) A través de
la nocién de politica cultural, hacemos referencia a las relaciones
entre las dimensiones simbolicas y politicas de las sociedades
modernas. Este vinculo se manifiesta en instrumentos especificos de
desarrollo publico y privado del campo cultural, especificamente en
la administracion puablica. (Palominos, 2016: 192)

La necesidad de elaborar estas politicas e instrumentalizarlas
a través de la via administrativa, responde, justamente, a la falta
de una ley migratoria con enfoque de derechos humanos que
reconozca la realidad de los migrantes que llegan a nuestro pais y
el reconocimiento y resguardo de su identidad cultural. A modo
de ejemplo, se ha elaborado la Guia de Derechos Sociales, texto
informativo sobre la oferta putblica existente en el sistema de
proteccion social. Los migrantes pueden acceder a ellos a través de
la Ficha de Proteccién Social Vigente (FPS).*® Otra forma que la
via administrativa contempla para este reconocimiento de derechos,
son los convenios intersectoriales, que corresponden a protocolos de
acuerdo, convenios de colaboracién e instrucciones cuyo proposito
es promocionar acciones de acogida que incentiven la integracién
del colectivo migrante.”” Estas son conocidas como “acciones de

36 Consultar en: https:/ /bitly/27jjSRr

37 Consultar en: http://www.extranjeria.gob.cl/acciones-de-integracion/
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integracién”, tanto en materia de salud™, como educacién.”
5. Conclusién

El derecho a la identidad cultural solo puede compatibilizarse
con un contexto heterogéneo capaz de amparar las diferencias
culturales propias de una sociedad civil, la cual es multicultural, pero
cuyos procesos sean interculturales.

El Estado- Nacion ha sido desde sus origenes una institucion
que se ha encargado de uniformar a las culturas subalternas sobre la
base del modelo cultural y lingtiistico de la nacionalidad hegemonica.
(Tubino, 2005: 84)

Segun Haberle, tanto en el plano nacional como europeo
(y podemos incluir América Latina y el Caribe) la globalizacion, el
mercado mundial sin limites ni barreras y la descentralizacion interna
de los estados constitucionales han dado lugar a una nueva toma de
conciencia acerca de la cultura como fuerza forjadora de identidad y
-por ende- acerca de la libertad. El autor llega a la conclusién de que
la identidad solo es posible a través de la cultura y no -por ejemplo-
a través de la economia. La identidad esta fundada en la cultura y
vinculada a lo concreto, a la vida real de las personas. (Haberle, 2011:
39)

Identidad cultural no puede ser mas que un concepto abierto
y pluralista que incluya la cultura popular, el multiculturalismo y -por
supuesto- el interculturalismo.

El didlogo intercultural es el intercambio equitativo, asi como
el dialogo entre civilizaciones, culturas y pueblos, basados en la mutua
comprension y respeto en la igual dignidad de las culturas, con la

38 Resolucion Exenta. N° 1.914 de marzo de 2008 Departamento de Extranjeria y
Mgracion

39 Ofiwcio Cireular N° 6.232 de mayo 2003, Departamento de Extranjeria_y Migracion
9 Oficio ORD N° 07/1008 (1531) de agosto 2005 Ministerio de FEducacion. ¥
también: Resolucion Exenta N°© 6.677 de noviembre 2007 Departamento de Extranjeria
y Mgracion.
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condicion sime qua non para la construccion de la cohesion social, de
reconciliacién entre los pueblos y de la paz entre las naciones. El
derecho a la identidad cultural valoriza la cultura en el campo de los
derechos, dandoles un trato significativo a las personas en su desarrollo
como tal con pleno respeto a su dignidad humana.
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Resistencia de mujeres
mapuche activistas en
contra del patriarcado,

capitalismo y colonialismo

Sophia Boddenberg®

uando se habla del movimiento de resistencia
C del pueblo mapuche, muchas veces son roles

masculinos como el weichafe o el lonko los que
predominan en el discurso sobre la actividad politica en
el espacio de acciéon publica. Sin embargo, existe una
variedad de practicas de resistencia que ejercen las mujeres
mapuche, tanto en la esfera ptblica como en el espacio
privado, porque ellas viven una multidimensionalidad de
opresiones debido a las fuertes estructuras de dominacion

que imponen capitalismo, colonialismo vy (hetero)

patriarcado.

40 Unwersidad Alberto Hurtado, Santiago, Chile.
Contacto: boddenbergsophia@gmail.com
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sgetesiskek

En los dltimos anos, ha habido varios casos emblematicos,
tales como la persecucion politica de la Machi Irancisca Linconao, el
silenciado crimen contra Macarena Valdés en medio de un conflicto
medioambiental y el caso de Lorenza Cayuhan, comunera detenida
que fue obligada a parir engrillada. Estos casos ponen en evidencia
la violacion de los derechos de las mujeres mapuche por el Estado
chileno y las empresas transnacionales; y nos recuerdan las fuertes
estructuras de dominaciéon de clase, raza y género que existen
hoy en dia en Chile. Como todos los pueblos, el mapuche es un
pueblo heterogéneo, compuesto por una diversidad de identidades,
opiniones y posiciones politicas. Este ensayo se enfoca en aquel sector
del pueblo mapuche que esta en resistencia; es decir, que declara la
lucha por la autonomia, la recuperacion del territorio y la cultura
ancestral. Esas exigencias y reivindicaciones las realizan mujeres y
hombres del pueblo mapuche. Por largo tiempo ha sido el hombre el
encargado de desarrollar la actividad politica que domina el espacio
de accién publica. Los lonko, por la mayor parte del tiempo, han
sido hombres y hay muy pocas mujeres que han logrado asumir
ese rol. Actualmente hay dirigentes mujeres, cuyos liderazgos son
importantes, pero el caracter del dirigente que tiene mayor visibilidad
es el del hombre mapuche. Sin embargo, las practicas de resistencia
de las mujeres mapuche no solamente estan presentes en lo que se
conoce hoy como esfera publica, sino también existe una variedad
de précticas de resistencia en el asi llamado espacio privado que han
sido mas invisibilizadas atn por el “totalitarismo de la esfera ptblica”
(Segato, 2014) que ha introducido el patriarcado moderno capitalista.

Como base de los sistemas opresores que permean la
realidad de las mujeres mapuche en Chile y las mujeres indigenas en
América Latina, la herencia colonial es un elemento indisociable de
la formacién del moderno sistema mundial capitalista y patriarcal.
Tal como lo advierte Walter Mignolo: “La idea de América Latina
no puede separarse de la colonialidad: el continente en su totalidad

surgi6 como tal, en la conciencia europea, como una gran expansion
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de tierra de la que habia que apropiarse y un pueblo que habia que
evangelizar y explotar”. (Mignolo, 2007: 32)

Mignolo enuncia que América no fue “descubierta”
sino “inventada” y -por lo tanto- es inseparable de la idea de la
modernidad. Modernidad y colonialidad representan proyectos
creados por actores europeos que permitieron la expansion imperial y
la existencia de un estilo de vida europeo que funcioné como modelo
del progreso de la humanidad. (Mignolo, 2007) La modernidad no
es un fenémeno exclusivamente europeo, sino que es constituido “en
una relacion dialéctica con una alteridad no-europea que finalmente
es su contenido”. (Dussel, 2001: 57) La relacion dialéctica a la que
se refiere Dussel, requiere de la construcciéon de un discurso sobre el
“Otro” ola “Otra”. Carolina Huenchullan aborda la “representacion
del Otro” en relaciéon al pueblo mapuche:

Es un sistema de significacion que organiza un
sentido, producido dentro de las relaciones de poder,
y que opera a través de discursos y dispositivos de
transferencia, que se conectan con un sujeto que ejerce
la delegacion —y supone tener el derecho de representar
a Otro —, y la narracion, sera la forma en que este
Otro es retratado. La representaciéon del Gulumapu
producida en el periodo de formacién de la identidad
nacional, comprendi6 un conjunto de descripciones,
convenciones, simbolos y denominaciones que
tuvo importantes consecuencias para el pais y otras

realidades latinoamericanas. (Huenchullan, 2013: 27)

El discurso de diferenciacion del “Otro” o la “Otra” esta
estrechamente relacionado a la idea de “raza”. Mignolo destaca que
la clasificacion de los “barbaros” era una clasificacion racial aunque
no tuviese en cuenta el color de la piel porque “la categorizacion racial
no consiste simplemente en decir ‘eres negro o indio, por lo tanto, eres
inferior’; sino en decir ‘no eres como yo, por lo tanto, eres inferior™.
(Mignolo, 2007: 42) Segtn Patricia Richards (2013), las ideas de raza

y nacion permitieron el desarrollo del multiculturalismo neoliberal en
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Chile, manejado por las élites locales. A través de la construccion de
la imagen del mapuche como “barbaro” y “flojo” que “no trabaja la
tierra”, el Estado-nacion chileno justifico la expropiacion de las tierras
mapuche y su entrega a colonos europeos para una mayor “eficiencia
econdémica”. La construccion de la idea del “mapuche terrorista” y
simultaneamente la promociéon de politicas multiculturales forman
parte del proceso neoliberal que se caracteriza por una estrategia
econdémica de exportacion, la eliminaciéon de barreras de comercio y
la privatizacion de servicios sociales. Por lo tanto, se puede sostener
que existe un vinculo importante entre colonialismo, nacionalismo,
racismo y neoliberalismo, como dimensiones de opresion que
permean las mujeres mapuche en Chile y que influencian sus practicas
de resistencia. A través de la colonizacion y del nacionalismo chileno
se transformaron también las relaciones e identidades de género.
Uno de los aportes mas importantes en este sentido es el
realizado por la feminista argentina Maria Lugones en lo que define
como “sistema de género colonial/moderno”. Al incluir el género en
el analisis de la colonialidad del poder, Lugones expande el enfoque
de Anibal Quijano para entender la naturaleza y el alcance de los
cambios en la estructura social que fueron impuestos por los procesos
constitutivos del capitalismo eurocentrado colonial/moderno vy
que inferiorizaron a las mujeres colonizadas. Segun ella, el sistema
de género se tiene que considerar como una imposicién colonial.
Para entender su importancia en la desintegracion de las relaciones
comunales e igualitarias, del pensamiento ritual, de la autoridad y del
proceso colectivo de toma de decisiones y de las economias, hay que
comprender la organizaciéon social precolonial desde la cosmologia y
practicas precoloniales. La autora afirma: “Es importante entender
hasta qué punto la imposicién de este sistema de género fue tanto
constitutiva de la colonialidad del poder como la colonialidad del
poder fue constitutiva de este sistema de género. La relacion entre
ellos sigue una légica de constitucion mutua.” (Lugones, 2008: 93)
Rita Segato introduce el concepto del “totalitarismo de la esfera
publica” que se ha profundizado por el proceso colonizador. En la
mavyoria de los pueblos, los hombres se han dedicado ancestralmente
a las tareas de tomar contacto con otros pueblos, de parlamentar o
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guerrear y -por lo tanto- los colonizadores guerrearon y negociaron
con los hombres. “La posiciéon masculina ancestral, por lo tanto, se
ve ahora transformada por este papel relacional con las poderosas
agencias productoras y reproductoras de colonialidad”. (Segato 2014:
80) Se podria decir entonces, que el patriarcado ancestral se fusiono
con el patriarcado colonial moderno. La expansion de la esfera ptblica
y la consecuente privatizaciéon del espacio doméstico marginalizo
y expropi6 todo lo que en ¢l era quehacer politico: “Los vinculos
exclusivos entre las mujeres, que orientaban a la reciprocidad y a la
colaboracion solidaria tanto ritual como en las faenas productivas y
reproductivas se ven dilacerados en el proceso de encapsulamiento de
la domesticidad como ‘vida privada’™. (ibidem: 81) Asi las mujeres se
hicieron mas vulnerables a la violencia masculina.

En este contexto es relevante el aporte realizado por la
feminista italiana Silvia Federici en Calibdn y la bruja. Muyjeres, cuerpo
y acumulacion originaria (2010), donde articula el feminismo con el
materialismo historico, incorporando la dimension de la racializacion
y colonizacién. La autora realiza una critica a la nocién de la

“acumulacion originaria” de Marx:

Si Marx examina la acumulacién primitiva desde
el punto de vista del proletariado asalariado de
sexo masculino y el desarrollo de la produccion de
mercancias, yo la examino desde el punto de vista de
los cambios que introduce en la posicion social de las
mujeres y en la produccién de la fuerza de trabajo.
Estas dos realidades estan estrechamente conectadas en
este analisis, ya que en el capitalismo la reproduccion
generacional de los trabajadores y la regeneracion
cotidiana de su capacidad de trabajo se han convertido
en un ‘trabajo de mujeres’, si bien mistificado, por su
condicién no- asalariada, como servicio personal e
incluso como recurso natural. (Federici, 2010: 23)

Federici analiza la caza de brujas europea como un ataque

a la resistencia que las mujeres opusieron a la difusion de las
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relaciones capitalistas y al poder que habian obtenido en funciéon de
su sexualidad, su control sobre la reproduccién y su capacidad de
curar. Asi se construy6 un “nuevo orden patriarcal” o un “patriarcado
del salario” en el que los cuerpos de las mujeres, su trabajo y sus
poderes sexuales y reproductivos fueron colocados bajo el control del
Estado transformados en recursos econémicos. (Federici, 2010) El
analisis de Federici resulta de especial interés para la caracterizacion
del capitalismo colonial moderno que fue importado por las clases
dominantes a la América colonial. La autora plantea que las mujeres
americanas antes de la conquista tenian sus propias organizaciones,
sus esferas de actividad reconocidas socialmente vy, si bien no eran
iguales a los hombres, se las consideraba complementarias en cuanto
a su contribuciéon a la familia y la sociedad. Pero “todo cambid
con la llegada de los espanoles, éstos trajeron consigo su bagaje de
creencias misoginas y reestructuraron la economia y el poder politico
a favor de los hombres”. (Ibidem: 305) El analisis de Federici ayuda
a comprender que el capitalismo, en tanto sistema econdémico-social,
esta necesariamente vinculado con el racismo y el sexismo.

Existe una multidimensionalidad de opresiones, conformada
por colonialismo, patriarcado y capitalismo, que es la causa las
practicas de resistencia de las mujeres mapuche activistas. La siguiente
cita de una mujer mapuche que vive cerca de Gorbea y forma parte
de un colectivo de mujeres, pone en evidencia ese entramado de
violencias que vive:

Es como una malla. Varias mallas sobre la mujer ma-
puche. Varias rejas. Que se te caen, se van fortalecien-
do. Por una parte esta la violencia, la opresion, dentro
de la misma familia. (...) Hay violencia dentro de las
comunidades, dentro de la jerarquia que se ha per-
meado desde el Estado hacia las comunidades. Hay un
presidente, hay un lonko, hay un werkén, hay un pastor
dentro de la comunidad, hay un director del colegio.
Entonces todos ejercen su propia moral, sus propias re-
glas y todos son hombres. Y también esta toda la opre-
sion desde el Estado que cada vez se ha agudizado mas.
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Un actor importante en la formacién de la herida colonial
es el Estado-nacion chileno. Como estructura de dominacién que
oprime al pueblo mapuche, el Estado-nacién chileno se puede
interpretar como una representaciéon de la colonialidad del poder,
haciendo referencia a Anibal Quijano (2000). Es importante entender
la importancia del Estado en los discursos de las mujeres, dado que el
Estado chileno ejerce opresiéon no solamente como idea o estructura
a través del poder simbolico, sino también, como institucion a
través de politicas que priorizan el desarrollo econémico neoliberal;
violando los derechos del pueblo mapuche y causando, por e¢jemplo,
la destruccion de la naturaleza y la criminalizacion de los mapuche
como “terroristas”.

Hablar de la violencia que viven las mujeres mapuche
al interior de sus familias y comunidades es un proceso dificil.
Como senala también Painemal (2016), esa violencia esta ligada a
la dominacién sociocultural por el Estado chileno y también a los
problemas econémicos causados por situaciones de pobreza y
migracion. Una causa de que sea poco visible la violencia es que por
mucho tiempo la violencia hacia la mujer en Chile se ha visto como un
problema privado. Una mujer mapuche activista de Temuco sefial6
que un elemento importante de su practica de resistencia es sacar los
temas como la violencia y la sexualidad del espacio privado al espacio
publico: “Hay un discurso en lo ptblico y un discurso en lo intimo.
Es algo que hemos trabajado harto con las chiquillas mapuche. Que
lo mapuche ve eso, esto intimo es solo intimo, entonces no sale de la
casa. (...) Y esa es una ganancia del feminismo, de cémo lo intimo
también estd relacionado con lo personal y lo publico.”

La violencia hacia las mujeres mapuche forma parte de la
herencia colonial, del patriarcado y también del capitalismo neoliberal.
El capitalismo es una dimension de opresion importante que afecta a
las mujeres mapuche, porque esta vinculado a la amenaza territorial
por el extractivismo, la destruccién de la naturaleza, la privatizacion

las semillas a través de empresas transnacionales, y también a
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practicas sociales relacionadas al capitalismo como el individualismo,
la competencia y el consumismo.

Con la construccién de la imagen de los mapuche como
“terroristas”, el Estado chileno legitima el desarrollo econémico
capitalista neoliberal, criminalizando las demandas territoriales
legitimas del pueblo mapuche, que estan relacionadas ala preservacion
de la naturaleza, la biodiversidad y su cosmovision. La opresion que
ejerce el sistema econémico hacia las mujeres mapuche, se expresa a
nivel transnacional, nacional y local. Una mujer mapuche que trabaja
con otras mujeres en la recuperacion de las semillas locales en Tiraa,
identifico a la empresa forestal como principal actor en la regiéon que
ejerce opresion hacia las mujeres: “La forestal, el monocultivo forestal.
Ese es el enemigo aca. No cualquier monocultivo, pero acd el pino y
el euca. (...) La huerta es donde mas resistencia se da. Hay gente
que te dice ¢qué tiene que ver la huerta con la forestal? — Mucho.
Porque la forestal me seca el agua y sin agua no tengo huerta. Y al
desaparecer la huerta, desaparecen los saberes”.

Las empresas forestales se pueden interpretar como una
expresion del capitalismo global como dimension de opresion que
actua en distintos niveles, amenazando la soberania alimentaria, los
saberes medicinales y las practicas culturales de las mujeres mapuche.
A causa de las plantaciones de monocultivo, en muchas regiones
se han secado aguas subterraneas, se ha perdido bosque nativo
y finalmente se ha perdido la biodiversidad. Eso afecta tanto las
practicas culturales y espirituales como la soberania alimentaria de las
comunidades mapuche alrededor. La naturaleza es un elemento muy
importante en la cosmovision mapuche y si esta siendo destruida, eso
afecta diferentes dimensiones de su vida.

El aspecto mas importante para las mujeres mapuche
activistas es el territorio. Es importante sefialar que el territorio o la
tierra es un elemento indisociable de la identidad mapuche. Mapuche
significa en castellano “gente de la tierra”. Como muchos pueblos
indigenas de América Latina, el pueblo mapuche conceptualiza la
tierra como una madre: Nuke Mapu — Madre Tierra. La Nuke Mapu no
representa solamente la tierra geolégica o el planeta Tierra, sino que
se trata de un concepto mas amplio con un sentido mas profundo.
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En diferencia al racionalismo europeo y al positivismo que han
creado una dicotomia entre la naturaleza y la cultura, la Nuke Mapu se
entiende como un todo que abarca los seres humanos en su relacién
de reciprocidad con la naturaleza. Por eso, la Nuke Mapu también es la
base de la espiritualidad mapuche. La lucha de las mujeres mapuche
esta intrinsecamente relacionada a la lucha del pueblo mapuche por
el territorio. Una mujer mapuche activista dijo:

Hay que entender que si hay un lugar donde hay una
lucha indigena, sobre todo en el pueblo mapuche, se
va a ver que en realidad, las mujeres estan luchando
para que hombres y mujeres seamos libres y podamos
habitar un territorio que sea mucho mas que donde
estamos ahora porque si hablamos de Wallmapu,
es un territorio que estd militarizado y que esta
constantemente vigilado. (E5)

Lo que representa este discurso es la solidaridad de las mujeres
con el propio pueblo, su relaciéon con el territorio que es algo muy
importante en las practicas de resistencia de las mujeres mapuche.
Esta experiencia la comparten las mujeres mapuche con otros

movimientos de mujeres indigenas en América Latina.

ek

La defensa de la Nuke Mapu también tiene una dimension
cultural; es decir que no se trata solamente de la recuperacion del
territorio tangible, sino también de la recuperacion de la cultura,
lo que algunas mujeres mapuche llaman el “territorio invisible”.
Por lo tanto, las practicas culturales de las mujeres mapuche, como
el tejido, la medicina tradicional y la cocina, también forman parte
de su resistencia. Son practicas que han sido borradas en el proceso
colonizador y en la expansion del modelo neoliberal porque no
aportan al desarrollo econémico capitalista que esta basado en el
consumo. La tnica existencia “legitima” de la cultura mapuche en el

multiculturalismo neoliberal es su mercantilizacién, convertirla en un
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producto, una marca. (Richards, 2013) Por eso, la recuperacion de las
practicas culturales es una forma de resistencia de las mujeres mapuche
al capitalismo neoliberal. Esa resistencia se ejerce en el espacio
doméstico. La referencia a la recuperacion de saberes representa la
resistencia en contra de la “colonialidad del saber”, impuesta por
el capitalismo moderno, que corresponde a una estructura logica
del dominio colonial, a una dimensién cognitiva y simbélica y una
expropiacién epistémica. (Mignolo 2007, Quijano 2000)

Otro aspecto relevante para analizar las practicas de resistencia
de las mujeres mapuche activistas es su identidad como subjetividad
politica. Tanto el “ser mujer” como el “ser mapuche” tienen que ver
con la construccion de identidad a nivel cultural, social y politico.
Si hablamos de la identidad mapuche como identidad politica,
podriamos decir que es una decisiéon querer ser mapuche, tal como lo
explicod esta mujer mapuche activista:

Desde mi punto de vista ser mapuche es primero que
todo reconocerse como mapuche, querer serlo, de la
forma en la que uno esté parado, y un poco quizas
puede ser ver que hay una lucha. Ver que igual somos
un pueblo, que estamos siendo constantemente tratados
con inferioridad, que se nos busca también quizas
minimizar, o desaparecer, aunque no fisicamente, pero
se nos niega. Entonces ser mapuche es ir en contra de

€50.

Lo que representa este discurso es la construccion de la
identidad mapuche como una resistencia a la negacién de esa
identidad. Esa negaciéon ha sido ejercida principalmente por el
Estado chileno, que ha tratado de homogeneizar la sociedad chilena a
través de politicas de “chilenizacion”. El intento de eliminar la cultura
e identidad mapuche fue uno de los elementos que permitieron la
usurpacion de las tierras y la implementacion del neoliberalismo
durante la dictadura de Pinochet.

Sin embargo, existen también posturas mas esencialistas
respecto a la identidad mapuche que la entienden como algo mas
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“puro”. Para muchas mujeres, la identidad mapuche esta relacionada
a la tierra, como se representa en la siguiente cita: “Si no tienes
tierra, no puedes ser mapuche®. Para muchas mujeres esta postura se
relaciona con el significado de “mapuche”, que quiere decir “gente de
la tierra”. Existen contradicciones respecto a esa perspectiva porque
muchos mapuche han vivido una vida de desarraigo, una negaciéon de
la identidad por parte de sus padres y una pérdida del idioma porque
tenian que emigrar forzadamente a la ciudad; muchos perdieron el
vinculo con sus origenes.

Existe también una posiciébn mas constructivista respecto a
la identidad mapuche en los discursos de las mujeres entrevistadas.
Esta posicion representa el concepto champurria. Asi se expresd una
mujer mapuche que pertenece a un colectivo feminista en Santiago:
“Tenemos sangre indigena y tenemos sangre también de obreros y
obreras y tenemos sangre de gente trabajadora, tenemos sangre
de campesinos y campesinas. Somos champurria y eso significa
ser champurria, significa estar cruzado por diferentes identidades,
diferentes cuerpos que han sido oprimidos durante nuestra historia.”
El concepto champurria esta relacionado también al desarraigo y busca
visibilizar la experiencia de haber crecido con una negacion de la
identidad mapuche por el entorno.

Muchas mujeres mapuche activistas sienten un rechazo
hacia el feminismo. Una de las razones es el racismo de aquellas
mujeres feministas que lo consideran una lucha exclusivamente contra
el patriarcado, invisibilizando las diferencias entre las mujeres por
clase y raza/etnia. Asi lo vivié una mujer mapuche activista que es
dirigente politica: “He tenido tan malas experiencias con las feministas
en los encuentros, ese es el punto. Pésimas experiencias. De diez,
nueve han sido racistas.” El racismo consiste en una victimizacion y
subvaloracion de las mujeres mapuche como las “Otras” por parte de
mujeres chilenas. La misma mujer dijo: “A veces se manifiesta cuando
preguntan, ‘¢oh ta estudiaste?’, como si las mujeres mapuche no
pudiéramos estudiar, si no pudiéramos aprender otro idioma, te ven
en esa categoria de manera subordinada a ella. Y si te pones firme,
inmediatamente te dicen, ‘ah, eres la complicada, la conflictiva®.

Se puede interpretar que el rechazo hacia el feminismo esta
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relacionado a un esencialismo identitario porque algunas mujeres
mapuche consideran que el feminismo no es compatible con su
identidad mapuche. Una de las mujeres mapuche que se considera

feminista, lo explicé de la siguiente manera:

Dentro de ese despertar, de asumirse como mapuche y
asumir ese rol, esa carga, es sumarle otra palabra, que
igual tiene una carga. Entonces yo siento que hay cierto
rechazo porque muchas mujeres fueron rechazadas por
ser mapuche, después por ser mujeres y ahora que se
asuman como feministas, piensan, ‘chuta, otra cosa que
tengo que explicar. Dentro de mi identidad.® Entonces
es por un tema de comodidad. Mas que rechazo es
eso, es comodidad. No explicarlo. A querer evadir mas
criticas. Es comodidad y querer descansar un poco de
todo este cuestionamiento del otro. O de las otras.

Aqui se expresa un dilema identitario porque la construccién
de la identidad mapuche se basa muchas veces en un rechazo hacia
todo lo “no-mapuche”, es decir hacia lo que viene de occidente y de la

sociedad chilena dominante porque se considera como una amenaza.

sgetesiskek

El pueblo mapuche, como todos los pueblos, es un pueblo
heterogéneo y las posiciones de las mujeres mapuche activistas
también son heterogéneas. Algunas rechazan el feminismo, pero hay
otras que si se consideran feministas y otras que trabajan con mujeres
mapuche sin llamarlo feminismo. Su practica no consiste en “copiar
un discurso occidental”, sino en revindicar practicas solidarias entre
mujeres propias de la cultura mapuche para fortalecerse entre ellas.

El concepto lafoluwaint inchiii pu zomo gen que significa en
castellano “Fortalezcamonos entre nosotras” surgié de una entrevista
con una mujer que es miembro de un colectivo de mujeres con el
mismo nombre y apunta hacia la construcciéon de un concepto propio

de las mujeres mapuche que no tiene que llamarse necesariamente
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“feminismo”. Contrario al discurso que destaca la “emergencia de
un feminismo indigena”, este concepto apunta hacia el hecho que en
la practica siempre ha existido, pero no se ha hecho visible su larga

trayectoria, como explicé la entrevistada:

El feminismo es una contra-respuesta. Es una contra-
respuesta a un modelo, a situaciones de dominacion.
Por eso yo creo en el feminismo mapuche y me siento
como tal porque yo lo estoy contra-respondiendo. Si
tuviéramos una sociedad que fuera respetuosa, no me
asumiria como feminista. Si todo estuviera bien, si
tuviera poder de participacion, de decision, si tuviera
territorio, no sé si me asumiria como tal. Pero como no
estoy en esa situacion, el feminismo para mi es eso. Es

€sa Contra-respuesta.

En este discurso se demuestra que el feminismo no se tiene
que entender como un discurso occidental, sino que se puede
entender también como una practica histérica que ha existido
hace mucho tiempo en la cultura mapuche para oponerse a las
opresiones patriarcales que han vivido. La misma entrevistada incluso

conceptualiz6 el feminismo como una herencia:

Es heredado. Porque mi madre igual es feminista,
aunque no lo diga. Mi abuela fue feminista aunque
no lo diga. (...) El papa de ellas, la casd6 con el
hijo de un lonko, el mafin, que eran acuerdos de
matrimonio, uniones territoriales, alianzas a través
de un matrimonio. Pero resulta que esta ancestra mia
no quiso casarse, la obligaron a casarse. Entonces
ella se casé y después huy6. Y llegd a la casa de su
padre. Y ese padre la amarr6 y cuando llegaron a
buscarla la entregd amarrada. Entonces esa escena
la vio mi ancestra, serfa mi tia y mi tatatatarabuela.
Y esa situacion la vio y ellas escaparon de Quemuil.
Escaparon y se vinieron caminando hasta que llegaron
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a Molco. Y alli se quedaron. Estuvieron y eligieron a
sus companeros de vida. Siento que de ahi nosotras
venimos como feministas. Hubo desobediencia, hubo
una contra-respuesta, y hubo solidaridad de mujeres.
Porque ambas hermanas se fugaron y llegaron aca. Y
tomaron el control de su propia cuerpa, de su propia
vida, de lo que querian ser a futuro. Entonces siento
que ese feminismo mapuche viene desde ahi.

Para esta mujer, feminismo significa entonces oponerse a la
opresion patriarcal, lo que es una practica propia de las mujeres
mapuche, no algo impuesto desde afuera. La solidaridad entre
mujeres es un elemento importante en las practicas de resistencia de
las mujeres mapuche. Es tanto una resistencia contra el patriarcado,
como el capitalismo y el colonialismo, que han fortalecido la
competencia entre mujeres, el individualismo y la ruptura del tejido
social.

Lo que estan haciendo las mujeres mapuche entonces es
restituir las practicas ancestrales que valoraban a la mujer y a la
femineidad porque “los vinculos exclusivos entre las mujeres, que
orientaban a la reciprocidad y a la colaboracion solidaria tanto ritual
como en las faenas productivas y reproductivas se ven dilacerados
en el proceso de encapsulamiento de la domesticidad como ‘vida
privada™. (Segato, 2014: 81) Podriamos decir que las mujeres
mapuche estan recuperando sus espacios y poderes que antes de la
colonizacién les correspondian.

Cuando hablamos de las relaciones de género en la
cultura mapuche, resulta inevitable tematizar los conceptos de
complementariedad, reciprocidad y dualidad. Para algunas mujeres,
es una relaciéon armoénica entre hombres y mujeres en la cultura
mapuche. Sin embargo, si esos conceptos se entienden como
estructuras existentes en la realidad, pueden invisibilizar relaciones de
opresion y situaciones de violencia que viven actualmente las mujeres
mapuche. Para muchas mujeres mapuche, la complementariedad no
es solamente algo entre hombre y mujer, sino que es un concepto mas

amplio, un proceso interno o un ideal a seguir. El siguiente discurso
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representa €sa pCI‘CCpCiéHI

Esta presente en la cosmovision. Cuando se hacen las
ceremonias, siempre esta el hombre y la mujer. Los
ancianos y los jovenes. Es una dualidad no solamente
entre hombre y mujer, sino es una dualidad mucho
mas amplia. Dualidad entre hombre y hombre, entre
mujeres, entre mujer y naturaleza, entre hombre y
naturaleza. No es una dualidad como desde el punto de
vista occidental. Sino es mas amplia, mas fluida. Yo en
vez del feminismo, yo evoco por la complementariedad.
Que a lo mejor no existe. Pero lo tomo como un ideal

a seguir.

La complementariedad, la dualidad y la reciprocidad se
pueden entender entonces como ideales de sociedad, siempre
pensando en una complementariedad mas amplia, por ejemplo entre
seres humanos y naturaleza, entre personas y también como un

equilibrio espiritual interior.

skeiesiesiek

A modo de conclusion, es importante sefialar que este
ensayo no pretende presentar resultados representativos, sino que se
entiende como un pequenio aporte a la construccién de subjetividades
politicas de resistencia de las mujeres mapuche activistas en contra
de las multiples formas de opresiéon que las permean. Se entiende
como un didlogo intercultural o una conversacion-en-proceso entre
mujeres como sujetas para desarrollar nuevos imaginarios politicos,
que puedan enfrentar las multiples formas de opresién que permean
las vidas de las mujeres. Los discursos de las mujeres mapuche
activistas y sus representaciones son formas poderosas de resistencia
y transformacion, nos invitan a repensar las relaciones de poder. Sin
embargo, existen varias tensiones en la construccion de su subjetividad
politica.

Una de esas tensiones consiste en buscar respuestas al (hetero)
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patriarcado colonial capitalista, sin idealizar el pasado pre-colonial
o legitimar estructuras de poder basados en la diferenciacién del
sexo biologico. Una segunda tension esta relacionada al hecho que
el discurso que constituye a las mujeres mapuche como defensoras
de la tierra y transmisoras de la cultura también puede convertirse
en un esencialismo que carga a la mujer con mucha responsabilidad,
mientras releva al hombre de aquella.

La identidad mapuche es la base del activismo de las mujeres y
abarca una dimension territorial y también una dimension espiritual.
Es importante sefialar que la priorizacién de la demanda territorial
en el movimiento de resistencia del pueblo mapuche muchas veces
conlleva un esencialismo de la identidad mapuche, que parte de
una concepcién de una cultura idilica, homogénea e incuestionable.
Este fenomeno esta relacionado a lo que Spivak llama “la busqueda
esencialista de los origenes perdidos” de las mujeres subalternas.
Pero en algunos casos, también se puede interpretar como un
“esencialismo estratégico”, es decir una politizaciéon de la identidad
como resistencia a la historia colonial de violencia, discriminacion y
negacion de la identidad mapuche.

La identidad mapuche de las mujeres se construye como
una identidad-en-diferencia, poniendo énfasis en la diferencia de
los grupos dominantes. La tercera tension en la construccion de la
subjetividad politica de resistencia de las mujeres mapuche activistas
consiste entonces en construir identidades politicas desde la diversidad
y la diferencia, encontrando un equilibrio entre la solidaridad con el
propio pueblo, la reivindicacion de la cultura, de la cosmovision vy el
cuestionamiento de las estructuras de poder existentes.

Algunas mujeres mapuche activistas ocupan el feminismo
como herramienta para enfrentar el (hetero) patriarcado moderno,
otras prefieren referirse a sus propios conceptos. La construccion
de un concepto propio de las mujeres mapuche, que no se llame
feminismo, lo que es representado por el concepto Yafoluwaiii inchifi pu
zomo gen - Fortalezcamonos entre mujeres, es un elemento importante
en la construccion de las subjetividades de resistencia, porque es la
base de una epistemologia propia de las mujeres mapuche. Yafoluwarii
inchiii pu zomo gen se refiere a una practica ancestral de solidaridad

146



entre mujeres mapuche, de valorar la femineidad y de oponerse a la
opresion patriarcal.

La cuarta tension que enfrentan las mujeres mapuche activistas
consiste en generar propuestas para la liberacion de la mujer y a la
vez mantener la armonia respecto a las propias comunidades. Por una
parte, deben lograr conjugar los objetivos del movimiento mapuche,
planteando propuestas que no se basan en la modernidad occidental y
que no persigan un progreso identificado con la economia capitalista;
la explotaciéon indiscriminada de las personas, los recursos naturales,
y al mismo tiempo levantar demandas para mejorar su condicién
como mujeres sin generar rupturas o tensiones con sus comunidades.

La experiencia de resistencia de las mujeres mapuche activistas
que se oponen a multiples formas de opresion es una oportunidad
para reflexionar sobre la forma en la estamos pensando el poder, la
dominacién,lapoliticaylatransformacién delasociedad. Sus discursos
significan un gran aporte a la construccion de nuevas estrategias de
resistencia e imaginarios politicos, tanto para el movimiento mapuche
como para el movimiento feminista, visibilizando las intersecciones

entre patriarcado, capitalismo y colonialismo.
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Interculturalidad en Chile:
desafios para una filosofia
politica contemporanea*

Lorena Zuchel Lovera*

n el presente capitulo se quiere mostrar que la

interculturalidad debe ser hoy un desafio para

la filosofia, un objeto. Para comprender esto, se
mostrara la urgencia de leer los fenémenos actuales,
como las migraciones o las resistencias de los pueblo
originarios, de manera critica; lo que nos llevard a
plantear una definicién de filosofia que no busca sélo
conocer la realidad histérica, sino comprometerse con
ella.

41 Este escrito se enmarca dentro del proyecto de investigacion Fondecyt de iniciacion
n’ 11160332, patrocinado por Conicyt, del Gobierno de Chile.

42 Unwersidad Técnica Federico Santa Maria, Valparaiso, Chile.
Contacto: lorena.zuchel@usm.cl
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sgetesiskek

Este libro ha querido ir mostrando diversas situaciones en las
que la interculturalidad se hace parte. Ya sea para reafirmar su ne-
cesidad o para mostrar que, aunque se ocupe el término en variadas
ocasiones, estamos aun lejos de acercarnos al reconocimiento de la
diversidad, desde una perspectiva que no simplemente integre, sino
que valore como a si misma. Las razones las comienza mostrando
Raul Fornet-Betancourt en su texto: el rechazo al pobre. No a cual-
quier extranjero, sino al otro que nos atemoriza y al que muchas veces
odiamos porque representa aquello a lo que no nos queremos aproxi-
mar, al que no nos queremos parecer, lo que no queremos ser. Como
escriben Emilia Tijoux y Maria Gabriela Cordoba: “la inmigracion
deviene pura palabra no sujeta a su propio sentido, pues no contiene
a todos los inmigrantes y sefiala tnicamente a quienes ha armado
para odiar, criticar y evaluar constantemente en razon de una ‘raza’,
clase, color y sexo, que deja ver una ‘otredad’ negada”. (2015: 8)

Desde aqui, creemos que no cualquier dialogo ni cualquier
sufijo es adecuado para confrontar los problemas, aunque si para “re-
solverlos”, en el sentido de hacerlos desaparecer o mas bien homo-
genizar los espacios -si esto se quisiera-. Una forma de confrontarlos
ofrecida desde lugares periféricos, principalmente desde movimientos
indigenas y afroamericanos, en las Gltimas décadas, ha sido desde
propuestas interculturales. Estas propuestas se han caracterizado por
ser teorias que promueven el reconocimiento no totalizador de las
diversidades existentes, una lucha por una justa convivencia entre los
pueblos; mas hoy, sus términos y categorias han sido apropiados por
el discurso-que-resuelve y apremia que caracteriza nuestros tiempos;
y entonces, los escuchamos y leemos, pero vaciados de significado.

ok
En un texto escrito por Charles Hale y Rosamel Millaman:

“Agencia Cultural y Lucha Politica en la Era del Indio Permitido™
(2005), estos ocupan un término que rescatan de Silvia Rivera
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Cusicanqui para referirse precisamente a la permision de cierto
tipo de diversidad; nos referimos al concepto de “indio permitido”.
Este término, como Hale comenta, fue expresado con “frustracién
y desesperaciéon” en un taller sobre derechos culturales y
democratizacién en América Latina, en el que la activista boliviana
exponia: “Tenemos que encontrar, dijo Rivera, un método para
describir como los gobiernos utilizan los derechos culturales para
dividir y neutralizar a los movimientos indigenas”. (Hale, 2004: 4)
No es novedad que la palabra indio tenga una serie de connotaciones
despectivas, varios trabajos sobre estereotipos resaltan frases como
“hacer el indio” (Nikleva, 2012: 997) o “no seas indio” (Cojti, 2007:
35), y Hale tampoco niega esa dificultad; sin embargo, precisamente
por eso es que retoma las palabras airadas de Rivera Cusicanqui para
levantar una categoria incomoda. Pues claro, si decir indio parece
ser la mayor de las veces un adjetivo negativo, ;como se permite lo
negativo? Esta aporia representa de buena manera lo que pasa; y lo
que pasa -insisten- es que al fin de cuentas solo se permite la adhesion
de algunos “indios”, y de un cierto modo, de manera que no se llegue
a modificar, a hacer dano, el escenario beneficioso de los pocos de
siempre:

El riesgo para los movimientos indigenas que se ubican
dentro de los parametros preestablecidos de estas
politicas, es que los beneficios se dirigen a un grupo
minoritario de actores indigenas y provoca la exclusion
de los demas; es mas: esas politicas transmiten un
mensaje implicito de que estd bien que los indigenas
gocen de ciertos derechos, siempre y cuando dejen de
exigir los demas. (Hale, 2004: 5)

En este mismo texto, Hale rescata que el lenguaje juega un
papel central en las reglas del reconocimiento de la racionalidad
contemporanea que caracteriza nuestros gobiernos (neoliberales,
tecnocientificos); pues, hay una serie de categorias que el “indio
permitido” asume; porque de otra manera... no cabe, no juega,
se excluye, no se permite. Hay un otro, entonces, que no participa,
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y que es efectivamente un “otro”, abandonado en la pobreza y en
la exclusién social. Dice: “Los que ocupan la categoria del ‘indio
permitido’ tienen que demostrar constantemente que estan por
encima de estas caracteristicas culturales ‘racializadas’ de los ‘otros’,
y al insistir de esta manera, apoyan y refuerzan la division”. (Ibidem)

Los hospitales y las escuelas interculturales en Chile -la mejor
de las noticias sobre interculturalidad en mi pais- son buenos ejemplos
de lo que se dice; pues sélo las encontramos en esas zonas periféricas
donde conviven los “otros” y no molestan; solo se programan con
quienes son capaces de gobernar estos microespacios con las reglas
que convienen a los mismos de siempre y no molestan. Mas en nada
cambian los programas de estudios de profesores y médicos en Chile.

Con esto, es preciso decir que asi como hay una insistencia
hoy en diversas politicas de inclusiéon, mal llamadas interculturales,
también hay voces criticas que insisten en esa posicion como falsas
voluntades. Pues mas que reconocimiento por el “otro”, delatan que
ha habido una intensificacién de la promocién de una identidad
esencializada que no corresponde a la complejidad de realidad que
identifica a cualquier comunidad; y atn mas, que esta ha traido
division y sometimiento.

sktesiesksk

En el libro de Silvia Rivera Cusicanqui, Socwlogia de la imagen.
Miradas ch’ixi desde la historia andina, la autora muestra la posibilidad de
un método intercultural que quiera poner énfasis en el movimiento.
Quiza movimiento sea una palabra que le describe bien. A ellay a su
trabajo. Pero sobre todo a la posicion que desenmascara identidades
estereotipadas sobre lo que serian y no serian los indios. Pues, en
efecto, no sélo intenta visibilizar la vulnerable posicion de la region,
como muestra de una idea de desarrollo que ella prefiere llamar
miserabilismo; sino también los presenta como identidades abiertas
en una praxis en permanente proceso de dislocacion-posicion. Para
esto utiliza imagenes -siendo incluso en otros momentos mas proclive
alos trabajos audiovisuales- con tal de exponer tanto “caminar” sobre
contradicciones, revolcando el tiempo con las armas de lo paradéjico,
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y también de lo olvidado (Rivera Cusicanqui, 2015: 30). Silvia, con la
exposicion de pequenios relatos y fragmentos de la historia boliviana,
revela los procesos de nacionalizaciéon de lo boliviano y de su
historia, incluyendo narraciones de la construccion de un ciudadano
homogéneo que “ha sido ‘liberado’ por la revolucién, y el Album lo
transforma en ornamento de una nueva cultura hegemonica que lo
somete a los supuestos conductores de este gran hecho colectivo”.
(Ibidem: 128)

Se refiere entonces a lo que antes ya habiamos esbozado
como “indio permitido”, personaje creado por y para un sistema
de dominacién. Un indio certificado —agrega en otro momento- y,
entonces, neutralizado. (Rivera Cusicanqui, 2015: 58) Este indio
ahora es refrendado en otras latitudes del planeta a través de lo que
el neoliberalismo haya aprehendido de la interculturalidad; de sus
conceptosysus efectos. A estanuevalocalizacion delainterculturalidad
otros pensadores han preferido llamar “interculturalidad funcional”;
esto es: un uso de ciertas ideas para la propia conveniencia discursiva
y totalizadora; con tal de asumir discursos, imagenes y conceptos
de un lado y de otro, sin importar de quién y de donde, con tal de
cumplir sus objetivos, a esto llama, Rivera Cusicanqui, travestismo
de las élites.

Interculturalidad funcional es para el filosofo peruano Fidel
Tubino una actitud “neo-liberal” que intenta destacar ciertas
cualidades de los “otros”, con tal de garantizar la estabilidad de
la praxis vigente. (Tubino (a): 5) Se trataria de una asimilacion de
ciertos rasgos culturales en beneficio de la cultura dominante,
que €l llama “cultura diurna”. (Tubino (b): 15) Diurna, porque
funciona a plena luz del dia, a través de las funciones publicas,
administracion de justicia, de la salud y de la educacion, entre otras;
en contraposicion de las “culturas nocturnas” (en plural), que no se
ven, que parecen no existir, porque en el fondo estan rechazadas y
no son oficializadas. Esta dinamica que es relatada por Tubino como
un aspecto oscuro o invisible de ciertas culturas muestran también
lo que la interculturalidad funcional tiende a esconder: la pobreza
estructural que los mantiene en la subalternidad. Para Tubino, como
para la ecuatoriana Catherine Walsh, este es el principal problema de
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la interculturalidad funcional, pues basicamente se ha esbozado para
no cambiar las estructuras post coloniales vigentes (Tubino a: 6); y sin
redistribucién no hay reconocimiento.

shetesteskesk

Desde aqui es que parece urgente recuperar una
interculturalidad que se teje desde una praxis inmanente, que en la
cotidianidad pueda avanzar en la denuncia de aquellos procesos de
sometimiento que formulan realidades historicas.

El propio Ellacuria destacé en un articulo de 1985 que las
funciones de la filosofia debieran ser la critica y la creacion, para que
la liberaciéon (como una tercera funcién) se dé por anadidura; y esa
creacion a la que se referia, bien la explica Gonzalez con el término
mayéutica, como una labor no de quien saca a la luz (uso muy
comun, sobre todo pensando en la labor docente tradicional), sino
como aquella tarea de quien ayuda a dar-a-luz a otras personas. No se
trata entonces de cualquier acto creativo, tampoco de uno inutil, sino
precisamente de aquel que va, con atencién, acompanando, la dificil
tarea de vivir. Por otrolado, y muy de lamano conlo anterior, con critica
se referia a aquella capacidad que se enfrenta a las ideologizaciones.
Esto es, que se dedica a desvelar a aquellas ideologias que expresan
visiones de la realidad no manifiestas, sino escondidas y deformadas,
pero “con apariencia de verdad, en razén de intereses que resultan
de la conformacién de clases o grupos sociales y/o étnicos, politicos,
religiosos, etc.” (Ellacuria et. al., 1994: 84) La cuestion es que estas
ideologizaciones sobrepasan a las ideologias; pues, se trata de sistemas
injustos o anticuados que requieren mantenerse y por tanto mantener
la inercia que los posibilita, de ahi que se naturalizan de modo que
no resulte evidente tener que prescindir de ellos. La critica como
funcion filosofica que Ellacuria deseaba era precisamente hacia
aquellas ideologias que presentan, como bien dice Gonzalez —cito-
: “el dominio de la opresion violenta y de la muerte [...] como un
sistema de libertad y de democracia”. (Gonzalez, 1990)
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“A diferencia de otros modos de saber, la filosofia, en particular,
se caracteriza por tener una inicial indefiniciéon” (Ellacuria, 1990 17)
-partia diciendo Ignacio Ellacuria en un texto titulado ‘El objeto de la
filosofia’, del ano 1981-. Por cierto, la filosofia —nos decia- a diferencia
de la ciencia, no quiere identificar un objeto para poseerlo, pues en
el acto se vuelve objeto “latente y fugitivo” —efimero, rescataba de
un texto de Zubiri del ano 33-. (Ellacuria, 2007, 379) “Una pasion
mutil”. Pero no, pues aunque al fin de un recorrido nos diéramos
cuenta de que ain no hemos acabado, y que esto es pues un
imposible, eso —cito-: “su propio fracaso, diria de la realidad mucho
mas de lo que otros éxitos pretenden decir”. La cuestion es que se
deje abierta la posibilidad a “teorias y practicas distintas”. Pero,
entonces jqué hacemos? (Como se puede hablar de liberacion o de
transformacién desde una definiciéon semejante? (Como se puede
hablar de migraciones o interculturalidad como desafios para una
filosofia politica contemporanea?

La aceptacion de lo fugitivo, nos invita a una apasionante
labor que no tan sélo pone en contraste conceptos y teorias, sino
también experiencias y biografias, llamadas también a la creacion
y a la criticidad; criticidad ya no solo académica, sino involucradas
en la realidad. Desde aqui, se puede proponer a la disposicion como
momento central de la interculturalidad. Esto es, tomar una posicién
ética “a favor de la convivencia con las diferencias”. (Gonzélez de
Prada, 2017: 93)

Como propone Victoria Gonzélez de Prada, hay que cultivar
esa disposicion a aprender a pensar de nuevo; es decir, empezar por
reconocer nuestro analfabetismo intercultural y volver a la escuela,
por decirlo asi, para aprender a leer el mundo y nuestra propia
historia desde los distintos alfabetos que nos ofrecen la diversidad de
las culturas.

Se trata entonces de una filosofia politica que no se dedique a
hacer carrera de la comprensién y memorizacién de los mecanismos
de la polis, sino, cuan mayéutica ellacuriana, a una tarea de

desideologizacion y de disposicion a acoger la practicas cotidianas
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de todos y todas quienes vitalizamos la realidad historica. Para esto,
la filosofia tiene que empezar a pensar no en los problemas que ella
tiene en su historia, sino en los problemas que atafian a la gente, sélo
asi, como ansiaba el filosofo Ignacio Ellacuria, podremos comprender
la verdad, desde el lugar que da verdad.

Situar la labor filos6fica en uno u otro lugar determinard por
cierto la filosofia que haremos, y entonces, situarla en un acontecer
historico como el que padecen los inmigrantes, los refugiados, los
desplazados, las culturas invisibilizadas, hara de la filosofia —como
decia Ellacuria- una que haga hincapié en la aparicion de la dialéctica
en el plano teérico y de la praxis revolucionaria en el plano de la
acciéon. No obstante, parafraseando al mismo fil6sofo de un texto que
escribiera sobre la universidad, podriamos decir que “si la revolucion
no pasa por la filosofia, la filosofia debe pasar por la revolucién”
(Ellacuria, 1980). Quiza solo asi podriamos encontrar redundante
hablar de filosofia de la liberacién; quiza solo asi podriamos buscar
sin el afan de alcanzar apresuradamente las metas, que hoy nos
llevan mas que al fondo de los problemas, a las metodologias que nos
permitan ganar concursos de investigacion y ascender en las carreras

académicas.
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intercultural en la
contemporaneidad
Entrevista a Raul

Fornet-Betancourt®

Por Alexander Cerén Samboni* y
Gustavo Chamorro Herndndez*

a siguiente entrevista ha sido motivada por el
impacto y la repercusion de la propuesta del
filbsofo cubano-aleman Raul Fornet-Betancourt,

43 Nacié en 1946 en Holguin (Cuba). Reside en Alemania desde 1972. Doctor en
Filosofia y Letras por la Universidad de Salamanca, y doctor en Filosofia y Letras por
la Universidad de Aachen en la especialidad de Lingiiistica y Teologia. “Doctorado de
habilitacion”™ en la Universidad de Bremen. Profesor de la Unwersidad Nacional Mayor
de San Marcos. Profesor wnvitado en universidades latinoamericanas, miembro activo
de la Sociedad Europea de la Cultura, la Sociedad Filosifica de Lovaina, la Sociedad
Suramericana de Filosofia y Teologia Interculturales, la Asociacion de Filosofia y Liberacion
de México, la Sociedad de Hispanismo Filosdfico de Madnd, de la Arbeitgemeinschafi,
Deutsche  Lateinamerikaforshung, —editor _fundador 1982 de  Concordia. Revista
Internacional de Filosofia. Director del Programa de Didlogo Norte-Sur; desde 1989,
y Congresos Internacionales de Filosofia Intercultural, desde 1995. En 1994 wnicié la
publicacion de la Serie Dentraditionen im Dialogo.
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en el ambito académico, tanto en nuestro continente
latinoamericano y a nivel mundial. El objetivo es servir
de apoyo a quienes incursionan en la academia como
estudiantes y también para aquellos que estan fuera de
clla, pero que desean emprender una lectura fructuosa
de nuestro maestro en términos de un pensamiento
intercultural que intenta dar claves para entender
mejor las culturas, los conflictos, la cuestién de género,
etc., en el contexto de nuestra época. Este ejercicio se
dirige ademas a quienes -de manera autodidacta y con
plena mayoria de edad- han aprendido que la filosofia
y el pensamiento no solamente tiene sus origenes
en Europa, sino en los mismos contextos y practicas
cotidianas latinoamericanas, asi como a quienes en
medio de este mundo globalizado, donde todo se
desvanece rapidamente, son capaces de rumiar a partir

de su ejercicio lector.

Empezamos el didlogo, un didlogo suelto, a modo de
pregunta y respuesta, pues se ha pensado en quienes, como nosotros,
algtin dia partimos en el filosofar intercultural, con dudas respecto a
su propuesta.

ACS: Con respecto a su biografia, podria comentarnos cual
es el nombre de sus padres, su pais y la fecha en que sali6 de Cuba 'y

sl acaso esas caracteristicas de la biografia tienen incidencia con su

44 Filésofo y estudios de derecho Universidad del Cauca, Colombia (2008); Magister en
Estudios Latinoamericanos, Unwersidad Andina Simén Bolivay, Quito, Ecuador (2011);
docente Universidad del Cauca. Autor de los libros Estudios de una filosofia intercultural
en la propuesta de Rail Fornet-Betancourt (2011), editorial Nova Harmonia. Brasil.
Interculturalidad, género y derecho desde Latinoamérica (2017), Universidad del Cauca,
Etica y justicia en la contemporaneidad (2018). Contacto: alexceron@unicauca.edu.

45 Filésofo  Unwersidad del Cauca.  Especialista en  Docencia  sobre  Problemas
Latinoamericanos, Magister en Andlisis de Problemas Politicos Latinoamericanos,
Uniwversidad del Cauca, Master en Investigacion UAB Barcelona Espaiia, DEA (2008)
Unwersidad Auténoma Barcelona Espania. Contacto: gchamorro@unicauca.cdu.co
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propuesta y qué textos recomendaria para hacer una aproximacion
biografica

RFB: Aunque me resulta dificil hablar de mi mismo o
recomendar textos sobre mi persona, quiero empezar agradeciendo
el interés que han mostrado siempre por la propuesta de la filosofia
intercultural. y -concretamente- por la linea que estoy elaborando.
Ademas quiero agradecer y reconocer de manera expresa la labor que
estas haciendo como fil6sofo, como pensador, con una bibliografia
que se esta reconociendo. Te felicito por acompanar el proceso de
la filosofia intercultural y te insto para que sigas en este camino y
continues creando grupos de trabajo que se acompanen en este andar.

La filosofia intercultural es una con espiritu de comunidad,
quiere decir que impulsa no a transitar solos los caminos del mundo,
sino al contrario: creando comunidad de espiritu y de accion vy
comunion. Pero para responder a la pregunta concreta sobre mi
biografia, comenzaria recordando un libro de Diana de Vallescar:
Cultura,  multiculturalismo e interculturalidad: ~ hacia  una  racionalidad
intercultural, Madrid 2000; de Manuel de Jesus Heredia Noriega: José
Marti  sobre la filosofia intercultural: un didlogo necesario para nuestro tiempo,
Aachen 2012; o de Michelle Becka: Interculturalidade no pensamento de
Raul Fornet-Betancourt, Editora Nova Harmonia, Sao Leopoldo 2010.
Y -por supuesto- habria que mencionar tu propio libro: Estudios de una
Sfilosofia intercultural, editado en Brasil por la editorial Nova Harmonia.
En esos libros se trazan pistas de mi biografia y se destaca mi origen
cubano, que has mencionado. En efecto, naci y me crié en Cuba,
donde vivi hasta los 15 anos, esto es hasta que sali en el ano 1961. Los
dos primeros anos de la revolucion los vivi en Cuba.

Mis padres, Rafacl Angel y Melba Rosa, son cubanos y mis
abuelos también; pero mis bisabuelos son inmigrantes de Cataluna
e Islas Canarias, de modo que hay una historia de migraciéon como
trasfondo en mi biografia. Sin entrar en detalles personales, quiero
destacar un aspecto que es importante para mi. Es lo siguiente: la
peregrinacién por el mundo, por llamarlo asi, empieza muy pronto,
primero en Puerto Rico, luego Estados Unidos, mas tarde una larga
estancia en Espana donde hice mis primeros estudios de filosofia vy,

finalmente, Paris donde estuve meses, pero que me marcé mucho
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porque pude conocer grandes figuras de la filosofia europea en el
momento del didlogo entre marxismo, existencialismo y filosofia
cristiana; algo mas tarde tuve el privilegio de conocer figuras como
Jean Paul Sartre, Emmanuel Levinas y Michael Foucault. Ellos tres,
entre otros, nos concedieron (hablo ahora en plural porque todas esas
entrevistas estan hechas con el amigo Alfredo Gémez-Muller, para la
revista Concordia publicadas en los primeros nimeros). Pero volviendo
al “aprendizaje europeo” de los afios 1963 a 1970, este tiempo no se
prolonga en Europa sino con un intento de reincorporacién a América
Latina que me lleva al Perti durante el gobierno nacionalista del general
Alvarado. Estuve dos afios que también me marcaron fuertemente.

GCHH: Cual es el aporte de la filosofia intercultural a la
construccion y la consolidacion de la Paz en Colombia?

RFB: Por honestidad, ya que no conozco bien la situaciéon en
Colombia, no puedo responder sino de una manera general; esto es
refiriéndome al aporte que puede hacer la filosofia intercultural a la
Paz en cuanto desafio humano. Creo que, como muestran los estudios
de filosofia intercultural ya existentes sobre este desafio, el aporte
radica en la aclaracion de que la Paz es, fundamentalmente, un proceso
antropolégico; la Paz no es s6lo un tema de negociacion politica, sino
un problema de transformaciéon antropolégica de la subjetividad
humana, entendiendo por dicha transformacion el proceso por el
cual los seres humanos interrumpen el curso de la violencia como
condicion de subjetivizacién y reconocen que la vida es un don que se
recibe pory con el otro. En ese sentido, la filosofia intercultural quiere
ayudar a mostrar que la Paz nace con y en nosotros, justo cuando
nos decidimos a calificar la convivencia factica del estar juntos en una
situacion de convivialidad. Para que aprendamos a decidirnos en esa
direccion necesitamos -sin embargo- empezar con una pedagogia para
la Paz, en todos los niveles de nuestra sociedad, que es pedagogia de
afectos y pasiones.

ACS: La autora Catherine Walsh dice que su propuesta
adolece de un vacio politico. ;Qué opina de esta interpretaciéon en
cuanto a su pensamiento?

RFB: Debo decir que no he tenido la oportunidad de conocer
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personalmente a la doctora Walsh. Y aunque su obra y su actividad
me son conocidas, esa critica no la conozco. Asi que lo tnico que
puedo responder es que me extrafia. Claro que todo depende de lo
que se entiende por politica. No obstante, la filosofia intercultural, en
la linea en la que nosotros la proponemos de una filosofia intercultural
liberadora tiene una dimension ético-politico muy clara y manifiesta
desde los primeros esbozos o esfuerzos de la elaboracion.

GCHH: Varios académicos en Latinoamérica explican su
propuesta en 4 etapas; otros hablan de 5 y 6 etapas. Las 4 etapas
son defendidas por Diana de Vallescar Palanca, Carlos Beorlegui,
Horacio Cerruti; la presentacion en 6 etapas la propone el colega
Alexander Cerén en el libro Interculturalidad, género y derecho
desde Latinoamérica (2017) donde usted hace un capitulo en lugar de
epilogo. ¢Qué opinién merece esta clasificacion?*®

RFB: Considero que la presentaciéon en 6 etapas es un avance,
porque la division de las 4 etapas se hace por autores que publicaron
sus obras alrededor del afnio 2000. O sea que la divisiéon en 6 etapas
se explica porque su autor tiene en cuenta el desarrollo posterior de
los dltimos casi 20 anos, como, por ejemplo, el distanciamiento de la
filosofia intercultural de las posiciones de las teorias del reconocimiento
y el planteamiento consiguiente de la tesis de ir mas alla de ese
horizonte liberal, para reclamar lo que llamo la restitucion al otro.
Estos desarrollos Gltimos se consideran en tu texto Interculturalidad,
género y derecho desde Latinoamérica. En el contexto de este texto
quiero destacar que se recoge la idea de la necesidad de profundizar

46 Primera Etapa. Recepcion de la filosofia europea (1978-1985), caracterizada
por dos momentos_fundamentales: a) Recepcion acritica y consistente, b) Inflexion en su
pensamiento: 1984-1986.

Segunda Etapa:  Ruptura o transito hacia el modelo intercultural (1987-1994).

Tercera Etapa: — Un nuevo paradigma de la filosofia: la filosofia intercultural (1994-
1995).

Cuarta Etapa:  Hacta una praxis ético-politica de la interculturalidad (1995).

Quinta etapa:  La Cultura desde una perspectiva latinoamericana.

Sexta etapa:  La interculturalidad desde una Perspectiva Politica  (Cerdn, 2017: 22).
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la critica a la ciencia hegemonica y de caminar hacia una superacion
del horizonte epistemologico para de este modo poder iniciar el
fortalecimiento espiritual de la humanidad mediante el dialogo de las
tradiciones de espiritualidad critica.

ACS: Profesor, ¢podria aclararnos una cita suya sobre la
concepcion de cultura?: “De igual manera me parece importante
la laguna en el analisis intercultural del concepto mismo de cultura,
pues las ambivalencias en el manejo del término que provienen sobre
todo de que algunos representantes de la filosofia intercultural operan
con una concepcion un tanto esencialista de la cultura, pero quieren
subrayar al mismo tiempo la interaccion, han impedido elaborar
una comprension de las realidades culturales que, superando las
aproximaciones esencialistas, haga justicia a la historicidad de las
mismas, explicando las leyendas de sus supuestos mitos fundantes desde
las practicas historicas de hombres y mujeres concretos, y enseniando a
distinguir entre el cultivo de la imagen de una cultura y su cultivo real
en la vida de sus miembros”. (Fornet, 2003: 272).

RFB: Lo que quicro senalar es que cuando hablamos de
cultura tenemos que diferenciar entre cultura y teorias de la cultura.
El dialogo intercultural, si quiere ser auténtico, tiene que ser un
didlogo entre culturas, pero entendido justamente como un dialogo
entre practicas culturales, y no como un mero didlogo académico
entre interpretaciones de culturas. Una cultura viva se expresa en
las practicas de vida de sus miembros, en sus formas de vida y, por
tanto, en la cambiante dinamica de lo cotidiano como realidad social
disputada. La cultura no es una “esencia” que se hereda como algo
fijo, es una forma de vida, que crece y decrece en las practicas, que se
estanca o progresa, se mueve, se transforma, etc.

ACS: Entonces: (Qué se entiende por dialogo intercultural?

RFB: Es un dialogo intenso entre practicas culturales en lo
cotidiano, de sociedades con gran diversidad de tradiciones de diferente
procedencia; y digo didlogo intenso, porque se inicia con la escucha,
con el dejar resonar la presencia de los otros que me salen, nos salen
al paso en las ciudades del mundo actual. O sea que no se inicia como
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un didlogo entre interpretaciones de culturas en la academia. A eso le
podriamos llamar “investigacion”. Ademas ese dialogo intercultural
intenso, es asi porque nos abre a las memorias de los otros. Con ello
quiero decir que la intensidad viene no solo del presente, sino que
también del pasado.

Ante la presencia de los otros hay que aprender a dejar
resonar en nosotros el pasado que replica y da perfil a dicha presencia
actual. Asi, por ejemplo, ante la presencia de las formas de vida de
la Colombia actual habria que estar atentos a lo que en ellas resuena
de la cultura colombiana del siglo pasado. Es, pues, un dialogo no
solamente con el presente, sino un dialogo con la historia, para
conocer, por ejemplo, por qué se practican todavia hoy ciertos valores.
El dialogo intercultural nos ayuda, por tanto, en la aclaracién de la
génesis y contingencia de la propia cultura. Y en este sentido, se puede
decir que visto desde lo que aporta al conocimiento de lo que cada
uno llama “propio”, el didlogo intercultural es el ejercicio por el cual
tratamos de traducirnos a nosotros mismos nuestra propia manera de
ser, conscientes siempre de que lo decisivo son las preocupaciones que

sentimos como comunes.

ACS: ;Proponer, en la perspectiva un verdadero dialogo
intercultural, la necesidad de incorporar en una filosofia liberadora
las perspectivas de género es una posicion errada?

RFB: Al contrario, es una tarea muy importante; porque en
el caso de la violencia de género podemos ver que las culturas crean
inercias en sus dinamicas; inercias que pueden llevar y de hecho
llevan a practicas de poder, de exclusion, de sometimiento, etc. Lo
cual nos indica que en el didlogo intercultural no podemos olvidar la
importancia que tiene el lugar social que ocupan los miembros de esa
cultura; es decir, no eslo mismo el lugar que ocupala mujery el hombre
en la sociedad; y hay por tanto que hablar interculturalmente como y
por qué esa diferencia tiene consecuencias para la configuracion de
las practicas culturales y devela concretamente los mecanismos y las

inercias que promueven la violencia de género.

GCHH: ;Como poner enpracticalanocion deinterculturalidad
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en un mundo caracterizado hoy por la fluidez y la obsolescencia?
RFB: Si entiendo bien la pregunta, haces referencia a uno de los
diagnoésticos de Zigmunt Bauman sobre la sociedad contemporanea;
tesis segun la cual vivimos hoy en un mundo donde todo fluye, donde
todo se vuelve obsoleto rapidamente, donde todo se acelera cada
vez mas, de manera que “no hay tiempo” para detenerse en nada.
También se podria decir que vivimos en sociedades que promueven
una busqueda casi con ansiedad patologica de “lo nuevo”, de la
ultima novedad. Sin embargo, ante este diagnostico, también hay
que reparar en el otro hecho de que atin hoy dia gran parte de la
humanidad vive con memoria de tradiciones y de experiencias que no
considera obsoletas, sino todo lo contrario, como necesarias para la
busqueda de sentido. Teniendo esta otra cara de nuestra situacion en
cuenta, la interculturalidad propone precisamente el didlogo como un
camino para que se pueda manifestar en el llamado “mundo global” la
diversidad de ritmos de vida en que todavia vive la humanidad; formas
de vida que indican por su parte memorias que invitan a mantener el
cultivo de las “cosas de otro tiempo”. Pensemos, por ¢jemplo, en la
presencia de las fiestas. Aqui, en Popayan, para ser mas concreto con el
ejemplo, es muy famosa la Semana Santa, y se repite, y pasan los afios
y la gente sigue muy orgullosa de esa tradicion, y la cultiva ritualmente.

ACS: ;Qué se entiende por Modernidad?

RFB: La filosofia intercultural, precisamente porque trata
de entender interculturalmente el desarrollo de la humanidad, ve
a la Modernidad como un desarrollo particular, regional a nivel de
humanidad. Ciertamente, la Modernidad —es decir, la europea, que
entiendo que es a la que se refiere la pregunta— ha tenido impactos
planetarios, sobre todo debido a la expansion colonial e imperial
de Europa, que todos conocemos; pero no por ello deja de ser un
acontecimiento contextual, que se produce en una determinada
region del mundo. Y muy posiblemente hubiera quedado confinada
en los paises en que nacid, si no se hubiera dado al mismo tiempo
la ya mencionada expansion imperial. Por eso, en breve, la filosofia
intercultural propone “medir” de nuevo las dimensiones llamadas
universales de la Modernidad europea; esto es, aprender a leer sus
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impactos desde un marco mas universal que el de la supuesta “historia

universal” que se nos ensena en las escuelas.

ACS: (La filosofia intercultural apuesta por la expresion
Iberoamérica o Latinoamérica?

RFB: En principio hemos discutido poco sobre este tema, pero
se ha planteado la cuestion de como recuperar nombres mas propios
de estas tierras; y asi se ha propuesto por algunos usar mejor un
nombre indigena como el nombre de Abya-yala y hablar, por ejemplo,
de una filosofia Abya-yaliense, etc. Pero de cara a la pregunta por
una elecciéon o preferencia entre Iberoamérica o Latinoamérica, debo
decir que al comienzo se prefirié el de Iberoamérica por considerar
que era mejor para incluir a Brasil. Pero pronto se noté que tanto
Latinoamérica como Iberoamérica son nombres que se “quedan
cortos” para expresar toda la diversidad del continente. Aqui -sin
duda- tenemos todavia un desafio abierto cuya consideracion nos lleva
acaso a tener que asumir que tenemos que empezar a aprender los

muchos nombres con que se nombra nuestra diversidad.

GCHH: Profesor, ¢;Cudles son los elementos necesarios para
refundar la filosofia intercultural en nuestro siglo presente?

RFB: Te quicro responder a partir de lo expuesto en nuestra
conversacion pasada en el Paraninfo Caldas. En primer lugar, creo que
debemos cambiar la mentalidad de quienes enseniamos, investigamos
y escribimos filosofia; en este mismo sentido deponer la arrogancia y
el desprecio que ha caracterizado a algunos elementos del filosofar,
ademas reconocer que no conocemos los conocimientos del otro.
En segundo lugar, la filosofia debe convertirse en acompanamiento
y ayuda, no es un caminar solos; necesitamos la escucha y el apoyo
de los otros, asi mismo pluralizar el concepto mismo de filosofia.
Ademas denunciar desde la filosofia politica y la interculturalidad a
la globalizacion neoliberal hegemoénica. En tercer lugar, equilibrar
desde el filosofar la diversidad del mundo para que ninguna porcién
de la humanidad se expanda indebidamente. Asi mismo, elaborar una
nueva historiografia de la filosofia, complementada con la tradicion
oral. Lo que implica por su parte relativizar la escritura como
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expresion de la filosofia. Todo ello puede llevar a un movimiento para
refundar la razon filoséfica dejando resonar en nosotros las razones de
los otros, sea cual fuere su forma de expresion.

Entrevista realizada el dia jueves 31 de mayo del 2018
en la Universidad del Cauca, Popayan, Colombia.
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