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Presentacion: experiencias politicas multi e
interculturales en el mundo contemporaneo

La problemética epistémico-politica de la diversidad de las culturas y la con-
vivencia entre ellas se ha situado como tema central en las ciencias sociales
contemporédneas. Con ello, nos referimos a las distancias que se presentan
entre la toma de decisiones politicas en torno a la diferencia cultural, junto
con los avances cientificos sociales y su generacion de conocimiento que
se gestan alrededor de la denominada diversidad cultural. Distancias entre
lo que significa epistémicamente diversidad y lo que implica politicamente
diferencia. Antes, el trato de los procesos de diferenciacién social habia sido
topico primario en la teorfa socioldgica cldsica. Por su parte, la temdtica de la
diferencia cultural como campo de investigacion comparativa fue retomada,
principalmente, por la antropologfa desde sus inicios, asumida como marco
de comprension de la existencia de grupos y sociedades distintas del llama-
do mundo occidental, en momentos donde se buscaba argumentar y justifi-
car los colonialismos decimondnicos existentes (estudios etnograficos).

Las reflexiones en este libro colectivo de inicio a fin —ya sea que se tra-
te sobre la antropologia simbdlica y la diferencia cultural, o bien sobre el
trayecto antropoldgico y las politicas culturales en las sociedades occiden-
tales—, nos dan cuenta de alguna manera de estos problemas y evoluciones
en el seno mismo de las disciplinas, pero también en el 4mbito de la politica

iNDICE



iNDICE

10 Presentacion: experiencias politicas multi e interculturales...

publica, donde el llamado multiculturalismo (politicas de reconocimiento
y respeto de las diferencias culturales) se ha vuelto objeto de estudio privi-
legiado, particularmente cuando los temas de las llamadas minorias étnicas
(etnicidad), los nuevos allegados (migrantes), los autéctonos de antaiio (pri-
meras naciones), los movimientos de valoracién de derechos (organizacio-
nes de la sociedad civil), han representado un desafio para las democracias
liberales y las formas de organizacion juridico-politicas configuradas en el
marco de los Estados-nacionales modernos y occidentales.!

Con respecto al término de etnicidad, vale mencionar, aunque sea solo
como guiflo de ojo, ha divagado tan ampliamente, se ha renovado y revisi-
tado en las dltimas décadas, que tampoco nos indica valores y situaciones
homogéneas claramente establecidas y situadas en la actualidad. En el cam-
po de la filosoffa politica y la ética, la reflexion sobre la diversidad cultural
suscita interés en funcién de los desafios que representan: la convivencia
entre formas de vida distintas, las diferenciadas dindmicas racionales de
entendimiento en el cotidiano y lo trascendente (religiones), asi como poder

"'Es claro aqui que la nocién de occidental alude a “espiritus del tiempo de la
modernidad” en espacios-geografias-contextos especificos que defienden valores
cimentados en la democracia (todas formas definidas), asi como valores insertos
en los derechos humanos “universales” del individuo, el derecho ciudadano en

el marco de los Estados-nacionales, la emancipacion y libertad de expresion del
individuo, la autonomfa de lo civil y politico frente a lo ideolégico-religioso, la
autonomia del individuo frente a los colectivos de pertenencia (familia, etnia,
religién). Todo ello en el marco de las decisiones politicas y publicas, asi como

el uso privilegiado de la ciencia y la racionalidad instrumental (M. Weber) en la
organizacidn institucional, econdmica, politica, social de las naciones. Por tanto,
no hacemos referencia a una region territorial en particular situada en el Sur o en
el Norte, en el Oriente u Occidente del planeta Tierra; ni circunscrita a Estados ho-
mogéneos y hegemdnicos, sino a cualquier instancia-dmbito que se adhiera a este
sistema de pensamiento establecido, llamado modernidad secular. Asi podemos
observar “bolsillos” modernos-occidentales en paises teocriticos o en momentos
histdricos especificos. Lo que vale la pena resaltar es la importancia que tiene en
este “espiritu del tiempo” el cardcter individual del ser humano con respecto a su
relacién colectiva de intercambio, que se visibiliza de manera sustancial en las
politicas publicas enfocadas en la diferencia.



DANIEL GUTIERREZ-MARTINEZ / EDGAR TAFOYA LEDESMA Il

establecer marcos normativos plausibles de coexistencia pacifica (laicidad)
en una sociedad cada vez mas globalizada/mundializada 2

Sea en la forma de teoria social, antropoldgica politica y/ o juridica, el
multiculturalismo, entendido como la expresion politica de mecanismos de
reconocimiento de la diferenciacion cultural a través de identificaciones
politicas (etnicidad) ylo modos de organizacion social relativos a la inte-
raccion de los grupos etno-culturales distintos, resulta un problema disci-
plinario de primer orden en el siglo xx1. Desde este punto de partida, la
heterogeneidad cultural, véase mejor dicho la diversidad humana tal cual,
como fendmeno social y como unidad de andlisis, no solo estd asociada o
circunscrita a temas como la etnicidad, la identidad cultural, el sentido de
pertenencia a una comunidad nacional, el multilingiiismo, asi como a la
pluralidad etno-cultural existente en distintas regiones del planeta, sino que
imbrica las relaciones intra e intergrupales que se dan de manera instituyen-
te dia con dfa. En términos de su expresion como hecho socio-politico insti-
tucional en el espacio publico estatal (multiculturalismo), la diversidad de
culturas se imbrica en problemdticas sociales que van desde conflictos in-
ter-étnicos y religiosos, procesos de segregacion, discriminacién y racismo,
hasta mecanismos de dominacién y de control que resultan en genocidios,

?Para el tema de la etnicidad y sus avatares contemporaneos, véase el libro de
Gutiérrez-Martinez, Daniel, Helene Baslev, Clausen (Coords.), Revisitar la etnici-
dad: miradas cruzadas en torno a la diversidad, El Colegio de Sonora, El Colegio
Mexiquense A.C., Siglo xx1 editores, México, 2008. Con respecto a la nocién

de globalizacion, nos referimos a la intensificacion de intercambios mundiales
siempre existentes desde, al menos, la era de los fenicios (mundializacién); Cf.
Braudel, Fernand, La dindmica del Capitalismo, Fondo de Cultura Econémica,
México, 1986; a través de los medios masivos de comunicacion, las nuevas tec-
nologias informdticas y de transporte, y la propagacién y crecimiento de la 16gica
financiera en la organizacion econémica de las sociedades. Cf. Castell, Manuel,
La era de la informacion, Vol. 1, Siglo xx1 editores, México, 1996. Para una re-
flexién conceptual de la diversidad y la laicidad, véase Valdivia, Laura, “Laicidad
y diversidad”, Col. Cuadernos Jorge Carpizo. Para entender y pensar la laicidad,
Un. 4,111, UNAM, 2013.
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limpias raciales, politicas eliminacionistas o etnocidios.> Al mismo tiempo,
tiene que ver con el impacto en la sociedad que se genera en el intercambio
constante de esas diversidades culturales.

Por otro lado, las descripciones hechas por las teorfas politicas y socia-
les alrededor de la existencia de realidades pluriculturales, tienen que dar
cuenta de aquellos problemas clédsicos de las ciencias humanas y sociales,
preocupadas por la convivencia social, el desarrollo de la vida publica, la
tolerancia, el reconocimiento y respeto de grupos culturalmente diversos
dentro de un Estado-nacién (multiculturalismo); asi como del problema de
la democracia, la autodeterminacion, la accién social, la igualdad y la sobe-
ranfa (multiculturalidad). Para dar respuesta a ello, las teorfas contempo-
raneas multiculturales, tanto en su version comunitarista como liberal, han
disefiado distintas estrategias politicas (de cardcter descriptivo, analitico-
explicativo o, en su caso, normativo) a fin de dar respuesta al tema de las
construcciones pluriculturales en el espacio piiblico con el fin de lidiar con
el tema de la diferencia cultural asumida como un problema de alta relevan-
cia (el autonomismo o el comunalismo), y no siempre como una plus valia o
potencialidad colectivas, como se busca enfocar con las teorfas de lo inter-
cultural. En suma, la primera diferencia que observamos entre teorias multi-
culturales e interculturales es que las primeras abordan la diferencia cultural
como un problema de poder por resolver, mientras que las segundas abordan
la diversidad como un cardcter antropolégico por comprender y potenciar.

De ahi que en las tltimas décadas se hayan vislumbrado los limites de
las politicas multiculturales (multiculturalismo) que en la mayorfa de los ca-
sos, se han enfocado en el 4mbito de lo instituido, dejando de lado el 4mbi-
to instituyente, es decir, las relaciones grupales inter-subjetivas cotidianas.
En su mayoria, la preocupacion multicultural se enfoca en las relaciones
entre ciudadanos e instituciones (particularmente estatales y de gobierno),
y la manera incluso de regular las relaciones entre personas desde estas

3 Para una reflexion y andlisis depurados y variados sobre los conflictos étnicos,
véase Stavenhagen, Rodolfo, Conflictos étnicos y Estado nacional, Siglo XX1,
CEICH-UNAM, México, 2000; Stavenhagen, Rodolfo, La cuestion étnica, El Colegio
de México A.C., México, 2001.
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dimensiones. Asi, el Estado es concebido como un Gestor de la diferencia
cultural (multiculturalismo) y no un Guardidn, protector, potenciador de
las diversidades culturales (interculturalismo). De este modo, los modelos
juridico-politicos actuales se expresan en su mayoria a través de estrategias
de intervencion social, politicas publicas “afirmativas” y programas de ac-
cion politica orientadas hacia la transformacién del orden societal, con ca-
racteristicas particulares como: a) la de poseer un carcter normativo y pres-
criptivo; b) se expresan de manera formal a través de modelaciones tedricas
sustentadas en el reconocimiento y respeto de los diferentes en el marco de la
convivencia humana, y por ende, en su organizacion politica, econdmica y
social; ) se dirigen hacia la resolucion de problemas socialmente relevantes
dentro del orden de un Estado; y d) privilegian los derechos, particularmente
de los individuos como entidades autonémicas de lo colectivo.

Asi, los diferentes modelos multiculturalistas y autonomistas, anclados
en mayor o menor medida a posiciones filoséficas de corte liberal (John
Rawls, Jiirgen Habermas, Will Kymlicka, Giovanni Sartory, entre otros)
o0 liberales comunitaristas (Charles Taylor, Michael Waltzer, Luis Villoro,
Alasdair Maclntyre, Michael Sandel) consisten en ofrecer respuestas plausi-
bles a los desafios que impone la diferencia cultural en el mundo contempo-
réneo frente al cardcter de individualidad de la persona. La mayoria de estas
propuestas parten de postulados filoséficos sobre las tendencias liberales de
las sociedades humanas (individuo-libertad-propiedad privada), o bien so-
bre postulados del deber-ser en entidades politicas organizadas juridicamen-
te en el reconocimiento de derechos individuales. Finalmente, se cimientan
sobre contextos geograficos-histéricos particulares (Norte-norte) dificiles
de aplicar-englobar a todos los contextos y dejan de lado en todo esta re-
flexion, el estudio epistémico de las interacciones conflictivas colectivas
en entornos culturales diferenciados (interculturalidad). En otras palabras,
pasan por alto el postulado que las interacciones emocionales colectivas
(intersubjetividades) en entornos diversos hacen y producen sociedad.

En este sentido, para el caso, por ejemplo, de 1a sociologfa cultural y/o del
imaginario, y algunas avanzadas antropoldgicas como la simbdlica, el interés
fundamental de los grupos humanos es la (inter/intra) relacion, el inter-
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cambio, la interaccidn, la intersubjetividad que se dan entre ellos de manera
colectiva, teniendo como marco basico el entorno, el medio ambiente, los
contextos. Es decir, que el estudio de lo relacional (en los medios ambien-
tes naturales, sociales, personales) representa el episteme privilegiado en
la comprension de la diversidad, el didlogo y la cultura (intercultural). Asi,
mds alld de la pertinencia politica de reconocer y respetar las diferencias
culturales en el espacio publico y privado (multiculturalismo), el interés
mayor recae aqui en los avatares que se dan del didlogo entre las culturas
en entornos y medios existentes naturales, sociales y politicos diferenciados
(esto seria a lo que conllevaria una politica intercultural). Se entiende aqui la
nocién de didlogo (logos-dual) entre culturas como: el resultado de la rela-
cion colectiva de interpretaciones en conflicto. En la dimension politica nos
conllevaria a la busqueda del conocimiento en la diversidad de puntos en
comiin, en el marco de intercambios colectivos conflictivos y asimétricos que
yacen y se generan a lo largo de las historicidades de las sociedades huma-
nas. Aqui observamos un primer esbozo en la definicion de interculturalismo.

Por otro lado, se ha visto, y particularmente en tiempos recientes con los
innumerables casos virulentos en el seno de las sociedades occidentales a
raiz de la convivencia entre diferentes,* que el reconocimiento y respeto de

* Si bien los recientes y reiterados casos de terrorismo en capitales europeas y estadou-
nidenses tienen que ver con la férmula explosiva de intereses territoriales-materiales-
econdmicos especificos y la instrumentalizacion de fanatismos religiosos (seculares

y teocréticos), éstos hablarfan también del resultado de reificacién y etnizacion
diferenciados que se dan en las sociedades contemporaneas, a partir, por un lado, de

la ausencia de conocimiento del Otro diverso, y por el otro, de solo promover el pro-
selitismo politico del respeto y reconocimiento de las diferencias (multiculturalismo),
sin ahondar en el conocimiento de dicha diversidad. En otras palabras, la ausencia de
intercambios colectivos comunicacionales, incluso conflictivos, arribando a un acuer-
do comtin estarfa en la base de la exacerbacion étnico-identitaria en el mundo de hoy,
con las consecuencias virulentas conocidas. Esto refiere igual por “efectos colaterales”
aresultados de sentimientos de exclusién, marginacion, los “echados a un lado”, los
“no tomados en cuenta”, los descartados y los sistemdticos atentados a la dignidad per-
sonal y grupal que acaecen constantemente por parte de Estados y gobiernos. Véase,
Honnet, Axel, Reificacion. Un estudio en la teoria del reconocimiento, Katz, Buenos
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las culturas (principios multiculturales en sus dos versiones liberal y comu-
nitarista) no son suficiente en términos politicos para salvaguardar un ré-
gimen de convivencia pacifica en la diferencia (laicidad). Tampoco es
suficiente, en términos tedricos, para comprehender a cabalidad el fendmeno
de la diversidad y el intercambio, es decir; es aquel fendmeno que denota el
didlogo entre culturas en todas sus dimensiones (institucional/instituyente y
formal/informal), as{ como su posibilidad de canalizarlo en alguna politica
publica dirigida hacia una vivencia no sdlo pacifica, sino potenciada a través
del intercambio en la diversidad, que es lo que buscarfan las politicas inter-
culturales (interculturalismo). Esto es justamente lo que se pone en la mesa
de discusion a lo largo de este texto colectivo con respecto a las divergencias
de enfoques entre lo multicultural y lo intercultural.

De esta manera, poner de relieve la relacion que guarda la diversidad, la
politica y la cultura respecto a las experiencias multiculturales e intercultu-
rales en el mundo actual, tanto en el 4mbito tedrico como politico, se vuelve
un problema de primer orden, si se le comprende a la luz de las discusiones
mds destacadas de las teorias social y politica, desarrolladas desde la segun-
da mitad del siglo xx hasta la fecha.

Considerando lo anterior, la organizacion de esta investigacion colectiva
consta de catorce contribuciones que buscan ofrecer al lector un panorama
de los grandes temas de discusién asociados a la diversidad y al pluralis-
mo culturales, en tres niveles analiticamente distinguibles: 1) debates con-
tempordneos de orden tedrico y conceptual enfocados al problema analitico
de la multiculturalidad y el multiculturalismo, y el papel que desempeia la
nocién de didlogo en estos menesteres (Debates tedricos contempordneos
sobre didlogo y multiculturalismo); 2) De etnias, Estado y politicas: re-
flexiones desde la pluralidad, apartado cuyas anotaciones se relacionan, a

Aires, 2007; Cf. Wieviorka, Michel, Rapport a la Ministre de | ’Enseignement Supé-
rieur et de la Recherche sur La Diversité, Robert Laffont, Paris, Francia, 2008; Cf.,
también, Khosrokhavar, Farhad, “El universal abstracto, lo politico y la construccion
del islamismo como forma de alteridad”, en Gutiérrez-Martinez, Daniel, Revisitar la
etnicidad. Miradas cruzadas en torno a la diversidad, Siglo xx1 editores, El Colegio
de Sonora A.C., El Colegio Mexiquense A.C., México, 2008, pp. 204-245.
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manera de problematizacion socioldgica, con distintos fenémenos conoci-
dos y recurrentes como la democracia, el Estado de derecho, la ciudadanfa,
el reconocimiento y los derechos humanos; 3) Finalizamos con textos que
vinculan estudios empiricos o de observacién directa sobre relevantes expe-
rimentaciones interculturales o en ausencia de estos, con el fin de atender la
posible comprensién de lo local en su truncado interculturalismo a raiz de
los avatares producidos por las democracias actuales y politicas multicultu-
rales (Intenciones interculturales en la politica estatal).

Esto nos obliga a replantear el debate vigente sobre la convergencia entre
cultura y politica bajo el baluarte contemporaneo del reavivamiento social y
cultural de la diversidad (Diversity revival). Con ello se ha buscado convocar
reflexiones desde diferentes experiencias en las ciencias sociales y las huma-
nidades, y desde diversas posturas interdisciplinarias que incluyan respuestas
analiticas y comprensivas a esta encrucijada moderna de la diferencia cultu-
ral, sobre todo esclareciendo las distinciones entre lo que es un multicultura-
lismo estatal y lo que invoca la 16gica instituyente del enfoque intercultural.

De esta manera, en la medida que las discusiones se profundizan y se di-
versifican, adquieren significados relevantes dentro de los distintos &mbitos
del conocimiento desde donde se abordan. Por un lado, se abarcan debates
culturalistas sobre la diversidad y la diferenciacion social, pasando por and-
lisis sobre relaciones juridico-politicas y transformaciones del Estado-na-
cién contemporaneo, hasta investigaciones descriptivas de cardcter compa-
rativo respecto de la posible accién intercultural en entornos diversificados.

En el primer apartado, Debates tedricos contempordneos sobre didlo-
go y multiculturalismo, se busca confrontar diversas posturas disciplinarias
cuestionando o analizando los limites del multiculturalismo, en diferentes
posturas como la antropoldgica-simbolica, filoséfica-politica y socio-fi-
loséficas. De modo que, en ciertas reflexiones se apela a la renovacidn del
multiculturalismo desde el interior de las disciplinas cientificas, y en otras,
se reclama la potencialidad del pensamiento liberal cuestionando las inter-
pretaciones vagas y de primer plano que se hacen de éste. Por otro lado,
encontramos planteamientos que buscan de-construir lo multicultural con
su liberalismo de buen agiiero a partir del andlisis y comprension de lo que
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el didlogo constituye para la convivencia humana, lo que supone una mirada
més cercana a lo intercultural.

Por ejemplo, la primera reflexién de este apartado abre con el texto que
lleva por titulo “Antropologfa simbélica y multiculturalismo”, de Pablo Lazo
Briones, desde donde problematiza la posibilidad de una antropologia sim-
bélica como recurso de comprensién de los multiples imaginarios culturales,
como el multiculturalismo que, como asegura el autor, pertenecen a la diver-
sidad de entornos y tiempos existentes en la sociedad. Pensar el multicultura-
lismo y su saturacion es marca y radiografia de nuestra sociedad y su estan-
camiento reflexivo con el tema de lo multicultural, pero también su posible
autocorreccion. La importancia de este texto es, efectivamente, darse cuenta
de los limites tedricos y epistémicos del multiculturalismo que se han dado
por su banalizacién como concepto y nocién politicamente correcta, asi como
la necesidad, incluso en la misma disciplina, de autopensarse més all4 de lo
concreto e ir mds acd de lo simbélico y lo intersubjetivo. Esta reflexién marca
la pauta y urgencia de conectar los aportes de la hermenéutica y el circulo
de Eranos con la discusién filoséfico-politica sobre la pluralidad cultural. En
este sentido, hace conexion directamente con el ensayo introductorio donde
se plantea la a-cienticidad con la que se tratan los temas de lo intercultural y
multicultural y la necesidad de un método comun a las ciencias que tratan este
fendmeno, haciendo puente con el resto de los textos de este primer apartado.

El segundo texto es desarrollado por Rodolfo Vazquez en su reflexion so-
bre la “Cultura politica y valores liberales”, quien hace un recuento sobre las
condiciones del sistema politico liberal y sus contraposiciones con el comu-
nitarismo partiendo de una posicién como la que expresa el liberalismo igua-
litario, reflexion que lo lleva a establecer afirmaciones sobre la autonomia, la
dignidad y la igualdad en los términos de nuevas concepciones para acercarse
al pluralismo, la solidaridad y la tolerancia. Desde otro d4ngulo, pero analizan-
do las mismas probleméticas, Edgar Tafoya Ledesma, en su texto “Didlogos y
reconocimiento del otro. Marco de posibilidad de una democracia dialégica”,
desde un enfoque interdisciplinario ubica el tema de la diversidad cultural en
la realidad de las sociedades complejas y construye una serie de reflexiones
acerca del didlogo y el reconocimiento del otro como una de las posibilidades
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para establecer una posicién critica frente al paradigma de la democracia li-
beral contempordnea, y su derivacion en una propuesta de democracia diald-
gica. Por su parte, Dora Elvira Garcia, en su ensayo “El lugar del otro como
intento de comprensién hermenéutica-critica”, reflexiona sobre el didlogo y la
otredad, y nos entrega una amplia reflexion sobre las condiciones que harfan
posible un didlogo entre culturas diferenciadas, a partir del establecimiento de
los minimos éticos que lo harfan factible.

El segundo apartado, De etnias, Estado y politicas: reflexiones desde la
pluralidad, justamente retoma, aunque de manera implicita, las reflexiones
criticas sobre el multiculturalismo para visibilizarlas en fenémenos actuales
que padecen los Estados nacionales frente a la intensificacién de la diversidad
que infiere la globalizacion, a saber: las migraciones y movilidad humana, los
derechos humanos y de las personas, el estado de derecho y los grupos “mi-
noritarios”, o bien el Estado nacional y su postura frente a religiones externas
a la tradici6n cultural que suponen representar, como por ejemplo, el Islam
(tema actual de primer orden). Aqui, el debate no es filoséfico, sino sociold-
gico, para denotar los origenes geo-politicos del multiculturalismo, asi como
la conformacién de los Estados nacionales como condicionantes de la diver-
sidad y las diferencias culturales, asi como los problemas y limites que pade-
cen frente a la diversidad en razén de una vision, sea muy homogeneizante
(Estado-nacidn), sea frente a un origen muy individual (multiculturalidad).

Las reflexiones en este apartado convergen y parecen ser la punta de lan-
za de la problematizacién en torno a los fenémenos de la identidad colectiva,
los sentimientos de pertenencia y participacion comunal que éstas invocan.
Aqui se entrecruzan las tensiones que se generan a diario en el espacio ins-
titucional y publico entre lo local y lo global, lo particular y lo universal. El
apunte estd centrado en la manera en la que los Estados o las ideologias na-
cionales gestionan el tema de las diferencias. Aqui queda claro que muchos
fendmenos ligados con la diferencia y la diversidad encuentran obstdculos
o limitantes en fendmenos como las didsporas, los transnacionalismos, los
hibridismos y mestizajes culturales, y particularmente con las identidades
culturales, es decir, con todo ello que escapa al individuo y remite mds a la
intersubjetividad colectiva.
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En el primer texto de este apartado, “Diversidad y multiculturalismo”,
Michel Wieviorka argumenta, desde un enfoque socioldgico, una serie de
reflexiones muy acertadas acerca del debate multiculturalista, poniendo én-
fasis en los aspectos tedricos que surgen de este desafio contempordneo, asi
como las tensiones que se crean entre la globalidad y los estados nacionales.
Enseguida, Rodolfo Stavenhagen (en uno de sus tltimos textos) nos expone
—con la clarividencia que caracterizd su pensamiento— en su escrito “Diver-
sidad cultural y conflicto étnico desde el enfoque de los derechos humanos”,
un amplio panorama en torno a la multiculturalidad y sus implicaciones para
los derechos humanos, destacando la necesidad de una mirada de orden
multidisciplinario con relacién a lo que denomind la cuestion étnica. Este
recorrido se hace, considerando la aparente contradiccion que genera la
sociedad-mundo frente a la fragmentacion cultural e identitaria, apoyado en
multiples ejemplos de la sociedad actual.

El tercer articulo de este apartado lo presenta nuestro recordado y bien
apreciado Luis Villoro y lleva por titulo “Sobre el Estado plural y la ciuda-
dania”. En este texto, producto de sus dltimas entregas, el autor ofrece un
panorama general del debate sobre el pluralismo y sus consecuencias en el
dmbito de la politica, la ética, la filosoffa y las politicas publicas. Se trata de
un esfuerzo por plantear, en términos tedricos y practicos, las consecuencias
de optar por una posicion pluralista sobre el Estado y sus funciones dentro
de una sociedad culturalmente diferenciada. Entre tanto, Claude Proeschel
cierra el segundo apartado con su aportacion en “Modernidad, politica iden-
titaria nacional y religién: una reflexion historiografica”, donde propone el
establecimiento de un andlisis critico de los principios de la modernidad
avanzada (laicidad, identidad nacional, Estado-nacién, libertad politica)
como base para repensar el fendmeno religioso contempordneo. Asi, el texto
permite una observacion de lo religioso dentro de la evolucion moderna de
las identidades o identificaciones en el Estado-nacién.

El tercer apartado, Experiencias interculturales en la politica estatal,
consta de articulos relacionados entre si respecto al tratamiento de expe-
riencias interculturales, pero desarrollados cada uno desde estudios de caso
diferentes en cuanto a sus contextos politico y social, a saber: las politicas
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de educacién superior intercultural en México, las politicas del desarrollo
sustentable del agua en casos comparados México-Brasil, las interrelaciones
religiosas en comunidades mayas de Guatemala, asi como las politicas en
los programas veraniegos de intercambio de estudiantes de Eua, en Argen-
tina, y por dltimo, la ideologia modernista detrds de las politicas culturales
en Brasil. En estos casos, se analizan diferentes dimensiones del didlogo
entre las culturas y las politicas interculturales. En el primero, se estudian
las relaciones entre el Estado, junto con sus politicas ptblicas de educacion,
y poblaciones culturalmente diferenciadas en cuanto a racionalidad y cos-
movision, insertas en las politicas educativas universitarias de Estado. La
dimensidn analitica estd enfocada entre grupos étnicamente diferenciados y
la racionalidad instituida del Estado, en el ambito de la transmision de
saberes y/o educacion, lo cual representa una dimensién emblemética en
las relaciones de poder entre Estado y grupos minoritarios.

El segundo caso nos presenta la misma problemética de relaciones de po-
der entre Estado y sociedad, pero esta vez alrededor de la vertiente civil de
grupos organizados en la defensa del entorno natural. Ya no es en la dimension
educativa donde se lleva a cabo el diagnéstico, sino en aquella de la gestién
del agua, lo cual invoca nuevos problemas de didlogo que serdn mds dlgidos
en el futuro. Aqui, la realidad de lo diverso no se centra en lo étnicamente
diferenciado, sino en la negligencia y completa ausencia de didlogo por parte
del Estado con los pobladores, y cdmo ellos generan en contra respuesta una
comunicacion organizativa y participativo. La importancia de lo intercultural
reside en las relaciones y acciones colectivas, es decir, fuera de acciones y
relaciones individuales y comunitarias, caracteristicas del multiculturalismo.

El tercer caso da cuenta del modo en codmo lo religioso se con-forma a tra-
vés de relaciones intra-simbdlicas, generando credos inter-culturales; yendo
mé4s alld de las teorfas que suponen que lo sacro y simbdlico se agregan, y por
ende, se multiplican, aqui se mezclan, conviven y, en consecuencia, inter-
cambian: se interculturalizan. En el siguiente caso, se reflexiona alrededor de
dos aspectos metodoldgicos polarizados. Por un lado, las interacciones que
se dan entre dos culturas nacionales (Argentina-EUA), ello analizado a través
de la produccion del cuerpo en cuanto a su quinesia, proxemia y prosodia,
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elementos analiticos de la psico-lingiiistica social. Por otro lado, se hace una
interesante reflexion interpretativa de las posturas institucionales en Brasil en
cuanto a sus politicas culturales y la resiliencia cultural de sus pobladores.

De este modo, el dltimo apartado empieza con el texto de Daniel Gutiérrez-
Martinez, intitulado “Umbrales educativos universitarios interculturales en
México”, donde se aborda el problema de la educacion a partir de las nocio-
nes de diversidad, interculturalidad y multilingtiismo de una forma comple-
jay analiticamente estructurada. A lo largo del trabajo, el autor aterriza dichas
reflexiones a nivel de estrategias pedagdgicas concretas, consideradas como
tareas inaplazables en México, que respondan a las vicisitudes y necesida-
des de las personas tanto en contextos rurales, como urbanos.

Como continuum de esta reflexion, el texto “Diversidad discursiva en las
politicas del desarrollo sustentable. Algunas comparaciones en Brasil y Mé-
xico”, de Roberto Lima, provee un estudio comparativo entre Brasil y Méxi-
co abordado desde la critica, el desarrollo sustentable, la agroindustria y el
despojo territorial. Presentar este tipo de textos permite hacer relevante el
significado social que adquieren los elementos que entran en juego, desde
el nivel gubernamental y comunitario, en una problemdtica como el agua;
ello posibilita a su vez pensar si los términos de “desarrollo”, “progreso” y
“sustentabilidad” presentan alguna eficacia practica en las comunidades en
las que se han realizado proyectos agroindustriales masivos, sin tomar en
cuenta la parte cultural y social de los mismos pueblos, pero intensificando
el didlogo entre culturas organizadas (interculturalismo local).

Asimismo, Julie Hermesse, en su “Articulacion de la cosmovisiéon maya
y de creencias protestantes evangélicas en Guatemala”, da un ejemplo de
cémo la interculturalidad puede ramificarse en un proceso formativo donde
la religion tiene un lugar predominante en un espacio cultural definido. La
préctica religiosa como eje central de ese estudio de caso abre la puerta al
analisis de una conversidn religiosa protestante y su proceso comunitario en
relacién con la cohabitacion de distintas précticas.

Finalmente, Eduardo Portanova Barros, en su texto “De la razon contra-
dictoria al ideal ascético: el trayecto antropoldgico y las politicas culturales en
Brasil”, busca identificar las caracteristicas de un ideal ascético al interior de la
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practica institucional de las politicas culturales en este pais. El aspecto sacer-
dotal de una dimension paternalista del Poder se impone a la expresion de la
voluntad (la Potencia), la Ley del Padre y el baston del orden contra el instinto
animal, la orgia dionisfaca y el erotismo posmoderno de una razén contradic-
toria. Asf se crea esta brecha, aparentemente inevitable, entre lo instituido (una
cultura muerta) y lo instituyente (una cultura viva). Lo primero actiia en busca
de un “6ptimo”, un méaximo de sentimiento de poder; lo segundo actiia segtin su
naturaleza trdgica: ni optimista ni catastrofista. Metodoldgicamente hablando,
se busca la inspiracion en la fenomenologia maffesoliana —en especial en el
Homo eroticus, que analiza irrealidades y no hechos— y en los ensayos nietzs-
cheanos, en particular en la Genealogia de la moral, que busca el origen de la
mala conciencia, la negatividad, el espiritu sombrio y la hostilidad hacia la vida,
reflejadas en las politicas culturales estatales. La experiencia intercultural se da
en el reagrupamiento masivo tribal del dia a dfa, incluso con los medios tecno-
l6gicos existentes (posmodernidad = tribalismo e Internet).

Con este 4nimo, presentamos Tdpicos de sociologia contempordnea: ex-
periencias multiculturales e interculturales en el mundo actual. La intencién
es extender la idea de privilegiar el didlogo académico y politico como una
de las mejores formas de acercamiento y comprension a la enorme variedad
de problematicas que la realidad social nos presenta, tratando de contribuir
a la profundizacion de los temas mencionados. Estamos seguros de que este
esfuerzo colectivo abre nuevos horizontes para la reflexion sobre un tema
que se coloca en el centro de las preocupaciones contempordneas. Nuestro
fin es reflejar el trabajo de académic@s empefiad @s en trascender las barre-
ras disciplinarias e institucionales. Invitamos a 1@s lector@s a compartirlo
y, en la medida de lo posible, contribuir al didlogo abierto y plural.

DANIEL GUTIERREZ-MARTINEZ/ EDGAR TAFOYA

Ciudad Universitaria, Ciudad de México/Zinacantepec, Estado de México



Encrucijadas de la diversidad, la politica y la cultura:
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IMPASSES EN CIENCIAS SOCIALES ALREDEDOR DE LAS NOCIONES
DE DIVERSIDAD, POLITICA Y CULTURA

Desde hace ya més de tres décadas, los debates en torno a los avatares que
representan las temdticas de la diversidad, la diferencia y el pluralismo
culturales en el marco de la convivencia entre grupos y personas, asi como
en los espacios publico y politico, son, por decirlo en lenguaje coloquial,
“moneda comtin y corriente” en las ciencias sociales y en los dmbitos de
las politicas publicas. Después de que por mds de un siglo, éstas se definian
por su igualdad, hoy definir a las sociedades como diferentes y diversas
es lo “politicamente  correcto”, asi como buscar en las sociedades, como
condicién sine qua non, su aplicacién politica. Este traslape politico de la
igualdad a la diferencia y ahora a la diversidad, es en s{ mismo un fend-
meno sociolégico merecedor de analizar e intereses. En todo caso, podemos
aseverar que el abordaje de las temdticas de lo multicultural e intercultural
en las ciencias sociales y en la politica, no provienen de alguna propuesta
innovadora de América Latina o o de algtin académico de la regién, sino
que son discusiones, como lo menciona claramente Wieviorka en su entre-
ga, de los mundos europeo, del commonwealth, del estadounidense y
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el canadiense, por solo mencionar algunos lugares representativos, donde a
partir de los fendmenos de migracion, derechos humanos y democratizacién
politica, se vieron obligados a pensar desde sus contextos y probleméticas la
cuestion de la diferencia en un mundo marcado ideolégicamente por la homo-
genizacion y universalizacion de valores.

En todo este panal de factores, conocido por todos, alrededor de las te-
mdticas de la diferencia, particularmente de lo multicultural e intercultural,
varios problemas se han vislumbrado, en especial en las ciencias sociales.

A) Por un lado, parece no haber una asociacién integral sobre las diferentes
dimensiones que se involucran en el proceso de investigacion del fenémeno
humano de la diversidad. En lo que compete a ello, se recurre pocas veces a dis-
tinguir entre dimensiones epistemoldgicas (filosdficas), tedrico-metodoldgicas,
con la dimensi6n politica. Se pasea de diestra a siniestra por estas dimensiones
terminando por mezclar la filosoffa politica, los deber-ser politicos con los estu-
dios cientificos de los fendmenos estudiados, en este caso, los asociados al tema
de la diversidad cultural. Sin duda, la cita que aqui hace Briones de H. Marcuse,
cuando éste pensaba sobre la “desublimacion represiva” como fenémeno de la
cultura de masas de la “sociedad industrial avanzada”, que a su vez ha absor-
bido lo subversivo con el fin de institucionalizarse y dar fuerza al cuerpo social
y su establishment, siendo esta misma perversa capacidad de absorcién la que
opera también respecto a la proliferacion de textos, mesas redondas, coloquios y
congresos, articulos y libros sobre el multiculturalismo en el mundo académico
actual, asi como su estereotipacién y divulgacion sociales.

B) Por el otro lado, pareceria que hay una ausencia sobre lo que se en-
tiende en la comunidad cientifica como diversidad cultural, didlogo entre las
culturas, o de manera més especializada, lo intercultural y lo multicultural.
Los filésofos politicos y de la cultura, sin duda, han abonado bastante a la
discusién sobre las teorias de la interpretacion de las culturas, los modelos
de normatividad y juridicos que se les refieren, incluso en su definicién
y conceptualizacién.! Otros han abonado mucho a las temdticas de politicas

! Autores como Olivé, Ledn, Multiculturalismo y pluralismo, Paid3s/FFYL-UNAM/
Biblioteca Iberoamericana, México, 1999: Olivé, Leon, Efica y diversidad cultural
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concretas, como las educativas, de gestion juridica, comunicacion, urbanis-
mo, etc.2 No obstante, pareceria que se trata de debates aislados, cada uno
en su disciplina, o bien de una preocupacion comin mds inmediata de la
aplicacion de lo intercultural y multicultural a politicas especificas, en pro
del mejoramiento vivencial de nuestras sociedades. Son pocos los trabajos
que buscan constituir lo intercultural como un enfoque y visién cientificos
(acompaifiado de teorfas y metodologias especificas), sobre lo que representa
eso que denominan intercultural o incluso la diversidad cultural. A lo mucho,
parece haber una postura intercultural a partir de la critica que ésta le hace a
lo multicultural. A ello se atina la falta de distincion rigurosa y sistemética
en las ciencias sociales sobre lo que significan para el andlisis de la socie-
dad conceptos como diversidad, pluralidad, diferencia; o en su defecto una
discusion sobre los puntos en comun que cada disciplina, corriente y escuela
tienen para entender lo intercultural, aunque las interpretaciones o resulta-
dos sobre éste sean disimiles. Menos atn podemos esperar que haya rigu-
rosidad generalizada en la comunidad académica en sus escritos y reportes
cientificos, en cuanto a los diferentes términos que implican lo intercultural
(didlogo, culturas, colectivo, conflicto, diferenciales potenciados, etcétera).
C) Asimismo, las discusiones en torno a la diversidad, la cultura y la poli-
tica siguen centrdndose en su mayoria en los debates del multiculturalismo

(Coords.), FCE, México, 2004; Beuchot, Mauricio, Interculturalidad y Derechos
humanos, UNAM/Siglo xx1 editores, México, 2005; Villoro, Luis, Estado plural,
Pluralidad de culturas, Paidos/FFYL-UNAM/Biblioteca Iberoamericana, México,
1998; Hoffe, Otfried, Derecho intercultural, Gedisa, Barcelona, Espaiia, 2008;
Honnet, Axel, Reificacion. Un estudio en la teoria del reconocimiento, Katz,
Buenos Aires, 2007.

2 Autores como Almeigeiras, Aldo y Jure, Elsa (Coords.), Diversidad cultural e
interculturalidad, Prometeo editores, Universidad Nacional de General Sarmien-
to, Buenos Aires, 2006; Riess, Bibiana y Martinez, Rodolfo, Directrices para

la comunicacion intercultural,, SEP/CGEIB, México, 2012; Diaz-Polanco, Héctor,
Elogio de la Diversidad. Globalizacion, multiculturalismo y etnofagia, Siglo XX1,
México, 2005; Isabel de 1a Cruz Pastor/Santos Bautista, Humberto/Cienfuegos
Salgado, David, Interculturalidad, conocimiento y educacion. Didlogos desde el
Sur, Trinchera/UPN/EI Colegio de Guerrero A.C., México, 2016.
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y su cardcter individualista, racionalizante y politico-funcionalista (todas
criticas y corrientes incluidas). Ya lo menciona Wieviorka sobre el cardcter
filosofico de la justicia de John Rawls, y después de Charles Taylor, quienes
tanto influyeron en las discusiones sobre la multiculturalidad; los cuales,
vale insistir, se enfocan en los caracteres funcionales y normativos de los gru-
pos humanos, a saber, el individualista, de la propiedad privada, de la libertad.
Sin duda, aqui se resalta la desconexion analitica para distinguir los espacios
e importancia que ha tenido y desempefiado cada una de estas nociones:
diversidad, cultura y politica, como si una no pudiese ser analizada o estu-
diada por separado de las otras dos, al tiempo que no se desdefie el conjunto
conceptual que significan las tres para el andlisis de las sociedades humanas.

En el presente ensayo, y a lo largo del libro, se busca reflexionar de una
u otra manera sobre todas estas aristas mencionadas alrededor de los debates
sobre lo multicultural y lo intercultural, para al menos detallarlo en cuanto
a sus vicisitudes y los impasses que se presentan. Es necesario, justamente
antes de entrar de lleno en cada apartado, reflexionar sobre estas vicisitudes.

L. Pensar lo diverso y lo cultural en los procesos de investigacion. Ausencia
de asociacion integral sobre las diferentes dimensiones que se involucran en
el proceso de investigacion de un fendmeno humano como el de la diversidad.

En la actualidad se leen y se mencionan los vocablos de diversidad y
pluralismo culturales, multiculturalismo, junto con aquellos sufijos y ra-
dicales lingiiisticos que se les puedan aplicar; la mayoria de las veces de
manera indistinta, sin hacer alguna diferencia especifica entre los términos,
si no es que para efectos idiomdticos o para funciones de sonoridad dis-
cursiva. A veces se les asocia, confunde o combina también en todos los
niveles societales (politica, economia, cotidiano, educacion, etc.) con las
nociones de intercultural, interculturalidad e interculturalismo. En algunos
casos, hay quienes de manera apresurada diferencian interculturalismo
y multiculturalidad a partir de argumentos puramente geo-politicos.® A este
tltimo término se le asigna un origen anglosajon vs el de interculturalidad,

3 Micheline, Milot, La laicité, Novalis, Ottawa, Canad4, 2008.
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situado en un contexto geo-cultural franco-latino y supuestamente surgido
a partir de las criticas esbozadas a las politicas multiculturales de fines del
siglo xx en lugares como Quebec y Francia. Con ello, los argumentos para
diferenciar entre los dos enfoques y sus diversas acepciones se asocian a
tiempos y geografias especificas o bien, se vinculan con las criticas que
el interculturalismo hace de lo multicultural. Hecho que consideramos un
estancamiento reflexivo y ficticio, pues si bien la contraposicion de estas dos
posturas ya en si representa a dos culturas o idiosincrasias académicas dis-
tintas y en pugna durante mucho tiempo, no se puede resumir una postura
o enfoque cientificos a partir de la critica de uno sobre el otro (supuesto
khuniano ya rebasado).

Cabe reconocer que al hacer mencidn de todas estas nociones asociadas
a la diversidad y pluralismo culturales, sobre todo desde el dmbito politico,
hay una intencién comun, al menos recientemente, de converger las poten-
cialidades de los diferenciales culturales, asi como enfrentar las apuestas y
envites que estos diferenciales representan e instrumentalizar las condicio-
nes de aplicacion politica del pluralismo cultural con el objetivo de producir
una convivencia “pacifica” en el seno de las sociedades contemporaneas; in-
cluso se busca convertirlo en insumo politico para el enriquecimiento de las
mismas culturas y sociedades. En suma, las intenciones estdn ah{ al ver en
lo intercultural una panacea a los problemas y conflictos que presentan los
intercambios en la diversidad, en el marco de las sociedades estatizadas y
nacionalizadas, que en su origen han sido homogeneizadoras y reductoras
a una sola forma de ver y organizar la convivencia. Aqui, sin duda, las re-
flexiones de Stavenhagen son ilustrativas al analizar la conformacion histé-
rica de los Estados nacionales y su cardcter homogeneizador, y plantear més
atin que el problema no es la diversidad sino cémo se le atiende.

Asimismo, vale destacar que gran parte de las reflexiones académicas
sobre el tema de la diversidad terminan por ser origen y producto de denuncias
societales alrededor de las relaciones conflictivas que existen en la actua-
lidad en torno a la desigualdad, inequidad, marginacion, racismo, discri-
minacidn; empero, sin ir a detalle al respecto, desafortunadamente, en su
mayorfa estas demandas poco se ven acompafadas de procesos metddica-
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mente cientificos sobre cdmo se genera conocimiento (epistemologia) en la
dindmica societal a partir del enfoque intercultural, o bien a partir de lo que
significa cientificamente la nocion de diversidad, sin su cardcter politico que
de por si ya estd anquilosado por su especificidad conceptual. Esto significa
que ademds de denunciar politicamente los malestares de las sociedades,
habria que entender cémo se genera conocimiento sobre nuestras sociedades
(epistemologia) a partir de la reflexién del tema del conflictivo intercambio
colectivo en la diversidad (intercultural), o lo que representa la nocién de
diversidad como insumo cientifico de comprensién de lo social.

Incluso solo restringiéndonos al esclarecimiento del vocablo de lo inter-
cultural en su dimension epistemoldgica (es decir, la dimensién de la genera-
cién de conocimiento), encontramos que son pocas las intenciones cientifica
y académica de conformar conceptos y nociones heuristicas y comunes que
fortalezcan el conocimiento sobre lo que significa el didlogo entre las cul-
turas, que es la definicién mds parca y la menos sistematizada conceptual y
epistemolégicamente hablando, pero que es al mismo tiempo la mas consen-
sada entre las diferentes propuestas y disciplinas que han abordado la diver-
sidad y lo intercultural. En otras palabras, en lo que concierne el enfoque de
lo intercultural y su comtn definicion de didlogo entre las culturas, no hay,
en el seno de la ciencia, un trabajo sistemdtico y preciso de diferenciacion
de los niveles que yacen en el proceso de investigacion partiendo desde este
concepto. Nos parece que no ha habido una ubicacion sistemdtica y paradig-
midtica de lo intercultural desde lo epistemoldgico, ni se han hecho las sufi-
cientes diferencias con respecto a los niveles teérico-metodoldgicos que le
suceden. Este ejercicio nos permitirfa, sin duda, generar al mismo tiempo, en
las distintas disciplinas cientificas concernientes (sociologia, antropologia,
etnologfa, historia, politica, demografia, economfa...) un entendimiento co-
mun de lo que significa, representa y repercute lo intercultural en las relacio-
nes humanas en sociedad (dimensién epistemoldgica), sus posibles avatares
y reactivos (dimension tedrica) y sus posibilidades de implementacién en so-
ciedad (dimensi6n politica), a partir de una significacion conceptual comun.

Ciertamente, didlogo entre las culturas tiene muchos significados segiin
laescuela, la corriente o la disciplina, lo que ya representa en si un problema
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cientifico por elucubrar. No obstante, cuando se refieren a lo intercultural, las
reflexiones generalmente se remiten a discutir las esferas politicas estable-
cidas, a partir de un supuesto comun de como vivir en sociedad respetando,
reconociendo y con-viviendo en la diferencia. Como se ha enunciado, la
primera parte de este trabajo (incluyendo esta introduccidn) tan solo busca,
desde algunas particulares miradas y sin adentrarse a detalle en todas las
corrientes o propuestas epistemoldgicas sobre el tema del didlogo entre las
culturas, reflexionar sobre el didlogo, el lugar del otro, la definicién de cul-
tura y sus consecuencias para la comprension del fendmeno.

Desde nuestro punto de vista, esta ausencia epistemoldgica y de diferen-
ciacion entre las esferas de lo intercultural en el proceso de investigacion,
tendria que ver con el hecho de que la dimensién politica (algo asi como
el insumo terminado en una cadena de produccidn industrial del pensa-
miento) ha predominado y se ha impuesto en el proceso reflexivo en torno a
la diversidad y el didlogo entre las culturas; y por ende, ha desfavorecido la
rigurosidad conceptual y terminolégica que toda nocién cientifica requiere,
sobre todo en las ciencias sociales cuyos vocablos utilizados como con-
ceptos son los significantes de escuelas y corrientes de pensamiento, y por
tanto, de visiones y enfoques del mundo (lo que llamamos cosmovisiones
cientificas). Muchos de los mds respetables académicos sociales de la ac-
tualidad, abocados mds a la lucha a favor de la diversidad humana, caen en
la confusidn, por no decir negligencia o quizds pragmatismo investigativo,
de hablar a diestra y siniestra de todas las nociones que implican lo diverso
(pluralidad, diferencia, multi, etc.), sin hacer uso del potencial heuristico
que cada nocién y dimension conceptual provee. Tal sucede como si algunos
cientificos sociales olvidaran de trabajar con sus herramientas privilegiadas
del conocimiento, como los vocablos, y con ello lograr distinguir a través
de éstos (con sufijos y prefijos), las dimensiones que existen y se dan en el
proceso de investigacion (que en este caso es sobre lo intercultural), desde
su dimensién epistemoldgica hasta llegar a su dimensidn politica, pasando
por la tedrica y metodoldgica.

En consecuencia, si no se realizan distinciones entre estas nociones, 0
incluso no se aplican diferencias en las esferas involucradas en los procesos
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de investigacion, se termina apelando y aplicando politicas publicas, lla-
madas multiculturales o interculturales, que no tienen realmente nada que
ver con lo que estas apelaciones significan o suponen determinar. Al res-
pecto, basta con darse cuenta de qué manera en diversos paises y regiones
se aplican politicas de la diferencia, que han sido bajadas y copiadas desde
propuestas macro-globales provenientes de los organismos internaciones
de solidaridad (BID, PNUD, ONU, BID, OIT, etc.) sin resultados muy promisorios
por la razén misma de carecer de una radiografia que haya pasado por una
rigurosa y metddica investigacion colectiva por parte de la comunidad aca-
démica para reconocer su pertinencia epistémica en las politicas publicas.

II. Ausencia sobre lo que se entiende en la comunidad cientifica como diver-
sidad cultural, didlogo entre las culturas, o de manera mds especializada: lo
intercultural y lo multicultural

El marasmo de términos que se usan a diestra y siniestra alrededor de la
diversidad cultural podria ilustrar la ausencia de distincion y definicién de
manera sistemadtica en escritos, ensayos y articulos académicos de las nocio-
nes que involucran en la actualidad el tema de la diversidad humana, a saber:
diversidad, diferencia, pluralidad y pluralismo culturales, multiculturalismo,
equidad; y mds aun, la diferencia entre estas tres acepciones de lo diverso:
intercultural (enfoque), interculturalidad (tedrico-metodoldgico) e intercultu-
ralismo (politicas). Sucede que lo politicamente correcto ha ensombrecido
lo metodicamente cientifico. Ciertamente, cada una de estas nociones tienen
significados distintos, empezando desde las esferas cientifica y académica.

Por el momento, enunciemos (sin empecinarnos de inmediato con su
clarificacién conceptual unitaria) las definiciones de: diversidad, cultura, lo
intercultural y multiculturalismo, al menos como inicio de hilo conductor de
latemdtica aqui planteada, y a manera de introduccién epistemoldgica de los
textos y reflexiones aqui tratados.

IL.I Diversidad e intercambio: manto fredtico de toda sociedad La no-
cién de diversidad es insumo central en la comprension del enfoque de
toda sociedad, asi como de la definicion misma de cultura y sus radicales



DANIEL GUTIERREZ-MARTINEZ / EDGAR TAFOYA LEDESMA 31

que le trascienden como los de multicultural e intercultural. Vale recordar,
no obstante, el nebuloso efecto de moda que el tema de la diversidad ha
suscitado desde su instauracion cientifica en la biologfa con la nocién de
biodiversidad,* hasta su establecimiento “conceptual” hace un par de déca-
das en las ciencias sociales con el concepto de diversidad cultural. Si bien,
en biologia queda claro para la comunidad cientifica que el concepto de bio-
diversidad hace referencia a la interaccion de especies distintas y concretas
existentes en el entorno, asf como nos remite al paradigma de investigacién
aludiendo a la relacion de reactivos bioldgicos y sus avatares (desde la mul-
ticelularidad, hasta las mitocondrias del ApN, asi como lo diverso de especies
en la fauna y la flora en el planeta), en ciencias sociales y humanas existe
una preponderante inercia a no distinguir diversidad, diversidad cultural,
diferencias y lo que ello significa en la 16gica de las distintas posturas acadé-
micas en sus diversas dimensiones investigativas (epistemoldgica, tedrica,
metodoldgica). Con ello, no se encuentra, al respecto, un consenso discipli-
nario en la comunidad cientifica sobre estos términos.

En otras palabras, no ha habido atn estudios e investigaciones sistemati-
cas, sino esporddicas, sobre el significante de lo diverso y/o de la nocién de
diversidad en lo social-humano, es decir, como actian las masas humanas
en colaboracién; como cooperan las comunidades resolviendo colectiva-
mente problemas comunes; como se organiza la sociedad sin el insumo de
la competencia, y més, en el de la complementariedad; todo ello, en el marco
del intercambio de los diversos. En suma, hay pocos laboratorios de investi-
gacién de punta en ciencias sociales abocados exclusivamente a estos térmi-
nos, fuera de las iniciativas politicas y de un deber-ser politico normativo y
juridico pre-establecido.

A este respecto, la temdtica de la diversidad cultural, y de manera par-
ticular, sus derivados dan cuenta de manera importante de la ausencia
procesual de la investigacion cientifica capital para las ciencias sociales.

* El término se acuiié en 1985 en el Foro Nacional sobre la Diversidad Bioldgica,
de Estados Unidos, con Edward O. Wilson, entomdlogo de la Universidad de
Harvard, que intitul6 asi su publicacién de resultados. Cf. Wieviorka, Michel, La
Diversité, Robert Laffont, Paris, 2006.
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En este sentido, podemos formular que la dupla diversidad e intercambio es
igual a cultura (DxI+D=C). La premisa de inicio seria: Diversidad en todas
las dimensiones e intercambio en todas las direcciones. Sin diversidad no hay
intercambio. Sin intercambio no se produce, ni se mantiene ni se reproduce la
diversidad. Estas dos nociones antropoldgicas son el manto fredtico de toda
sociedad. Es el resultado de una constante reaccion en cadena colectiva.

ILII Educare a cultivar las culturas Remitirse a la etimologia de las pa-
labras no es més que predicar un pensamiento radical (del griego ratios, que
significa raiz), es decir, de las raices que nos remitan a las intenciones prime-
ras de todas las construcciones socio-lingiifsticas y humanas. Asf, la etimo-
logia latina de la palabra cultura es justamente aquella de “colere”, habitar,
cultivar, honorar, que no son mas que acciones que siempre han conformado a
las sociedades humanas (socialidad, corporeidad, sacramental). Colere remite
y sintetiza la actividad humana en su conjunto y colectivamente, que sin duda
puede tomar matices y significados muy distintos, incluso contradictorios, se-
gtin sus usos y definiciones, pero que de inicio comparten el punto en comiin
del colere, que es: cultivar la tierra, es decir, cultivar también los espiritus,
las almas social y personal. Cultivar es basicamente una actividad relacional,
colectiva. Cicerdn, al aplicar por primera vez la palabra cultura al tema del
ser humano, habla que “un campo, por muy fértil que sea, no puede ser pro-
ductivo sin cultura, que es la misma cosa que sucede para los humanos sin
ensefianza” ? La referencia no solo es sobre la fertilidad, sino también sobre la
existencia misma, gracias a una produccién social con base en la labor colecti-
va, la cual es necesaria e innegable ensefiar: aprender a cultivar la cultura. Ello
viene del latin “educare”, que significa acarrear a todos a un punto comtn
colectivo con respecto a lo cultural. Colere también refiere al culto (del latin
cultus) que se asocia para designar los homenajes ofrecidos a las divinidades,
sean éstas animistas, teocraticas o estatales.

En este sentido, podriamos hablar de cultura como la caracteristica pri-
mera de todo grupo humano en interaccion (colectividad): no importando el

3 Tusculanes, II, 13.
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tamafo y las dimensiones, sea que se hable de un pueblo, de una empresa,
de un grupo de edad o de una tribu tradicional o urbana. Con ello, cultura es
un conjunto de interacciones materiales y simbdlicas en la diversidad que
se reflejan en comportamientos, valores o referencias compartidas, y que se
re-constituyen constantemente en la interaccion en el presente mismo y que
conlleva experiencias y vivencias cotidianas adquiridas y heredadas, pero
no en solitario, sino con los Otros: en conjunto.

Sin duda, cultura también tiene que ver con aquello diferente a la pura
naturaleza: es lo ficticio, lo artificial, el conjunto de las producciones mate-
riales e inmateriales adquiridas y compartidas, construidas y elaboradas en
sociedad (relacional), en el marco del entorno y medio ambiente. Cierto,
la cultura es heredada, pero si o si en razén de la convivencia con el Otro,
y ello es tanto para los animales, como los humanos, en el marco de una
determinacién sustantiva del entorno. Es justamente lo que distingue a un
grupo, pero también los une, los enemista o les hace supervivir y convivir.
Ciertamente, con ello hablamos de lo espiritual, de lo mental, de las artes,
las letras, las ciencias, los modos de vida, los derechos fundamentales del
ser humano, los sistemas de valores, las tradiciones, las creencias, etc. Es un
estanque comun que evoluciona con el tiempo justamente por medio de los
intercambios, los didlogos conflictivos y asimétricos, aquello que termina
por establecer las formas diferentes de ser, de pensar y de comunicar: mis-
mas formas que al interactuar hacen pervivir las otras y las propias. Es lo
que el antropélogo Gilbert Durand denominaria “trayecto antropolégico” o
“estanque simbdlico”.5

He ahi la importancia de los sentimientos/sentidos de pertenencia com-
partidos en sociedad (es decir, las identidades): que no son mds que la im-
portancia de lo que une y separa a comunidades y grupos, a personas y en-
tidades. Es a partir de ahi que actuamos-pensamos-sentimos (emociones:
pensamiento y sentimiento en conexion). Al respecto, Guy Rocher refiere
que cultura serfa “un conjunto ligado de maneras de pensar, de sentir y de
actuar mds o menos formalizadas que, siendo aprendidas y compartidas

¢ Dumond, Gilbert, Las estructuras antropoldgicas del imaginario, FCE, México, 2008.
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por una pluralidad de personas, sirven de una manera a la vez objetiva y
simbdlica, para constituir a estas personas en una colectividad particular y
distinta” " Es justamente en el marco de la problematizacién de las nociones
de cultura e identidades que encontramos conflictos entre la identidad cul-
tural, los derechos colectivos y la democracia. Es ahi donde se realzan las
inconsistencias entre un planteamiento multicultural e intercultural, y a la
postre, en sus resultantes en politicas publicas.

En el orden de problemas relacionados con las sociedades pluricultura-
les, podemos ubicar el tema de la identidad cultural y colectiva, que parece
ser el tema dlgido y el nudo gordiano de nuestra actualidad. Al respecto, en
La ética de la identidad, Kwame Appiah® aborda un problema asociado a
esta idea que ya planteaba Charles Taylor en sus reflexiones con respecto a
la nocién de cultura en su postura multiculturalista. Segtn Appiah, la cultu-
ra es para Taylor “esa compleja totalidad que incluye el conocimiento, las
creencias, las artes, la moralidad, la ley, las costumbres y cualesquiera
otras capacidades y hdbitos adquiridos por el hombre como miembro de una
sociedad”® Sin embargo, considera Appiah, que a pesar de que esta nocién
se ha generalizado, también ha comenzado a perder precision conceptual,
torndndose problemdtica y poco plausible, una vez que se imbrica con el
tema de la identidad. Es decir, el problema de esta definicién individualista
y materialista de cultura se desvela con la variable de la identidad cultural
porque desaffa el principio de la democracia liberal que, entre otras cosas,
supone garantizar la participacion politica de los individuos en el marco del

7 Cf. “Un ensemble lié de maniéres de penser, de sentir et d’agir plus ou moins
formalisées qui, étant apprises et partagées par une pluralité de personnes, servent,
d’une maniére a la fois objective et symbolique, a constituer ces personnes en une
collectivité particuliere et distincte”, extractos del capitulo iv: “Culture, civilisa-
tion et idéologie”, de Guy Rocher, Introduction a la Sociologie Générale, Primera
parte: L’action sociale, pp. 101-127. Montréal: Editions Hurtubise hmh Itée, 1992,
troisieme édition. http://jmt-sociologue.uqac.ca/www/word/387_335_ch/Notions_
culture_civilisation.pdf, p.4.

8 Véase K.A. Appiah, La ética de la identidad, Katz, Buenos Aires, 2007.

? Appiah, 2007, op. cit., p. 185.
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Estado de derecho fincado en la libertad, es decir, en una identidad supues-
tamente colectiva y universal compartida por todos: éste es el pilar de su
edificio tedrico.

En este sentido, Ammy Gutmann plantea en su libro La identidad en de-
mocracia' que la identidad cultural, usada en un sentido amplio, subsume a
todos los grupos identitarios. Se tratarfa de cualquier tipo de marcador social
con respecto al cual las personas se identifican entre si y se diferencian con las
otras."! Si se considera en sentido estricto una identidad cultural, representa
entonces un modo de vida ‘incluyente’ o ‘abarcador’, toda vez que una cul-
tura hace referencia a una determinada variedad de formas o estilos de vida,
asi como de costumbres, intereses, relaciones, colectividades, entre otros.
El problema que aqui se expone, como lo plantea la autora junto con Mar-
galit-Raz, en “National Self-Determination”, y que tendria que ser atendido
si tomamos como base esta definicidn, es que si existiesen grupos nacionales
identitarios (identidades culturales) esperarfamos por tanto encontrar algo asi
como cocinas nacionales, estilos arquitectdnicos especificos que los distin-
gan, tanto como cierto tipo de lenguaje comun, tradiciones, musica nacional,
costumbres, vestimentas, que sdlo caractericen a determinada cultura, y que
no pueden ser identificadas en otras. Esto es claramente lo que se busca hacer
con los pueblos, llamados por las instituciones republicanas, de indigenas,
originarios, etc., a los cuales se les busca atribuir una caracteristica comuin
e indeleble siempre perenne (lengua, religion, vestido...); al punto que una
manifestacion sonora con mezcla entre instrumentos tradicionales y ritmo
moderno (por ejemplo, el rock) se perfile y valore como un hibridismo con
poca “originalidad”."”” Lo mismo sucederia para grupos denominados negros,
judios y tantos otros de identidades llamadas étnicas, religiosas o territoriales.

Siguiendo a Gutmann, podemos considerar entonces que esto significa
un problema, toda vez que ningtin grupo identitario encontraria su especi-
ficidad cultural en estado puro. Es decir, siempre han existido los présta-

YA . Gutmann, La identidad en democracia, Katz, Buenos Aires, 2008.

' Tbid., pp. 61 y ss.

12 Al respecto, véase el grupo de rock Sak Tzevul, una fusién de mdsica tradicional
y rock alternativo cantado en tzeltal y tzotzil con musicos de Japén y Chiapas.
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mos culturales como la lengua o las creencias, dados en el intercambio y
transferencia de objetos y valores, y ello de manera constante y presente.
Aqui, mds bien lo que encontramos es una idea de ‘cultura abarcadora’ como
‘cultura societal’ de la que habla Kymlicka, misma que, entre otras cosas:
a) proporciona el contexto abarcador dentro del cual las personas hacen
elecciones; y b) como diria Margalit-Raz, ello ofrece un punto de apoyo
para la propia identificacion y la tranquilidad de la pertenencia asegurada sin
esfuerzo. Si esto es asi, la identidad cultural es mas bien subsumida por una
identidad societal mds abarcadora, mds extendida, que posibilita los marcos
de intercambio y entendimiento. De esta manera, quedaria evidenciado el
problema de postular identidades culturales, toda vez que lo que importa en
este argumento y problematiza el debate, es que la cultura aqui se muestra
como el dispositivo que tienen las personas para realizar elecciones, y no la
cultura como fundamento de la colectividad.

Ahora bien, a decir de Appiah, en los tltimos tiempos parece que todo
puede explicarse como producto de la cultura o miembro de algtin particula-
rismo cultural. Sin embargo, insiste también en que podemos estar seguros
de que no es la diversidad cultural la que merece atencidn, porque la retdrica
de la diversidad ha ido creciendo mientras declina su realidad demografica.'®
Dicha formulacién atiende a que, en una sociedad global contempordnea, lo
que se exporta como mecanismo demografico real es la hibridacién (Can-
clini), el intercambio y la transferencia. Es decir, para el autor, la tendencia
actual de las sociedades es la puesta en comun de elementos diferenciales
que las unen."

Ast, en el contexto de la globalizacién ha surgido incluso la inquietud
en torno a la exportacion de la cultura occidental. La paradoja que aqui se
encuentra, y que se relaciona con el argumento anterior, es que el concepto
mismo de cultura es una de las importaciones mds notables de la cultura
occidental a las otras culturas. Incluso, los propios defensores de la diver-

¥ A. Gutmann, La identidad en democracia, Katz, Buenos Aires, 2008, pp. 179 y ss.
14 Canclini, Néstor, Culturas hibridas: Estrategias para entrar y salir de la moder-
nidad, Grijalbo, México, 1990.
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sidad cultural y las tesis mds comunitaristas, enarbolarfan algo asi
como un “imperialismo cultural”, de defensa de la diversidad identitaria.
De esta manera, se sefiala el contraste entre la nocion alemana de Kultur
(propia de un pueblo y que aspira a la autenticidad) y el ideal francés de
civilisation (que se propone como ideal universal y aspira a una racionalidad
progresiva) a partir de los cuales se ha impuesto el vocablo de Cultura.”’ El
problema que se evidencia desde este argumento no es tanto el de la
diversidad cultural, sino el de cierto tipo de identidades particulares, que no
necesariamente tienen que ver con una identidad remitida a una cultura, a
saber: identidades de homosexuales, discapacitados, migrantes, grupos ju-
veniles emergentes, movimientos sociales con reivindicaciones especificas,
religiosas a quien no necesariamente le corresponde una cultura distinta. El
problema en una sociedad global, sefialarfa este autor, no tiene que ver con
las identidades culturales, sino con las decisiones libres que los individuos
pueden realizar en funcion de sus intereses. Asi, la cultura s6lo es definitoria
en tanto que permite una base medial para conseguir determinados fines, en
su mayorfa individuales.

Como puede observarse, aqui se expone una preocupacion de tipo liberal,
toda vez que el punto central estd puesto en la relevancia que se otorga
a la accién de los individuos. Somos de la opinién de que este argumen-
to, legitimo para determinados casos como grupos de discapacitados o de
homosexuales pertenecientes a una misma cultura, véase un argumento
corporal-social, puede hacer evidente el problema de plantar la diversidad
cultural como un fuerte marco de andlisis para los temas centrales de la filo-
soffa politica: la justicia, la igualdad, la equidad, la democracia o la libertad.
Sin embargo, justo aqui es importante indicar que determinados argumen-
tos comunitaristas (como la preocupacion de Taylor acerca de la posibilidad
de formular un comunitarismo no radical) no hacen énfasis sélo en la di-
versidad cultural, o bien lo hacen para evidenciar cierto tipo de problemas
como la convivencia interétnica en alguna nacién pluricultural. Es decir,
que si bien existen problemas que corresponden mds a grupos socialmente

15 A. Gutmann, op. cit., pp. 184-185.
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diferenciados y no culturalmente diversos, cierto comunitarismo no radical
apunta a exaltar problemas de orden macro-sociales.

No obstante —y en esto coincidiria parcialmente con el argumento y criti-
ca de Appiah y Gutmann al multiculturalismo liberal en sus dos vertientes, la
liberal y la comunitarista— al final, en este enfoque, 1a vision parece reducirse
a la afirmacién de que cualquier tipo de produccidn cultural, representacion
o forma de comprender el mundo, pasa por dltima instancia de una decisién
individual, es decir, se argumenta que después de las interacciones cultura-
les colectivas, la accion social se presume y pretende ser individual. Demos
algunos ejemplos al respecto: cuando en la organizacion social, econdémica,
politica se establecen modos de accién individuales (consumo, voto, trans-
porte, salud, etc.), que suponen en su eleccién y accién la “autonomia” de la
persona con respecto a los sentimientos/sentidos de pertenencia colectivos
(familia, etnia, religién, etc.), aqui se postula que el ser humano o la persona
deciden de manera auténoma, es decir, con conciencia racional, informada,
provisora y en el mejor de sus intereses inmediatos y préximos. Las teo-
rias del rational choice o las politicas con objetivos de “movilidad social”
(Cf. Oportunidades, politicas de cuotas, discriminacién positiva, etc.) son
emblemdticas al respecto, pues se sustentan en estos modos de accionar y
racionalidad, para prever y justificar los posibles resultados. Cuando éstos no
se dan, la argumentacion neo-institucionalista es que las partes técnica o de
aplicacion no fueron las correctas o més precisas.

Lo anterior no solo tiene que ver con decisiones politicas, sino con aque-
llas meramente personales como la eleccién de la ropa que se compra, la
musica que se escucha, el partido politico que se apoya, etc. Aqui postula-
mos que incluso en esas acciones, antes y después de que intervenga una
racionalidad individual, liberal, planificada, es la emocionalidad colectiva,
véase tribal (Maffesoli), la que prevalece. La afirmacion segtin la cual, en la
dindmica de la modernidad, las acciones pasan por una decisién individual,
es, dado su voluntarismo, insostenible. Ya es conocido por todos que, si bien
las decisiones se dan, en la superficie y en lo concreto, de forma individual,
es cierto también que las decisiones estdn siempre precedidas y cimentadas
por una emotividad colectiva, que no es mds que un sentimiento/sentido
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de pertenencia (identidades), obviamente colectivos. En este dmbito,
es evidente que el individuo tiene, en cierta cultura como la moderna, la
idea artificiosa de que es amo y soberano de sus decisiones. Al respecto,
Durkheim hablé bastante sobre el “divino social” que preponderaba en el
discurso de la Modernidad (sacralidad al individuo). Del mismo modo, se
pretende establecer, por ejemplo, que si bien la persona decide rezar la Biblia
o el Corén, también es cierto que los impulsos que lo con-llevan a ello, y los
determinados cddigos bajo los cuales lo decide hacer, estdn insertos en ras-
gos colectivos de los cuales no tiene un amplio espacio de eleccion racional,
sino de eleccion colectiva racionalmente emocional.

Ahora bien, coincidimos con los criticos del multiculturalismo comuni-
tarista, que el argumentar la eleccién racional emotiva como preponderante
en las acciones humanas, puede llevar a justificar fendmenos como la abla-
cién a menores de edad (por solo dar un ejemplo), y con ello, validar tales
précticas por razones “culturales” (aspecto que evidentemente no compar-
timos) y terminar por confundir y politizar la problemdtica que yace entre
relativismos culturales y derechos de la personas a decidir. Entenddmoslo
bien, una cosa es que postulemos que toda accién individual esté acompafia-
da de un sentimiento colectivo de identificacidn, y otra es que se justifiquen
acciones grupales sobre una persona a quien no se le da el derecho a decidir
sobre su cuerpo, bajo el argumento de que se trata de un uso y costumbre de
larga data. jAtencion: los usos y costumbres no son sentimientos de perte-
nencia colectivos, sino formas de organizacion colectivas legitimadas por lo
que Max Weber llamaba “dominacién tradicional !

1. La mayoria de las discusiones en torno a la diversidad, la cultura y la po-
litica siguen centrdndose en los debates del multiculturalismo y su cardcter
individualista, racionalizante y politico-funcionalista

Para observar que, en efecto, los problemas no sélo conciernen lo cultu-
ral desde el 4mbito politico, Appiah cita el ejemplo de los negros norteame-
ricanos en 1960, para quienes resulta que lo mds importante no era lograr
que el Estado y su sociedad reconocieran la existencia de una cultura negra
exclusiva, sino lo que ellos (o los negros) tenfan en comun con los blancos,
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es decir, la igualdad en términos de derechos humanos. Huelga decir que
este caso es un simil con las demandas feministas de la primera ola y sub-
siguientes, asi como los deseos y demandas de los llamados pueblos indi-
genas. Lo anterior no estd sin relacién con el viejo debate del lazo existente
entre cultura y bienes primarios, asf como con la sempiterna discusion sobre
la imbricacién entre cultura, tradicién y Estado.

Otro argumento, que Appiah considera importante de tomar en cuenta
para salir del atolladero en estos debates, es la idea de la cultura como bien
primario, y que el autor observa como coincidentes en determinados autores.
Asf, por ejemplo, para Rawls los bienes representan “la satisfaccion del deseo
racional”, y los bienes primarios son “cosas que tendria que querer un hom-
bre racional, cualesquiera que sean las otras cosas que desee”. Y entre ellos
incluye “los derechos y las libertades, las oportunidades y los poderes, los
ingresos y la riqueza...”, pero también “un sentido del propio valor” !¢

Del mismo modo, contamos con la nocion bien afianzada a la idea de
cultura en un sentido mds estricto, tesis de Kymlicka que subraya la im-
portancia de la pertenencia cultural como bien primario, puesto que la au-
tonomf{a requiere elecciones y la cultura brinda “el contexto de eleccién”.
Empero, como se puede ver en esta reflexion, al igual que el argumento
central del liberalismo de Gutmann y Appiah, la cultura sirve como base
para la eleccién individual, asi como lo expresa el propio Kymlicka: “(...)
solo si se cuenta con una estructura cultural rica y segura es posible
adquirir una conciencia vivida de las opciones disponibles y examinar
sus valores con inteligencia”."” En otra formulacién posterior del libro
Ciudadania multicultural, el propio Kymlicka, sosteniendo un argumento
liberal parecido, plantea en relacién al tema de las decisiones individua-
les y la idea de cultura como bien primario que “en términos simples, la
libertad implica hacer elecciones entre varias opciones y nuestra cultura
societal no solo brinda esas opciones, sino que también las vuelve signi-

1 A. Gutmann, La identidad en democracia, Katz, Buenos Aires, 2008, pp. 186 y ss.
17 Citado en Gutmann, op. cit. Se puede consultar el texto del propio autor: Kymlic-
ka, Liberalism, community and culture, Oxford, 1991.
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ficativas para nosotros” '* Ciertamente, tanto Rawls como Kymlicka, asi
como Gutmann y Appiah, sostienen un enfoque claramente individualista
(en el sentido de individualismo metodoldgico), toda vez que el bien alu-
dido es, en ultima instancia, un bien para las personas y no para los pue-
blos o identidades nacionales. La coincidencia estriba en el peso que se
le otorga a las decisiones individuales y, en dltima instancia, a la libertad
(multiculturalismo liberal).

Ahora bien, si por ejemplo seguimos el argumento de Isaiah Berlin," el
recurso bésico del llamado “multiculturalismo liberal” ha consistido en ad-
judicar a los grupos las libertades y protecciones que se atribuyen a la esfera
del ciudadano. Sin embargo, a diferencia de esta posicion, Appiah subraya,
en coincidencia con Kymlicka, que el conflicto entre el individualismo y
los derechos de los grupos es un espejismo y que estos derechos, si son
bien entendidos, sirven realmente a los fines del individualismo liberal. En
este sentido, una sociedad que protege la cultura es tan liberal como una
sociedad que protege la propiedad, toda vez que si la cultura es un bien
primario, significarfa que la cultura individual del aborigen depende del
sostenimiento de la “cultura societal” a la que pertenece, que en la mayoria
de las veces se ve representado por los estados nacionales. De esta manera,
apoyado en los valores liberales convencionales de igualdad y autonomia,
las protecciones de las culturas estdn acordes con el individualismo liberal
mds comtn, ya que garantizar a los ciudadanos el acceso mds o menos ba-
sico a un bien primario es un requisito indispensable para que una sociedad
sea justa. Aqui se fundan la mayoria de las politicas identitarias, multicultu-
rales de los estados llamados democréticos de la actualidad.

II1.I Hacia un mundo del Diversalismo cultural: el reavivamiento de
la diversidad Esta interrogante entre las identidades culturales en su version
individualista liberal, es decir, en su matiz multicultural, nos remite a con-

18 Ver Kymlicka, Will, Ciudadania multicultural. Una teoria liberal de los derechos
de las minorias, Barcelona, Paidds, 1996, sobre todo capitulo 11 cuando habla de su
nocién de derechos individuales.
19 Citado en Appiah, 2007, op. cit.
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siderar reflexiones igual de sugerentes como estancas, sobre todo en geo-
contextos socio-histdricos disimiles, como el esbozado por Will Kymlicka
cuando afirma que “en la actualidad la mayoria de los paises son cultural-
mente diversos” * Es asi que podemos sostener que, mas alld de las discusio-
nes en torno al multiculturalismo y los modelos interculturales, la diversidad
cultural opera de facto si se considera que, segin el propio Kymlicka, las
estimaciones mds recientes indican que “los 184 Estados independientes
del mundo contienen mds de 600 grupos de lenguas vivas y 5.000 grupos
étnicos” * Esto indica que, salvo algunos casos en donde se presenta la ho-
mogeneidad cultural (el autor sefiala concretamente el caso de las dos Co-
reas e Islandia, segin datos que recoge de Laczko, Gurr o Nelson), la mayo-
ria de los Estados nacionales enfrenta en su jurisdiccion cierta cantidad de
problemas relacionados a la diversidad étnica y cultural.*

Dichos problemas van desde derechos lingiiisticos, formas de represen-
tacion politica, reivindicaciones territoriales y politicas educativas, hasta
politicas de migracién y conflictos de organizacién interna de los colonial-
mente llamados pueblos indigenas, a través de sus usos y costumbres.”

20 Appiah, 2007, op. cit.,pp. 13 y ss.

2 Idem.

2 Idem.

B Véase como muestra representativa las siguientes referencias bibliograficas:
Manuel G. Abastos, Necesidad de una legislacion especial indigena, Asuntos
indigenas, Perd, Instituto Indigenista Peruano, 1949; Pedro Victal Castelazo,
Situacion juridica del indigena mexicano, Instituto Nacional Indigenista,
México, 1968; Teresa, Chenaut, Victoria y Sierra, Pueblos indigenas ante el
derecho, CIESAS y CEMCA, México, 1995; Bartolomé Clavero, Derecho indigena
y cultura constitucional en América, Siglo xX1, México, 1994; J. Cossio, J.

F. Franco Gonzélez, J. Roldan, Derechos y cultura indigena. Los dilemas del
debate juridico, Porrda, México, 1998; Francisco Lopez Bércenas, Legislacion
y derechos indigenas en México, Casa Vieja-Ce-Acatl, México, 2002; Miguel
Alfonso Martinez, Discriminacion contra las poblaciones indigenas. Estudio
sobre los tratados, convenios y otros acuerdos constructivos desde los Estados y
las poblaciones indigenas, Primer Informe, Consejo Econémico y Social, E/CN.4/
Sub.2/1992/32, oNu, 1992; Matias Alonso, Marcos (Comp.), Voces indigenas en
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En términos politicos, de hecho, ya no estd tan presente el discurso de la
igualdad como tema central de las tecnologias de gobierno, sino quizds més
bien el del respeto y reconocimiento de las diferencias y su dptima forma de
gestion, administracion y distribucién para una mejor emancipacion de los
grupos (multiculturalismo). En el mejor de los casos, se busca una equidad
generalizada potenciando la interaccién individual en la diversidad (mul-
ticulturalismo dialdgico, cf. Ch. Taylor). Empero, ello remite a una légica
mds cercana a aquella propuesta del respeto y reconocimiento de las dife-
rencias, y menos proxima a la referencia de una dindmica intercultural (del
didlogo entre culturas), donde se buscaria potenciar los diferenciales de la
diversidad hacia un bien comtin acordado en el marco de la comunicacién
colectiva (interculturalismo, cf. Infra).

En este sentido, el didlogo nos remite sobre todo a logicas de compren-
sién, interpretacién y comunicacion con lo Otro y el entorno a partir de la
superacion del conflicto, més que a las logicas de un deber-ser de justicia e
igualdad, ciertamente necesarias y demandadas por los pueblos, pero cuyas
valoraciones son interdependientes del contexto geo-histérico donde sur-
gen, y por tanto insuficientes para su cabal acometimiento y comprension de
lo que significa el didlogo entre diversos. En otras palabras, lo multicultural
remite mas a una dimension politica de las diferencias, que a una esfera socie-
tal de lo diverso; mds a una dimension asociada al respeto y reconocimiento
de los Otros (multiculturalidad), que a la esfera del conocimiento de légicas
comunes que se da entre los involucrados (interculturalidad).

Cabe recordar que el multiculturalismo como tecnologia de gobierno
encuentra sus raices politicas en los procesos intensificados de migracion,
globalizacién comercial y financiera, asi como de tecnologizacién informa-
tica del mundo en los dltimos decenios, particularmente si nos referimos

foros internacionales, Plaza y Valdés/DVV/INI, México, 1999; Guillermo Bonfil
Batalla y Francisco Rojas, América latina: etnodesarrollo y etnocidio, FLACSO, San
José, 1982; Rodolfo Stavenhagen y Diego Iturralde, Entre la ley y la costumbre. El
derecho consuetudinario indigena en América Latina, TI-1IDH, México, 1990; Javier
Uranga, Legislacion favorable a los indios, Boletin Indigenista, Instituto Indigenista
Interamericano, México, 1942.
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al fenémeno de la migracion procedente de paises no altamente industria-
lizados, antes colonizados, hacia aquellos que desde fines de la Segunda
Guerra Mundial planificaron sus geografias y economias en el marco de
la alta produccién y consumo; lo que sin duda conllevé a estos paises,
mayoritariamente europeos, de América del Norte y de la Commonwealth,
en Oceania, a necesidades humanas laborales extraterritoriales.*

Vale agregar a estos fendmenos en los paises planificados, el histdrico
reclamo al reconocimiento cultural y acceso a los derechos de las “antiguas”
poblaciones confinadas a territorios especiales, llamadas en el marco de lo
politicamente correcto “las primeras naciones o pueblos originarios” (antes
autéctonos, indios, indigenas, etc.). Este tltimo fenémeno ha sido, en gran
parte, motivado en sus inicios por la descalificacion de la 16gica colonialista
de los viejos regimenes que se gestd en el segundo cuarto del siglo xx.
Finalmente, en este listado de multifactores que motivaron el surgimien-
to del multiculturalismo, no hay que olvidar la ola democratizadora, que
si bien ha dejado mucho que desear con respecto a su real impacto en la
participacidn-decision ciudadana en politicas publicas, ha sido un discurso
importante para la conformacién de ideales de equidad entre los pueblos.
Asf, progreso econémico, migracién, anticolonialismo, reconocimientos ét-
nico-culturales y discurso de democratizacién global fueron los cimientos y
motivos en el mundo liberal para el auge del multiculturalismo y de politicas
culturales con este corte (pluralismos culturales) en los Estados-nacionales
desde mediados del siglo pasado.

INTERCULTURAL, INTERCULTURALIDAD, INTERCULTURALISMO EN EL PROCESO CIENTIFICO
INVESTIGATIVO

La mds comun y consensuada definicién de lo intercultural y sus distintas
acepciones es aquella que nos remite al didlogo entre culturas. Veremos que
esto significa algo mds que una posible dptima comunicacion entre diferen-

% Véase Gutiérrez-Martinez, Daniel, Multiculturalismo. Desafios y perspectivas,
El Colegio de México A.C., UNAM, Siglo xxI editores, México, 2006.
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tes, y va mds alld del discurso elaborado por el multiculturalismo filoséfico-
politico alrededor del respeto y reconocimiento de las diferencias culturales.
También nos indica que el didlogo, si bien precederia la logica del reconoci-
miento y respeto de diferenciales culturales, enuncia sobre todo 16gicas de
interaccién que pueden nada tener que ver con estos reconocimientos y/o
respetos de las diferencias en tanto que condicién sine qua non para una
convivencia pacifica interna y externa entre seres humanos, sociedades y
grupos.” Incluso se puede afirmar que el didlogo se define por su conflicto
y asimetria mds que por su armonia.

Lo cierto es que, desde hace décadas, la variedad de vocablos de lo in-
tercultural es indeterminada, reflejando a lo mucho una idea/intuicién de la
pertinencia societal de la diversidad interactuando, digdmoslo, de manera
positiva en sociedad. En la actualidad, éste es un tema importante, si no
es que capital, en las agendas politicas de organismos internacionales de
solidaridad y de los Estados nacionales, y ha conformado un politicamente
correcto en el concierto de paises, buscando no sélo una apreciacion-valo-
racién optimista de ella, sino también insertdndola como elemento politico
enriquecedor de las sociedades en las que vivimos. Lejos estd ese discurso
decimondnico y de la primera mitad del siglo xx, que planteaba la diversidad
como un problema para la constitucion de Estados nacionales y sociedades
igualitarias y homogéneas. Por lo contrario, cada vez es mayor la alusién
del desarrollo de los pueblos a partir de la promocidn de la diversidad, véase
de las diferencias culturales. La heterogeneidad mayormente es aceptada y
valorada. La homogeneidad solo se remite a objetivos y luchas politicas de
acceso a la justicia y demandas de igualitarismos en cuestion de derechos
econdmicos, politicos y sociales entre diferentes.

Seamos a la vez sucintos y radicales (a las raices) y sin irnos atn a las
especificidades etimolégicas del vocablo “inter-", hagamos la distincién de
estas tres nociones partiendo del lugar que les corresponde en el proceso in-

 Esto significa que se puede respetar y reconocer, pero no forzosamente llevar a
la convivencia pacifica, en algiin momento se puede romper el hilo de tolerancia.
Cf. Ceballos Garibay, Héctor, Apologia de la tolerancia. Antologia de ensayos,
Ediciones Coyoacdn, México, 2005.
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vestigativo caro a las ciencias sociales: la primera nocion de lo infercultural
designaria en nuestras disciplinas cientificas la dimension epistemoldgica,
que es una condicién sine qua non en toda formulacidn investigativa, pues
es a la vez, generacidén de conocimiento, de saberes y de acciones que prece-
den cualquier otra dimensién investigativa. Esta dimension epistemoldgica
de lo intercultural remite a la cosmo-vision (vision del orden: cosmos) con
la que se percibe y concibe la naturaleza humana y su entorno en un lugar
y momento dados. En pocas palabras, mds que teorias, metodologias y po-
liticas de lo diverso, es un enfoque sobre el mundo y el ser humano en socie-
dad. Aqui, el paradigma serfa la dupla investigativa diversidad/intercambio.

Por su parte, la nocién de interculturalidad nos remite, en este mismo
proceso investigativo, méds bien a una dimensién tedrico-metodoldgica, es
decir, a esa mirada y vision a través de las cuales se buscan indagar y re-
flexionar sobre las formulaciones hipotéticas de esa cosmovisién/enfoque
del mundo que le precede. Teos remite a este dios que ordena el mundo
segun sus preceptos (del griego cosmos: orden). Por tanto, lo tedrico sig-
nifica en términos metafdricos para la ciencia, todas las diferentes visiones
de los dioses (teos) que puedan formularse de una cosmovision especifica
(epistemologfa) de lo humano y del entorno. Vale insistir que, en los proce-
sos de investigacion, la dimensién tedrica se ve precedida de una dimension
epistémica, al tiempo que casi siempre lo tedrico es acompafiado innega-
blemente del factor metodoldgico, que en este caso, a manera de metifora
serfan los lentes, los anteojos a través de los cuales se decide tratar las mi-
radas y visiones del mundo de referencia que le sefiala la dimensién tedri-
ca (vision). En el proceso investigativo se busca o pretende aplicarle a esa
vision los lentes mds adecuados y convenientes a lo que se desea mirar.
Por tanto, también habria diferentes metodologfas para estas teorias de lo
intercultural. Evidentemente, en todo proceso investigativo de estas metodo-
logias surgirfan las técnicas de recoleccion de informacién mds adecuadas
para acercarse al objeto de estudio que, siguiendo la metéfora dptica aqui
planteada, serfa de alguna manera todo el abanico de posibilidades que nos
ofrecen las biometrias de lentes existentes y los niveles disponibles de pola-
rizacién y progresividad, sin olvidar la gama de materiales proporcionados
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en el mercado de la dptica. De algiin modo, estd subdimension técnica de
la dimensidn tedrica-metodoldgica estd muy cercana de lo que conocemos
como la dimensién politica o ciencia aplicada a la investigacién. El térmi-
no de ciencia aplicada en la academia actual designa justamente ese paso
de una dimension conceptual del mundo (epistemoldgica-tedrica: ciencia
bésica) a su aplicacién efectiva en el cotidiano y en situaciones concretas
de accidn (politicas: ciencia aplicada). De alguna manera, se trata de todo lo
que incumbe la aplicacién de la ciencia bdsica a politicas publicas concretas.

La nocién de interculturalismo justamente designa, en términos grama-
ticales y del lenguaje de las ciencias sociales, esta dimensién de aplicabi-
lidad tan solicitada en la investigacion cientifica. No hay mucha necesidad
de insistir que el sufijo ismo designa claramente la dimensién ideoldgica,
politica, militante y/o aplicable de ideas y visiones del mundo a una accién
especifica, que de manera consciente o inconsciente ha sido previamente teo-
rizada (vision), a la vez que precedida por la dimension epistemoldgica (en-
foque). De este modo, para citar algunos espejos de estos ismos, dirfamos
que un laicismo ha significado la militancia a favor de los principios de la
laicidad (cualesquiera sean éstos definidos), un catolicismo refleja una ad-
herencia a favor de los valores de la catolicidad, un comunismo expresa una
posicién en pro de la comunidad, un liberalismo expresaria una defensa de
la libertad y asi, en consecuencia.

Evidentemente, en esta dimension de la politica no hay garantia de que
se vehiculen los valores, principios e ideologias por lo que se milita ca-
balmente o que todo ello no termine por pervertirse (del latin per-vertere:
volcar al otro lado), acabando en politismos y/o militancias intransigen-
tes, intolerantes o contrarias a los valores que se defienden de inicio. El
caso del laicismo decimondnico es un ejemplo emblemdtico al respecto,
pues empezé siendo una lucha por la libertad de consciencia contra el
poder monopdlico en el espacio publico estatal de las iglesias totalitarias,
y termind en un anticlericalismo politizado (Guerra de castas). {Ni qué
decir de un comunismo en la conocida ex-Unidn Soviética, al que en su
momento terminé llamédndosele un gobierno estalinista, mds que uno del
pueblo comun!

iNDICE



iNDICE

48 Encrucijadas de la diversidad, la politica y la cultura: introduccion al debate

Desde otra perspectiva, el caso de labomba atdmica con respecto a la teo-
ria de la relatividad es ejemplo sustantivo y emblemético al respecto, pues
muestra que hay teorias que estdn pensadas para el “bien” de la humanidad y
pueden terminar siendo mortiferas para ella cuando devienen en fanatismos
militantes o politicos. En suma, es conocido que, en reiteradas ocasiones,
estos ismos terminan por ideologizar a las sociedades, marcar y moldear
valores de vida a partir de un supuesto “deber-ser” universal, lejos de los
principios del didlogo inicial entre culturas.

El ismo, para el caso de lo intercultural, supondria militar o buscar for-
mas politicas que tradujeran la cosmovision (epistemologia), las visiones
(teorfas), los lentes (metodologfas) y las biometrias-progresiones-materiales
(técnicas de recoleccion de informacion) de lo intercultural, con el fin de
establecer acciones publicas estatales basadas en el intercambio en la di-
versidad con el objetivo de establecer regimenes de convivencia pacifica y
armoniosa en el espacio publico estatal (Supra). Con ello, evidentemente se
alude también a la defensa militante, tanto por parte de académicos de toda
estirpe y organizaciones civiles de toda categoria, del derecho a la diferen-
cia, auto-identidades, y a la no discriminacion directa o indirecta por razén
de su diversidad.

No obstante, vale insistir que el hecho de involucrarse con algtin tipo
de intercultural-ismo especifico no garantizaria forzosamente lograr aplicar
a cabalidad o a lo idéntico el significante de lo intercultural de referen-
cia, o que no termine por idilizarse el valor defendido. Desde este andlisis
académico, el interculturalismo traduciria las militancias, pugnas, luchas,
acciones politicas que buscarfan concretizar y cristalizar en las sociedades
actuales, los principios sobre los cuales se basaria el enfoque de lo intercul-
tural, cualquiera que sea la corriente o escuela de pensamiento. Finalmente,
podriamos aseverar sin equivocos, que estas luchas o politicas intercultu-
rales, en gran parte de América Latina, se han limitado en su mayoria a
visibilizar o denunciar la inexistencia de politicas de gobierno basadas en el
didlogo entre las culturas y su participacion en la planificacion global de la
sociedad. En otras palabras, salvo ocasionalmente, se puede aseverar que no
ha habido politicas publicas estatales interculturales en los paises, y ello in-
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cluye todas las intenciones politicas de aplicarlo prioritariamente al 4mbito
de las précticas interculturales educativas o de salud, aunque sean llamadas
gubernamentalmente de este modo.

En estos interculturalismos, lo Unico que parece haberse propagado en
el ambiente societal y académico (mds que la real elaboracion de politicas
publicas) son las militancias a favor de lo intercultural desvelando su au-
sencia en las politicas de educacion, de salud y otras, desafortunadamente
con un sesgo de idilio armdnico en la convivencia entre las culturas. Como
se verd mds adelante, el didlogo entre las culturas en la politica se ha remi-
tido y reducido al intercambio convivial entre los pueblos, particularmente
con aquellos designados como “indios u originarios”, y su relacién con
las instituciones del Estado, cuando lo intercultural no se constrifie tnica-
mente a ese didlogo armédnico, ni a esa diversidad simbidtica; menos atin
se reduce a lo indio (lo que esto signifique y con todos los eufemismos
politicos que le siguen), ni a lo educativo o al dmbito de la salud u otras
instancias por el estilo.

Lo que alude la reflexién anterior es que, por desgracia, el didlogo en-
tre culturas, como definicion de lo intercultural, se ha tomado mds como
un deber-ser politicamente correcto, que parece que con el hecho de solo
mencionarlo ya deberfa ser aceptado e instaurado. Se ha tomado mds como
consigna politica, como un derecho inalienable, y menos se ha planteado
como un episteme, como un enfoque necesarios de analizar, sistematizar,
experimentar en el marco de los procesos de investigacién de las ciencias
sociales. Es asi que la comunidad académica contindia sin estar en un con-
senso paradigmdtico con respecto a lo que implicaria en la reflexidn cientifi-
ca postular que las sociedades humanas se organizan colectivamente a partir
del didlogo entre culturas. Dejémoslo claro para los lectores anquilosados
en viejos debates cientificos, pues al mencionar el consenso paradigmdtico
en torno al enfoque intercultural, no suponemos una aplicacion del modelo
kuhniano a las ciencias sociales, tema que, dicho sea de paso, constituye
un ya viejo y muy discutido error; nos referimos al paradigma mismo del
proceso cientifico de investigacion, segun el cual, toda teoria, metodologia
y aplicacion politica de éstas, se ven precedidas de un enfoque, véase una
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cosmovision cientifica propia y particular con respecto a las sociedades que
estudian, de donde surgen justamente teorias ad hocs para conllevar cohe-
rentemente las investigaciones cientificas de interés.

Asimismo, hablamos de paradigma en el sentido que segtin el contexto se
delimita un problema, una problemdtica, un episteme comunes. Un Feyera-
bend o un Thuillier han esclarecido mucho al respecto, que dicho sea de paso,
han sido ya superados en sus mismas criticas.” Quizés las politicas de cuota,
propias de los enfoques multiculturalistas, nos ilustrarfan mucho al respecto.
En ellas se busca favorecer por medio de “discriminaciones positivas” o “pri-
vilegios equitativos econdmicos y/o politicos” a grupos o personas que se ven
y consideran discriminados, marginalizados o en desigualdades societales.
Se postula que, una vez paliadas aquellas injusticias econdmicas, politicas o
sociales, se podré favorecer la igualdad de condiciones y oportunidades para
ellos. Lo anterior se sustenta en la suposicion teérica donde toda persona es
un individuo que actia segtn sus identificaciones y conglomeraciones cultu-
rales de manera auténoma, razonada e independiente. Las posturas epistemo-
légicas, véase filosdficas, que mejor reflejan este postulado provienen de las
filosoffas politicas de la justicia, claramente representadas por John Rawls, y
subsecuentes, como el conocido premio nobel, Amayrta Senn.

En otras palabras, las connotadas politicas ptiblicas de cuotas y de opor-
tunidades, tan conocidas en los paises occidentales, se cimientan y tienen
coherencia paradigmética con respecto al proceso cientifico, en razén de
la apuesta, enfoque o suposicion filoséficos sobre lo que “creen” se define
el ser humano en sociedad, en este caso para el multiculturalismo, se hable
supuestamente de un individuo con cierta racionalidad moderna. Lo ante-
rior no significa que estos postulados sean aplicables o definan a todas las
sociedades humanas y todos los tiempos. Estemos o no de acuerdo con estas
posturas, vale aceptar que existe un consenso paradigmdtico sobre el origen
de las propuestas de politicas publicas multiculturales, asi como las teorfas

2 Thuillier, Pierre, Science et Société. Essais sur les dimensiones culturelles de la
science,Fayard, Parfs, 1988; Feyerabend, Paul, Tratado contra el método, REI-
México, 1997.
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y metodologias que les preceden, basadas en los epistemes de justicia y del
individuo. Consideramos que este consenso paradigmdtico no se encuentra
claramente establecido en lo que concierne al enfoque, el paradigma de lo
intercultural. Este es nuestro punto y divergencia con respecto a los avances
realizados en torno a lo intercultural.

Las politicas puiblicas de educacién y/o de salud en muchos paises de Amé-
rica Latina, por ejemplo, a pesar de llamarse interculturales distan mucho de
promover un intercambio de saberes, opiniones y conocimientos para el es-
tablecimiento de normas y formas organizacionales incluyentes de todas las
participaciones colectivas. Verbigracia, como han sido los casos en México, el
hecho de traducir los libros de texto a los idiomas comunitarios y locales en la
educacion basica; o establecer legalmente la organizacion de usos y costumbres
en determinados territorios; o, incluso, construir hospitales de las culturas donde
co-existen medicina tradicional y medicina hipocratica oficial, no significa que
se esté aplicando o instrumentalizando el enfoque intercultural.

Seamos claros y sucintos: las politicas piblicas gubernamentales lla-
madas interculturales, establecidas en gran parte en América Latina en las
tiltimas décadas buscando gestionar la diversidad cultural, han sido, en el
mejor de los casos, politicas de corte multicultural,y que aun asf, logran con
dificultad instaurar, al menos de manera institucional y ptblica, el reconoci-
miento y respeto de las diferencias y de las minorias en convivencias. Ya ni
mencionemos que ello sea asimilado por la poblacién en general y conlleve
a convivencias de reconocimiento y respeto de esta diferencia institucio-
nalmente establecida. En el peor de los casos, estas politicas solo quedan
en plataformas discursivas bien intencionadas y terminan por ejercer mds
violencia de Estado y discriminacién, que justamente se busca erradicar.

En suma, sin ser demasiado tajante, si quizds se puedan consentir esbo-
zos e intenciones de politicas interculturales en América Latina, se puede
afirmar que en la region, como en muchos otros paises, no hay politicas
interculturales especificas, y parecen estar lejos de alcanzarse, por lo mismo
que no se sabe a ciencia cierta qué entendemos por el enfoque intercultural,
y en qué derivarfa, en tanto que politicas interculturales (interculturalismos).
Por el contrario, cada vez son més los foros, las instancias, los programas,
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las politicas, las convocatorias que se enuncian como inferculturales, ba-
sdndose y reproduciendo los mismos principios multiculturales de antafio,
que si bien no son para desdefiarse, no son suficientes. Ya hemos planteado
en pérrafos anteriores las criticas esbozadas a las politicas multiculturales
basadas en definiciones de cultura privativas, liberalistas e individualistas.
Efecto de moda, cierto, pero también ignorancia cientifica. Aqui esté claro lo
que sucede cuando una teorfa se ve sometida al servicio de la politica, sea
para criticarla o para legitimarla.

Desde nuestro punto de vista, los impasses en los que se ha visto involu-
crada la investigacion académica cientifica respecto del enfoque de lo inter-
cultural tienen que ver con la preponderancia politista que se le ha otorgado.
Por un lado, se busca que lo intercultural se vuelva la panacea a los proble-
mas de gobierno involucrados con la marginacién de los pueblos errénea-
mente llamados “indigenas” —en el mejor de los casos, “originarios”— en
el marco de politicas como la educativa y de salud, o el de las diferencias
culturales en sociedad. Por el otro, la mayoria de las investigaciones se han
abocado a hacer ciencia denunciando la ausencia de ese interculturalismo
(politico) en el seno del Estado, particularmente en el &mbito de las politicas
publicas y acceso a los derechos humanos.

El principal obstdculo que se presenta en la reflexion cientifica sobre lo
intercultural (dimension epistemoldgica), asi como para su estudio riguroso
en la ciencia bdsica y su utilizacién metddica y sistemadtica para llegar a una
heuristica en la compresién del fendmeno humano desde este enfoque, es la
predominancia de la dimensidn politica: el interculturalismo, que parece es-
tar por encima y haciendo sombra también a la interculturalidad (dimensién
tedrica-metodolédgica). Para decirlo desde la raiz (radicalmente), la investiga-
cion cientifica en el mundo ibérico sobre lo intercultural se ha obnubilado
con la dimension estatal y politica del fendmeno interculturalista, mas que
haberse ocupado por su investigacion epistémica en el marco de las ciencias
sociales y humanas, que no es mas que el &mbito que abarca la dimension
de la ciencia bésica.

Algunas opiniones con buenas intenciones suelen ser muy apresuradas
sobre lo que es y supone ser la gestion y desarrollo colectivos asimétricos de
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la diversidad cultural (interculturalidad), privilegiando el interculturalismo
(politicas interculturales) como su mds distintiva punta de lanza discursiva,
aunque se entrecrucen y confundan constantemente las distintas dimensio-
nes, conllevando a consecuencias aterradoras. Con ello, tampoco deseamos
dejar la sensacion de que el enfoque de lo intercultural seria la panacea de la
sociedad o, una politica de resolucién de conflictos entre diferentes, termi-
nando por eliminar el racismo y la discriminacion, al menos en el seno de
los estados y gobiernos. Simplemente se busca dar cuenta de que antes que
hablar de politicas de didlogo de las culturas, se tendria que acompafiar de
una investigacion cientifica, dentro de la academia, del paradigma de lo
intercultural, con el objetivo de tener esquemas suficientes de aplicacion en
sociedad y conocer (al menos en teoria) los avatares de tal I6gica en el seno
de la organizacion de las sociedades.

El enfoque intercultural puede poseer una potencia innegable y una fuer-
za suficiente para moldear la organizacion de las sociedades hacia el sen-
tido deseado. Justamente, en este sentido, un interculturalismo (dimension
politica) a favor de la diversidad buscaria que esa potencia se canalice, no
solo al entendimiento pacifico de las personas, sino a su fuente de enrique-
cimiento y desarrollo. jQue quede claro!, no se niega el valor politico y la
praxis necesarios en la bisqueda de un bienestar comun en sociedad a través
del didlogo entre las culturas. No se cuestionan las buenas intenciones de
politicos y académicos sobre lo que hacen al significar el tema del didlogo y
la cultura, y su aplicacion concreta a las tecnologias de gobierno y la organi-
zacion de la sociedad en general; como dice el conocido adagio, “el camino
al infierno estd lleno de buenas intenciones”.”” Incluso uno se podria defi-

%7 “San Francisco de Sales (Cartas, cap. 74), atribuye la frase ‘El infierno estd
lleno de buenas voluntades o deseos’ a San Bernardo de Claraval, nacido en Fon-
taine, de la Borgofia (Francia), en el afio 1091, y que representa una gran figura en
la historia de la Edad Media. Boxwell, en su obra sobre Samuel Johnson (cap. 9),
cita esta frase, como dicha por su biografiado en los tltimos afios de su existencia.
Por otra parte, Walter Scott, en su novela The Bride of Lammermoor (tomo 1 cap.
7), se la adjudica a un tedlogo inglés que podria ser Jorge Herbert, pues éste, en su
Jacula prudentum (ed. de 1651, pagina 11), se expresa en términos muy parecidos
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nir como militante de lo intercultural (interculturalista); no obstante, desde
una perspectiva investigativa de las ciencias sociales, que busca no partir
de a prioris sobre lo que es o debe ser lo humano o la sociedad en general,
consideramos que pocos han sido los avances para determinar al menos
de manera conjunta los puntos en comin de lo que significa el didlogo
entre las culturas o, en el mejor de lo casos, lo que se designa como lo in-
tercultural y lo que significaria en términos de politica publica, con todo y
sus implicaciones y avatares en las relaciones humanas. No se desdefian las
grandes contribuciones filosoficas, juridicas, culturalistas, incluso sociold-
gicas y antropoldgicas que han abordado esta temética de lo intercultural a
través de sus reflexiones sobre la diversidad; no obstante, no dudamos en
afirmar, salvo escasas excepciones, que la sistematizacion epistémica de lo
intercultural todavia deja espacios al vacio que habria que indagar.

Lo anterior habla de envites cientificos y societales tan importantes, que
tuvimos que mencionar y enunciar, antes de adentrarnos al detalle de los
principios que sustentarfan el enfoque de lo intercultural, es decir, definir lo
que significa el didlogo entre las culturas en tanto que episteme compren-
sivo de las relaciones colectivas entre humanos en entornos de diversidad
conflictiva. Estas problematicas cientificas se ven obnubiladas justamente
por las preocupaciones politicas de cémo debe ser una sociedad y de lo que
es politicamente correcto en la actualidad como sociedades ideales, mds
que indagar sobre lo antropos (humano), que nos remite a asegurar la impor-
tancia del intercambio en la diversidad para la supervivencia de los grupos
humanos, y con ello, evitar la implosién de las sociedades. Esto nos lleva a
fenémenos de marginacion, racismo, discriminacién, genocidios, terroris-
mos conocidos de todos. Implosién es claramente lo que indica: explotar
desde adentro, es la autodestruccién de una entidad, a partir de produccio-
nes endogdmicas, es decir, que se reproducen a si mismas, bajo el influjo de
un intercambio casi nulo.

Las nociones de lo intercultural, la interculturalidad y el interculturalis-
mo, en el mejor de los casos, se usan sin distincién en insumos académicos,

a la frase destacada: Hell is full od good meanings and wishings”.
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y que al denunciar su ausencia se busca la transformacién de lo social (di-
mension politica) a partir de la potenciacién del didlogo en la diversidad.
Aqui es donde encontramos la mayor de las confusiones eindetermina-
ciones en el uso de las nociones de interculturalidad e interculturalismo. Po-
driamos decir, incluso, que muchos académicos, sin mencionar los politicos,
no han tenido idea alguna de las diferencias entre estos dos términos, menos
atn de las diferencias en cuanto a las dimensiones investigativas se refiere,
que para las ciencias sociales significan enormes disparidades y repercusio-
nes, tanto analiticas como politicas.

Por ello es capital entender las dimensiones contenidas en los procesos
investigativos en las ciencias sociales y humanas, para comprender lo que
significa epistemoldgica, tedrica, conceptual y politicamente el tema de lo
intercultural y sus derivados adyacentes, asi como sus consecuencias para
la organizacion y produccién de nuestras sociedades. De otro modo, solo
tendremos experiencias multiculturales de lo intercultural. Esta sucinta
postura terminoldgica y de dimensionalidad en el marco de la investigacion
cientifica, nos permite entender justamente las consecuencias que se dan al
no distinguir entre una dimensién politica y una epistemoldgica en el proceso
investigativo para el conocimiento de las interacciones humanas colectivas
en contextos asimétricos, asi como en la aplicacion de politicas publicas es-
pecificas en el seno del didlogo en la diversidad. Al no tener dilucidadas las
distinciones entre una y otra, se termina por conformar idealismos politicos,
por no mencionar imaginarios sociales, de lo que supuestamente debe ser lo
intercultural, el didlogo o la cultura.

POLITISMO INTERCULTURAL O MULTICULTURALISMO INTERCULTURAL

Consideramos en este sentido que el tinte generalizado en el discurso sobre
lo intercultural es mds de tipo moral y politico que cientifico, pues incondi-
cionalmente se hace referencia a algo que es “innegablemente bueno” para
la sociedad, dando argumentos mds desde el orden politico y de cémo debe-
rian estar organizadas las sociedades, que de carécter cientifico sobre lo que
implica un didlogo entre las culturas en la esfera societal. Para decirlo de
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manera interrogativa: ;cudles son los argumentos para enunciar que el inter-
cambio en la diversidad es benéfico para la sociedad? ;| No es, precisamente,
méds conflictivo tener que lidiar con poblaciones que no estén de acuerdo a
valores, y que no piensen igual en cuanto al orden de la sociedad y su orga-
nizacién en el intercambio? ; No es justamente una garantia mayor el contar
con una comunidad que piense igual, que sea homogénea? ;Qué nos garan-
tiza y asegura que grupos y personas diversos sea mejor para la sociedad?
(No son precisamente las diversidades culturales las que mas contribuyen a
producir discriminaciones, racismos, violencias, enemistades, etc., es decir,
diferenciales jerarquizados politicamente?

¢(No han sido justo los diferenciales entre pueblos los que han genera-
do guerras y matanzas, conflictos y etnocidios? Si las respuestas a todo ello
son negativas, los académicos y cientificos estamos obligados a argumentar
metddicamente estas respuestas, a través del estudio de las interacciones
humanas. No porque sea politicamente correcto o un deber moral al que nos
adherimos o un convencimiento férreo de nuestras creencias particulares
sobre la humanidad, sino porque, en términos del proceso investigativo
cientifico, se logre argumentar 16gicamente.

Desde la disciplina cientifica, en realidad no hay cabida para ocuparse de
los desusos y abusos terminoldgicos de los politicos. Es sabida la distancia
que debe existir entre “lo politico y lo cientifico” para un andlisis panordmi-
co y comprensivo de la sociedad (Max Weber), pero ello no significa que no
estemos atentos a posibles intromisiones de la opinion publica (casi siempre
sin desearlo) y del 4mbito politico en el pensamiento cientifico. Para nuestro
caso, consideramos que ello es causa y efecto de los mds grandes errores de
interpretacion, representacion y presentacion del enfoque intercultural. De
ahi que comprendamos, en tanto fendmeno social, que lo intercultural solo
se remita —la mayoria de las veces y sobre todo en América latina— al factor
educativo o, mucho peor atin, se asocie casi de manera automatica a las po-
blaciones mal llamadas indigenas.

En estos argumentos no se trata de empecinarnos en buscar diferencia-
ciones eruditas entre un término y otro, ni en sus posibles sufijos y radica-
les, sino dejar claro que las repercusiones tanto epistémicas (cosmovision
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del mundo), como politicas (transformacién/accién sobre el mundo) entre
un multiculturalismo y un interculturalismo, son dignas de considerar. Més
aun si se trata de especificar distinciones entre las variantes y dimensiones
investigativas del tema de lo intercultural. Ah{, no solo encontramos versio-
nes del mundo y definiciones del ser humano, sino un laboratorio de cono-
cimiento de nuestras propias sociedades aqui y ahora, ayer y alld. Se trata
de dar cuenta de las repercusiones investigativas cuando hablamos desde
diferentes dimensiones del pensamiento y reflexion cientifica (intercultural,
interculturalidad, interculturalismo), asi como lo que significa, en la dindmi-
ca humana y en la Igica de las relaciones humanas, la distincién entre las
teorias enfocadas en conocer las sociedades de manera colectiva (intercul-
turalidad) y las que reconocen de manera individualizada las diferencias de
cada quien en las sociedades (multiculturalidad).

Ao largo de este libro, veremos que la interculturalidad no se remite a
la anquilosada y engafiosa discusion de la filosofia politica entre un cultu-
ralismo y un liberalismo, donde se advierte la implicacién de la comunidad
(para determinar o para autonomizarse) en las acciones de los individuos
de los grupos en cuestion (culturalismos). Mds alld de los debates entre las
que consideramos dos ramificaciones del pensamiento liberal del multicul-
turalismo (culturalismo vs liberalismo), como serd bien analizado en estas
paginas, la distincion entre lo que significa politicamente didlogo entre las
culturas (interculturalidad) y respeto y/o reconocimiento de las diferencias
(multiculturalidad) tiene implicaciones epistemoldgicas sobre la compren-
sién de lo humano en sociedad e implicaciones societales en el dmbito de
las politicas publicas.

De hecho, que se hagan analogias genéticas y apresuradas de lo inter-
cultural con las llamadas poblaciones originarias, asi como una automdtica
asociacion de lo intercultural con las politicas de salud, educacién y de los
sistemas normativos, es muestra de la sustantiva despreocupacion cientifica
de profundizar sobre lo que implica la interaccidn/intercambio colectiva en
la diversidad (intercultural), asi como nos da cuenta de la conmiseracién con
la que se siguen tratando a los grupos “especiales” y diversos de la sociedad
(indigenas, homosexuales, invalidos, etc.) en la reflexién de lo intercultural.
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Ello va de la mano con la constante confusion que se denota en discursos po-
liticos y académicos de toda indole, de suponer que lo intercultural significa
el respeto y reconocimiento de los pluralismos culturales, particularmente
aquellos que son considerados politicamente como vulnerables.

Aquf radica, entonces, la importancia de saber qué significa o a qué se
refiere cuando se habla de lo intercultural, asi como de sus diferenciales
en términos de dimensiones investigativas. Vale aclarar que no se pretende
“descubrir un nuevo paradigma” con respecto a lo intercultural o pretender
que se dird algo no dicho, sino solamente dar cuenta de las imprecisiones
investigativas que se hacen de ello, y situar las reflexiones generales en sus
concomitancias y distanciamientos.

Vale sefialar que en las imprecisiones que hemos apuntado con respecto
a estos términos de lo intercultural, también se pueden encontrar algunas
intuiciones generalizadas sobre lo dptimo que significaria organizar una so-
ciedad alrededor del didlogo entre las culturas, y por ende, generalizar una
cierta mirada de lo que significan, en las relaciones humanas, el intercam-
bio en la diversidad. Empero, por decirlo de alguna manera, no se analiza
l6gicamente por qué serfa positivo este enfoque, ni se dan argumentos de
indole cientifico. Ciertamente, se dan argumentos filoséficos, ensayisticos,
sobre lo intercultural, que no son para nada desdefiables, pero no alcanzan
el nivel metddico suficiente como para sistematizarlos, por ejemplo, en pe-
dagogias y/o politicas educativas especificas. De hecho, estas confusiones
terminoldgicas nos dicen que a pesar de todo ello, tanto en el vulgo como
en la politica, existe una idea de que lo intercultural es otra cosa que lo mul-
ticultural, que este didlogo entre las culturas, como la mayoria ha definido lo
intercultural, supondria otras posibilidades y alternancias de convivencia con
respecto a la fuerte influencia e impronta que lo multicultural ha ejercido en
el mundo, sobre todo en occidente, alrededor de la gestion y desarrollo de la
diversidad cultural, particularmente en las politicas de Estado. Sin duda, hay
una idea, aunque difusa, sobre las conveniencias y necesidades del didlogo,
la participacion en la diversidad de todos los miembros de la comunidad
para la consolidacién de las sociedades. Hay un conocimiento ordinario
muy valido sobre la conveniencia de la promocién de la diversidad y su
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constante interaccién. Este intuicionismo racional alimenta a su vez un aca-
demicismo y enciclopedismo institucionalizados sobre lo intercultural; por
ello, quizés valdria la pena organizarlo Ginicamente desde el planteamiento
investigativo caracteristico al pensamiento cientifico, con el fin de llegar al
establecimiento de un paradigma de pensamiento.

Mis alld de las politicas de salud, educacién, convivencia y juridicas
que inundan las reflexiones sobre lo intercultural, al tratarse de un enfoque,
véase un episteme, se aborda de hecho sectores mds variados como el em-
presarial, el comunicacional, el civilizacional, entre tantos otros; es decir,
un gran abanico de sectores societales que puede incluso ser canalizado para
beneficio econdmico de pocos y perjuicio de muchos, como ocurre con su uso
en las grandes firmas del comercio de la moda, el turismo, los medios de
comunicacion, etc. En este sentido, es claro que, si bien, un episteme como
el intercultural nos remite a una légica interactiva (didlogo) de dos o més
entidades asimétricas (cultura), en la dimensién teérica habria, no obstan-
te, muchas versiones alrededor de este planteamiento, que tiene el punto
comun de abarcar dindmicas colectivas relacionalmente en conflicto poten-
cidndose hacia un bien comin por los diferenciales existentes entre los grupos
humanos. Del mismo modo, existen mds metodologfas aiin que se enfocan
en aterrizar los planteamientos de estas teorias, buscando conectarlas con los
fendmenos y hechos societales en cuestion (interculturalidad). Por su parte,
siguiendo esta l6gica, habria entonces diferentes interculturalismos, es decir,
politicas de lo intercultural, que en el mejor de los casos buscarian como
punto en comtn aplicar, de manera més benéfica para las sociedades, los
principios planteados en las teorfas de lo intercultural.

Hasta el momento, nos hemos solo remitido a situar lo intercultural en la
dimension del didlogo/intercambio/interaccion entre las culturas, y sefialar
que hay fuertes diferencias con los similes de lo multicultural, véase los
pluralismos, diferencias y diversidades culturales. En este sentido, parece
oportuno avanzar en torno a las conceptualizaciones de lo intercultural.
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LoS RADICALES DE LO INTER-CULTURAL

Un radical designa los origenes de la palabra o vocablo en cuestion, asi
como las preocupaciones que motivaron su conformacién en el momen-
to histdrico. El neologismo “intercultural” tiene al menos dos radicales
que nos hablan mucho de los dltimos debates, encrucijadas y envites en el
mundo contempordneo alrededor de la convivencia entre grupos humanos
diversos, y que se han venido intensificando cada vez més. Del latin inter-
terra, se vuelve un prefijo designando claramente un entre, un dentro, pero
también significa “en terra” (en la tierra), asi como designa la abreviacion
del vocablo inter-ior. Designa, por tanto, la parte de espacio (o de tiempos)
separados por dos elementos o delimitados por varios de ellos, pero que ter-
minan por encontrarse: hay un entre, un dentro, una localidad (en terra), una
subjetividad colectiva (inter-ior). La clave en todo esto es que hay una fuerte
referencia a una base nominal de un adjetivo relacional, y no solo como
contacto entre diferentes, sino relacional desde adentro, desde lo endégeno,
desde el interior, y de manera especifica, en ferra, es decir, en lo local, en
lo colectivo, en lo presente, en lo concreto. En este sentido, lo intercultural
serfa un enfoque radical, que se sustenta en lo primero y fundamental (arché
en griego) de las relaciones humanas, que es lo relacional y emocional. Lo
que ha hecho humanidad es, precisamente, esta caracteristica manifestada
por el radical de lo Inter. En este sentido, no habria fecha especifica entonces
para establecer lo intercultural, sino es que para sefialar que ha determinado
al ser humano en lo general en su larga trayectoria en la tierra: la de ayer y
de hoy. En términos epistémicos y politicos, es evidente que se producen
distintos avatares entre una relacion de co-nocimiento (intercultural) y
otra de un re-conocimiento y/o un respeto de las diferencias (multicultural).
Ello marca una relacién intima entre las unidades, una relacion de raiz, para
bien o para mal, con las consecuencias que ello implique.

Si a este radical se le aplica la definicién antes dada de cultura, a saber,
un conjunto de interacciones materiales o simbdlicas en la diversidad que
se reflejan en comportamientos, valores o referencias compartidas, y que
se re-constituyen constantemente en la interaccion colectiva en el presen-
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te mismo y que conlleva experiencias y vivencias cotidianas adquiridas y
heredadas, pero no en solitario sino con los Otros: en conjunto, tendriamos
entonces que el enfoque intercultural serfa, etimoldgicamente, en terra-colere,
que significarfa cultivar y ofrendar la tierra, y, cientificamente, interrela-
ciones materiales y simbolicas asimétricas en la diversidad constituidas de
manera colectiva desde el interior, en lo local, en lo presente, resultando en
conjunciones de saberes, valores, creencias, interpretaciones.

Intercultural: Relaciones asimétricas materiales e inmateriales, con-
cretas y simbdlicas, que se dan en conflicto colectivamente, resultando en
una conjuncion de diferenciales confrontados, sintetizados y compartidos.
Desde una mirada simbdlica, lo intercultural (dimensién epistémica) serfa:
interpretaciones colectivas en conflicto; en cuyo caso, el interculturalismo
(dimensién politica) buscarfa politicamente potenciar hacia un bien comun
publico las relaciones colectivas entre los diferenciales presentes (intercul-
turalidad: dimensién tedrica).

TENSIONES EN EL ORDEN ESTATAL ENTRE CULTURA, POLITICA Y MULTICULTURALISMO

En el marco de un orden mundial globalizado, las sociedades con altos gra-
dos de complejidad organizativa presentan tensiones constitutivas a la hora
de organizarse; sobre todo en lo referente a la estructura del Estado. Dichas
tensiones son de diferentes tipos y grados, sin embargo, podemos destacar
las que se expresan con mayor frecuencia: a) conflictos entre mayorfas na-
cionales y minorfas étnicas pertenecientes a un Estado nacional definido, que
vuelve un problema el modelo de las democracias representativas y liberales;
b) integracion de grupos de inmigrantes dentro de un territorio especifico,
dominado por un grupo étnico mayoritario; ) politicas y pautas de inclusién
de ciertos grupos étnicos o minorias religiosas en determinadas demarcacio-
nes juridico-politicas; d) existencia de una pluralidad de culturas, sistemas de
creencias, costumbres y tipos de saber, que se adaptan o se resisten al orden
normativo propio del Estado o pueblo al que pertenecen; e) tratamiento de
los problemas de la diversidad cultural en funcién de la existencia de tratados
internacionales y convenios multilaterales entre naciones, Estados nacionales
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y organismos internacionales; y finalmente, f) el desarrollo de derechos hu-
manos que garanticen la libertad individual para certificar la proteccion de los
grupos vulnerables ante la generacion de derechos civiles y politicos, frente
a la preservacion de los derechos comunitarios de grupos étnicos o minorias
etno-lingiiisticas dentro del marco del Estado-nacion.

Como se puede observar, sobre todo para el caso de algunos paises lati-
noamericanos, los conflictos sociales giran en torno a aquellos aspectos que
tienen que ver con grupos étnicos originarios, minorfas religiosas o identi-
dades etno-lingiiisticas, a los que por motivos de segregacion, colonizacion,
conquista de territorio o usurpacion, se les ha marginado o incorporado a las
fronteras de un determinado Estado-nacidn. Se trata de grupos mal llamados
indigenas o “minorias nacionales” que, la mayoria de las veces por medios
violentos, quedan subsumidos dentro de una geografia juridico-politica ma-
yor a la de sus propios territorios de influencia. El multiculturalismo ha sido
uno de los modelos juridico-politicos para resolver estos problemas de la di-
versidad cultural, que a su vez se expresa en la realizacion de politicas mul-
ticulturalistas para la “integracion de las diferencias” tanto culturales,como
raciales y étnicas.”® Sin embargo, en las tres Gltimas décadas. una alternativa
que se ha colocado en el centro de las discusiones académicas y politicas
ha sido la interculturalidad y su despliegue en la forma de politicas educa-
tivas, de salud, interculturales, resolucion de conflictos desde la mediacion
intercultural, asi como la generacion de modelos de didlogo, comunicacién
y entendimiento interculturales.

Si se observa bien, el orden de problemas expresados estd estrictamente
relacionado con tres aspectos centrales en las sociedades globales moder-
nas: 1) el disefio del Estado-nacién; 2) el modelo de representacion de las
democracias liberales contemporaneas; y 3) las teorfas liberales de los dere-
chos humanos y sus reglamentaciones. Podriamos afirmar que el modelo de
organizacion juridico-politica de las democracias modernas se encuentra en

2 Véase para un mayor desarrollo del tema Will Kymlicka, Ciudadania multicultu-
ral. Una teoria liberal de los derechos de las minorias, Barcelona, Paidds, 1996;
sobre todo Cap. 2 “Las politicas del multiculturalismo”.
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una crisis considerable, coincidiendo con determinadas afirmaciones como
las del propio Kymlicka o con las de un autonomista como Héctor Diaz-
Polanco® (por citar dos ejemplos antitéticos), en ciertos paises de Europa
Oriental y el llamado Tercer Mundo.

El diagndstico general acerca de los debates multiculturalistas tiene que
ver con el fenémeno de la diferenciacion cultural y los conflictos politicos
que se originan de ella, y de la necesidad de arrojar nuevas luces acerca de
como se resuelven los problemas de las minorias etnoculturales dentro de
un Estado-nacién, una macro-cultura social, etc. Si se piensa en situacio-
nes sociopoliticas donde se privilegia la homogeneizacion y se suprimen
las diferencias, o para decirlo de otra manera, cuando dentro de un Estado
nacién se disefian una serie de politicas que buscan la aniquilacion de las
diversidades culturales, y se dejan de lado (como manifestaciones de ex-
clusion y segregacion) las particularidades que emergen como identidades
relativamente auténomas.

Lo anterior presenta algunos problemas socioldgicos para la multicul-
turalidad que giran en torno a los conflictos inherentes de nocién de cultura
e identidad, asi como respecto a las decisiones individuales y el tema de la
democracia y participacién colectiva.

Primera consideracién. Cuando se dice que un individuo necesita acceder
a su cultura societal, se subraya que ese individuo no requiere acceder a cual-
quier cultura, sino a su propia cultura. El problema aqui es que, si teniendo
yo determinada cultura me traslado a otra nacién, sociedad o comunidad
con otra cultura ;qué me ofrecerd la ciudadanfa multicultural que Kymlicka
postula?, ;tendria que proporcionarme el Estado una cantidad de insumos o
“bienes culturales primarios” para practicar mi cultura (y por tanto realizar
elecciones significativas)? ;Acaso sélo tendrfa derecho a mi cultura si vi-
viera en una comunidad numerosa y establecida desde determinado tiempo?
El problema es que, si yo sufro una cantidad de privaciones, puesto que en
otra comunidad o nacidn no tengo mis bienes culturales primarios, tendria

¥ Héctor Diaz-Polanco, Elogio de la diversidad: globalizacion, multiculturalis-
mo y etnofagia, Siglo Xx1, México, 2006.
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que tener una serie de derechos provistos por el Estado, en términos de ser
éste mi garantia de respaldo como ciudadano. Postular esto simplemente no
tendria sentido.

Segunda consideracion. Segun la tradicién rawlsiana, los recursos —in-
cluidos los bienes primarios— son cosas de las que se puede tener en ma-
yor o menor cantidad y su distribucién depende de una sociedad justa. Sin
embargo, cuando se habla de cultura, no tiene demasiado sentido hablar de
una distribucién desigual en términos de tener mayor o menor cantidad. La
cultura, como bien, serfa transversal; pero si las distribuciones dependen de
una sociedad justa que reparte en mayor o menor cantidad, la cultura ya no
serfa un bien de todos, ni tampoco un marco comtn para el establecimiento
de decisiones. En este sentido, asumir la cultura como un bien nos lleva a
admitir la posible desigualdad de su distribucion.

Tercera consideracién. Kymlicka invoca el concepto de “culturas en
descomposicién” haciendo referencia a que determinados sujetos “des-
afortunados” poseen culturas en descomposicién que debemos intentar
rejuvenecer, reconstruir o proteger. Ahora bien, si tomamos en cuenta que
toda cultura cambia y se transforma, no resulta facil imaginar qué signifi-
ca que una persona o un pueblo queden despojados de una cultura que se
encuentra en “descomposicién”. La descomposicion serfa un componente
propio de toda cultura, en el sentido de que indica cierto estado de trans-
formacion en el tiempo.

Por tltimo, podemos sefialar que el argumento favorable a la cultura
como un bien ganaria aceptacion si se pone el énfasis en la nocién de per-
tenencia: es decir, como sentido de integracién social, pero no como bien
préctico. Sin embargo, si el valor que se requiere es, en Ultimo término, el
de la sociabilidad: ;qué quiere decir estar plenamente integrado en un
grupo cultural?, ;hasta dénde se puede definir con precision determinado
sentido de pertenencia? Aqui, por ejemplo, algunas personas se resisten ac-
tivamente a esa integracioén en un grupo para tomar distancia de los supues-
tos de pensamiento de esa identidad cultural, tal es el caso de las sociedades
isldmicas, cuyos gobiernos exigen a las mujeres colocarse la burka a costa
de un malestar individual o de violentar determinado derecho individual a
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la libertad de eleccién. Es asi como la palabra ‘integracién’ puede sonar a
regulacion y a restriccion.

En este orden, afirmamos que el debate académico y epistémico irfa mds
bien en el sentido de los limites que las politicas multiculturales (multicul-
turalismo) infringen al enfoque intercultural. No es méds que una tension
siempre existente entre lo que se considera sociedad: si una agregacién de
intereses y decisiones individuales (pensamiento liberal multiculturalista),
o0 bien, un conjunto de emociones colectivamente establecidas que nos re-
miten a decisiones personales. Aqui afirmamos, entonces, que la cultura se
hace en el momento mismo de la interaccion entre grupos, con la historici-
dad emocional que traen consigo.

Queda claro que el nudo gordiano entre intercultural y multicultural no
es mds que el sempiterno debate que ha bafiado la ciencia social desde su
inicio. A saber: sociedad vs Estado (Serge Moscovici), racionalidad indi-
vidualista vs colectivista (Simmel, Weber); sociedad vs comunidad (Ton-
nies), solidaridad orgénica vs solidaridad mecénica (Durkheim), tradicién vs
modernidad (estudios poscoloniales), holismo vs individualismo (Dumont),
egocéntrico vs geocéntrico (psicologia cognitiva). De ser asertivo este
postulado, no cabe duda de que el camino reflexivo sobre las interacciones
humanas en sociedad sigue siendo necesario, donde la problemética anali-
tica de lo multicultural y lo intercultural no es mds que otra ventana para
pensar nuestras sociedades en su globalidad. Son estas disputas de larga data
las que se buscan elucidar en parte en este trabajo colectivo, serd el lector
quien se apropie personalmente de este apareamiento de ideas.
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Antropologia simbolica y multiculturalismo

PaBLo LAzo BRIONES

Pretendamos problematizar reflexivamente sobre la posibilidad y condiciones
de una antropologia simbdlica como recurso de comprensién de los multiples
imaginarios culturales pertenecientes a diversidad de entornos y tiempos, y
ello, tomando en cuenta las ventajas que recibe esta antropologia de las prac-
ticas simbdlicas y del sustento tedrico de la postura hermenéutico-critica.'
Antes de definir los términos de esta antropologia simbélica de sustento
hermenéutico y critico, habrd que ubicar la necesidad de este punto de vista
desde los debates, cada vez mds frecuentes, sobre el multiculturalismo y la
posibilidad de comprendernos mutuamente en el medio de sociedades cada

* Universidad Iberoamericana de la Ciudad de México.

! Cfr. Paul Ricoeur, Del texto a la accion. Ensayos de hermenéutica Ii, FCE,

México, 2002; Mariflor Aguilar, Confrontacion. Critica y Hermenéutica, Fon-

tamara, México, 1998; Nicholas Smith, Strong Hermeneutics. Contingency and

moral identity, Routledge, Londres, 1997. Para la confluencia “intertextual” de

la hermenéutica heideggeriana-gadameriana con la hermenéutica simbdlica de la

Escuela de Eranos que revisaremos mds adelante, véase Andrés Ortiz-Osés, La

razon afectiva. Arte, religion y cultura, San Esteban, Salamanca, Espafia, 2000;

L. Garagalza, La interpretacion de los simbolos: hermenéutica y lenguaje en la

filosofia actual, Anthropos, Barcelona, 1980. iNDICE
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vez mds complejas por su composicion multiétnica. Precisamente, si consi-
deramos la necesidad de la perspectiva de una antropologia filoséfica atenta a
las configuraciones simbdlicas de las distintas sociedades, damos cuenta del
peligro que trae consigo la sobreproduccién actual de textos sobre el multi-
culturalismo: su pérdida de fuerza como tema de reflexion y, lo que es més
lamentable, como discurso eficaz de transformacion social, al tiempo que ha
proliferado su tratamiento en esta especie de Koiné (lengua comtin griega)
actual. La alta difusién de un tema tiene que ver forzosamente con la banali-
zacion de su sentido de fondo (y decir esto no remite a ningtin supuesto
substancialismo). Lo se quiere indicar aqui, es que al estar en boca de todos,
necesariamente conlleva que un tema termine por cancelar su aspecto pro-
blematico y de disrupcién social, porque precisamente se le ha ajustado a las
condiciones de aceptacion cultural, en las que se ha vuelto “provincial”, se le
ha domesticado conforme a una figura local y manejable, y se le ha restado el
aspecto negativo o critico que tendria que ver con el origen de la transforma-
cion del status social que sostiene esas condiciones de aceptabilidad.

Es alo que se referia H. Marcuse cuando hablaba de la “desublimaci6n repre-
siva” como fendmeno de la cultura de masas de la “sociedad industrial avanzada”,
que ha absorbido o asimilado, en una inteligencia perversa de la razon instrumen-
tal del capitalismo tardio, los elementos peligrosos, subversivos, de vanguardia,
que pudieran desestabilizar su orden (y es entonces una desviacion siniestra de la
“astucia de la razén” hegeliana: de su capacidad de absorber dialécticamente a
su contrario para fortalecerse). Los discursos culturales que fueron contestatarios
ahora son incorporados con el fin de institucionalizarse y dar fuerza al cuerpo
social y su establishment. Los ejemplos de Marcuse son los discursos del arte y la
literatura vanguardistas, que han pasado a ser entretenimientos nada peligrosos en
la sociedad de consumo, pero también los discursos, antes disruptivos, de subcul-
turas o contraculturas, como la beatnik, que ahora se han “ideologizado” y, en su
absorcion social, se han incorporado al “nuevo totalitarismo” que se “manifiesta
precisamente en un pluralismo armonizador, en el que las obras y verdades mds
contradictorias coexisten pacificamente en la indiferencia.™

2 Herbert Marcuse, El hombre unidimensional, Planeta, México, p. 91.
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Esta capacidad para absorber a los contrarios en un aparente pluralismo
conciliador es lo que también ha sido blanco de ataque para S. Zizek.* En el
mismo sentido que Marcuse, Zizek extiende el ataque a la sociedad global
actual y su légica interna. Pues bien, se quiere sostener aqui que es esta
misma perversa capacidad de absorcion la que opera también en favor de
la proliferacién de textos, mesas redondas, coloquios y congresos, articulos
y libros sobre el multiculturalismo en el mundo académico actual. Pero, de
igual modo, respecto a la abundancia de los discursos en el medio politico
sobre la defensa de la diferencia étnica, los derechos de las minorias in-
digenas, el autogobierno de las comunidades y demds féormulas que en su
estereotipacion y divulgacion sociales, como habfan advertido Marcuse y
Zizek, consiguen justo lo contrario de lo que defienden. Son la contradic-
ci6n cultural plenamente manifestada. Por dltimo, esta capacidad es la que
opera sobre la actual moda de “etnizacién” de las campafias publicitarias y
los productos “exdticos” que se venden muy bien en la sociedad de consu-
mo internacional .*

La proliferacion de los discursos sobre el multiculturalismo y sus temas
aledafios, incluso los que quieren problematizar sus condiciones juridicas y
politicas, sufren esta misma absorcion que les resta su verdad, su potencia
negativa o critica, su fuerza de transformacién social. Pero no sélo son los
discursos y textos asi multiplicados lo que aqui estd comprometido. Lo que
se quiere indicar es que son los discursos y los grupos culturales a los que
hacen referencia, los que sufren una misma manipulaciéon enmascarada de
“aceptacion dialégica” y democrdtica. Ambos, produccién excesiva de dis-
cursos y multiples comunidades sefializadas (aunque en la mayor parte de
los casos no comprendidas y menos transformadas por ellos), son la expre-

3S. Zizek, “Multiculturalismo o la 16gica cultural del capitalismo multinacional”,

en F. Jameson y S. Zizek, Estudios culturales: Reflexiones sobre el multicultura-

lismo, Buenos Aires/México, Paidds, 1988.

* Para dar un ejemplo mds: hoy en dia se estd comercializando internacionalmente

la imagen sufrida de la artista mexicana Frida Kahlo: lo estético y lo venial, el

discurso comunista caracteristico suyo, enemigo del capitalismo, y el capitalismo

mismo, conviven asf sin provocar grandes disrupciones en el orden social. iNDICE
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sién de un fendmeno mérbido de contradiccion cultural, que termina por re-
ducir el tema del multiculturalismo a mera ideologfa, en el sentido marxiano
de la palabra. Mds que ninguna otra institucién social, la academia contribu-
ye —con su reproduccion incesante de discursos sobre el multiculturalismo
y mds de una vez en contubernio con las instituciones politicas— a esta diné-
mica de debilitamiento real de los discursos y practicas culturales mdltiples,
cuando, en el mejor de los casos, lo que querria es fortalecerlos.

El provincialismo del tema del multiculturalismo, su falta de capacidad
desde hace varias décadas para rebasar el linde de la reiteracion (sin trans-
formacidn social de facto) de los mismos tépicos, se debe, asi, paraddjica-
mente, a la proliferacion nada peligrosa o disruptora de los discursos que
lo refieren. Esta proliferacién es un debilitamiento de las voces locales, de
las précticas culturales més diferenciadas, que el multiculturalismo querria
representar y proteger.

(Cémo salir de esta situacion paraddjica y autoenvolvente? ; Como superar
la frontera aislante del provincialismo juridico-politico en los discursos sobre
el multiculturalismo? Esto es, ;como pensar el fendmeno de lo multicultural
ampliamente, desde una plataforma de reflexion filoséfica no constrefiida a la
reiteracion —muchas veces ociosa o amafiada— del aspecto juridico-politico?

Quiero proponer que tal ampliacién se lleva a cabo no olvidando, nun-
ca olvidando, el aspecto juridico-politico, sino fundamentdndolo desde el
andlisis mds amplio, y que es su condicién de posibilidad, de los aspectos
antropoldgico, hermenéutico y ético. Ahora bien, desde este punto de vista
fundamental, hablamos aqui de una antropologia simbdlica que se propone
reconstruir comprensivamente los imaginarios culturales. Se trata siempre de
una reconstruccién, dado que opera sobre los imaginarios culturales existen-
tes de hecho; y decir esto tendria que bastar de entrada para desalentar suspi-
cacias apresuradas sobre el papel del andlisis hermeneuta aqui involucrado:
¢l no genera los imaginarios, no se los inventa con ninguna suerte de magico
poder heuristico, y si lo hace, miente a los demds o se miente a si mismo.
Esta mentira es producto de su etnocentrismo no criticado o no advertido.
Creer que se construyen por vez primera los imaginarios culturales de otros (e
incluso los propios), es otra de las figuras que adopta una excesiva confianza
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en el acercamiento a modos de vida diversos. Puesto en otras palabras, es una
figura més del exceso de la relacién intercultural entera, que, cargdndose de
un solo lado, se reduce a neocolonialismo o hibridacion absorbente del otro.

El peligro de un relativismo etnocentrista de este tipo comienza a evitar-
se cuando se toma en serio el elemento critico-hermenéutico de la formula
enunciada. Una reconstruccién de los imaginarios culturales, propios o aje-
nos, puede hacerse de muchas maneras: favoreciendo los propios intereses
en esa labor echando a andar lo que Habermas llamé “razén instrumental”,
midiendo el éxito de las acciones en el mundo y ocluyendo el aspecto sig-
nificativo —léase comunicativo— de los imaginarios en cuestion. También
se pueden “reconstruir” mediante un ejercicio de la pura conjetura, yendo
demasiado rdpido sobre lo que suponemos que son los imaginarios, violan-
do una de las condiciones que Gadamer imponia a la recuperacién herme-
néutica de los prejuicios (sobre lo propio y sobre lo ajeno). Por dltimo, se
puede intentar la reconstruccion poniéndose totalmente “del lado del otro” a
quien pertenece el imaginario cultural, esto es, cayendo en el error, marcado
por B. Malinowsky y C. Geertz en el terreno de la antropologia y luego por
Charles Taylor en el campo de la hermenéutica filosdfica, de pretender con-
fundirse con el otro cultural (el llamado salvaje, el primitivo) y sélo emitir
juicios sobre su condicién cultural desde esa supuesta empatia total >

La reconstruccion critico-hermenéutica de la que aqui se habla no tiene
nada que ver con estas “reconstrucciones” espurias. No pretende encaminarse
ni al interés en un encuadre instrumental, ni al reforzamiento de presupuestos
no criticados ni a la siempre ficticia fusion sin reservas con el otro. El progra-
ma sucintamente enunciado para una reconstruccién auténtica de los distintos
mundos simbdlicos, es decir, de su reconstruccion critico-hermenéutica, se
dirige mds bien a (I) reconfigurar interpretativamente el trasfondo significati-
vo del imaginario cultural en cuestion, al tiempo que, (II) se detiene antes de
confundirse con ¢l —comprender al otro no es convertirse en el otro- y, (III)
lleva a cabo una continua autocorreccion del punto de vista del intérprete.

3C. Geertz, La interpretacion de las culturas, Gedisa, México, 1987; C. Taylor, “Com-
paracion, historia, verdad”, en Argumentos filosdficos, Paidés, Barcelona, 1997.
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Este programa, que aqui queda sélo enunciado, pone atencion, pues,
sucesivamente (I) en los elementos que la hermenéutica simbdlica de la
Escuela de Eranos, principalmente de sus epigonos en M. Eliade, C. Jung
y G. Durand, aporta al encuentro y descripcion de las funciones imagina-
rias que justamente permiten hablar de las esferas multiculturales desde una
base de sentido universal no violenta; (II) en los elementos que la antropo-
logfa interpretativa de C. Geertz y la reflexion mediadora de Paul Ricoeur
nos aportan para comprender los imaginarios culturales diversos sin dejarse
absorber por ellos, es decir, en la interpretacion de los simbolos que com-
ponen los imaginarios multiples, interpretacion que exige cierta distancia
reflexiva, pero que obtiene, justo, en clave ricoeriana, la donacién de sen-
tido de ese trasfondo simbdlico; (III) en la propuesta de la hermenéutica
critica contemporénea, principalmente de Charles Taylor, de una saludable
autocorreccion y, ain mds, autotransformacién del intérprete cuando tiene
contacto con un entorno cultural que no es el suyo.® Se quiere aqui, pues,
extender hacia la cuestion del multiculturalismo una amplia reflexién sobre
la configuracion simbdlica de los imaginarios culturales que ha sido desa-
rrollada las dltimas décadas por la Escuela de Eranos y sus seguimientos en
el cruce de la hermenéutica simbdlica y el pensamiento critico.

Esta extension es por entero compatible con lo que se he llamado en
otro texto resemantizacion de las imdgenes en el encuadre de la inversion,
desviacion o liberacién del sentido pandptico que el poder y el capital pue-
den cobrar en una sociedad multicultural.” Como se ha querido sostener, las
précticas culturales o usos heterogéneos tal como los describen Michel de
Certeau o N. Garcia Canclini, esas tacticas de evasion (la escritura, el paseo
del flaneur, cocinar, contar leyendas, consumir en un sentido amplio) de los
procesos homogeneizantes propios de los dispositivos de un poder pandp-

¢ El desarrollo de estos momentos tedricos y probleméticas, que por razones de
espacio dejo aqui sélo anotados como orientaciones generales, es parte de una
investigacién propia en curso que proximamente aparecerd publicada.

7 Véase también mi texto “La perversién seméntica de las imdgenes en una
sociedad multicultural”, en Bolivar Echeverria y D. Lizarazo (eds.), Sociedades
iconicas. Historia, ideologia y cultura de la imagen, Siglo xX1, México, 2007.



PaBLO LAzo BRIONES 73

tico, de la globalizacién o de la “ideologia del capitalismo multinacional”,
pueden entenderse también desde la hermenéutica simbdlica de alcances
ontoldgicos de esta escuela, cuando lo que se quiere es reconstruir los ima-
ginarios culturales como ejercicio hermenéutico que a la postre llevard a
una propuesta de ética y politica interculturales.

El primer problema, pues, para esta hermenéutica simbdélica de cara al
multiculturalismo, consiste en asegurar una base antropoldgica que permita
hablar de tales usos heterogéneos sin caer en el relativismo de un mero
anecdotario. No se trata de hacer la coleccion anecdética de las practicas
diferenciadas con la que los grupos culturales logran evadirse del peligro de
su absorcién en la Cultura Unica (occidental) y sus dispositivos (de poder
vertical hegeménico o de mercado global expansivo). Para llevar a cabo
esta imposible coleccién no alcanzarfan varias bibliotecas de almanaques
y enciclopedias que terminarian por ser estorbosas e intitiles. Pero no sélo
es un problema de cantidad sino de cualidad: no se trata de hacer el relato
de cudn diferentes pueden ser las practicas (y dar pie a peligrosas politicas
de la diferencia, de nuevo de corte relativista, que las defiendan),? sino de
penetrar en su cardcter simbdlico diferente para dar con la funcién o capaci-
dad simbolizadora, ésta si universal desde un punto de vista antropoldgico.

La hermenéutica simbdlica da cuenta de la universalidad de la funcién
imaginante, encarnada siempre en las précticas culturales y sus productos
socializados: el rito, el mito, el arte, el lenguaje. No se trata, entonces, de la
“universalidad represiva” que ya han criticado Adorno y Horkheimer, aque-
lla propia de los fetiches sobre el Hombre, la Historia, la Ciencia, la Razén y
la Cultura Unica. Se trata de la universalidad que hace justicia, que encarna
las practicas culturales diversas sin violentarlas, es decir, sin intentar homo-
geneizarlas, hibridarlas y, menos atn, perseguirlas o desaparecerlas.

¥ Es el peligro que ha advertido Patxi Lanceros con razén en la actual intensifica-
cién de la defensa de los distintos multiculturalismos y comunitarismos radicales.
No obstante, su critica es aplicable, creo, a las ideologizaciones del fendmeno
multicultural, no a éste per se. Cfr. P. Lanceros, Politica mente. De la revolucion a
la globalizacion, Anthropos, Barcelona, 2005.
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Al contrario, la funcién imaginante, como propiedad universal antropo-
légica, es la condicién trascendental —en lenguaje kantiano— sine qua non
de las précticas sociales simbélicas. Su efecto no es “represivo” sino poten-
ciador de la produccion del lenguaje simbdlico; y respecto de aquella uni-
versalidad represiva propia de la racionalidad de la episteme moderna, que
quiere instituirse como depuracién de todo lenguaje mitico y metaférico,
paraddjicamente constituye el “sentido profundo” o “fundamento mitico-
simbdlico de cualquier logos”. Es anterior y condicién de posibilidad del
pensamiento “racionalizante-tecnificante”.’

El primer problema para una hermenéutica simbdlica que se pone como
objeto de estudio en la multiplicidad de los imaginarios culturales, es probar la
tesis de que hay algo universal comtin a esta multiplicidad, y que este elemento
universal a su vez hace posible la interpretacion de las distintas culturas en su
cardcter diferencial. No se les opone, pues, ni con la pretension de nivelar sus
rasgos distintivos ni como violentacion extrema al grado de absorberlos. Parece
que esta tesis en pro de una universalidad comprensiva y no violentadora de la
multiplicidad cultural, estd comprendida en férmulas que han sido propuestas
por la Escuela de Eranos, tales como la “repeticién arquetipica” de M. Eliade, el
“inconsciente colectivo”, de Jung, o el “trayecto antropoldgico”, de G. Durand.

Respecto a la exigencia de un método necesario para la interpretacion
de los contenidos o materiales culturales diversos, desde ya se hace la indi-
cacion de que no se pide esto con apego a la idea de un método cientificista
(que el mismo Gadamer repudia desde el centro de su tesis hermenéutica
principal ' en muchos sentidos plataforma de la perspectiva de compren-
sion del multiculturalismo que se presenta aqui). Pero esto no quiere decir
de inmediato que se abandone toda idea de método y que la hermenéutica
del fenémeno de lo multicultural se precipite en los “estudios culturales” y
su relatividad facilmente manipulable.! Quiere decir mds bien que abando-

° Luis Garagalza, La interpretacion de los simbolos. Hermenéutica y lenguaje en la
filosofia actual, Anthropos, 1990, p. 32.

" H. G. Gadamer, Verdad y método, Sigueme, Valencia, 1995, pp. 31-37.

' Cfr. Roberto Follari, Teorias débiles: para una critica de la reconstruccion y
de los estudios culturales, Homo Sapiens, Buenos Aires, 2002.
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namos, solamente, laidea de método propia de la “epistemologia de la repre-
sentacion”, para usar una formula de Charles Taylor,' o de laepistemologia
de la“época de laimagen del mundo” " para hablar con Heidegger. Es decir,
dejamos de lado el método de una epistemologia racionalizante que, bajo
la consigna de hacerse del fundamento tltimo de todo lo existente, termina
por reducir el mundo a representacion objetual (manipulable a placer) y al
hombre a subjetividad objetualizante, ocluyendo el fondo no racional que
sirve de soporte a tal reduccién.*

Seguramente, frente al compromiso de comprensién hermenéutica de
las complejas esferas multiculturales actuales, es mds adecuado hablar no
de un método, sino de indicaciones metddicas orientativas, tales como, por
ejemplo, la critica a los prejuicios (etnocéntricos, de género, de raza) como
primer paso ético-hermenéutico para acercarse a otra cultura, la implemen-
tacion adecuada del circulo hermenéutico —la aplicacién asf de la fusién ho-
rizéntica— como habito autocritico que debe acompaiiar todo el proceso de
interpretacion intercultural, o bien la reiteracion de una analogia compara-
tiva y contrastiva que dé como resultado la mediacién entre el equivocismo
y el univocismo en nuestras interpretaciones. S6lo desde estas indicaciones
metddicas, pues, una antropologfa simbdlica puede ser una entrada no abu-
siva de comprension, dado que quiere reconfigurar los distintos imagina-
rios simbdlicos desde las ideas restrictivas de parcialidad, correctibilidad y
transformacion histdrica de los conocimientos de los mundos simbdlicos.

He aqui lo que se busca proponer como una investigacion méds rigurosa y
ambiciosa, conforme a lo que el enfoque intercultural propone desde la antropo-
logfa simbdlica, y que termine por reforzar y no por condenar los avances proli-
ficos que se han venido elaborando del enfoque multicultural. En otras palabras,
al aplicar a la reflexion sobre lo multicultural, “indicaciones metddicas orienta-
tivas” que involucren la intersubjetividad que se da en las relaciones humanas,

12 Cfr. Ch. Taylor, “La superaci6n de la epistemologia”, op. cit.

' M. Heidegger, “La época de la imagen del mundo”, en Sendas perdidas, Losada,

Buenos Aires, 1960.

14 Véase el articulo “Fundamento y fondo en Heidegger: actualidad hermenéutica”,

Revista de Filosofia, UIA, nim. 118, 2007. iNDICE
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grupos y sociedades, se logrard, solo asi, neutralizar el cardcter eminentemente

instrumental, individualista y racionalista que los aportes del enfoque multicul-

tural han ofrecido, no s6lo como reflexién del humano en sociedad, sino en su

instrumentacion politica actual. En este sentido, el esfuerzo reflexivo pendiente

conlleva al trabajo minucioso, pedagdgico y didéctico de conexién entre la pro-

puesta y elementos heuristicos de la hermenéutica y el circulo de Eranos (los

imaginarios) con la discusion filoséfico-politica sobre la pluralidad cultural y,

sobre todo, su concrecién en politicas publicas especificas.

Cuabro |
CONCEPTOS Y DISTINCIONES SOBRE ANTROPOLOGIA SIMBOLICA Y MULTICULTURALISMO

Antropologia simboélica

Multiculturalismo

La antropologfa simbdlica como
recurso de comprension de los miil-
tiples imaginarios culturales perte-
necientes a diversidad de entornos y
tiempo.

Enfrenta una pérdida de fuerza como
tema de reflexion producto de la ba-
nalizacién de su sentido de fondo.

Se propone reconstruir comprensiva-
mente los imaginarios culturales. Se
trata siempre de una reconstruccion
dado que opera sobre los imaginarios
culturales existentes de hecho.

La proliferacién de productos cuyo
tema central es el multiculturalismo
ha hecho que se pierda el enfoque so-
bre una problemética concreta y, con
ello, su posible solucion.

Se puede reconstruir por tres medios:
1. Raz6n instrumental o favoreciendo
los propios intereses.

2. Ejercicio de conjetura.

3. Poniéndose “del otro lado” de a
quien pertenece el imaginario cultural.

Son los discursos y los grupos cul-
turales a los que sufren una misma
manipulacién enmascarada de “acep-
tacién dialégica” y democritica.
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punto de vista del intérprete.

anecdotario.

CONTEMPLA UNA RECONSTRUCCION CRITICO-HERMENEUTICA
Reconstruccién critico-hermenéutica se dirige mas bien a (I) reconfigurar inter-
pretativamente el trasfondo significativo del imaginario cultural en cuestion, al
tiempo que (II) se detiene antes de confundirse con él —comprender al otro no
es convertirse en el otro— y (III) lleva a cabo una continua autocorreccion del

HERMENEUTICA SIMBOLICA
De cara al multiculturalismo; consiste en asegurar una base antropoldgica que
permita hablar de tales usos heterogéneos sin caer en el relativismo de un mero

Antropologia simbélica

Multiculturalismo

Sélo desde estas indicaciones metddi-
cas, pues, una antropologfa simbdlica
puede ser una entrada no abusiva de
comprension, dado que quiere re-
configurar los distintos imaginarios
simbdlicos desde las ideas restricti-
vas de parcialidad, corruptibilidad y
transformacion histérica de los cono-
cimientos de los mundos simbdlicos.

Con su reproduccién incesante de
discursos sobre el multiculturalismo,
la academia contribuye —y a veces
junto con las instituciones politicas—
al debilitamiento de los discursos y
las précticas culturales multiples, en
lugar de fortalecerlos.

Esto puede provocar que se caiga en
provincialismo. —» Para salir del
provincialismo se necesita recurrir a
una antropologfa simbdlica.

Fuente: Elaborado por Candy A. Hurtado Herndndez.
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Cultura politica y valores liberales

*
RoboLro VAzQuEz

Desde principios de los afios setenta, el pensamiento liberal ha mostrado
una gran vitalidad que se pone en evidencia no solo en los campos de
la ética y de la economia, sino también, y principalmente, en los de la
filosofia juridica y politica. A partir de un niicleo de ideas conformado en
torno al valor del agente moral auténomo, el liberalismo toma distancia
tanto de posiciones conservadoras y confesionales como, con mds o me-
nos intensidad, de las mds recientes propuestas del comunitarismo y del
republicanismo.

Sin embargo, esta homogeneidad liberal, de cara a las objeciones ex-
ternas, es s6lo aparente si revisamos, desde el interior, las propuestas te6-
ricas de sus representantes. Si bien éstos parten del reconocimiento del
principio de autonomia como fundamento de sus concepciones, no todos
la entienden de igual manera. El liberalismo de algunos utilitaristas se
orienta “al incremento de la autonomia global de un grupo como si se tra-
tara de un solo individuo”. EI liberalismo conservador de los libertarios
pretende “que la autonomia se distribuya espontdneamente” y “dejar intacta
la autonomia que cada uno parece (ilusoriamente) haber alcanzado por si

* ITAM, Departamento Académico de Derecho.
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mismo”.! Por su parte, el liberalismo perfeccionista considera que la vida
auténoma es valiosa si los planes de vida son aceptables y buenos. Final-
mente, el liberalismo igualitario busca: “maximizar la autonomia de cada
individuo por separado en la medida en que ello no implique poner en si-
tuacion de menor autonomia comparativa a otros individuos” * Este tltimo
es el enfoque liberal de la autonomia que desarrollaré e intentaré justificar
en este ensayo, mismo que tiene su punto de partida fundacional en el pen-
samiento de John Rawls.

De acuerdo con lo anterior, me propongo: 1) analizar los principios normati-
vos de una ética liberal igualitaria y la concepcién politico-juridica que se deriva
de la misma; 2) describir algunos valores que son propios de tal concepcidn;
y 3) apoyado en los incisos anteriores, criticar y marcar las diferencias entre
la concepcidn igualitaria del liberalismo y el comunitarismo. Por razones de
espacio, dejo para otra oportunidad el andlisis de las pugnas internas en el seno
de la propia familia liberal que reprochan al liberalismo igualitario de un Rawls,
por ejemplo, el ser “insuficientemente liberal” (Friederich Hayeck, James Bu-
chanan o Robert Nozick) o “insuficientemente igualitario” (Ronald Dworkin,
Amartya Sen, Gerald Cohen o Will Kymlicka), para usar los términos de Ro-
berto Gargarella,’ asi como los planteamientos de lo que desde los afios noventa
y hasta nuestros dfas se conoce como republicanismo o neo-republicanismo.

| . CONCEPCION LIBERAL IGUALITARIA

A partir de una reformulacién del conocido principio de diferencia de Rawls,
las desigualdades econdmicas y sociales han de estructurarse de forma tal que:

a) Sean para mayor beneficio de los menos aventajados, de acuerdo con
un principio de ahorro justo.

! Carlos Nino, Efica y derechos humanos, Astrea, Buenos Aires, 1989, p. 344.
2Ibid., p. 345.

3 Roberto Gargarella, Las teorias de la justicia después de Rawls, Paidds, Barcelo-
na-Buenos Aires, 1999.
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b)Las cargas y las funciones sean asequibles a todos, bajo condicio-
nes de justa igualdad de oportunidades.

Pienso que no existe mayor inconveniente en aceptar que el libera-
lismo igualitario exige maximizar la autonomia personal sin poner en si-
tuacién de menor autonomia comparativa a otros individuos. El acento
de este principio, como es fécil apreciar, estd puesto en el valor de la au-
tonomfa del individuo y en la obligacién de expandir la de aquéllos cuya
capacidad para elegir y materializar planes de vida esté mds restringida. Si
se parte de este principio para caracterizar al liberalismo, es claro que éste
responde satisfactoria y plenamente a las criticas que suelen hacerle sobre
la base de valores igualitarios.

La critica al liberalismo, en el sentido de que atenta contra la igualdad,
se ha apoyado en la idea de que frente a la tensién entre los valores de li-
bertad e igualdad, el liberalismo otorga prioridad al primero argumentando
que la idea de autonomia personal es antagénica con exigencias de apoyo
solidario a los mds necesitados.

La respuesta a esta critica consiste en mostrar que no existe una tension
entre libertad e igualdad si se reconoce que ambos valores responden a es-
tructuras diferentes, pero complementarias. La libertad es un valor sustantivo
cuya extension no depende de como estd distribuido entre diversos individuos,
ni incluye a priori un criterio de distribucién. En cambio, la igualdad es en si
misma un valor adjetivo que se refiere a la distribucion de algin otro valor.
La igualdad no es valiosa si no se predica de alguna situacién o propiedad que
es en si misma valiosa. Esto sugiere 1a posibilidad de combinacién de ambos
valores: la justicia consiste en una distribucion igualitaria de la libertad bajo
el criterio de que las diferencias de autonomia pueden estar justificadas si la
mayor autonomfa de algunos sirve para incrementar la de los menos auténo-
mos y procura evitar o disminuir los efectos negativos en la de estos tltimos.

[.I Principios normativos y derechos humanos

Desde el punto de vista de la ética normativa y partiendo de la discusién mo-
ral como préctica real (contractualismo, discurso racional o comunicacién
deliberativa), se debe aceptar que toda autoridad o convencién social es
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susceptible de ser sometida a critica, excepto la practica misma de criticar;
rasgo del discurso moral que refleja la asuncién del valor de la autonomia.

En efecto, la discusién moral estd dirigida a superar conflictos y alcan-
zar cooperacion a través del consenso; y éste supone la libre aceptacién de
principios para justificar acciones y actitudes, a riesgo de que se incurra en
inconsistencia pragmdtica. De este presupuesto general de autonomia moral
se deriva un principio ms especifico: el de autonomia personal. Este es dis-
tintivo de la concepcidn liberal de la sociedad y prescribe “que siendo valio-
sa la libre eleccién individual de planes de vida y la adopcion de ideales de
excelencia humana, el Estado (y los demds individuos) no debe intervenir
en esa eleccion o adopcién limitdndose a disefiar instituciones que faciliten
la persecucién individual de esos planes de vida y la satisfaccion de los
ideales de virtud que cada uno sustente e impidiendo la interferencia mutua
en el curso de tal persecucién”.*

El enunciado de este principio parte de la distincion entre dos dimensio-
nes de la moral. Una de ellas estd constituida por las reglas morales que se
refieren a nuestro comportamiento hacia los demds, proscribiendo aquellas
acciones que perjudiquen el bienestar de terceros u ordenando la realizacion
de otras que promuevan los intereses ajenos (moral intersubjetiva). La otra
dimension estd constituida por las pautas morales que definen modelos de
virtud personal y permiten juzgar las acciones por sus efectos en el cardcter
moral del propio agente, perjudiquen o no a terceros (moral autorreferente).

El punto de vista liberal no sostiene que el derecho debe ser indiferente
a pautas y principios morales vélidos y que la inmoralidad de un acto es
irrelevante para justificar su punicion juridica. Implica, en cambio, limitar
la vinculacién entre el derecho y la moral a aquellas reglas morales que se
refieren al bienestar de terceros. Los ideales de excelencia humana que inte-
gran el sistema moral que cada individuo profesa, segtin este punto de vista,
no deben ser impuestos por el Estado, sino que deben quedar librados a la
eleccion personal y, en todo caso, convertirse en materia de discusion en el
contexto social.

4 Ibid., p. 204.
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Asimismo, el principio de autonomia permite identificar determinados
bienes sobre los que versan ciertos derechos cuya funcidn es poner barreras
de proteccion —“cartas de triunfo”, en la terminologia de Dworkin—* contra
medidas que persigan el beneficio de otros, del conjunto social o de entida-
des supraindividuales. El bien mds genérico protegido por este principio es
la libertad de realizar cualquier conducta que no perjudique a terceros. De
manera mds especifica, entre otros, el reconocimiento del libre desarrollo de
la personalidad; la libertad de residencia y de circulacién; la libertad de ex-
presion de ideas y actitudes religiosas, cientificas, artisticas y politicas; y la
libertad de asociacidn para participar en las comunidades voluntarias totales
o parciales que los individuos consideren convenientes.

Ahora bien, si la autonomia personal se toma aisladamente, puede lle-
gar a ser un valor de indole agregativo. Esto quiere decir que, al menos en
una version utilitarista, cuanta mds autonomia existe en un grupo social, la
situacién es mds valiosa, independientemente de cémo esté distribuida esa
autonomia. Sin embargo, esta situacién contraviene intuiciones muy arrai-
gadas en el ambito del liberalismo. Por ejemplo, si una élite consigue grados
inmensos de autonomia a expensas del sometimiento del resto de la pobla-
cion, este estado de cosas no resulta aceptable desde el punto de vista libe-
ral. Por esta razén, es necesario defender un segundo principio que limita el
de la autonomia personal: el principio de dignidad personal. De origen kan-
tiano, este principio prescribe “que siendo valiosa la humanidad en la propia
persona o en la persona de cualquier otro, no debe tratdrsela nunca como
un medio sino como un fin en si misma y no deben imponérsele contra su
voluntad sacrificios o privaciones que no redunden en su propio beneficio”.*

Este principio supone que no pueden imponerse privaciones de bienes de
una manera no justificada, ni que una persona pueda ser utilizada como ins-
trumento para la satisfaccion de los deseos de otra. En este sentido, dicho
principio clausura el paso a ciertas versiones utilitaristas, que al preocuparse

5 Ronald Dworkin, Taking Rights Seriously, Harvard University Press, Cambridge,
1978, pp. 91-92.
¢ Cfr. Carlos Nino, Etica y derechos humanos, p.239.
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por la cantidad total de felicidad social desconocen la relevancia moral que
tienen la separabilidad e independencia de las personas. Cierra el paso, tam-
bién, a cualquier expresion colectivista como la representada por los nacio-
nalismos extremos. A su vez, el reconocimiento de este principio implica
ciertas limitaciones en la bisqueda de los objetivos sociales y en la imposi-
cién de deberes personales, ademds de restringir la aplicacion de la regla de
la mayorfa en la resolucion de los conflictos sociales.

Asimismo, este principio permite identificar ciertos bienes y los derechos
correspondientes, intimamente relacionados con la identidad del individuo. El
bien genérico es, sin duda, la vida misma y, mds especificamente, entre otros
bienes, la integridad fisica y psiquica del individuo; la intimidad y privacidad
afectiva, sexual y familiar; y el honor y la propia imagen.

Ahora bien, todo individuo tiene el derecho a valerse de los recursos
necesarios o a la obtencién de “bienes primarios” para poder llevar a cabo
una vida auténoma y digna, en igualdad de condiciones con respecto a todos
los demds. Se requiere, por lo tanto, de un principio cuya directiva implique
el trato igual a las personas, o un trato diferenciado si existen diferencias
relevantes, y la seguridad de una participacion equitativa en los recursos o
bienes disponibles: el principio de igualdad.

En un primer acercamiento, el principio normativo de igualdad puede
enunciarse como sigue: Todos los seres humanos deben ser tratados como
iguales. Ahora bien, la realidad en la que se presenta dicho principio abarca
una enorme multiplicidad de rasgos, caracteres y circunstancias de los seres
humanos. El principio de igualdad trata de regular cudndo estd justificado es-
tablecer diferencias en las consecuencias normativas y cudndo no es posible.
Cuando no hay diferencias relevantes, el tratamiento debe ser igual, mientras
que cuando aquéllas existen, éste debe ser diferenciado. Entre ambos tipos de
tratamiento hay un orden lexicogréfico, es decir, la diferenciacién basada en
rasgos distintivos relevantes procede sélo cuando la no discriminacién por
rasgos irrelevantes estd satisfecha. Por ello, me parece muy acertada la enun-
ciacion del principio de igualdad en los términos de Laporta: “Una institucién
satisface el principio de igualdad si y sélo si su funcionamiento estd abierto
a todos en virtud de principios de no discriminacion y, una vez satisfecha esa
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prioridad, adjudica a los individuos beneficios o cargas diferenciadamente en
virtud de rasgos distintivos relevantes”.” Ejemplos de rasgos no relevantes
que no justificarfan un trato discriminatorio entre las personas serfan la raza,
el sexo, las preferencias sexuales o las convicciones religiosas. Ahora bien,
si el principio de igualdad no se reduce exclusivamente al problema de la no
discriminacién, sino al tratamiento diferenciado cuando existen diferencias
relevantes, la cuestion es como determinar que un rasgo o caracteristica es
relevante, y de acuerdo con tal criterio, proceder a la discriminacion.

Varios son los principios que se han propuesto para la justificacién de
un tratamiento diferenciado, de los cuales, el de Rawls y la version del mis-
mo que presenta Nino, son claros ejemplos. Por lo pronto, cabe mencionar
que el principio de igualdad, referido al problema de la justicia distributiva,
tiene que ver primordialmente con la distribucién de bienes puiblicos y los
derechos que sirven para su proteccion: los llamados derechos econdémicos,
sociales y culturales.

La combinacién de los principios de autonomia, dignidad e igualdad de
la persona constituye una base normativa suficiente para derivar una amplia
gama de derechos humanos y, a partir de ellos, definir a las personas morales
como aquellos individuos que poseen las propiedades fécticas necesarias
para gozar o ejercer tales derechos.

[.2 Propiedades de la persona moral
(Cudles son esas propiedades que caracterizan a la persona moral desde el
punto de vista de una concepcion liberal?

a) Las personas morales estdn constituidas por su capacidad de elegir
fines, adoptar intereses y formar deseos;

b) tal capacidad es previa —supone un sujeto subyacente— a cualquier fin,
interés o deseo;

c) esta separacion de la persona de cualquier fin, interés o deseo permite
también aislarla del flujo causal —econémico, histdrico, politico, social-en el
que estos ultimos, como cualquier fendmeno empirico, estdn inmersos;

" Francisco Laporta, “El principio de igualdad”, en Sistema, No. 67, Madrid, 1985, p. 27.
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d) las personas morales estdn también separadas entre si. Esto significa
que tienen sistemas separados de fines e intereses y que son centros inde-
pendientes de elecciones y decisiones;

¢) como consecuencia de todo lo anterior, si algo es una persona moral,
nada que esté compuesto por ella o esté constituido a partir de ella puede ser
también persona moral. En particular, las entidades colectivas —comunidad,
nacion, Estado, etc.— no son personas morales, es decir, no poseen los atribu-
tos de individualidad, autonomia y dignidad que caracterizan a las mismas.®

La concepcion de la persona que se pretende caracterizar no es la de la
persona empirica inmersa en el flujo causal y sujeto a todas las contingen-
cias sociales, histdricas y politicas, sino a la persona moral precisamente
abstraida de tales contingencias. Esta concepcion normativa de la persona
que supone el valor de la autonomia personal, dista mucho de identificarse
con una visién individualista o atomista. Mds atin, la autonomia personal no
es incompatible con los valores comunitarios, siempre que dichos valores
no sean impuestos autoritariamente. En palabras de Carlos Nino:

Un liberal puede y en realidad debe valorar las relaciones particulares con
los padres, los hijos y la esposa, sus pertenencias a una comunidad u otra,
determinadas tradiciones y, sobre todo, un modo de vida o plan de vida que
integre todos los aspectos mencionados. Pero un liberal debe valorar atin
mds la libertad de adoptar, modificar y eventualmente abandonar un modo
de vida o plan de vida y todos sus aspectos especificos: en otras palabras,
un liberal no puede valorar tanto todas esas relaciones como para valorar la
imposicion forzada de ellas. Asi, el liberal no puede ser un fanético. Tiene
que tener, por asi decir, su mente dividida entre el compromiso con un deter-
minado proyecto y el examen de los mismos con el fin de determinar si ha
de continuar con ellos o abandonarlos.’

8 Cfr. Carlos S. Nino, Etica y derechos humanos, p. 172.
% Ibid., pp. 194-5.
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. 3 Exigencia de igualdad y deberes positivos

Como afirmamos al inicio de este apartado, la reformulacion del principio de
diferencia de Rawls, en términos de “maximizar la autonomia personal sin
poner en situacion de menor autonomia comparativa a otros individuos”, pa-
rece ser una via apropiada para salir al encuentro de la critica frecuentemente
formulada al liberalismo en el sentido de que la defensa de la autonomia per-
sonal es antagénica con exigencias de apoyo solidario a los mds necesitados.

No existe tal antagonismo si se entiende que tal reformulacion del prin-
cipio justifica el fin deseable de una “sociedad homogénea” y la exigencia
de deberes positivos —ademds de los deberes negativos— por parte de los
individuos y del Estado para promover la autodeterminacién de los menos
aventajados.

Una sociedad es homogénea cuando todos sus miembros tienen la
posibilidad de ejercer los derechos vinculados con la satisfaccion de sus
necesidades basicas o bienes primarios. Estos son los necesarios para la
realizacion de todo plan de vida, y junto con los derechos a los que se ha-
llan vinculados, conforman lo que Garzén Valdés ha llamado con una feliz
expresion: “coto vedado”.

En esta concepcion resulta importante comprender que ninguna cues-
tién concerniente a bienes primarios puede decidirse de acuerdo con la re-
gla de la mayorfa. Por lo tanto, el ‘coto vedado’ se constituye como un
pre-requisito para cualquier tipo de consenso, s decir, no es susceptible de
negociacion alguna. La regla de la mayoria se aplica para resolver proble-
mas précticos vinculados con los deseos secundarios de los miembros de la
comunidad, pero nunca con respecto a los primarios. Por ello se comprende
que la estrategia de negociacion y del compromiso en la persecucion de los
intereses secundarios — propios o ajenos— sélo es éticamente aceptable en el
contexto de una sociedad homogénea que asegure una verdadera igualdad
de oportunidades.

1 Cfr. Ernesto Garzén Valdés, “Representacion y Democracia”, en Derecho, Etica
y Politica, pp. 641y ss.
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Dicho con otros términos, la proteccién de la autonomia e igualdad del
individuo, asi como la satisfaccion de las necesidades bésicas que se requie-
ren para su desarrollo, exigen la imposicion de deberes positivos. Para pro-
teger y desarrollar la autonomia de los individuos y contribuir a la igualdad
de oportunidades —entendida no sélo como igualdad de acceso bajo reglas
procesales imparciales sino, sobre todo, como igualdad de oportunidades
sustantiva, es decir, en el punto de partida—, el Estado tiene que intervenir
en la equitativa distribucién de los bienes bésicos.

2.VALORES LIBERALES

No es posible justificar adecuadamente una postura liberal igualitaria, desde
el punto de vista politico y juridico, si no se aceptan las siguientes premisas:
la existencia de un pluralismo de valores y, a partir de su reconocimiento,
la necesidad de promover la diversidad social y cultural para enriquecer la
vida de cada uno de los individuos; la imparcialidad y el respeto mutuo que
no deben confundirse con el escepticismo hacia los valores; la tolerancia
como virtud activa (muy distinta a la resignacion y a la indiferencia); y la
solidaridad fundada en la justicia y en el reconocimiento compartido de los
derechos humanos.

2.1 Pluralismo e imparcialidad

El pluralismo es una teorfa acerca de la existencia y de la naturaleza de los
valores, de cuya realizacion depende el logro de una vida buena. Se pue-
de hablar de un pluralismo descriptivo o bien normativo. El primero ofrece
una descripcién de algunas caracteristicas relevantes para la vida buena; el
segundo, evalda tales caracteristicas con base en la contribucién que ofre-
cen al desarrollo de una vida auténoma. Es en este dltimo sentido que se
dice que el Estado, por ejemplo, debe promover el valor del pluralismo en
la medida en que la diversidad social y cultural contribuye a la formacion
y ejercicio de la autonomia personal. La aceptacion de un pluralismo de
valores supone la posibilidad de que éstos puedan entrar en conflicto por su
incompatibilidad. Como afirma Joseph Raz:
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El pluralismo moral sostiene que existen diversas formas y estilos de vida
que ejemplifican diferentes virtudes incompatibles entre si. Las formas o
estilos de vida son incompatibles si, dadas ciertas presunciones razonables
sobre la naturaleza humana, no pueden ser normalmente ejemplificadas en
la misma vida. No hay nada que impida a una persona ser al mismo tiempo
profesor y padre o madre de familia. Pero una persona no puede, al mismo
tiempo, orientar su vida a la accién y a la contemplacién, para usar uno de
los contrastes tradicionalmente reconocidos..."

Defender el pluralismo moral es defender, por otra parte, el valor de la
autonomia personal. La autonomia se ejercita a través de la eleccion, y elegir
requiere de una variedad de opciones. Ahora bien, la aceptacion del plura-
lismo no significa la negacién de un consenso con respecto a los valores pri-
marios que son necesarios satisfacer para el logro de una vida humana digna.

Los bienes primarios o las necesidades bdsicas, asi como los derechos
humanos, requieren de convenciones profundas a diferencia de las necesi-
dades secundarias o derivadas, que requieren de convenciones variables.
Los primeros no estdn sujetos a negociaciéon —se mueven en un contexto
independiente de justificacion—; los segundos, si. En otros términos, la po-
sibilidad del pluralismo moral y de la autonomia personal suponen la exis-
tencia de un ‘coto vedado’. Un pluralismo moral asi entendido excluye el
desacuerdo y el conflicto entre los individuos y los grupos. Se parte de un
consenso profundo con respecto a los bienes bdsicos, pero, al mismo tiem-
po, se deja un amplio margen para el desacuerdo, el didlogo y la negociacion
con respecto a valores que se sujetan a la contingencia de las diversas tradi-
ciones culturales.

La aceptacion del pluralismo sobre la base del reconocimiento de la au-
tonomia y dignidad en las relaciones interpersonales, nos lleva de la mano
a dos de los pilares de una concepcion liberal igualitaria: la imparcialidad
y la neutralidad.

Como ya dijimos, cuando el liberal habla de imparcialidad y de neutra-
lidad, parte de una distincién muy clara entre moral intersubjetiva o publica
y moral autorreferente o privada. Con respecto a la primera, que supone una

' Joseph Raz, Morality of Freedom, p.395.
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situacion de conflicto entre partes, la neutralidad es imposible simplemente
porque si evito influir en el resultado, estoy de hecho ayudando a la parte
mds fuerte. En este sentido, es innegable que si me abstengo de participar en
un conflicto en el cual el resultado tiene un significado moral, mi abstencion
debe evaluarse también desde ‘un punto de vista moral’. Si se apela a un
‘punto de vista moral’, el terreno en el que comienza uno a moverse es el
de la imparcialidad. De esta manera, ser imparcial es valorar el conflicto
en términos de principios generales que se aceptan independientemente
de la situacién en particular, sin permitir que mis preferencias o prejuicios
personales influyan en el juicio. La imparcialidad puede exigir, o bien, una
actitud de tolerancia —sobre la que volveré mds adelante—, o bien, de deci-
dida intervencién en el conflicto evitando caer, en este Ultimo, en paterna-
lismos injustificados.

Con respecto a la moral autorreferente, aquella que tiene que ver con los
ideales de excelencia humana y los planes de vida que se organicen para su
consecucion, el Estado debe mantenerse en una posicién de neutralidad. Un
liberal parte del supuesto de que toda eleccién individual, en tanto es libre,
es valiosa por ese s6lo hecho; acepta que existe una multiplicidad de planes
de vida porque los valores en los cuales se sustentan son objetiva e incon-
mensurablemente plurales. No niega que puedan existir formas de vida me-
jores que otras, pero rechaza cualquier intervencion del Estado —o de otros
individuos— que busque imponer de manera perfeccionista o paternal algin
plan de vida y, por lo tanto, proscribe aquellas acciones que perjudiquen la
autonomia y el bienestar de terceros. Como afirma Charles Larmore:

El Estado no debe promocionar ningtin plan de vida en particular... La neu-
tralidad de un Estado liberal... no tiene que ver con los resultados sino mds
bien con el procedimiento... Tales decisiones pueden considerarse como
neutrales solo si se pueden justificar sin apelar a una presumible superio-
ridad intrinseca de alguna concepcidn particular de forma de vida buena.'?

12 Charles Larmore, Patterns of Moral Complexity, Cambridge University Press,
INDICE 1987, pp. 43-4



RoboLFo VAzQuEz 91

Esta distincion entre moral intersubjetiva o piblica y moral autorrefe-
rente o privada, como veremos, marca una clara diferencia entre la concep-
cion liberal y las concepciones comunitaristas y republicanas. También
seflala un limite con respecto a las convicciones religiosas, que se mueven
en un dmbito privado, y el cardcter laico del Estado, en el dmbito de lo
publico. Si partimos de la premisa de que entre los planes de vida posibles
de cualquier individuo se encuentran también aquellos que se sustentan en
convicciones religiosas, en tanto libremente elegidos o ratificados en una
etapa de madurez, son tan valiosos como cualquier otro plan de vida y su
limite es, igualmente, el dafio a la autonomia y bienestar que pudieran causar
en terceros al momento de su puesta en prictica. Un liberal no esta reflido
con las convicciones religiosas. El mismo puede tener las propias, pero estd
consciente de que los principios religiosos son inmunes al razonamiento y
se reservan en el fuero de la conciencia personal. En este sentido, 1a religion
no es una condicién ni necesaria ni suficiente para la moral, mucho menos
para el derecho y la politica. Por ello, un individuo liberal entiende que
un ordenamiento jurfdico, asi como cualquier politica publica, debe estar
dirigido tanto para creyentes como para no creyentes, agndsticos o ateos. Por
ello, tiene razén Martin Farell cuando sostiene que:

Los principios religiosos son, necesariamente, de tipo metafisico, insus-
ceptibles de prueba, dogmaticos, autoritarios y, en buena medida, inmunes
al razonamiento. En la filosofia occidental se considera a los sentimientos
religiosos generalmente como carentes de prueba, y las pruebas que han
tratado de buscarse se han considerado invélidas. El orden juridico, por su
parte, esté dirigido a todos, creyentes o no creyentes. Para cualquier conte-
nido de orden juridico hay que dar razones, proporcionar argumentos. Hay
que discutir, y no dogmatizar."®

13 Martin Farell, La ética del aborto y de la eutanasia, Abeledo-Perrot, Buenos
Aires, 1985, pp. 13-14.
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2.2 Tolerancia

Una ética del pluralismo y de la imparcialidad es una ética de la tolerancia.

Quizas sea ésta una de las virtudes mas identificadas con un carécter liberal.

Sin embargo, no pocas veces su comprension se desvirtda hasta confundirla

con actitudes s6lo en apariencia proximas, como la indiferencia o la resigna-

cién. Vale la pena detenernos un poco en el andlisis de su significado.
Decimos que estamos frente a un acto de tolerancia cuando:

* Una persona A omite (es decir, no prohibe)

* por determinadas razones (es decir, ponderar razones en pro o en contra)
* intervenir en contra de B, pese a que

* B lesiona una conviccién relevante de A’y

* Atiende y puede actuar en contra de B, es decir, tiene competencia.

Las dos caracteristicas relevantes de la tolerancia son: la lesién de una
conviccion y la posibilidad de intervenir como una cuestion de competen-
cia. Sobre la primera, s6lo puede hablarse de un acto de tolerancia si se
experimenta una lesion en una conviccion relevante, es decir, la lesién de
ideas o creencias que ocupan un lugar importante en el sistema personal de
valores y reglas del sujeto tolerante. Cuanto mayor sea la importancia de la
conviccion, tanto mayor podrd ser el grado de tolerancia, y segtin sea el tipo
de conviccién que puede ser lesionada, también lo serd el tipo de tolerancia
a manifestar. Schmitt sefiala las siguientes: mandatos de la estética, conven-
ciones sociales, prejuicios, principios de racionalidad medio-fin, conviccio-
nes religiosas y convicciones morales.'

Por lo que respecta a la segunda caracteristica, el tolerante es aquel que
tiene el poder de tratar de suprimir o prevenir (o, al menos, de oponerse u
obstaculizar) lo que resulta lesivo. La persona tolerante debe poseer, en-
tonces, la competencia o facultad que le permita facticamente intervenir en
contra de una accién que lesiona sus convicciones. Esto supone, por supues-
to, que el estado de cosas que se tolera pueda ser controlable: una catéstrofe

" Ibid., p. 74.
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natural, en este sentido, puede ser soportada o no, pero resulta absurdo pen-
sar que es objeto de tolerancia. De igual manera, el esclavo que recibe un
mandato de su amo que lesiona sus convicciones, al carecer de competen-
cia, no lo tolera, sino que lo soporta. La competencia, desde luego, tiene sus
limites. Evaluar si se debe intervenir o no, sélo es posible si lo que se tolera
estd ticitamente permitido en el sistema de reglas que mandan, prohiben o
permiten las conductas humanas. Si esto es asi, entonces el reconocimiento
de derechos de cualquier tipo hace innecesaria la tolerancia.

Asi definida, la tolerancia no se puede confundir con la paciencia. El
paciente que rechaza una accién no estd vinculado con una tendencia a la
intervencion, sino que actua en la esperanza o en la certeza de que su objeto
tiene una existencia transitoria. S6lo cuando se ‘agota la paciencia’, y surge
una tendencia a la intervencidn, aparece la tolerancia.

De igual manera, la tolerancia se distingue de la indiferencia, donde no
se da la circunstancia de lesionar una conviccion. Es decir, el indiferente
que parte de una posicion escéptica o relativista no tiene elementos para re-
chazar una accion ni puede tener la tendencia a prohibir. El tolerante siempre
parte de convicciones que considera objetivas.

Por tltimo, la tolerancia no se confunde con la resignacion. El resignado
no cumple con la circunstancia de poseer competencia, més bien se carac-
teriza precisamente por carecer la misma. El tolerante siempre debe poder
rechazar u obstaculizar las acciones que violentan sus convicciones, pero
decide abstenerse por motivos que justifican dicha abstencion. La tole-
rancia, entonces, no debe confundirse con la neutralidad. A diferencia de
esta ultima, la tolerancia supone la actitud de no permitir el acto tolerado,
pero, ademds, exige la existencia de un sistema normativo superior al propio
sistema bésico que justifique la abstencion.”

Ahora bien, puede existir una tolerancia sensata, que es aquélla que ofre-
ce buenas razones para ser tolerante; o una tolerancia insensata, apoyada en

15 Ernesto Garzén Valdés ““No pongas tus sucias manos sobre Mozart’. Algunas
consideraciones sobre el concepto de tolerancia”, en Derecho, Etica y Politica,
1998, pp. 402-3. Véase también del mismo autor “El sentido actual de la toleran-
cia”, en Cdtedra Ernesto Garzon Valdés 2004, Fontamara, México, 2005.
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malas razones. Las buenas razones para la tolerancia, en cambio, son aqué-
llas que se sustentan en la imparcialidad moral, es decir, en la consideracion
de los intereses de los demds en tanto seres auténomos, capaces de formular
planes de vida respetables en la medida en que no violen el principio de
daflo 0 no sean expresion de una incompetencia bésica que dé lugar a for-
mas de paternalismo éticamente justificable.

2.3 Solidaridad

(Qué se entiende por solidaridad de acuerdo con el liberalismo igualitario?
Por lo pronto, el valor de la solidaridad no debe entenderse como un buen
sentimiento que acompaiia a la justicia para perfeccionarla (Victoria Camps)
0 que acompaiia al otro en su sufrimiento (Richard Rorty). Mds bien, habria
que decir que existe real y efectiva solidaridad cuando ésta se justifica a par-
tir de un principio mds radical, como el de igualdad. La solidaridad con el
que sufre y con el que se encuentra en una situacién de desventaja resulta
vacua si no existe la voluntad de remediar la situacion, reconociendo sus
necesidades bdsicas y posibilitando una distribucién mds equitativa de los
recursos. Lo que quiero decir es que el valor de la solidaridad no acompaiia,
sino constituye a la justicia; que existen derechos de los individuos y deberes
positivos de equidad por parte del Estado que deben ser traducidos adecuada-
mente en un marco legal.

En el dmbito ético-juridico, Gregorio Peces-Barba, haciendo una
parédfrasis de Benjamin Constant sobre la ‘libertad de los antiguos’ y la
‘libertad de los modernos’,'® se refiere también a una ‘solidaridad de los
antiguos’ y a una ‘solidaridad de los modernos’."” La primera, estaria ins-
pirada en un modelo clésico y cristiano que parte desde la filia (amistad)
aristotélica, se prolonga en la pietas y humanitas estoicas y llega hasta la
caritas cristiana. Se caracteriza por el vinculo de amistad y amor que abarca

' Benjamin Constant, La libertad de los antiguos comparada a la de los
modernos, Centro de Estudios Latinoamericanos de la Facultad de Ciencias
Politicas y Sociales, UNAM, México, 1978.

17 Gregorio Peces-Barba, “Humanitarismo y solidaridad social como valores de
una sociedad avanzada”, citado por Javier de Lucas, op. cit., p. 24.



RoboLFo VAzQuEz 95

a todos los hombres, que conduce a un objetivo de unidad y ayuda mutua
y que exige una cierta comunidad de bienes y de culto a un ser divino.
La segunda, apunta a la solidaridad como elemento de legitimidad, como
principio juridico-politico, y tiene sus raices en la tradicion igualitaria de
Rousseau, la ‘ética de la simpatia’, de la Escuela inglesa (Hume en espe-
cial), la idea de benevolencia kantiana, el liberalismo progresista de Mill y
los aportes de Durkheim. Esta tradicion, en franca pugna con el individua-
lismo de Hobbes, Smith y Malthus, entenderia la solidaridad como ayuda
mutua, en una interdependencia basada en la creacion de lazos comunes
que responden a situaciones de desigualdad: se es solidario con quienes
se encuentran en peligro o desventaja. Es la continuidad de la tradicion
incorporada en el principio de diferencia de Rawls, que al secularizarse
prescindird de las nociones decomunién y de caridad.

La solidaridad se entiende, entonces, como la conciencia conjunta
de derechos individuales a partir del reconocimiento de las necesida-
des bdsicas comunes. Desde la perspectiva del Estado, tal reconocimiento
implica la exigencia de deberes positivos para la satisfaccion de las mismas
que, por cierto, preceden a las diferencias sin pretender ignorarlas, rechazar-
las o subestimarlas. En este sentido, como bien afirma Javier de Lucas, ser
solidario no se reduce a la mera actitud de constatacion de la necesidad del
otro, o incluso de condolencia, sino a la exigencia de un comportamiento
positivo en cuanto a la valoracién ética de la relacion con los demés.'®

El deber de solidaridad contribuye a la eliminacién de formas de discri-
minacién y a la protecciéon de minorias y sectores de la poblacién margina-
dos, como inmigrantes, disminuidos fisica o mentalmente y adultos mayores.
Sin duda, esto puede implicar acciones paternalistas por parte del Estado
plenamente justificadas, como medidas elementales de sanidad o la obliga-
cion de escolaridad no sujeta al consentimiento de los nifios o de sus padres.

18 Véase Javier de Lucas, op. cit., p. 32. iNDICE
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3. COMUNITARISMO Y CRITICA LIBERAL

Desde mediados de los afios setenta hasta principios de los noventa se de-
sarrollé el llamado comunitarismo que, en buena medida, centra sus criticas
en el liberalismo y, de manera especial, en el liberalismo igualitario de au-
tores como John Rawls (el Rawls de Una teoria de la justicia). Fildsofos
como Charles Taylor, Michael Sandel y Alasdair Maclntyre coinciden en
denunciar la concepcién ahistdrica y desencarnada del individuo dotado de
derechos existentes con anterioridad a la de su entorno social y politico. Un
liberalismo asi concebido es acusado de ser responsable de la destruccion
de los valores comunitarios y, por consiguiente, de favorecer un debilita-
miento de la vida publica. El cambio operado a partir de esta concepcion
liberal ha sido, en palabras de Sandel: “...de una filosofia piiblica de propo-
sitos comunes a una de procesos imparciales, de una politica de lo bueno
a una politica de lo correcto, de una republica nacional a una republica
procedimiental” ”®

En su libro Hegel, publicado en 1975, Charles Taylor abre las puertas
para un renacimiento contempordneo de la filosofia del pensador aleman
y, con €él, del movimiento comunitarista. Taylor piensa que, si nuestra exis-
tencia moral sélo es posible en tanto que miembros de una comunidad, esto
nos conduce més alld de la teoria contractualista del moderno derecho natural
y de la concepcidn utilitarista de la sociedad como instrumento del bien-
estar general. Ambas teorias, la contractualista y la utilitarista, descansan
en la suposicion de una existencia del individuo anterior a la comunidad,
a diferencia de la concepcidn hegeliana que no entiende al individuo sino
como miembro de una comunidad. La comunidad o el ‘pueblo’ termina
siendo la esencia y la meta final para los individuos, lo que Hegel llama su
‘substancia’: “La substancia que se sabe a s{ misma libre... tiene realidad

como espiritu del pueblo”.?

19 Michael Sandel, “The Procedural Republic and the Unencumbered Self”, en
Shlomo Avineri y Avner de-Shalit, Communitarianism and Individualism, 1992,
pp. 26-27.

2 Ibid., p. 180.
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Hegel niega que el Estado exista en funcién de los individuos, como
sostienen los utilitaristas. El Estado no es algo abstracto, por encima y con-
tra los ciudadanos, sino que éstos son componentes imbricados como en
un organismo vivo, donde ninguna parte es fin en s{ mismo ni medio para la
realizacion de otro. La identidad del individuo como ser humano no se con-
cibe de forma atomistica, sino en el seno de una comunidad cultural donde
las relaciones son reciprocas y la ordenacion de medios y fines se diluye.

Las ideas de Taylor tuvieron una gran influencia en otro representante
del comunitarismo, Michael Sandel, sin duda uno de los criticos més agudos
del liberalismo, en especial, de la version de John Rawls.

En la interpretacion de Sandel, Rawls proporciona una base empirica a
la doctrina kantiana, reemplazando la metafisica idealista del sujeto noumé-
nico por la de uno en actitud de eleccién, que se caracteriza por tomar en
cuenta cuestiones empiricas (circunstancias de la justicia, bienes bésicos,
motivacién autointeresada, etc.). No obstante, Rawls no salva a la concep-
cién kantiana de fundamentarse en un sujeto desencarnado. Segtin Sandel,
lo que precisamente hace vulnerable a esta concepcion es la promesa y, al
mismo tiempo, el fracaso de un yo-sin-ataduras, un yo desarraigado.

Segin Sandel, el liberalismo deontolégico permite la liberacion de una
idea de mundo que carece de sentido y de felos hasta que el yo los constru-
ye. Sin embargo, esta vision es imperfecta, dado que ese yo estd demasiado
vacio para elegir principios de justicia y concepciones de lo bueno y no
explica aspectos de nuestra experiencia moral que indican que algunos
vinculos y compromisos definen parcialmente nuestra identidad y consti-
tuyen el propio objeto del autoconocimiento y del conocimiento de otros.

Al igual que Taylor y Sandel, Maclntyre critica al liberalismo, especial-
mente en la version de Rawls y de su proyecto ilustrado.

Para Maclntyre, los ilustrados abandonaron una concepcién teleoldgica
de la naturaleza humana. De lo que se trata es de recuperar al ser humano en
términos de telos: el problema de la falacia naturalista, que tanto preocupd
a los ilustrados, se disuelve. Esta forma de concebir la naturaleza humana
tiene una tradicién muy antigua que se remonta hasta Homero y encuentra
su desarrollo tedrico mds pleno en Aristoteles.
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En la interpretacién de Maclntyre, Aristételes afirma que lo que para el
ser humano constituye el bien es el ejercicio de las virtudes; sin embargo,
este ejercicio no debe comprenderse como independiente de la comunidad
politica. Por el contrario, la vida virtuosa sélo puede realizarse en la polis.
Virtudes como la fortaleza, la fidelidad y la amistad, constitutivas del caracter
del ser humano, s6lo son posibles en un contexto comunitario. Este es, al fin
y al cabo, el sentido que confiere Aristdteles a la nocion de “animal politico”.

(Qué decir sobre esta propuesta comunitarista? Si bien el comunitaris-
mo puede mostrar una cara amable haciendo énfasis en una vision realista
del hombre, en el valor de los lazos familiares y sociales como fundamento
de derechos y deberes especiales, etc., también puede presentar aspectos
indeseables. Como afirma Nino:

La idea de que el elemento social es prevalente en una concepcion de lo bue-
no puede conducir a justificar sacrificios de los individuos como medio para
promover o expandir el florecimiento de la sociedad o del Estado concebido
en términos holisticos. La exaltacion de los vinculos particulares con grupos
sociales como la familia o la nacién puede servir de fundamento a las acti-
tudes tribalistas o nacionalistas que subyacen a buena parte de los conflictos
que la humanidad debe enfrentar. Por dltimo, la dependencia de la critica
respecto de la prictica moral puede dar lugar a un relativismo conservador
que, por un lado, es inepto para resolver conflictos entre quienes apelan a
tradiciones o practicas diferentes y, por el otro lado, no permite la valora-
cion de esas tradiciones o practicas en el contexto de una sociedad, ya que
la valoracion presupondria esas précticas y no es posible discriminar entre
précticas valiosas o disvaliosas sin contar con principios morales que sean
independientes de ellas.*!

Si los liberales estdn tan comprometidos con la idea de imparcialidad del
Estado es con el propdsito de salvaguardar la autonomia de los individuos.
Si el Estado, en respuesta a las demandas comunitarias, es parcial con res-
pecto a ciertos planes de vida, estard asumiendo posiciones paternalistas di-
ficiles de justificar. Por lo tanto, reitero que lo importante de entender desde

2l Carlos S. Nino, “Liberalismo vs. comunitarismo”, Revista del Centro de Estu-
dios Constitucionales, No.1, septiembre-diciembre, 1988, Madrid, p. 367.
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una perspectiva liberal es que la autonomia de los individuos es la condicién
de posibilidad para la eleccién y materializacién de cualquier plan de vida.
El sujeto moral es, desde el punto de vista normativo, anterior a cualquier
concepcion de lo bueno. Como afirma Rawls:

(...) como personas libres, los ciudadanos se reconocen con el poder moral
de tener una concepcion del bien. Esto significa que no se ven a si mismos
inevitablemente atados a perseguir una concepcion particular del bien o de
los dltimos fines contraidos en algtin tiempo determinado. En cambio, como
ciudadanos, se conciben, en general, como capaces de revisar y cambiar su
concepcidn sobre bases racionales y razonables. Esto permite sostener que
es permisible para los ciudadanos colocarse aparte de las concepciones de
lo bueno y examinar y evaluar la variedad de sus dltimos fines.?

Los comunitaristas se equivocan al pretender que los valores que debe
asumir el individuo ya se encuentran dados por la comunidad, lo que implica-
ria la imposibilidad de permitir al individuo abandonar una comunidad si su
evaluacién de los bienes que ella sustenta no estd de acuerdo con su delibera-
cién personal, asi como el rechazo de cualquier disidencia. El comunitarismo,
si permanece congruente, debe concluir en un conservadurismo dogmético.

Creo que el error de buena parte de los comunitaristas consiste en con-
siderar la autonomia y la dignidad de la persona como un plan de vida més
—el que proponen las sociedades liberales democréticas— entre otros planes
de vida posibles y no como los principios subyacentes y necesarios para
la materializacién de cualquier plan de vida posible. Lo que el liberalismo
defiende no es una concepcién descriptivista de la persona moral, sino nor-
mativista, es decir, una concepcién no preocupada por cémo son los indivi-
duos en si mismos y en sus relaciones comunitarias, sino por cdmo deben
ser tratados. Reprochar a los liberales que han olvidado al sujeto concreto es
apuntar las criticas hacia un blanco inexistente.

Desde una perspectiva liberal igualitaria, las concepciones que privile-
gian éticamente a la comunidad por encima del individuo terminan acep-

2 John Rawls, “Kantian Constructivism in Moral Theory”, en The Journal of
Philosophy, No. 77/9, 1980, p. 544. iNDICE
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tando una forma de integrismo, por la cual la existencia y el bienestar del
individuo dependen de la existencia y del bienestar de la comunidad a la que
este mismo pertenece. Ronald Dworkin critica con razén esta forma de inte-
gracién que llama ‘metafisica’ porque termina sucumbiendo al antropomor-
fismo. Tal integracion: “... depende de una metafisica barroca que afirma
que las comunidades son entidades fundamentales en el universo y que los
seres humanos individuales son sélo abstracciones o ilusiones” * Lo impli-
cito y compartido por todo liberal en esta critica es la idea de que las enti-
dades colectivas, como he sefialado anteriormente, no poseen los atributos
de individualidad, autonomia y dignidad que caracterizan al agente moral.
En otros términos, los individuos son mds valiosos que los grupos a los que
pertenecen. M4s atin, los grupos valen sélo por y en virtud de los individuos
que los componen. Y asf también para las culturas: valen en cuanto tienen
valor los individuos que las comparten, y no tienen ningtin valor intrinseco
que permita idealizarlas o hasta absolutizarlas, como parece desprender-
se de la siguiente afirmacién de Bonfil Batalla: “La tinica civilizacién, las
tinicas culturas auténticas, son las que encarnan los pueblos indios” * Més
alld del romanticismo que inspira esta frase, toda cultura puede y debe ser
modificada o abandonada si deja de valer para los individuos.

En tal sentido, la mejor defensa de las minorfas culturales es la superacién
del relativismo cultural y la afirmacién del individuo en tanto agente moral.
Esto no significa que se deba ignorar la diversidad cultural en aras del valor
incondicionado del progreso, a todas luces absurdo, sino que deben buscarse
principios que, respetando la pluralidad, puedan ser compartidos por todos
los agentes, lo cual significa que no serdn aceptados aquellos que destruyan la
calidad moral de los agentes.? Por ello, como sostiene Garzon Valdés:

2 Ronald Dworkin, “Liberal Community”, en Shlomo Avineri and Avner de-Shalit,
Communitarianism and Individualism, 1992, pp. 208-10.

 Guillermo Bonfil Batalla, Introduccién a la recopilacién de documentos Utopia
y revolucion en el pensamiento politico contempordneo de los indios en América
Latina, citado por Ernesto Garzon Valdés, “El problema ético de las minorfas
étnicas”, en op. cit., p. 537.

% Cfr. Ernesto Garzén Valdés, Derecho, Etica y Politica,1998, p.538.
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Con respecto a las autoridades nacionales: Estdn prima facie éticamente
obligadas a posibilitar a todos los habitantes el goce de los derechos vin-
culados con la satisfaccion de las necesidades basicas. Este es el deber de
homogeneizacién. Una sociedad en la que se viola este deber puede ser
calificada de indecente.

Asimismo, y tomando como ejemplo de minorfas a las comunidades
indigenas, sus representantes:

...estdn éticamente obligados a informar a sus miembros acerca de las con-
secuencias que trae aparejado el rechazo del principio de homogeneidad.
Este es el deber de disposicién al cambio. Su no aceptacién conduce a la
transformacion de las comunidades indigenas y a los individuos que las

» 26

integran en ‘piezas vivientes de museo’.

Al deber de homogeneizacion corresponde entonces un deber de di-
namizacion, no bajo el supuesto de una idea de progreso per se, a to-
das luces absurda, sino bajo el supuesto de que lo que verdaderamente
cuenta es el individuo y no las formas de vida idealizadas y tantas veces
absolutizadas.

Desde esta perspectiva, los derechos comunitarios o culturales no deben
adscribirse a grupos o a la cultura de las minorfas “como objeto que se con-
sidera holisticamente dotado de un valor intrinseco”, sino que, si entran en
contradiccion con los derechos liberales, deben ceder como valores que hay
que atribuir a cada individuo en cuanto ser unico e irrepetible. Por ello,
coincido con Rodolfo Stavenhagen cuando afirma que: “... los derechos
grupales o colectivos deberdn ser considerados como derechos humanos en
la medida en que su reconocimiento y ejercicio promueven a su vez los dere-
chos individuales de sus miembros” . Pero, si los derechos de una comunidad
entran en colision con los derechos individuales, entonces:

% Ernesto Garzon, op. cit., pp. 535-536. También para Thomas Nagel, su propuesta
de una “unanimidad razonable” supone que las minorias sean razonables y se com-
prometan a modificar sus reclamos, requerimientos y motivos en una direccién que
haga posible un marco comun de justificacion. Véase Equality and Partiality, p. 34.

iNDICE



iNDICE

102 Cultura politica y valores liberales

..no deberdn ser considerados como derechos humanos aquellos derechos
colectivos que violan o disminuyen los derechos individuales de sus miem-
bros [...]. Todo el aparato conceptual de los derechos humanos descansa
sobre un imperativo moral: el valor intrinseco de la vida, la libertad y la
dignidad del ser humano. En elClogro de este imperativo tendrdn que com-

» 27

plementarse tanto los derechos individuales como los colectivos”.

CONCLUYO CON DOS EJEMPLOS

El 25 de septiembre de 1992, el Desarrollo Integral de la Familia (DIF) turn
al agente del Ministerio Ptblico el caso de una nifia huichola, de 10 afios,
que declard haber sido violada por su padrastro. La madre, de 34 aflos, ase-
gurd que actualmente tiene otro marido con quien procred cuatro hijos. Ella
niega que su marido violara a su hija, pero en caso de ser cierto, lo perdona
porque entre “nosotros los huicholes asi se acostumbra, ya que los papds
pueden vivir con sus hijos. Ademds, si meten a la cdrcel a mi marido, des-
pués quién va a mantener a mis hijos...”. Por su parte, el denunciado, de 27
afios de edad, declara:

Que si es cierto tal y como dice el acta de la Policia Judicial [992], ya que no
recuerdo si fue en afio nuevo o el diez de mayo cuando hubo fiesta, llegué
en compaiifa de mi mujer a la casa y abracé a la nifia y le bajé los calzones
y le hice el amor [...] y después que hicimos el amor, se meti6 a la casa llo-
rando y mi mujer estaba dormida y mi mujer es su mamad; al dia siguiente,
yo le dije lo que pasé, pero también le dije que cuando la nifia estuviera
grande me iba a casar con ella para que fuera mi mujer, y ella me dijo que
estaba bien ya que asf se acostumbra entre nosotros [...]. Pero vuelvo a decir
que es nuestra costumbre ya que podemos tener una, dos o tres mujeres”.?

Un caso mds reciente, sucedido en Colombia, es el del indigena guambiano
Francisco Gambuel, quien promovié en 1997 un juicio de tutela en contra
del cabildo de Jambald, Cauca, zona de alta concentracién indigena y de

TRodolfo Stavenhagen, “Los derechos indigenas: algunos problemas concep-
tuales”, en Isonomia, No. 3, ItaM-Fontamara, México, octubre 1995, p. 120.
B Ibid., p. 92.
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intensos conflictos entre grupos guerrilleros, narcotraficantes, paramilitares
y autoridades locales. El cabildo de Jambal6 habia expulsado a Gambuel y
a otros seis indigenas de la comunidad, los privé de sus derechos étni-
cos y los sentencid a sufrir varios azotes. Los reos habian sido encontrados
culpables de ser “actores intelectuales” del asesinato del alcalde del pueblo,
pese a que las guerrillas locales se habfan atribuido el homicidio. Un tribu-
nal ordinario fall6 a favor de Gambuel y sus asociados, argumentando que
el cabildo les habia negado a los acusados la posibilidad de defenderse, que
los jueces fueron parciales y que los azotes eran una forma de tortura, y por
tanto, estaban prohibidos por las leyes internacionales. Ante la apelacion del
cabildo, el tribunal de segunda instancia ratificé la decisién. El caso atrae
la atencién internacional cuando Amnistia Internacional acusé al cabildo de
practicar la tortura. Finalmente, el 15 de octubre de 1997, 1a Corte Constitu-
cional ratificé la sentencia del cabildo. En su decision, el juez Gaviria con-
currié con las autoridades indigenas en que la intencion de “los azotes no es
causar sufrimiento excesivo sino més bien representa la purificacion ritual
del transgresor y la restauracion de la armonia a la comunidad. El grado de
sufrimiento fisico es insuficiente para que sea considerado tortura”. Asi que-
dé bien establecido el precedente de que las penas corporales eran licitas.”

Si debo escoger entre el interés de la nifia huichola a no ser dafiada en su
integridad fisica y del indigena guambiano a no ser discriminado y azotado;
o bien, la alternativa de padecer la violacién y ser torturado en aras del
valor intrinseco de las culturas a las que pertenecen estos individuos, no
me cabe duda alguna, deben prevalecer los derechos liberales sobre los co-
munitarios. En estas situaciones y en otras semejantes, el reconocimiento de
derechos vuelve innecesaria la observancia de la tolerancia.

» Reproduzco el caso tomado de José Antonio Aguilar, “De Bogotd a San
Andrés. Las migraciones de la persuasion cultural”, en Nexos, No. 277, México,
enero, 2001, p. 12. iNDICE
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Cuapro |1

LIBERALISMOS, VALORES LIBERALES, COMUNITARISMO Y CRITICA LIBERAL

Liberalismos

Valores liberales

Comunitarismo y critica liberal

. Liberalismo utilitarista: Se
orienta al incremento de la autonomia
global de un grupo como si se tratara
de un solo individuo.

. Liberalismo  conservador:
Pretende “que la autonomia se dis-
tribuya espontdneamente” y ‘“‘dejar
intacta la autonomia que cada uno pa-
rece (ilusoriamente) haber alcanzado
por si mismo”.!

. Liberalismo perfeccionista:
Considera que la vida auténoma es
valiosa si los planes de vida son acep-
tables y buenos.

. Liberalismo igualitario:
Busca “maximizar la autonomia de
cada individuo por separado, en la
medida en que ello no implique po-
ner en situacion de menor autonomia
comparativa a otros individuos™. Au-
nado a ello, tiene las siguientes carac-
teristicas:

1. Analiza los principios normativos
de una ética liberal igualitaria y la
concepcion politico-juridica que se
deriva de la misma;

2.1 Pluralismo e imparcialidad

La aceptacién del pluralismo sobre
la base del reconocimiento de la au-
tonomia y dignidad en las relaciones
interpersonales, nos lleva de la mano
a dos de los pilares de una concepcidn
liberal igualitaria: la imparcialidad y
la neutralidad.

La imparcialidad puede exigir, o bien
una actitud de tolerancia,0 bien de
decidida intervencion en el conflicto,
evitando caer, en este dltimo, en pa-
ternalismos injustificados.

2.2 Tolerancia

Las dos caracteristicas relevantes de
la tolerancia son:

. 1. Lesién de una conviccion:
Aqui solo puede hablarse de un acto
de tolerancia si se experimenta una
lesién en una conviccién relevante,
es decir, la lesion de ideas o creencias
que ocupan un lugar importante en el
sistema personal de valores y reglas
del sujeto tolerante.

J 2. Posibilidad de intervenir
como una cuestion de competencia:
Aqui el tolerante

Muestra una cara amable hacien-
do énfasis en una vision realista del
hombre, en el valor de los lazos fa-
miliares y sociales como fundamento
de derechos y deberes especiales, etc.
También puede presentar aspectos
indeseables.

I Carlos Nino, Etica y derechos humanos, Astrea, Buenos Aires, 1989, p. 344.

2 Ibid. p. 345.
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Liberalismos

Valores liberales

Comunitarismo y critica liberal

2. Describe algunos valores que son
propios de tal concepcion.

3. Critica y marca las diferencias entre
la concepcion igualitaria del liberalis-
mo y el comunitarismo.

En este sentido, el liberalismo igua-
litario exige maximizar la autonomia
personal sin poner en situacién de
menor autonomia comparativa a otros
individuos.

Si el principio de igualdad no se redu-
ce exclusivamente al problema de la
no discriminacion, sino al tratamiento
diferenciado cuando existen diferen-
cias relevantes, la cuestion es como
determinar que un rasgo o caracteris-
tica es relevante, y de acuerdo con tal
criterio, proceder a la discriminacion.

es aquel que tiene el poder de tratar de
suprimir o prevenir (o, al menos, de
oponerse u obstaculizar) lo que resul-
ta lesivo. La persona tolerante debe
poseer, entonces, la competencia o
facultad que le permita ficticamente
intervenir en contra de una accion que
lesiona sus convicciones.

La tolerancia se distingue de la indi-
ferencia y no se debe confundir con la
paciencia ni con la neutralidad.

Los comunitaristas se equivocan al
pretender que los valores que debe
asumir el individuo ya se encuentran
dados por la comunidad, lo que im-
plicarfa la imposibilidad de permitir
al individuo abandonar una comuni-
dad si su evaluacion de los bienes que
ella sustenta no estd de acuerdo con
su deliberacion personal, asi como el
rechazo de cualquier disidencia. El
comunitarismo, Si permanece con-
gruente, debe concluir en un conser-
vadurismo dogmético.

El principio de igualdad, referido al
problema de la justicia distributiva,
tiene que ver primordialmente con la
distribucion de bienes publicos y los
derechos que sirven para su protec-
cion: los llamados derechos econdmi-
cos, sociales y culturales.

2.3 Solidaridad

La solidaridad se entiende como la
conciencia conjunta de derechos in-
dividuales a partir del reconocimiento
de las necesidades basicas comunes.

En otros términos, los individuos son
mds valiosos que los grupos a los que
pertenecen. Més atn, los grupos valen
solo por y en virtud de los individuos
que los componen.

Fuente: Elaborado por Candy A. Hurtado Herndndez.
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Dialogo y reconocimiento del otro.
Marco de posibilidad de una democracia dialdgica

EpGAR TAFOYA LEDESMA"

La tnica forma adecuada de la expresion verbal de
una auténtica vida humana es el didlogo inconcluso.
La vida es dialdgica por naturaleza. Vivir quiere decir
participar en un didlogo: preguntar, poner atencion,
responder, estar de acuerdo.

M. M. Baimin

La presente contribucidn intenta reflexionar en torno a dos posturas distintas
sobre el multiculturalismo, la democracia y los derechos minoritarios, re-
presentadas por Charles Taylor y Will Kymlicka, autores ya cldsicos dentro
de la filosoffa politica contempordnea. El objetivo es fijar una serie de posi-
ciones criticas desde las ganancias reflexivas obtenidas por la teoria socio-
légica y sosteniendo desde ahi una propuesta apenas enunciativa sobre un
principio no liberal de democracia, a saber: un tipo de democracia dialdgica.
Se trata de ofrecer una critica socioldgica, tanto al enfoque comunitarista de
Taylor, como a la postura liberal de Kymlicka en torno al multiculturalismo,
con el fin de exponer una propuesta de lo que podriamos denominar como
un enfoque dialdgico de la democracia.

Para ello, se propone exponer algunos aspectos problemadticos que, a
consideracion, enfrentan dichos enfoques, sobre todo en tres sentidos:
1) la idea de estructura y orden social que subyace en ambas posturas;
2) el multiculturalismo expuesto desde una vision liberal y comunitarista,
y los problemas que enfrentan; y 3) los problemas que surgen de plantear la

“Socidlogo y filésofo de la ciencia. Académico de tiempo completo del Centro de
Estudios Socioldgicos de la Facultad de Ciencias Politicas y Sociales de la UNAM.

107

iNDICE



iNDICE

108 Dialogo y reconocimiento del otro...

distincién entre dos modelos multiculturalistas como lo expone Kymlicka
para el caso de su teoria liberal de los derechos colectivos, a saber: Estados
multinacionales frente a Estados poliétnicos.

INTRODUCCION

El trabajo explora los problemas sociopoliticos que encierra el paradigma
de la democracia liberal contempordnea, expresados en un tipo ideal de de-
mocracia procedimental, alejada de la emergencia de identidades altamente
diferenciadas. Intento hacer plausible que, dentro del contexto de las socie-
dades complejas, el ejercicio del didlogo y su dimension medial de la doble
expectativa mutual' permiten mantener un grado de control y reduccién de

' Se puede observar desde aqui nuestra posicién respecto a una forma de la
observacion del didlogo. Somos de la idea de que el didlogo es un sistema especial
de comunicacidn que se presenta como una forma de intercambio suave/eléstico,
capaz de integrar en su realizacion la dimension del consenso y del conflicto, a
partir de la reciprocidad de las expectativas mutuales que se establecen entre una
identidad (unidad diferenciada) y una alteridad (diferencia de la diferencia). Es
decir, el didlogo se convierte en un sistema mutual cuando ambos operadores
“experimentan” la doble contingencia y la doble observacion, una disposicién de
doble encuentro, que confiere un significado estructurante para ambos agentes,
colocados en cualquier situacion de la relacién. Por eso, el didlogo puede obtener
la forma de la tradicion o la forma del amor en la situacion del beso, o la forma de
un acuerdo/desacuerdo entre culturas diferentes. De cualquier manera, el didlogo
constituye a lo largo del proceso estructuras de sentido, y simultdneamente, es
generado a través de estructuras de tiempo. Por 1o mismo, hablamos de sistemas
de doble expectacion generados dentro de los transcursos de tiempo y de sentido,
tomando en cuenta los factores concomitantes a la relacién, o para decirlo de

otra manera, observando cuidadosamente los factores de riesgo que a lo largo del
proceso estdn siendo controlados mediante el recurso de la dialogfa. Cualquier rela-
cién de doble expectativa requiere un sistema bésico de observacion mutual y de
contingencias basadas, desde luego, en contextos de significado dados: universos
de conocimiento dado. Ambos operadores confieren expectativas mutuas sobre el
Otro, y simultdneamente, observaciones que refieren sentido, tanto para si mismos
como para el Otro. Sin embargo, cuando ambos operadores se encuentran, configuran
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la complejidad de las relaciones conflictivas. Esto es, se trata de observar
que la puesta en préctica de la dialogicidad ofrece en los hechos una ruptura
con el unilateralismo, y dentro del universo analitico, una critica profunda al
paradigma de la democracia liberal-instrumental contemporénea.

El ejercicio central consiste en dar cuenta de aquellos conceptos y ele-
mentos que, a nuestra consideracion, permiten observar cémo es posible un
didlogo con la alteridad del Otro desde la observacion de la diferencia. Se
pretende hacer plausible el problema que subyace en el fondo del tema de
la democracia dentro del contexto de la globalizacion: que toda reflexion al
respecto, hablando del predominio del pensamiento liberal, deja de lado el
problema de la diferencia con sus multiples formas de presentacion.

Para hacer evidente esta situacion, se propone problematizar el signi-
ficado actual del pensamiento democratico, a la luz de una reflexién cons-
tructivista sobre el didlogo que permita hacer plausibles dos aspectos:
1) que el paradigma de la democracia formal ha sido atravesado por una
critica profunda a sus fundamentos y que el tema del didlogo se suma a
esta consideracion; y 2) que el ejercicio dialdgico nos permite deconstruir
pragmadticamente un tipo idealizado de democracia, por una forma operativa
que permite revisar la construccion de acuerdos a partir del paradigma de
complementariedad y la analogia,* que supone una observacion mutual de
las expectativas.

grados altamente generalizados de anonimidad reciproca, y no sélo porque no

se conocen del todo o porque no sepan nada de lo que ambos estén pensando,
sino porque todo lo que circula alrededor de ellos es un universo muy amplio de
incertidumbres mutuas: no se puede saber lo que la oferta de seleccién de ambos
hacia cada uno o respecto al Otro puede provocar como reaccion, si no se atiende
la estructura de tiempo.

2 Aquf rescatamos dos ejemplos mutualmente complementarios si se les pone a
dialogar: por un lado, el principio de complementariedad, de Bohr, premio nobel
de fisica; y la hermenéutica analdgica del filésofo mexicano Mauricio Beuchot,
por considerar que ambos modelos nos ofrecen reflexiones altamente sofisticadas
para tratar el problema de la univocidad y los determinismos.
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|. LA POSTURA COMUNITARISTA SOBRE EL ORDEN SOCIAL Y LA NORMATIVIDAD

La primera consideracion que es necesario hacer tiene que ver con el plan-
teamiento afirmativo que realiza Pablo Lazo aludiendo a Taylor, respecto
a las posiciones encontradas entre liberales y comunitaristas. A decir del
autor, existe una diferencia “de fondo sobre la estructura de la sociedad”
y sobre el lugar de primacia que se le otorga tanto al individuo como a la
colectividad.’ Una de las tesis centrales que se defienden desde el comunita-
rismo, por ejemplo, se basa en argumentar que el aseguramiento de las liber-
tades individuales, asi como la proteccion de la vida cultural existente “sélo
es posible si se adoptan una serie de orientaciones ético-hermenéuticas que
incidan sobre las decisiones politicas y sobre los marcos juridicos que re-
gulan las relaciones entre grupos e individuos”.* Es decir, que de lograr una
confluencia entre la postura liberal y la comunitarista acerca del asegura-
miento tanto de derechos colectivos como de garantias individuales, tendria
que tomarse en cuenta la composicién de la sociedad respecto a estos dos
elementos: lo propiamente individual y el hecho de lo colectivo.

Consideramos que si bien se trata de una salida interesante, a ella le faltarfa
sumar una toma de postura acerca de como se construye el orden social, inten-
tando con esto evitar que una posicién filoséfica quede sélo en una reduccién
hermenéutico-ética sin bases reales, acerca de cémo,en principio, el espacio or-
denado de la vida social se constituye, ya no como aseguraban los contractualis-
tas via un “pacto voluntario”, sino como se argumentd en la teorfa social cldsica
desde el siglo x1x, sobre la base de interacciones significativas.’

3 Véase la tesis que Pablo Lazo formula con Charles Taylor acerca de la posibi-
lidad de plantear un comunitarismo no radical, en Pablo Lazo. Interpretacion y
accion. El sentido hermenéutico del pensamiento ético-politico de Charles Taylor,
Meéxico, Ediciones Coyoacdn, 2007, p. 302.

*Lazo, 2007, op. cit., p. 303.

3 Esta posicion habia sido defendida desde Max Weber, por ejemplo, al postular
que toda estructura normativa de la sociedad es producida sobra la base de accio-
nes sociales con sentido, de las cuales se desprenden interacciones significativas
producidas en el mundo de la vida. Se puede ver la distincion que Weber realiza
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Liberalismo, comunitarismo y orden social

Siguiendo a Taylor, Pablo Lazo sostiene que el principio liberal de defensa de
la autonomia individual proviene de una tradicién fuertemente sostenida por
los contractualistas del siglo xvi —particularmente por las tesis de Locke—,
quienes defenderian la existencia de un principio bésico e inalterable de liber-
tad y autonomia dentro de las funciones juridico-politicas del Estado. Aqui,
la critica que Lazo sigue con Taylor es que no se puede derivar, en primera
instancia, la existencia de un principio natural individual como condicién de
posibilidad del contrato social, puesto que el derecho individual no es dado
“por naturaleza”.® Si bien uno de los argumentos que se proponen desde esta
posicion es la falta de consistencia en la posicion liberal-contractualista, ha-
bria que sefalar que se trata de un problema que ya habia sido resuelto, en
principio, por la sociologia marxista del siglo xix, tras la critica que Marx
hace del liberalismo en el sentido de la inexistencia de un individuo aisla-
do. Aun cuando el argumento comunitarista apunta a que “las capacidades
propiamente humanas de desarrollo de racionalidad y de lenguaje, las capa-
cidades necesarias para lograrse como un ser auténomo y auto responsable”
s6lo son posibles en sociedad, la explicacion todavia se refiere a la idea de un
individuo que posee un trasfondo social determinado, y no a un “ser auténo-
mo” que sdlo consigue autonomia por su determinacion social. Aqui, la tesis
marxista es que no hay algo asf como un “ser auténomo con responsabilidad”
(que adquiere derechos y obligaciones), sino que “El hombre es, en el sentido
mds literal, un ‘animal politico’, no solamente un animal social, sino un ani-
mal que sélo puede individualizarse en la sociedad” ®

entre hecho y valor para dar cuenta de la relevancia de las acciones significativas,
por ejemplo. En Luis Aguilar, Weber. La idea de ciencia social, Porria, 1989,
Tomo 2, pp. 475 en adelante. También se puede ver la tradicion que sigue Haber-
mas al respecto, sobre todo en una de sus obras mds importantes, Jiirgen Haber-
mas. Teoria de la accion comunicativa, Madrid, Taurus, 1987, Vol. 2.

¢ Lazo, 2007, op. cit.

7 Idem.

8 Karl Marx, Contribucién a la critica de la Economia Politica, México, Siglo XxI,
2005, p. 283
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Mas atn, en la Introduccion a la Critica de la Economia Politica,
Marx expone el problema bésico del liberalismo econdmico (expuesto por
Smith y David Ricardo), que continda las tesis del contractualismo del
siglo xvir y xvir: el principio casi idealista de que existe una naturaleza
individual del ser humano, encaminada al reforzamiento de su autonomia
en el marco de las funciones del Estado. Esto, que para Marx son las “ro-
binsonadas del siglo xvin”, expresa la falta de veracidad de la observacion
en términos de como se compone el orden social: “Segin la concepcidn
que tenfan de la naturaleza humana, el individuo aparecia como conforme
a la naturaleza en tanto que puesto por la naturaleza y no en tanto que
producto de la historia”.’

Ahora bien, somos de la consideracién de que la relevancia de esta pos-
tura comunitarista en particular, se centra en argumentar la posibilidad de
volver a poner de manifiesto ciertos errores tanto del liberalismo como del
comunitarismo, acerca de como estd compuesta la sociedad y con ella la con-
formacion del orden publico. Esto se puede observar en el apartado sobre
“El equivoco debate liberalismo-comunitarismo™'® donde, entre otras cosas,
se argumenta, como hemos mencionado, que buena parte de las diferencias
sustanciales entre estas dos posiciones, radica en la nocidn que cada una po-
see en torno a la conformacion de la estructura de la sociedad.

El orden social desde la teoria sociologica

Si bien Lazo destaca con Taylor este asunto de fondo, nos parece que no
se problematiza del todo, por lo menos no a partir de argumentar cémo el
orden moral, la normatividad, la legitimidad y el espacio publico son resul-
tado de procesos complejos de interaccién social que se producen a partir de
intercambios significativos, originando como efecto la produccién de sen-
tido. Cabe sefialar que buena parte del programa de la teoria social cldsica
(tanto la sociologia weberiana como de Durkheim y el propio Parsons) ya
habfan resuelto las falacias de las tesis contractualistas del liberalismo

? Karl Marx, 2005, op. cit.
1 Lazo, 2007, op. cit.,pp. 279 y ss.
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politico, oponiendo el principio de un orden social radicado en la interac-
cion significativa al de contrato voluntario.

Esto quiere decir que desde las teorfas de la accién racional, pasando
por el interaccionismo, las ideas sobre la socializacién, hasta las formas
mds sofisticadas de abordaje en la teorfa de la accién comunicativa —o bien
la teorfa de sistemas—, el tema de las relaciones de mutua dependencia ha
sido un factor amplio de discusion dentro del campo socioldgico, sobre todo
porque la mayorfa de los autores coincide en que toda interaccion social
produce orden, normatividad y pautas estructurales de convivencia expre-
sadas en instituciones y normatividad juridico-politica. Aqui, el tratamiento
del orden social desde las relaciones de intercambio desborda la distincién
aparentemente contradictoria entre individuo/sociedad.

En Economia y sociedad," por ejemplo, Weber establece que una accién
se describe como accidn cuando tiene un sentido propio, mismo que es diri-
gido en referencia a los otros. El factor moral condiciona la posibilidad de la
accién, en el sentido de que deriva en amistad o rifia, en acuerdo o desacuer-
do, pero también en el sentido de que se tratara de evitar dicho encuentro.
Lo que enfatiza Weber, desde un comienzo, es la perspectiva racional en
direccién al acuerdo/desacuerdo o encuentro/desencuentro.

Para Weber una accidn social se produce en funcién de que existe una
relacion significativa. Tanto la tipologia de accidn racional con arreglo
a fines como la accion racional con arreglo a valores,'* supone una si-
tuacién de conveniencia para ego y alter. Esta situacion, aun cuando en
la segunda no importan los fines, se orienta en funcién de un acuerdo.
Un acuerdo, incluso, puede ser la idea de que no hay acuerdo. Esto puede
ilustrarse de manera mds clara cuando Weber aborda el concepto de rela-
cion. Aqui hace referencia al contenido de sentido y su permanencia o va-
riabilidad. EI contenido de sentido, dice el autor, puede ser expuesto en la
forma de “mdximas”, que orientan las perspectivas de unos con respecto

' Max Weber, Economia y sociedad, México, FCE, 1944,
12 Para més informacion, véase el desarrollo que hace Max Weber sobre el concepto
de accion social, Weber, 1944, op. cit., p. 18 en adelante.
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a otros. Dicha situacién es mayor, dice el propio autor, cuando se da una
accién racional.

Aqui hay por lo menos una coincidencia entre lo que sostiene Taylor
y el propio Weber, la idea de que los hombres “no pueden desarrollar
autonomia moral completa [...] fuera de una cultura politica sostenida
por instituciones”."* En este sentido, la posicién de Weber en cuanto a
la accién racional y su sentido en la relacion social, supone la idea de
un fondo comiin (estructural, materializado a través de instituciones) en
donde la regularidad de la accidn se sustenta en la posibilidad de acuerdo.
Sin embargo, este acuerdo que produce normatividad, no se produce en
términos de la voluntad individual, sino por constricciones que genera la
cultura. La normatividad, la legitimidad de una accion y las estructuras
morales permiten la accidn, pero a su vez, son generadas por la accidn,
en un circulo que no distingue en dénde actda la colectividad y dénde se
ubica el individuo.

Si esto es asi, la relacion entre derechos y obligaciones dentro de los
marcos juridico-politicos de las instituciones, no recae sélo en los indivi-
duos o en la accién de un ser “auténomo, auto responsable”, sino que depen-
den de un trasfondo intersubjetivamente compartido (identidad cultural por
ejemplo), que a su vez genera pautas de comportamiento.'* Como se puede
observar, y esto es lo importante en nuestra consideracion, el énfasis no sélo
estd en la generacién de pautas normativas (criterios ético-hermenéutico
que se expresardn en prescripciones politico-juridicas, siguiendo a los co-
munitaristas) sino que éstas se dan de por si, estdn dadas, no de forma natu-
ral, sino como trasfondos de sentidos que se expresan en la forma de pautas:

13 Lazo, 2007, op. cit., citando a Taylor, p. 304.

14 Segiin la interpretacién de Blanca Solares acerca de la teorfa de accién comuni-
cativa de Habermas, el autor se orientarfa en este mismo sentido: reconocer que la
racionalidad comunicativa tiene sus origenes en “los vinculos de la constitucion
de la intersubjetividad”, donde el contexto de la interaccion logra producir fuertes
lazos de socializacién a tal grado, que alcanza a producir normatividad dentro

del espacio publico. Ver mds en Blanca Solares, EI sindrome Habermas, México,
Porrtia-UNAM, 1997, p. 64.
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es decir, como construcciones sociales en el tiempo. De ahi que a la actitud
filoséfica de proponer mediaciones ético-hermenéuticas a las diferencias
entre liberales y comunitaristas, habrd que anexar un andlisis sistemdtico de
lo que de hecho (criterio factico) acontece en el espacio publico.

En este sentido se dirige Habermas. Su idea sobre las condiciones uni-
versales de la comunicacion supone una suerte de a priori kantiano (no de
tipo trascendental), en cuya accién los procesos de habla incluyen a sujetos
sociales que construyen “pretensiones de valor”, mismos que los obligan a
solucionar desacuerdos en perspectivas discursivas.” La solucién discursiva
se lleva a cabo en el mundo de vida, que es un contexto de sentido pragmé-
tico. Ahi se desarrolla la accién comunicativa y ah{ se encuentran las solu-
ciones discursivas, ya que todo mundo de vida —sefiala el autor— constituye
un espacio en el cual los actores de la accion se orientan al entendimiento,
espacio que ademds “representa el punto cero en el sistema de coordenadas
del tiempo histérico, del espacio social y del campo seméntico”.'®

Para Habermas, los entrelazamientos racionales de los distintos mundos
de vida dirigidos hacia el entendimiento, generan redes de sentido y orienta-
cién que permite la conformacion de centros reflexivos, donde se institucio-
nalizan “procesos de formacién de la opini6n o de formacion de una voluntad
comin”."” De esta manera se constituye el espacio publico, a partir de proce-
sos racionales de relacion intersubjetiva en los contextos del mundo de vida,
que generan a su vez ordenamiento, normatividad y pautas de entendimiento
racional. En este mismo orden, Apel propone, en la ética del discurso, que
toda accién se orienta en un sentido de acuerdo intersubjetivo, mismo que
sirve como fondo para hablar de principios éticos universales.'* Como se puede

15 Jiirgen Habermas, op. cit.,t. 1,p. 145y ss.

16 Jiirgen Habermas, El discurso filosdfico de la modernidad, Madrid, Taurus,

1989, p. 424.

7 Ibid, p. 425.

'8 Ver mds sobre el tratamiento de la ética del discurso que desarrolla Apel y su

idea sobre principios de moral universal y democracia. K. O. Apel, A. Cortina,

J.de Zan y D. Michelini (eds.), Etica comunicativa y democracia, Barcelona,

Critica, 1991, sobre todo pp. 70 en adelante. iNDICE
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observar, Habermas logra, con esta teorfa sobre la estructuracién comunica-
tiva de la sociedad, salvar el debate de la filosofia politica entre liberales y
comunitaristas, entre los que consideran solamente la importancia de las li-
bertades individuales y los que toman en cuenta el peso de la colectividad.
Asi, tanto la posicion de Weber como Habermas-Apel, destacan la ruta del
acuerdo. Sin embargo, las argumentaciones generales se orientan hacia la re-
duccidn del conflicto. Es, pues, la distincion consenso/conflicto la que dirige,
en nuestra consideracion, el problema de constitucién del orden social desde
un enfoque realista, donde se pone énfasis a lo que de facto acontece. De aqui
que se haga recomendable que una de las salidas al falso debate entre libera-
les y comunitaristas sea un anlisis sobre accién social, recurriendo a ciertos
aportes no menores que ofrece la teoria socioldgica.

2. EL ENFOQUE LIBERAL DEL MULTICULTURALISMO

Una vez reconocidos los problemas que surgen desde una posicién comu-
nitarista como la de Taylor, se exponen ahora los principales elementos de
la postura multiculturalista de Will Kymlicka. Con ello, como en el caso
de Taylor, se intenta revisar criticamente algunos aspectos, a nuestra consi-
deracién centrales, del texto de Will Kymlicka, Ciudadania multicultural.
Una teoria liberal de los derechos de las minorias, con el objetivo de ofre-
cer pautas de reflexién que problematicen en torno a esta postura liberal.

Mayorias y minorias desde un enfoque liberal

A decir del autor, el debate de la filosofia politica en torno al multicultura-
lismo —al menos en el caso de Norteamérica—se ha centrado en reflexionar
acerca de como integrar a los grupos inmigrantes dentro de un territorio
especifico, dominado sobre todo por un grupo étnico mayoritario. El pro-
blema ha consistido, sobre todo, en proporcionar pautas de integracion
de ciertos grupos étnicos, que por su condicién de extranjeros, tienen que
adaptarse a un territorio y a una serie de costumbres, adoptando el sistema
normativo propio del Estado receptor. En este sentido, contindia Kymlicka,
el problema que se presenta es que se dejan de lado todos aquellos aspectos
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que tienen que ver con los grupos étnicos originarios, que han sido margi-
nados o incorporados a las fronteras de un determinado Estado-nacién por
motivos de segregacion, colonizacién, conquista de territorio o usurpacion.
Se trata de grupos indigenas o “minorias nacionales” que, la mayoria de las
veces por medios violentos, quedan subsumidos dentro de una geografia
juridico-politica mayor a la de sus propios territorios de influencia.

De esta manera, el problema para Kymlicka consiste, precisamente, en
hacer relevante la relacién entre mayorias y minorfas dentro de un Estado na-
cional especifico, poniendo énfasis en la necesidad de acuerdos y tratados que
hagan factible la convivencia social. De esta forma, el multiculturalismo que
aqui se ofrece, adquiere una formulacion acerca de las condiciones de acuer-
do y negociacion entre la diversidad de grupos étnicos que coexisten dentro
de un determinado Estado, comprometiendo en ello una reflexion importante
sobre la situacién juridico-politico-cultural de las minorfas nacionales.

Para trazar el esquema reflexivo del que parte, Kymlicka inicia con una
afirmacion de hecho: “En la actualidad, la mayoria de paises son cultural-
mente diversos”. Con ello, el autor trata de asegurar que, més alld de las dis-
cusiones en torno al multiculturalismo, la diversidad cultural ocurre de facto,
si se considera que la mayor parte de los 184 Estados nacionales del mundo
contienen mds de 600 grupos étnicos distintos.”” Es decir, que salvo algunos
casos en donde la homogeneidad cultural se presenta (concretamente las dos
Coreas e Islandia), la mayoria de los Estados nacionales enfrenta en su ju-
risdiccion cierta cantidad de problemas relacionados a la diversidad étnica y
cultural: derechos lingiiisticos, formas de representacion politica, reivindica-
ciones territoriales, politicas educativas, de migracion, entre otras, mismas
que configuran los ejes sobre los cuales tiene que resolver el multiculturalismo
en cada pafs. Y mds atn, —€ste es uno de los elementos centrales— se trata
de problemas que giran en torno a las democracias liberales contempordneas

1% Segtin el autor, las estimaciones mds recientes indican que “los 184 Estados
independientes del mundo contienen mds de 600 grupos de lenguas vivas y 5,000
grupos étnicos”. Will Kymlicka, Ciudadania multicultural, Barcelona, Paidés,
1996, p. 13y ss.

2 Idem.
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que, segin Kymlicka, pueden estar en peligro dentro de los esquemas juri-
dico-politicos de los paises de Europa Oriental y el llamado Tercer Mundo.

Si el diagndstico general acerca de los debates multiculturalistas tiene
que ver con el hecho de la diferenciacién cultural y los conflictos politicos
que se originan de ella, entonces es necesario arrojar nuevas luces acerca
de codmo se resuelven los problemas de la minorias etnoculturales dentro de
un Estado-nacién. Este serd uno de los objetivos del autor que, en su consi-
deracién, permite construir un panorama general de la situacion, asi como
ofrecer una cantidad suficiente de posiciones tedrico-conceptuales que se
conviertan en principios para tomar en cuenta.

Desde este punto de vista, se asume que la teorfa politica, a lo largo de su
historia, poco se ha interesado en estos problemas, y si lo ha hecho es partien-
do del supuesto de que las sociedades son homogéneas culturalmente. Esto
es asi, sobre todo porque se parte de un modelo de sociedad griega donde la
cultura, el lenguaje y las costumbres son compartidos de forma comiin y sin
problema alguno. En nuestra consideracion y, siguiendo al autor, dirfamos
que dicho modelo de polis consiste en asumir que, si no existe heterogeneidad
cultural de hecho y se comparten marcos comunes de observacion y concep-
cién de la vida y el mundo, entonces no tendrfa por qué haber algtin conflicto
de tipo cultural. Somos de la opinién de que, tras este razonamiento, sigue a
continuacién: ante la homogeneidad cultural asumida de hecho (una posicion
ademds desde la mayoria cultural), el acuerdo social y la organizacién politica
son posibles. Ante la carencia de diversidad cultural, es posible construir un
tipo de organizacion politico-social ordenada, pacifica, sin contratiempos y,
sobre todo, en arreglo a marcos de entendimiento comun no probleméticos.”!

21'Si se observa bien, el razonamiento 16gico que subyace en esta posicién es
que ante la presencia de homogeneidad cultural, hay una carencia de conflicto
social. La diversidad cultural estarfa asociada al peligro, al caos, al desorden y

al desacuerdo, puesto que una sociedad comin proporciona —segun este argu-
mento- una mayor cantidad de elementos de orden, organizacién y acuerdo. La
alteridad cultural es concebida aqui como una manifestacion de lo contingente y lo
indeterminado, de extranjerfa, que en el fondo se asocia a una falta de seguridad de
la identidad cultural mayoritaria. La diversidad cultural representa el peligro.
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Derechos humanos individuales, derechos colectivos y democracia
A decir de Kymlicka, el reconocimiento universal de los derechos humanos
alcanzado en la oNu, permitié expandir un tipo de filosoffa en torno a los
derechos civiles individuales que dejé de lado toda mencién a proteger los
derechos minoritarios. Se trata, en nuestra consideracion, de la Declaracion
Universal de los Derechos Humanos Individuales, de donde se desprende
una nula consideracién a los derechos diferenciados de minorfas étnicas que
ocupan territorios determinados. Sin embargo, segiin el autor, esta postula-
cién comprometeria a enunciar una serie de derechos especificos, aspecto
que no aceptarian las mayorias de las posturas liberales. Lo que surgié tras
la declaracion de los derechos humanos, dirfa Kymlicka, es la separacion
entre el Estado y la etnicidad, que imposibilité “cualquier reconocimiento
legal o gubernamental de los grupos étnicos, asi como cualquier uso de cri-
terios étnicos en la distribucion de derechos, recursos y deberes” >

Ahora bien. Aun cuando el autor pone atencién a este problema que
enfrenta una postura de corte liberal —al observar criticamente cdmo esta
separacion entre las minorfas étnicas y el Estado provocé en muchos de los
casos la continua segregacion, discriminacion e incluso desaparicion de las
comunidades culturales via limpiezas éticas—, Kymlicka no toma en cuenta
que, aunque se postulara desde un punto de vista liberal una accion positiva
para los grupos raciales en la llamada Convencién sobre Discriminacién
Racial de las Naciones Unidas, ésta planteaba en el fondo una suerte de
integracion de las minorias al contexto organizativo de un Estado liberal. Si
bien el autor reconoce que se traté de un método para lograr el ideal de una
sociedad sin matices, sin razas o diferenciada por su pertenencia étnica, no
atribuye a esta situacién un intento por conseguir una integracion de la di-
versidad cultural a la sociedad mayoritaria, con la consecuencia negativa de
construir una sociedad global homogénea y carente de conflictos étnicos.”

2 Ibid, p. 16.

3 Sobre esta disputa entre liberales de izquierda y derecha acerca de la accién

positiva respecto a minorfas de grupo, Kymlicka cita a Rosenfeld, 1991 y Sowell,

1990, Ibid, p. 17. iNDICE
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Es decir que, si bien el autor asume criticamente que “la mayoria de los
liberales de la posguerra, tanto de derechas como de izquierdas, continian
rechazando la idea de una diferenciacién permanente en los derechos o esta-
tus de los miembros de determinados grupos”, no asume las consecuencias,
deseadas o no, de dicha posicion. A saber: que se trata de un intento por
asimilar e integrar, en un proyecto de largo plazo, las diferencias culturales
que de hecho existen,* mds alld de los empefios por evitar la discrimina-
cién. Esto supone, seglin nuestra consideracion, que desde un punto de vista
liberal como éste, lo que se pretende es, en el largo plazo, una desaparicion
de las diferencias étnicas, mediante la postulacién de derechos humanos
universales y acciones positivas respecto a dichos grupos culturales, mds
que la erradicacion o bajo el pretexto de erradicar la discriminacién. Aqui,
podemos distinguir un proyecto en doble sentido: postular acciones positi-
vas para garantizar la no segregacion de las minorias étnicas, con el objetivo
de fondo de lograr una sociedad homogénea culturalmente.

Con ello, no se elimina la importancia del texto de Kymlicka al indicar
la profunda necesidad de establecer derechos de las minorfas que no ten-
gan que subsumirse bajo la idea de derechos humanos individuales de tipo

% De nuevo, como en el caso de Taylor, no se realiza una andlisis de c6mo es que
opera y se estructura la sociedad de manera féctica.

» Desde nuestra consideracion, el logro de una sociedad culturalmente homogénea
en un contexto globalizado como el actual, implicarfa la integracién de las mino-
rfas mediante criterios de no discriminacion racial, garantizando para ellas el goce
de las libertades individuales. Esto equivaldria, desde un punto de vista critico,

a la desaparicion paulatina de las minorias éticas mediante la asimilacién y la
integracién de las diferencias culturales al contexto del Estado liberal, por un lado,
y al escenario de la sociedad globalizada. Por supuesto, la historiografia socioldgi-
ca y antropoldgica al respecto, ha demostrado que este proyecto no sélo no resulté
como se pretendia, sino que la pretendida homogeneizacién cultural, paraddjica-
mente, ha reforzado las formas de diferenciacion cultural de la sociedad. Véase
por ejemplo Héctor Diaz Polanco, Elogio de la diversidad: globalizacion,
multiculturalismo y etnofagia, México, Siglo xx1, 2006; Leén Olivé, Multicultura-
lismo y pluralismo, México, Paidés, 1999; y Luis Villoro, Estado plural, plurali-
dad de culturas, México, UNAM, 1995.
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universal. De hecho, el autor enumera una serie de problemas que, segtin
su posicién, no toma en cuenta la postulacién de derechos humanos sin
considerar derechos minoritarios: ;qué tipo de lenguas deberian aceptarse
en los parlamentos o tribunales?; ;se deberfan otorgar fondos publicos para
escolarizar en su lengua materna a ciertos grupos étnicos o nacionales?;
(cémo dividir, al interior de los Estados, los territorios donde se encuentran
dichas minorfas?; ;se deberfan establecer poderes locales, regionales o de
otro tipo, paralelos a los constituidos en el seno del Estado liberal?; ;el gra-
do de integracion cultural de los migrantes antes de adquirir ciudadania?,
entre otros. Aqui, el autor parece muy critico con las teorias de los derechos
humanos tradicionales, al asegurar que por lo regular no proporcionan ele-
mentos para definir pautas de organizacion juridico-politica-administrativa
de la sociedad, aspectos relegados a decisiones mayoritarias de los Estados,
habitualmente decididas desde la toma del poder de cierto grupo politico.?

En este sentido, Kymlicka sostiene como hipétesis de trabajo, que el
resultado de considerar la universalidad de los derechos humanos en térmi-
nos de garantias individuales, es que las minorias culturales son vulnerables
frente a grupos mayoritarios, aspecto que agrava los conflictos etnocultu-
rales. De esta manera, lo que se pretende es complementar esta debilidad
de las doctrinas de los derechos humanos con una teorfa de los derechos de
las minorfas, lo que a decir del autor, es sumamente claro en el contexto de
las sociedades Europeas del Este, sobre todo. De esta manera, “En un Es-
tado multicultural, una teorfa de la justicia omniabarcadora incluiria tanto
derechos universales, asignados a los individuos independientemente de su
pertenencia de grupo, como determinados derechos diferenciados de grupo,
es decir, un ‘estatus especial’ para las culturas minoritarias”.?’

Aqui, si bien se presenta como plausible este tipo de complementariedad
entre los derechos humanos que garantizan la libertad, frente a los derechos
minoritarios que garantizan el derecho de pertenencia a la colectividad, con
el fin de garantizar la democracia y la justicia social, el autor parece igno-

% Ibid, p. 18.
7 Idem.
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rar uno de los problemas de fondo: que toda declaracién de los derechos
humanos surge de la constitucién de Estados nacionales que operan sobre
la base juridica-politica-administrativa de un modelo de democracia liberal
que, en el fondo, no se cuestiona. Es decir, se da por hecho que, asi como
hay una idea de derechos humanos, a veces incuestionable, hay un principio
de democracia y justicia social que no se revisa criticamente. Esto supone
que, a la formulacién de una teoria sobre los derechos de las minorias, debe
seguir la formulacién sobre un principio de democracia que haga compati-
ble dicha complementariedad. De otra forma, se estaria poniendo en cues-
tién la doctrina tradicional de los derechos humanos, pero no las doctrinas
tradicionales (de corte liberal) sobre la democracia. Con ello, sélo se estaria
matizando el problema, sin encontrar un cuestionamiento de fondo.

Desde esta posicion, planteo como hipétesis inicial que, a una teorfa
de los derechos de las minorfas, es plausible sobreponer una teoria de la
democracia que considere el principio de derechos colectivos sobre la base
de principios democrdticos colectivos. Es decir, un principio de democracia
desde el seno de las identidades culturales (una democracia de tipo colecti-
vista 0 comunitaria, por decirlo asi) compatible con un tipo de democracia
formal y representativa como es el caso de la democracia liberal. Con esto,
sostendriamos que a un debate sobre la conciliacion de derechos humanos
universales frente a derechos colectivos, le tiene que seguir otro en torno a
un principio de democracia liberal frente a un tipo de democracia de corte
comunitario, que tome en cuenta la participacion colectiva desde los con-
textos reales de la diferenciacion cultural.

Politicas del multiculturalismo:

Estados multinacionales frente a Estados poliétnicos

Otro de los planteamientos importantes que el autor expone, tiene que ver
con dar a conocer las diversas formas en como se presentan los pluralis-
mos culturales. Aqui, bdsicamente se establece una diferenciacién en torno
a lo que se conoce como Estados multinacionales (cuya caracteristica estd
constituida por un tipo de diversidad cultural que surge por efectos de cultu-
ras especificas que posefan ya una forma de autogobierno, reclamando una



EDGAR TAFOYA LEDESMA 123

serie de derechos como dmbitos de accién dentro de un Estado mayor), res-
pecto a lo que se denomina Estados poliétnicos, mismos que se distinguen
porque el surgimiento de la diversidad estd determinada por los distintos
procesos migratorios. Partiendo de esta distincion inicial, el autor prosigue a
indicar, analiticamente, las diferencias que existen entre “minorias naciona-
les” dentro de Estados multinacionales, asi como la idea de “grupos étnicos”
como colectivos organizados dentro de Estados poliétnicos. Esta serie de
distinciones le permite a Kymlicka definir qué se entiende por etnia, raza,
identidad y nacionalidad.

La tesis central respecto a las distintas formas de lo que se ha llamado
el “reto del multiculturalismo”, segtin lo sefialado por el autor, es que el tér-
mino multiculturalismo designa distintas maneras de entender y enfrentar el
pluralismo cultural. En este sentido, Kymlicka sostiene que existen diversas
formas en cdmo se presenta la diversidad cultural, cada una manteniendo un
nivel de exigencia de derechos especificos. Ya sea que se trate de derechos
politicos como autogobiernos, o bien garantias en términos de minorias ét-
nicas, los derechos colectivos expresan las distintas maneras en cémo las
sociedades contempordneas asumen la multiculturalidad.

Considerando la relevancia de establecer diferenciaciones precisas acer-
ca de las realidades multiculturales, el autor expone dos tipos de pluralismo
cultural que enfrentan los Estados modernos. Por un lado, la realidad de lo
que denomina “minorias nacionales”, aquellas cuya caracteristica central
radica en reclamar para si el derecho a “seguir siendo sociedades distintas
respecto de la cultura mayoritaria de la que forman parte”?® Se trata aqui
de minorfas dentro de un Estado-nacién, que no precisamente tienen la par-
ticularidad de ser grupos étnicos, sino que ocupan un territorio especifico
y mantienen un nivel de cohesién que no estd dado por efectos de la mi-
gracion. Este tipo de minorfas, a decir del autor, exigen distintas formas de
autonomia mediante la promulgacién de autogobiernos, con el objetivo de
asegurarse la supervivencia como sociedad diferenciada dentro de la mayo-
ria nacional.

 Ibid, p. 25.
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Por otra parte, estd el modelo de las “minorfas étnicas”. Estas se carac-
terizan por poseer un nivel de cohesién que les otorga el sentido de perte-
nencia a una etnia especifica que, por efectos de la migracién, se ve en la
necesidad de instalarse en un territorio definido, donde la base familiar no
se pierde. Se trata de minorias que, segun lo sefiala Kymlicka, acostumbran
asociarse de forma poco estable, en ocasiones dispersa, a través de vinculos
familiares: son calificadas por el propio autor como “grupos étnicos”. Di-
chos grupos reclaman el derecho de integrarse a la sociedad mayoritaria en
la que se encuentran, con plenas facultades, asi como el reconocimiento de
su identidad étnica. Asi, el objetivo politico que persiguen estas minorias,
consiste no en reclamar formas de autogobierno, sino la modificacién del
aparato institucional del Estado, con el fin de que la sociedad en la que se
encuentran reconozca su diversidad cultural.

Hasta aqui, y observando la distincion establecida, observamos un aspecto
problemdtico que requeriria, de acuerdo con una opinién propia, un tipo de
matiz, sobre todo para el caso del segundo modelo. Esto es, si bien ciertas mi-
norfas étnicas no pretenden formas de independencia juridico-politica respec-
to del Estado nacional al que pertenecen, es decir, no pretenden separarse o
crear naciones independientes, si reclaman un tipo de autonomia en distintos
niveles. Por lo menos podemos distinguir tres relevantes: a) formas espe-
cificas para autogobernarse, en funcién del derecho a elegir sus autoridades
por medio de los usos y practicas que han logrado construir a través de insti-
tuciones colectivas; b) autonomia respecto al manejo, uso, distribucion y ex-
plotacién de sus recursos econdmicos y naturales, definidos por sus dreas de
influencia; y ) autonomia respecto a la difusion de su lengua, usos y costum-
bres, tradiciones y cultura en general, asi como a la definicién de un sistema

» Hacemos esta distincion apoydndonos en los distintos trabajos sobre procesos
autonémicos que Héctor Diaz Polanco ha sefialado a lo largo de su obra. Una
muestra es el trabajo Elogio de la diversidad: globalizacion, multiculturalismo y
etnofagia, donde el autor hace una defensa argumentativa, en nuestra considera-
cion relevante, de las autonomias indigenas como una experiencia que ha seguido
de cerca. Ver Héctor Diaz Polanco, Elogio de la diversidad: globalizacion, multi-
culturalismo y etnofagia, México, Siglo XXI, 2006.
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educativo propio, que tome en cuenta su cosmovision y su identidad cultural.
Esta es, por lo menos, una de las experiencias de procesos autonémicos que
se han desarrollado en el caso mexicano, sobre todo en entidades donde la
pluralidad cultural es muy amplia, como en Chiapas o Oaxaca.

En estos casos, si bien no se plantea una ruptura frente al Estado, si se
proyectan una serie de reformas constitucionales que derivan en la modifi-
cacién de la geografia institucional del territorio, demarcada a través de la
figura formal del municipio. Es decir, el desafio multicultural reclama la re-
configuracion del municipio como tnica forma de ubicacién territorial, con
el propésito de: a) ya sea desbordarlo, por medio de la instauracién de un
municipio mayor; o b) redisefiar un tipo de autonomia territorial (como es-
pacio de influencia cultural, social, econdémica y politica) de tipo regional y
no s6lo local. Por lo menos éste ha sido el caso de las denominadas “Juntas
de buen gobierno” trazadas por las comunidades zapatistas. Este tipo de au-
tonomias, que se exponen como retos del multiculturalismo, no son tomadas
en cuenta por el autor, siendo derechos colectivos que exigen dichos grupos.

En este sentido, uno de los aspectos problematicos es que Will Kymlic-
ka atribuye los rasgos de minorias étnicas sélo por efectos de convivencia
familiar y asociacion voluntaria, es decir, que su rango de accion sélo estd
presente por una forma de organizacidn de este tipo. Si esto es asi, se con-
cluye, la aparicién de grupos minoritarios de cardcter étnico no resulta un
desafio para el sistema institucional del Estado residente, por lo tanto, su
integracion institucional no representa una contradiccion.

Cuando el autor atribuye el tipo de organizacidn y el grado de cohesién
identitaria s6lo a aspectos de convivencia familiar y asociacion voluntaria,
en lo particular esto pierde un rasgo importante que define toda identidad
cultural, a saber: el grado de pertenencia a una comunidad lingiiistica y el
sistema de simbolos que le permiten a un grupo no sélo asociarse, sino crear
redes y codigos de comportamiento, organizacién y accién colectiva, asi
como sistemas normativos y la creacion de esquemas temporales que giran

 Ibid,p. 31.
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en torno a una cosmovision especifica.’! Sin estos elementos, no se puede
comprender la identidad cultural que define a todo grupo étnico, y por tanto,
el nivel de reclamo institucional y simbdlico que dichos grupos realizan
dentro de un Estado nacional.

Otro aspecto problemdtico de esta consideracion se finca en la idea que
el autor tiene sobre el estatus de minoria étnica, que en su consideracién sélo
puede ser entendida (segun lo expone el segundo modelo) por efectos de
procesos migratorios. Es decir, es la migracion y la movilidad social lo que
constituye el grado de accidn colectiva, asi como el nivel de organizacion
—y por tanto de reclamo de derechos— frente a una mayoria predominante.

El problema que aqui se observa tiene que ver, de nuevo, como en el
caso de Taylor, con la forma en cdmo se entiende la estructura de las socie-
dades. Para el caso que exponemos, se trata de minorias étnicas no migran-
tes, que poseen espacios de influencia como pueblos originarios, pero que
no pueden ser consideradas minorfas nacionales puesto que no reclaman
autogobiernos. Se trata de identidades étnicas, de grupos minoritarios que
poseen una lengua, sistemas de organizacion politico-juridica, formas de
representacion y normatividad particulares, que ejercen un tipo de précticas
especificas dentro de un territorio, y que lo tnico que demandan es un tipo
de autonomia del que se ha hablado anteriormente, sin pretender un aisla-
miento respecto a la sociedad nacional. Tal es el caso de los distintos grupos
mayas en Chiapas, los huicholes en Jalisco y Nayarit, o bien los mixtecos,
en Oaxaca, por poner solo algunos ejemplos del caso mexicano. Dichos gru-
pos exigen respeto a sus procesos autonémicos, mismos que estdn definidos
no por mecanismos de movilidad social, sino por sistemas de pertenencia
cultural a cierta etnia.

Como se puede observar, los procesos migratorios no son los tnicos
definitorios para la creacién de minorias étnicas, y mucho menos para la
exigencia de derechos colectivos dentro de un Estado nacional. Desde este

31 Para mds informacion sobre procesos identitarios puede revisarse la idea de identi-
dad cultural y autodeterminacion de Donald Rojas Maroto, en Bonfil, Batalla (comp.),
1993, pp. 58y ss.; Touraine, 1997, sobre todo p. 39-52,y 219 y ss; Mercedes de la
Garza, en Dascal (comp.), 1992, acerca del universo temporal maya, pp. 147y ss.
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punto de vista, el segundo modelo evidencia problemas que no son conside-
rados, sobre todo desde una posicion liberal como la expuesta.

Organizacion, derechos diferenciados y democracia dialogica

A decir de Kymlicka, el reto del multiculturalismo contempordneo expresa
un desaffo para las democracias liberales, la mayoria de las cuales —indica
el propio autor— son o multinacionales o poliétnicas.”? Esto es, que el desa-
fio multicultural para las democracias formales (liberales) estd representado
en las formas de integracion de los grupos minoritarios dentro del Estado
nacional al que pertenecen.*

En principio, es importante volver a indicar aqui que el autor parte de
una consideracion fundamental que define su posicion: la idea de que el “de-
safio del multiculturalismo” expresa un reto para un tipo de democracia que
se ha generalizado socialmente como Unico modelo, el de la democracia
liberal. Es decir, que para este tipo de democracia que se basa en la consi-
deracién univoca de los derechos individuales como prioritarios, y por tanto
en la libertad individual, los derechos colectivos reclamados por minorfas
de distinto tipo resultan un problema. Incluso, resulta un desafio de tal mag-
nitud que una de las férmulas mas adecuadas, desde un enfoque liberal, es
la de “acomodar” a las diferencias, lo que implica de alguna forma integrar
las formas de diversidad cultural dentro de una mayoria nacional.

Siguiendo con este argumento, se seflala que uno de los principales me-
canismos de “acomodamiento” de las diferencias culturales ha sido a través
de “la proteccion de los derechos civiles y politicos de los individuos”,**
aspecto que ha resultado en una fuerte critica tanto de marxistas, como de
comunitarista y feministas.

Segun el autor, dichas criticas son exageradas y erroneas, tras el argumen-
to de que la proteccion de derechos individuales como derechos comunes de

32 Ibid, p. 46.

3 El autor lo expresa de la siguiente forma, siguiendo a Gutmann, op. cit., 1993:
“El desafio del multiculturalismo consiste por tanto en acomodar dichas diferen-
cias nacionales y étnicas de una manera estable y moralmente defendible...”.

34 Idem.
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ciudadania, es suficiente para garantizar las formas legitimas de diversidad
cultural que presentan las democracias liberales. Es decir, desde una po-
sicién liberal, el hecho de que existan derechos individuales garantiza la
diversidad cultural, ya sea expresada como minoria nacional o como grupo
étnico. M4s atin, segtin este argumento, se piensa que una mejor forma de
“acomodar” o integrar a las minorfas es a través de la formulacién de de-
rechos individuales que, en principio y segun lo dicho por el mismo autor,
contribuyen “al mantenimiento de una amplia gama de relaciones sociales”
como las de grupos minoritarios.

Hasta aqui, y aunque en principio el autor reconoce la plausibilidad de
los derechos colectivos para el caso de minorfas, no se compromete con una
critica basica al paradigma de la democracia liberal, cuyo valor principal se
centra en la formulacion y el reconocimiento de derechos individuales. De
hecho, si la diversidad cultural se considera un desafio para las democra-
cias liberales, es porque en el fondo no sélo no se critican sus principios,
sino que se acepta sin cuestionamiento la declaracién de derechos indivi-
duales como tinica manera de garantizar la convivencia social. Es decir:
se parte del supuesto de que la tinica forma de construccién de ciudadania,
convivencia y de sistemas normativos, puede provenir del reconocimiento
de garantias individuales, como si la estructura del mundo social estuviera
compuesta de individuos aislados.*

De nuevo, como en el caso de Taylor, se presenta aqui un problema de
diagndstico acerca de cdmo se estructura el mundo social. Més atin, desde
esta posicion se parte del supuesto de que los derechos colectivos, si es que
son viables en términos de su reconocimiento y puesta en préctica, sélo son
viables si se reconoce como base una plataforma institucional que garan-
tice los derechos de los individuos. Esto supondria que la tinica forma de
reconocimiento de derechos colectivos puede ser viable si se garantiza la

3 Para una critica de la idea liberal de individuo aislado o, en claves filoséficas, de
sujeto hiperracional (trascendental a la forma kantiana), como en el caso expuesto
con Weber, Marx o Habermas para hacer alusién a las falacias contractualistas en
el caso de Taylor, puede revisarse La fenomenologia del mundo social, de Alfred
Schutz, 1972.
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libertad individual. Sin cuestionar este supuesto, se puede preguntar ;qué
tipo de libertad es la que se garantiza en una democracia liberal, cuando
este sistema de gobierno concede derechos de libre participacion, sobre
todo en el momento de eleccién de representantes? Es decir, ;hasta donde,
en nuestras sociedades contempordneas, las garantias individuales surten
efecto (como mecanismos de construccion de ciudadania) en el momento
de ejecutar (deliberar) el derecho al voto universal, libre y secreto? El pro-
blema que aqui se observa, es que los derechos individuales garantizados
en la mayorfa de las constituciones liberales, establecen garantias que sélo
operan al momento de la eleccién de representantes, quedando relegada la
libertad a libertad de eleccion.

Esto es, al momento en que la participacion ciudadana se expresa a tra-
vés de otros medios, distintos a los del sistema representativo, para exigir
la realizacion de sus derechos (de salud, de manutencion, de alimentacion
o de seguridad), lo que se estd evidenciando es la necesidad de un tipo de
modelo democrdtico distinto, que permita la participacién de actores colec-
tivos y organizados, como las minorfas u otros grupos. Es decir, que a la
idea de acomodamiento de las diferencias dentro del Estado nacional, como
lo sugieren las democracias liberales, lo que le sigue es el acomodamiento
(funcional) de las distintas formas de organizacién colectiva que, sin ser
necesariamente minorfas étnicas o nacionales, reclaman para si una serie de
derechos mediante una via no representativa.

Lo que vemos aqui es un problema de fondo, ya que no se considera
como opera realmente el sistema democrético liberal dentro de los Esta-
dos nacionales contemporaneos, mismo que sélo observa los derechos ciu-
dadanos (individuales) como garantias de acceso al voto libre y secreto.
Los derechos de libertad de expresion, de conciencia, de circulacion, entre
otros, estdn subsumidos (desde nuestra opinién) a aspectos menores, cOmo
mecanismos que de manera casi natural tienen que darse. Sin embargo, el
derecho liberal de libre asociacién y organizacion para la exigencia, por
medios no formales (no representativos) de derechos de otro tipo, como
los colectivos, no son considerados como importantes. Este es uno de los
problemas que expresan las sociedades altamente diferenciadas y que, en
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nuestra opinién, no son resueltos ni por la postura liberal de Kymlicka ni
por el comunitarismo moderado de Taylor, al no considerar, como hemos
expuesto, la idea de estructura y orden social que subyace en el debate sobre
el multiculturalismo, la democracia y los derechos humanos, asi como la
dindmica de interaccion entre lo individual y lo colectivo en el contexto de
sociedades altamente complejas y diferenciadas como las nuestras.

3. ALGUNAS PROPUESTAS SOBRE PRINCIPIOS DIALOGICOS DE LA DEMOCRACIA

Las indicaciones antes expuestas nos llevan a sefialar que el tema del did-
logo y su postura critica al problema de la democracia formal se expresa a
partir de varias preocupaciones. Por ejemplo, que su plausibilidad se justifi-
ca en problemas como la soledad, la identidad colectiva o los conflictos que
produce el hiperestimulo informativo en las sociedades complejas, o bien en
fendmenos donde se generan identidades culturales altamente diferenciadas
dentro de un contexto juridico-politico que las restringe. Si dimensionamos
el didlogo en su aspecto social, podremos distinguir que contempla una serie
de aspectos que a simple vista no observamos, de aqui que sea necesario
plantear por qué es importante su estudio.

Cuando hacemos referencia al didlogo, hablamos de una parte de la si-
tuacion comunicativa que da cuenta tanto del acuerdo como del conflicto.
Por ello, si decimos didlogo no queremos decir solamente comunicacion
con la otredad, sino aproximacién, encuentro, reconocimiento y acuerdo/
conflicto con el Otro. Dialogar es aceptar/rechazar la alteridad del Otro,
descubrir su singularidad y reorientarla a partir de mis intenciones con él. A
decir de Gadamer, un didlogo es un acontecimiento que implica una actitud
de disposicion a “dejarse decir algo”.

Didlogo es un acontecimiento social que sucede como proceso de in-
tercambio comunicativo, pero que rebasa a la comunicacién por involucrar
elementos simbdlicos y morales, entre otros. Dialogar es comprender/en-
tender al Otro, tomando en cuenta la unicidad del Otro y posibilitando la
experiencia del acuerdo. Comunicar es transmitir informacién mediada, “no
codificada”. Cuando la informacion es procesada mediante la comprension,
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se interpreta y se logra el proceso de comunicacién, por supuesto con ma-
yores grados de complejidad. No obstante, este proceso no hace evidente
la dimension moral implicada en la dindmica comunicativa, aspecto que
considero por demds fundamental para el establecimiento de acuerdos pos-
teriores que perfilen otra idea de democracia.

El didlogo encerrarfa la dimension comunicativa, pero también la di-
mension moral de la comunicacién. A partir de Apel, en su idea de la ética
del discurso, dirfamos que eldidlogo supone observar un elemento a priori
al proceso de comunicacidn, a saber: toda accién con referencia al Otro
se sustenta sobre la base de una corresponsabilidad. Comunicacién con el
Otro es, fundamentalmente (desde esta perspectiva), compromiso con el
Otro: aqui es donde la democracia procedimental tiene sus problemas, al
no incluir a las minorfas y al excluir las diferencias; toda vez que dialo-
gar implica reciprocidad de la disposicion para lograr el establecimiento de
normas consensuales. En ello, la visién de la comunicacién no profundiza
o bien pondria mds atencién a la relacion decision/accion. Aqui, el Otro se
descubre en el proceso como parte del mismo; el didlogo no es parte, sino
fundamento.

De esto se desprende que llegar a una definicién de didlogo implica un
distanciamiento de la definicién comun de la comunicacién. Es decir, esta-
blecer la distincion entre didlogo/comunicacion. En el proceso de la comu-
nicacion se presenta un emisor/receptor, que puede ser de forma invisible,
es decir, sin definicién de la forma precisa del otro; en el didlogo se define
al otro como condicién de posibilidad de comunicacién. Hay una comuni-
cacién dentro del funcionamiento de una pc, no un didlogo. Considero, en
este sentido, que la comunicacién puede ser incluso unilateral si existe por
supuesto distincion/decision/accion (siguiendo a Jokisch) de por lo menos
uno de los implicados en el proceso. El didlogo, en tanto, no es unilateral
porque se convertirfa en mondlogo. Luego entonces, didlogo no es comuni-
cacion, aunque si fundamentalmente, pero no del todo.

Para decirlo de otra forma, el didlogo es una accién que procura un in-
tercambio reciproco de informacién, afectividad, normatividad, confianza
y respeto por el Otro, pero que al mismo tiempo exponen las posibilidades
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de no llegar a acuerdos y de perpetuar relaciones de conflicto. Esto es, un
acontecimiento que define su dimension espacio-temporal y la hace expli-
cita, haciendo consciente la propia situacién dialdgica y definiendo los
objetivos que dan pie al mismo didlogo, mismos que, como hemos dicho,
contienen borrosidad, ya que no sabemos en donde se establece el conflic-
to o el consenso.

La observacion sobre el didlogo, la democracia y el problema de la dife-
rencia ha sido retomado desde muy diversos enfoques, bdsicamente desde el
horizonte de la filosofia, pero también abarca la antropologia, la psicologfa,
y un poco menos, el campo sociolégico. En realidad, el tema de la posibi-
lidad del didlogo desde la diferencia ha sido trabajado por las disciplinas
humanas en general, encontrando un tema central en el aspecto de la otre-
dad. El tema tiene que ver con la reflexion sobre la pluralidad cultural y las
distintas consideraciones que se hacen sobre la interculturalidad.

El concepto de la diferencia y la diversidad se sustenta, ademds, en los
debates sobre la transculturalidad, o lo que hoy se conoce como la sociedad
multicultural. Asimismo, tiene como base las reflexiones acerca del signifi-
cado de la diversidad lingiiistica o los temas de transculturacién. Sin embar-
g0, ha habido varios andlisis sobre lo que significa el didlogo intercultural
desde una perspectiva comunicativa, baste ver el trabajo de Klaus Zimmer-
mann y Christine Bierbach. También se ha discutido el tema del conflicto
entre culturas, siendo éste uno de los mas abordados.

Autores como Gadamer o Paul Ricoeur han tratado el tema del didlogo
con la otredad desde el terreno de la filosofia politica y la lingiiistica. Otros,
como ya hemos visto, lo han desarrollado desde la perspectiva de la ética
y la comunicacién, es el caso de Apel, del judio-lituano-francés Emmanuel
Levinas, del espafiol José Luis Aranguren o del argentino Enrique Dussel.
Entre ellos, casi es posible dilucidar un referente comun, la acepcion de un
encuentro cultural como relacion de alteridad, como encuentro necesario
con la otredad.

Otra dimension sobre el didlogo y el problema de la diferencia la podemos
observar en la hermenéutica propuesta por Mauricio Beuchot. En ella, se trata
el tema del didlogo y la otredad dando énfasis al momento analdgico,
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otorgando una importancia central a la perspectiva filoséfica de la compren-
si6n. Hasta aqui, la hermenéutica analdgica abre un paradigma interesante in-
cluso para la reflexion de teoria politica. Sin embargo, serdn en buena medida
Peter Winch y Alfred Schutz, quienes abrirdn el debate desde el campo de la
teorfa social, coincidiendo en mucho con los autores anteriores pero demar-
cando sus limites. A la par de ellos, con su “teoria de la accién comunicativa”,
Habermas abre una ruta heuristica sumamente importante para el estudio
del didlogo y la democracia, y es quizd esta aportacion la que més frutos ha
generado dentro del &mbito de la teorfa social y la filosoffa politica.

Otro elemento importante de tomar en cuenta es que este acercamiento/
aproximacion al Otro supone un re-conocimiento ético de la diferencia, es
decir, comunicarme con el Otro. Dialogar con la otredad supone “otorgarle
un valor”, o como dice Rodrigo Jokisch, “capacitar al otro de un valor”. Sin
embargo, para poder otorgar un valor dentro del nivel de las formas de la co-
municacion lingiifstica, tenemos que observar cudles son los elementos que
lo posibilitan, esto es: capacitar al Otro de un valor implica tomar en cuenta
sus argumentos, es decir, tomar ‘en serio’ el argumento como manifestacion
de respeto. Esta dimension ética de la comunicacién, no obstante, tiene que
ver con el nivel argumentativo de la comunicacién que ya hemos explicado
y que Popper (siguiendo a Karl Biihler) denomina como “las funciones pri-
mordiales” del lenguaje.

Hemos dicho que comprender al Otro implica evaluar sus argumentos,
en donde la confianza es un proceso de evaluacién de lo dicho. La busqueda
de la veracidad de los argumentos produce aceptacién/rechazo, cercania/
distanciamiento con el Otro. En este sentido, otorgar un valor al Otro es
otorgar validez a sus argumentos, mediados por la pretension de verdad. La
ética del discurso nos ha demostrado ya esta posicion, argumentando el de-
sarrollo de las funciones normativas de la comunicacién y su funcionalidad
en el didlogo con el Otro.

Principio dialogico para la democracia
El didlogo, como principio de aproximacion y reconocimiento de la diferencia,
admite la critica al problema contempordneo que encierra el paradigma de la
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democracia liberal. Dentro del mundo de las sociedades complejas y dentro de
un contexto de globalizacidn, el problema de la democracia encierra el debate
sobre la inclusion de la diferencia y el tratamiento del pluralismo cultural.

En torno a este tema, giran de forma simultdnea problemas como el fe-
némeno del extrafo, el tema de la extranjeria, el problema social del miedo,
latolerancia y el respeto, la comunicacién intercultural, las autonomias y las
identidades culturales o el problema de la integracion de la diferencia dentro
de contextos politicos autoritarios, por mencionar s6lo algunos. Sin embar-
€0, lo que vendria a enmarcar la reflexion es sobre todo el andlisis filoséfico
de la factibilidad del didlogo con el Otro; de aqui que nuestro problema
trate de hacer alusion a un fenémeno de la sociedad moderna representado
en relaciones interculturales conflictivas o bien a través de fendmenos tan
complejos como las guerras religiosas, los conflictos étnicos o las formas de
violencia cotidiana que se observan bajo el tema de la indiferencia. Se trata,
pues, de observar, desde los lentes de la filosoffa y tomando en cuenta el
principio de complementariedad y la hermenéutica anal6gica, cdmo se com-
ponen las sociedades complejas y se resuelve el problema de la diferencia
dentro de contextos democréticos de convivencia, rompiendo con el princi-
pio liberal contempordneo que concibe a los ciudadanos como instrumentos
de consumo y reproduccién del capital.

La construccién de un modelo de didlogo capaz de reflexionar en torno a
los problemas del entendimiento con el Otro, la resolucién de los conflictos
y la posibilidad dialdgica de la construccion de acuerdos, implica establecer
una observacion desde la 16gica observacional de un tipo de constructivis-
mo sociolégico que incluye la teorfa de sistemas, la cibernética de segundo
orden y las teorias de los sistemas complejos. Considero que este ejercicio
analitico me permitirfa incluir problemdticas actuales que plantea el plura-
lismo cultural y el tema de la democracia: la reflexion sobre las autonomias
y el significado de los derechos y las culturas indigenas dentro de la forma
del Estado liberal mexicano, o el caso de los conflictos politico-culturales
que subyacen a la propuesta de creacion de un Estado soberano en la region
del pueblo vasco. Teniendo como referencia dos ejemplos actuales, la apli-
cacién de nuestro modelo de didlogo cobraria mayor sentido.
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El principio dialégico que proponemos forma parte de un desarrollo
conceptual mayor que ha comenzado a tomar relevancia en el universo de
las ciencias sociales, sobre todo en sociologia y pedagogia. Nos referimos
al llamado giro dial6gico de las ciencias sociales, que expresa en términos
generales los siguientes elementos:

* Pasamos de las sociedades industriales, donde el trabajo es la base
material para la reproduccion del capital global, a las sociedades de la
informacién, donde la base de las précticas sociales y la reproduccion
misma del capitalismo globalizado son representados por los proce-
sos de informacién que se producen como efecto de la complejidad
mundial.

* La sociedad global contempordnea se caracteriza por la produccién
de comunicacion, de informacién y de altos grados de contingencia.

* En las sociedades de la informacion, los procesos comunicativos co-
bran una relevancia mayor, ya que sin ellos es imposible la generacion
de conocimientos: esto puede ser entendido como un giro dialégico
del conocimiento.

* El didlogo se instaura en la sociedad global como la base de la gene-
racién de la dinamicidad social, que se observa desde las relaciones
macroestructurales de la politica internacional hasta las pricticas so-
ciales més cotidianas.

* En la sociedades premodernas e industriales, los roles sociales estdn
definidos como contenidos normativos a priori, que definen el rumbo
de la vida y las précticas sociales. En la sociedad de la informacién,
hay procesos constantes de negociacion, de intercambio de puntos de
vista sobre la validez exhaustiva de los roles institucionalizados, so-
bre la validacién de los campos disciplinarios o los marcos de obser-
vacién. Esto ocurre desde las précticas sociales hasta el mismo seno
de la ciencia, donde el principio de verdad como ideal regulativo se
rompe para dar paso a la coexistencia de un universo muy amplio
de criterios de validacion del conocimiento en constante intercambio,
negociacion y redefinicion interna: el trabajo inter/transdisciplinario
es un ejemplo de ello.
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* Esta heterarquia de la validacién cientifica y de los universos de rea-

lidad que simultdneamente coexisten produce lo que Luhmann, en

alusion a Giinther, denomina como policontexturalidad o sociedades

policontexturales. Heterarquia de los valores de explicacién sobre la

realidad y diversidad de posiciones ontoldgicas, asi como l6gicas de

investigacion polivalentes.

Diferencias entre modelos democraticos

Cuadro lll

Democracia liberal procedimental

Democracias dialogicas

Diferencias cualitativas

Se desarrollan en el contexto de las
sociedades industriales.

Surgen en el marco de las llamadas
sociedades de la informacion o pos-
tindustriales.

El didlogo define las practicas re-
lacionales, se parte de un principio
comunicativo.

Es monologal, parte del supuesto de
la razén instrumental moderna del
calculo racional.

Es dialogal, parte del supuesto de la
necesidad del acuerdo, del reconoci-
miento del Otro como base para la
construccién de normatividad.

La normatividad se produce sobre
la base de un recurso comunicativo
o dialdgico: la tension-consenso-
conflicto, que sélo se produce a
partir de relaciones no monoldgicas.

La sociedad es una instancia de operacion y dinamicidad del mercado.
La sociedad es la instancia de produccién de negociaciones y acuerdos, donde tanto el poder del Estado como del
mercado quedan subordinados a los intereses de la vida publica.
Se redimensiona el valor de la vida piblica, no como una esfera de reproduccién del mercado sino como una instancia
de orden alterno a la l6gica de su reproduccion: la vida ptiblica recobra su valor original, la polis.
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La ciudadania existe sélo como factor
de consumo: consumo de publicidad,
propaganda politica. Politica-parti-
dos-mercado determinan el rol del
ciudadano. El individuo privado que
estd presente s6lo en el momento de
votar o de consumir.

La ciudadania posee un peso mayor:
en ella estdn depositadas las instan-
cias de decision mds importantes de
la vida publica. El individuo tiene un
peso determinante en las decisiones,
no sélo es consumidor sino produc-
tor de cultura politica. El ciudadano
no es solo requerido para votar o
para consumir la produccién publi-
citaria, sino que crea, decide, valora
y orienta sus decisiones a partir de
mecanismos criticos de seleccion.

La ciudadania se crea para repro-
ducir la vida ptblica y orientar el
rumbo de las decisiones macroes-
tructurales, y no sélo sirve para re-
producir el mercado en su faceta de
consumidor.

Se crea sobre la base de sociedades
menos democraticas.

Sociedades mas democraticas, donde
las instancias de decision también com-
peten a la sociedad civil organizada.

Se rompe con la l6gica de la impo-
sicién autoritaria: tanto del merca-
do como del Estado totalitario.

Democracia como valor de mercado,
que se soporta por un determinismo
lineal como marco de justificacion téc-
nica y ética.

Democracia como generadora de
acuerdos sobre la base de la parti-
cipacién mutual de los implicados
en una comunidad de informacion;
misma que se sujeta a procesos mas
eldsticos, cambiantes e indetermi-
nados, donde el riesgo y la contin-
gencia se toman como elementos
constitutivos de las practicas socia-
les. La simultaneidad y la relacion
de doble expectativa es condicion
de posibilidad de la complementa-
riedad y la bisqueda de acuerdos.

Aqui, la dinamicidad y los facto-
res de riesgo, cambio y posibili-
dad juegan un papel determinante.
El ciudadano cobra un rol mayor
dentro de la creacién de unidades
relativamente estables frente al
entorno globalizado: la ciudadania
ofrece la unidad de certeza mds
estable para resistir a lo ldgica de
degradacion del capital, que sdlo
observa a los individuos como re-
productores del mercado: ya sea
econdmico o politico.
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Democracia liberal procedimental

Democracias dialégicas

Diferencias cualitativas

Democracia de libre comercio que
posee una referencia basal de un tipo
de liberalismo autoritario. Modelo
democritico liberal autoritario.

Democracia dialdgica o con preten-
si6n de dialogicidad: que se sustenta
en un principio de complementarie-
dad, negociacion, reciprocidad de
las expectativas producidas dentro
de la comunidad de informacion.
Modelo democrético dialégico cer-
cano a: 1) democracias deliberativas
o procedimentales; 2) democracias
comunicativas o discursivas; o
bien, 3) democracias interculturales.

Aqui, se pasa de una logica auto-
ritaria y lineal a un principio de
complementariedad y bisqueda de
acuerdos, a partir de mediaciones
comunicativas. Se reconocen las
diferencias como mecanismos in-
trinsecos de operacion, como pau-
tas de regulacion y como prerrequi-
sitos del didlogo.

Fuente: Elaboracién propia.
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El lugar del otro como intento de comprension
hermenéutico-critica

DorA ELviRA GARCIA®

Ganar un horizonte quiere decir siempre aprender a ver més
alld de lo cercano y de lo muy cercano, integrandolo en un
todo mds grande y en patrones mds correctos.

H. G. GADAMER

A MODO DE INTRODUCCION

La situacion actual del mundo se encuentra marcada por la generacién de
nuevas formas de politica identitaria. Como puede comprenderse, tales for-
mas han increpado los viejos paradigmas universalistas, ya que al insistir en
las especificidades culturales y de grupos fomentan los intentos por buscar
la identidad propia y la posible interrelacion entre las multiples identidades.
El conocimiento de las relaciones culturales, que nos posiciona en muchas
ocasiones como extrafios 0 como extranjeros, nos ensefia a ir mas alld de los
limites del nosotros y extender la amistad y la reciprocidad a los otros. De
tal modo, en las conversaciones emanadas de ese contacto, ninguno de los
lados ha de perder, sino que ambos son cambiados porque conocen c6mo se
ve la realidad desde una perspectiva diferente.

Esto significa hacer espacio para las creencias mas profundas de los otros
y obligarlos a ellos también a entender que se tiene que hacer espacio para los
otros que nos son ellos. A partir de las intenciones que superan las situacio-
nes trgicas entre las culturas, se construye la moralidad publica en aras del

“Instituto Tecnoldgico de Monterrey, Campus Ciudad de México.
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alcance de sociedades plurales. Tal pluralidad se alcanza no por una sola voz
dominante, ni por la relegacién de los problemas morales al dominio privado
y local, sino por un acto de entendimiento, y buscando acuerdos a través de
los limites de la diferencia. Una relacién entre las culturas se conjunta por
las diversas voces. Y asf, es a través de la conversacion que empezamos a ser
autores conjuntos del futuro colectivo. La conversacion que implica respeto,
compromiso, reciprocidad, posicionamiento en el lugar del otro, y entendi-
miento, es la forma moral de un mundo en el que las diferencias hacia adentro
de las culturas, o entre ellas, son vistas en su propia dignidad.

Las relaciones intra e interculturales van configurando la identidad de las
culturas, y estas relaciones van mds alld del mundo de los contratos y de los
cambios en el mercado. Hay, entonces, en estas relaciones una reciprocidad
de cardcter moral que se apoya en los acuerdos dialogados, en las actitudes de
ponerse en el lugar de los otros y en su reconocimiento. Y estas formas cons-
tituyen condiciones morales irrevocables con las que se fortalecen las correla-
ciones que obligan a tomar las riendas del destino de cada cultura, y ademds,
tener la posibilidad de llevar a cabo el tan necesario didlogo intercultural.

La busqueda de sendas por las que vislumbremos opciones plausibles
en aras alcanzar un mundo mejor y el logro de una articulacién intercul-
tural —con sus posibles respuestas alternativas y plurales en una estrategia
universalizable de vida digna para toda la humanidad- permitird superar los
conflictos que tanto daflo hacen a las mismas culturas.

En el presente escrito, proponemos un mecanismo tedrico-practico
como estrategia tedrica para el logro de la comunicacién y la comprension
intercultural, a partir de diversas culturas con mundos de vida y perspectivas
valorativas diferentes.

EL PUNTO DE PARTIDA: LA DIVERSIDAD

El intento para lograr el didlogo intercultural parte de la diversidad entre
las personas y culturas. Tal diversidad no habrd de ser un obstdculo para la
interrelacién, sino més bien el caldo de cultivo y elemento detonante para
hacernos patente la necesidad del didlogo. Por ello, si el punto de partida es
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el reconocimiento de las diferencias, nuestra propuesta sostendra la necesi-
dad de una hermenéutica del ‘ponerse en lugar del otro’ en aras del enten-
dimiento entre personas y culturas, para, al final de este escrito, afirmarlo
como telén de fondo y condicion en el didlogo intercultural. Esto significa
el conocimiento de la diversidad ante todo.

Ahora bien, el problema cultural se ejercita efectivamente en el campo de
la ética, y constituye una exigencia de cardcter practico donde la contextua-
lidad interpela y es interpelada en el devenir cultural. Entonces, y a partir de
esa diferencia, es necesario comprendernos para lograr la comprension del
otro u otros, para lo cual es preciso anular la indiferencia con relacién a él o
ellos. Su inclusién es tomada no como alius, sino como alter. Esto da lugar a
un mundo compartido para que asi pueda alcanzarse el acto comunicativo y,
con éste, acercarse a los horizontes donde la libertad, la justicia o la felicidad
se consigan, lo cual supone contender con ellos a través del didlogo plural de
las culturas varias. Sostendremos que esa experiencia se conforma finalmente
por el habla y por la capacidad de los seres humanos para humanizar el mundo
por medio de la comunicacién y el discurso de cardcter intersubjetivo. Es un
compromiso activo con el didlogo verdadero y no un simple encuentro.

El juicio —entendido como capacidad de pensar para la accién con los
otros y como recurso tensional critico entre lo propio y lo ajeno, lo universal
y lo particular— es la categoria eje que articula la relacion entre las perso-
nas (iguales y diversas) que permite la comunicacién, y aunque “el mundo
comiin es el lugar de reunién de todos, [ ...] todos ven y oyen desde una po-
sicién diferente”.! Entender a los otros o a las otras culturas en un esquema
de intra-culturalidad supone la posibilidad —para evitar caer en el atomismo
o el etnocentrismo, respectivamente— de comprender y hasta juzgar a los
otros (u otras culturas) para prevenir que se conviertan en idolos intocables
que tiranicen a los hombres.” Es necesario comprender que hay alternativas
admisibles que son igualmente vélidas que las propias.

! Hannah Arendt. La condicién humana, Paidés, Barcelona, 1998, p.66.

2 Cfr. José A. Pérez Tapias. “; Podemos juzgar las culturas? Diversidad cultural,
filosoffa de la cultura y punto de vista moral”, en Joan B. Linares y Nicolds
Sanchez Durd (eds.), Biblioteca Nueva, Madrid, 2002.

iNDICE



iNDICE

142 El lugar del otro como intento de comprension hermenéutico-critica

El rechazo y la negacion del otro —del que se postula como diferente— sur-
gen de un cuestionamiento de las especificidades propias en el encuentro de
formas de vida diversas. Es un derecho a la peculiaridad, a la diferencia, un
derecho de ser uno mismo, asi como de convertirse en otro, por ello no puede
aceptarse que la tolerancia se entienda como indiferencia, ya que de ser asi, no
hay un real reconocimiento de la diferencia. Muchas de las manifestaciones
de intolerancia demuestran un rechazo a aceptar el principio de igualdad. Por
es0, con acierto, sefiala Todorov que la tolerancia fundada en la igualdad no
debe conocer ningun limite. Es preciso que los sujetos y las culturas interac-
tlien y se interpreten reciprocamente a pesar de tener diferentes concepciones
del mundo. Esta interpretabilidad es fundamental y para esto se requieren
minimos comunes o referentes minimos, a pesar de que pueda haber diferen-
tes normas, valores y creencias en cada cultura. Por ello “la tolerancia, bien
pudiéramos decir, proporciona la ocasion para una identidad diferente”?

La diversidad, que hemos tomado como punto de partida, pone de mani-
fiesto el tan ya debatido y complicado tema de universalismo versus parti-
cularismo, porque, o se privilegian los criterios universales en detrimento de
los particulares, o se ennoblecen los particulares (llevando a un relativismo
y etnocentrismo). Con estas posiciones extremas se cancelan las diferencias
y se imposibilita la proposicién de criterio alguno. Por ello:

Si de hecho hacemos juicios sobre las culturas, evaludndolas y en muchos
casos criticdndolas, siendo una pauta sociocultural muy extendida el enjui-
ciarlas etnocéntricamente de manera negativa, el doble fondo, ya no retorico
sino mds bien antiretdrico, de la cuestion que nos planteamos, es si, como,
desde qué presupuestos y bajo qué condiciones podemos juzgar las culturas *

Es decir, ¢ a partir de qué criterios, de los suyos, los mios o algunos otros
por encima de ambos? La pregunta se orienta hacia las condiciones de legi-
timidad de esa actividad de juicio que se realiza a partir de la razén, como
raz6n situada’ que, al estar culturalmente condicionada, complica enjuiciar

3Cruz Manuel. Hacerse cargo. Sobre responsabilidad e identidad personal, Paidds,
Barcelona, 1999, p.122.

* Tapias Pérez. Op. cit., p. 334, cursivas del propio autor.

5 Idem.
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la propia cultura con las condiciones de validez requeridas. Ademds, se difi-
culta hacer juicios igualmente vélidos sobre culturas diferentes y ajenas. Es
dificil alcanzar la pretendida neutralidad al formular juicios de valor sobre
pautas culturales, debido al condicionamiento que genera el conjunto de
significados de la cultura en la que se vive y se estd imbuido. Si apelamos
a ese juicio del que ya hablamos, podemos pensar en una tensionalidad ar-
ticulada entre ciertos criterios con las particularidades. La absolutizacién
de las pautas propias lleva al etnocentrismo que puede aceptarse sélo como
elemento puente. En todo caso, con Pérez Tapias, el etnocentrismo tiene
una influencia histdrico-cultural positiva si genera la autocritica del propio
etnocentrismo, en tanto nos damos cuenta de que los otros nos miden con
sus propios criterios. Lo mismo sucede con nosotros respecto a los demds,
los medimos a partir de nuestro propio baremo. El problema es la dificultad
para poder escabullirnos de la cultura de la que procedemos y ubicarnos en
“zona de nadie”, donde podamos situarnos para generar juicios de valor con
un cardcter neutral.® De ahi emergen cuestionamientos sobre ;hasta donde
es posible hacer juicios legitimos desde unas culturas en torno a otras? No-
sotros creemos que una posibilidad para lograrlo es poniéndose en el lugar
de los otros —apuesta de este escrito— para intentar comprenderlos desde ahi.

Encontramos la expresion mds clara y polarizada de lo que es la dife-
rencia en el etnocentrismo. En €l se rechaza toda pretension universalista,
lo cual orienta el péndulo al lado extremo del relativismo al no poder arti-
cular los criterios valorales de las culturas y mostrar su inconmensurabili-
dad por las deudas de la historia y tradicién de cada cultura. Esto conlleva
la consecuente relatividad de los juicios que no trascienden las propias
fronteras. Para encontrar formas claras de salir de algunos etnocentrismos
que se han patentizado en los tltimos tiempos, se ha propuesto el recono-
cimiento del concepto de la diferencia, mostrdndose a través del pluralis-
mo cultural. Este pluralismo adquirié en la teorfa social —desde hace una
veintena de afios— una importancia y resonancia grande precisamente por
insistir en la diferencia.

¢ Esto lo sefiala Gadamer cuando habla de los prejuicios.
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El problema es que —siguiendo de nuevo a Pérez Tapias— el antagonismo
entre universalismo y relativismo lleva el etnocentrismo de por medio como
caballo de batalla. Por ello, la filosoffa de la cultura, “cuyo nacimiento todavia
relativamente reciente acusa un etnocentrismo contraido como enfermedad
congénita que, sin embargo, pronto traté de verse contrarrestado por la critica
ejercida desde este campo de la reflexion filos6fica”.” Estamos hablando, en
nuestra propuesta, de la necesidad de un recurso intercultural de cardcter cri-
tico, que aprecie en las culturas y en el reconocimiento de cada una de ellas,
una vision compartida del mundo que nos diga algo a todos y cada uno de no-
sotros. Esta apuesta intenta lograr una estrategia comun de vida para todos, y
son las culturas las que muestran el camino para alcanzar soluciones posibles
y universalizables a través del recurso de la pluralidad y el reconocimiento.

El pluralismo cultural, como expresion de la diferencia, muestra —a par-
tir de la concientizacion y del reconocimiento de la riqueza insita de las
diversas culturas— que el recorrido histérico de esa diferenciacion ha sido
tanto positivo como negativo. Positivo, en tanto ha hecho patente la diver-
sidad; negativo, en cuanto ha habido dominio por parte de algunas culturas,
lo que muestra que, a partir de la diferenciacion entre las culturas, se suma
el hecho atn mds problematico de la asimetria entre ellas.

A pesar de tales diferencias y desniveles es necesario soslayar un etno-
centrismo que invalide y dificulte el didlogo intercultural. Una manera de
paliar ese etnocentrismo es a través del respeto y el reconocimiento como
imperativo ético entre las culturas, y en su caso, entre los miembros ad intra
de las culturas. “Es ahi{ donde una civilizacién logra eliminar o reducir al
minimo el oscuro fondo de la diferencia, o esa misma vida publica concluird
en una completa petrificacién” 8

El problema emana cuando el etnocentrismo en su impulso centrifugo
intenta universalizarse a manera de proponer la estandarizacién de las pau-
tas culturales que se han venido imponiendo. Esto es una muestra del in-
tento de hegemonizar el mundo cultural. Ese “huracén de la globalizacién”

" Manuel Cruz. Op. cit., p. 336.
8 Arendt Hannah. Los origenes del totalistarismo, Alianza, Madrid, 1987, p. 437.
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del que habla Franz Hinkelammert, y que hoy percibimos con una fuerza
avasalladora: “asfixia las diferencias culturales y ataca la sustancia misma
de la vida en sus mds diversos drdenes, desde el psicoldgico personal hasta
el ecolégico”.’ No se ha considerado que en esa Aeronave Espacial Tierra'?
—que en todo caso podria apreciarse como cosmopolita por la diversidad—
las situaciones no son, ni con mucho, iguales, al grado de sostener que ahi
la “mesa no ha sido puesta para todos”, de manera que ese proceder expresa
el dominio en el dmbito cultural con la consecuente exclusién. Eso muestra
la necesidad de un proceder conceptual y ético de imaginarse en el sitio del
otro donde en principio nada humano quedarfa fuera, en tanto que todos los
humanos estarfan en la nave y sobrevivirfan o perecerian en ella. Es decir,
su destino serfa compartido en comun.

BUSQUEDA DE UN ESPACIO COMUN: PONERSE EN EL LUGAR DE LOS OTROS

Nuestro punto de partida hunde sus raices en la tradicién kantiana a partir
de la apuesta sobre una de las tres méaximas del sensus communis que pre-
tenden las personas criticas apelando a:

laidea de un sentido que es comun a todos [/4] es el modo de representacion
de los demds para atener su juicio, por decirlo asi, a la razon total humana,
y asf evitar la ilusién que, nacida de condiciones privadas subjetivas, facil-
mente tomadas por objetivas, tendria una influencia perjudicial en el juicio.
Ahora bien: esto se realiza comparando su juicio con otros juicios no tanto
reales, como mds bien meramente posibles, y poniéndose en el lugar de
cualquier otro, haciendo sélo abstraccién de las limitaciones que dependen
casualmente de nuestro juicio propio....""

° Raiil Fornet-Betancourt. “Supuestos filoséficos del didlogo intercultural”, ponen-

cia presentada en la Universidad Intercontinental dentro del marco del Coloquio

de Filosofia “Teorfa critica, liberacién y didlogo intercultural. Encuentro con Karl-

Otto Apel”, septiembre de 1997.

1 Este concepto es una metéfora de Boulding tomada por Javier Muguerza,

“El puesto del hombre en la cosmépolis”, en Ma. Julia Bertomeu. Universalismo

y muliculturalismo, Eudeba, Buenos Aires, 2000, p. 141.

' Emanuel Kant. Critica del juicio. iINDICE



iNDICE

146 El lugar del otro como intento de comprension hermenéutico-critica

Pensar por si mismo es una maxima que puede sostenerse como trans-
cultural en tanto que, como accién de reflexién y de pensamiento, se adscri-
be a todas las personas y, en este contexto, a todas las culturas. Este criterio
se expresa como la regla de la autonomia. Pensar de acuerdo con uno mismo
o pensar sin prejuicios afirma la regla de la reflexividad e incluye el valor de
la responsabilidad personal, y sostiene el ponerse o imaginarse en el lugar
del otro o pensar extensivo. Con esta apuesta se sustenta la reciprocidad y
se incluye la caracteristica del respeto mutuo.

Pedirle a alguien que adopte nuestro lugar para poder lograr un entendi-
miento —y la consecuente comunicacién— manifiesta las diferencias que hay
entre el que adopta nuestro lugar y nosotros mismos. Es cierto que a pesar de
las diferencias hay, a la vez, también ciertas simetrias para lograr ese enten-
dimiento. Cuando se enfrentan dos culturas diferentes, una de ellas pretende
que sus deseos y creencias sean los validos. Esto muestra la disimetria entre
ambas. Sin embargo, hay un trasfondo que todas esas culturas tienen —en lo
que concierne a la atribucién de autonomia (a los otros y a nosotros)-. En
ese sentido, estamos en una posicion de simetria,'? en la capacidad de cada
quien o cada cultura de autodeterminarse y pensar por si mismos. Por ello,
el enfrentamiento entre las manifiestas diferencias peculiares de cada cultu-
ra puede articularse gracias a ese sustrato comun que las relaciona. Ponerse
en el lugar del otro significa respetar su diferencia y aceptar su autonomia,
lo cual, no significa “ceder ante ese otro, a dar por descontado que ese otro,
por el mero hecho de serlo (de ser él mismo) entiende su propia razén, ni,
menos atn, que la tiene”."

La posibilidad de entendimiento entre culturas disimiles parte de esta
dificultad expresada en la disimetria que pensamos es superable a partir de
la posibilidad interpretativa desde de la posicion de pensar en el lugar de
cada otro. Es en ese “lugar del otro” donde se mide cualquier posibilidad
universalizadora, y ha de replantearse desde el didlogo y elrazonamiento

12 Cfr. Carlos Thiebaut. “Ponerse en el lugar de (1) otro. (Sobre la atribucién de
autonomia)”, en Maria Julia Bertomeu, Rodolfo Gaeta, Graciela Vidiella (comps).
Universalismo y multiculturalismo, Eudeba, Buenos Aires, 2000.

13 Manuel Cruz. Op. cit., pp. 109-110.
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compartido. De ahf que las razones esgrimidas por alguien puedan aceptar-
se como vdlidas para otros. En esta “mdxima del juicio” (ponerse en lugar
del otro criticamente) es fundamental la consideracion del juicio reflexivo
que pretende superar la disimetria de los dmbitos creenciales diversos. Es a
través de esa reflexividad donde se trata de subsanar tales disimilitudes para
rebasar los obstdculos en el discurso, y asi, alcanzar la comprension mutua,
el didlogo y quizé un acuerdo. El horizonte de los otros es al que pretende-
mos desplazarnos para el logro de la comprensidn; tal horizonte es algo en
lo que hacemos nuestro camino y que hace camino con nosotros."* Gadamer
seflala que “si uno se desplaza, por ejemplo, a la situacion de otro hombre,
uno le comprenderd, esto es, se hard consciente de su alteridad, de su indi-
vidualidad irreductible, precisamente porque es uno el que se desplaza a su
situacion” . Ese desplazarse no es, contintia, ni empatia, ni sumision bajo los
patrones del otro, es un ascenso “hacia una generalidad superior” que rebasa
las particularidades propias y del otro. Es ese concepto de horizonte, en tanto
expresa la panordmica mas amplia que debe alcanzar el que comprende.”
Esto significa mirarme con el otro, sin apartar la mirada de mi mismo. Por
ello, “comprender es siempre el proceso de fusion de esos presuntos ‘hori-
zontes para si mismos’”,'¢ y es la sugerida fusién horizdntica la que lleva a
cabo la comprension.

La capacidad de juicio —de la que habldbamos en el inciso anterior— po-
sibilita una comprensién hermenéutica, a pesar de estar cada cual en posi-
ciones diversas, comprension que propone un didlogo para el encuentro de
algo comtin que viene permeado en un horizonte que respalda ese didlogo
argumentativo, que como recién sefialamos, estd ubicado en los conceptos
de autonomia y dignidad, fungiendo estos dltimos como telén de fondo.
“Para la ética, por lo menos, basada en la capacidad de juicio del sujeto, la
adopcion de la perspectiva ajena implica también, y en iiltimo término, una
funcion del entendimiento, lo que estd ya mds al alcance del aprendizaje

14 Cfr. H.G. Gadamer. Verdad y método I, Ed. Sigueme, Salamanca, p. 375.
15 Ibid.,p. 375, cursivas del autor.
18 Ibid., pp. 376-377.
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cultural” .V Asi, el aprendizaje de la capacidad de asumir la perspectiva de
otra persona “abre la posibilidad de un didlogo moral indispensable para re-
solver los dilemas o conflictos que la ética cotidianamente debe afrontar”."®
Por eso, como sefiala Manuel Cruz, pensar en “no nos entienden” o el “estdis
equivocados” no resuelve la comprension, “Lo que interesa es la construccion
de un lugar universal en el que, més alld de las diferencias, podamos intentar
entendernos todos”."

El ejercicio del pensamiento como andamiaje necesita la capacidad de
ponerse en el lugar del otro y a la vez mirar en el interior de uno mismo. El
que no puede adoptar la perspectiva del otro es asimismo incapaz de mirarse
a s mismo.” Entonces, dialogar es compartir creencias que son “existencia-
les, ligadas a la propia identidad y a la propia existencia y tienen un fuerte
cardcter tdcito” ' Ahora bien, obviamente no se puede participar en el did-
logo que emana del “ponerse en el lugar del otro” con todas las creencias,
sino s6lo con aquellas que son importantes o relevantes en ese caso y las que
estdn en juego. Ellas son las que intervienen en su interpretacion.

Podemos estar de acuerdo en que algo es relevante desde la perspectiva
de los demds, sin embargo, podemos discrepar en la interpretacién que se
haga de eso. Asf, a partir de ‘ponerse en el lugar del otro’ se interroga so-
bre como juzgarfamos una accién. Serfa necesario incorporar nuestro juicio
sobre las razones que consideramos pertinentes para evaluar y juzgar
esas acciones de acuerdo con normas que puedan aplicarse a circunstancias
particulares, en la medida en que esas normas estén justificadas para noso-
tros mismos. Las razones de cada quien son diversas, por eso ‘ponerse en
el lugar del otro’ permite entender la justificacion de las razones del otro
y asi lograr la simetria que se genera por el respeto y por la aceptacién de
autodeterminacion de los otros. Ahora bien, no hay jerarquia sin igualdad, y
estamos hablando de una igualdad en la dignidad.

7 Norbert Bilbeny. El idiota moral, Anagrama, Barcelona, 1995, p. 133.
8 Ibid., p. 134.

1 Manuel Cruz. Op. cit., p. 112.

2 Cfr. Norbert Bilbeny. Op. cit. p. 135.

2! Carlos Thiebaut. De la tolerancia, Visor, Madrid, 1999, p. 65.
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‘Ponerse en el lugar del otro’ con esa mentalidad agrandada o “amplio
modo de pensar” supone la aptitud de abrirse para generar la comunicabi-
lidad, recibir el consejo del otro y, en ultima instancia, ponerse en sintonia
con los supuestos normativos del otro.”? Es la posibilidad de apartarse de las
condiciones privadas subjetivas del juicio, dentro de las cuales se estd como
encerrado. Asimismo, significa reflexionar sobre el propio juicio desde un
punto de vista mds amplio o universal, que no puede determinarse mds que
poniéndose en el ‘punto de vista de los demds’.>* “En este sentido —sostiene
Gadamer- parece una exigencia hermenéutica justificada el que uno se pon-
ga en el lugar del otro para poder entenderle”

El problema que surge aqui es que, si bien podemos poner las creen-
cias y las intenciones entre paréntesis, no podemos poner entre paréntesis
nuestro propio horizonte normativo. Esto cuestiona la posibilidad de poder
afirmar si —a partir y desde nuestro lugar y con nuestras normas— las apela-
ciones de los otros a normas pertinentes pueden verse como las apelaciones
a las normas que a nosotros nos parecen pertinentes. Cuando se lleva a cabo
la solicitud de ‘ponerse en el lugar del otro’ ya se han dado por sentadas
muchas verdades, y si no compartimos ese horizonte implicito ni siquiera
propondrfamos tal peticién. Sabemos que ah{ hay un problema, pero gracias
a que compartimos ese cimiento es como podemos solucionarlo al verificar
tales verdades, al falsearlas o al compulsarlas. Es necesario que las razones
que damos para defender acciones o principios que justifican nuestros actos

2 Ibid., p. 36.

% Kant. Op. cit. p. 40.

2 H. G. Gadamer. Op. cit., p. 373. Gadamer sefiala que el intento al hacer esto
es conocer al otro, no establecer un didlogo. Tampoco se busca el consenso, sino
que los contenidos objetivos de la conversacion son sélo un medio para conocer
el horizonte del otro, sin que eso implique que uno llegue a entenderse con él. “El
que busca comprender se coloca a sf mismo fuera de la situacién de un posible
consenso”. “En la medida en que atiende no sélo a lo que el otro intenta decirle
sino también a la posicion desde la que lo hace, retrotrae su propia posicién a la
inmunidad de lo inasequible”, p. 374. El mismo Gadamer sefiala que ponerse en el
lugar del otro es una forma de sortear los prejuicios, en Verdad y método 1.

iNDICE



iNDICE

150 El lugar del otro como intento de comprension hermenéutico-critica

sean vistas desde la perspectiva de los otros participantes en la relacién.
Cada quien o cada grupo cultural —segtin sea el caso— dard razones para
justificar las normas y principios. Tales razones deben emanar de ese grupo
especifico, de la capacidad de juicio de sus miembros y de la capacidad de
pensar por si, asi como de su autonomia, que, aunque no es verificable, se
presume.” Por ello:

la pretension de autonomia es algo que le suponemos a otros y que postula-
mos para nosotros mismos [...] la 16gica de la autonomfa.... parece implicar
ante todo una relacion hipotética con cualesquiera predicados morales que
sostenga que constituyen mi estilo ético de vida, [...] la légica de la au-
tonomia parece introducir en la perspectiva de primera persona el rasgo
distintivo de reflexividad hipotética que encontramos en la atribucién de
autonomia en las perspectivas de segunda y tercera persona.’

PENSAR LO POLITICO COMO ENTENDIMIENTO MUTUO

Hasta aqui se ha tratado de mostrar la importancia de ponerse en el lugar
del otro a partir de una apuesta tedrico-préctica que incluye una pretension
ética. Esto funge, entonces, como punto de partida que requiere para su efec-
tividad préctica del apoyo de un andamiaje politico.

Por ello, este inciso es una extension de lo ya dicho, en la bisqueda
de una forma factica y politica de llevar a cabo la apuesta de ponerse en
el lugar del otro.

La justificacién de nuestras razones parte de nosotros mismos y no po-
demos ocupar el lugar del otro. Esto quiere decir que, si bien podemos poner
entre paréntesis nuestras creencias e intenciones para que asi pueda llevarse
a cabo la comprension que se pretende, en cuanto a la justificacion de las
normas y principios no es posible ponernos entre paréntesis, ya que de otro
modo el juicio no podria llevarse a cabo. Esos principios podrian dibujarse
como “valor de la dignidad humana” o de la “dignidad del préjimo”; o como

» Carlos Thiebaut. Vindicacion del ciudadano. Paidés, Barcelona, 1998, p. 92 ss.
% Ibid., pp. 93-95.
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los valores propios més profundos de la comunidad de pertenencia, los cua-
les se dirigen al espacio de las razones, no de las creencias.”

La aproximacion del otro es determinada por los significados y valores
centrales de las comunidades que se trata. Cada una de ellas depende de
una idea culturalmente especifica de pertenencia. Los criterios de valor son
diferentes, las propias concepciones estdn compuestas por muchos hilos,
cada uno de ellos hereda una historia y una tradicion. Los “modos de vida”
no son necesariamente iguales, y eso es un hecho que no podemos soslayar
en el intento de entendimiento que, en todo caso, deberd deducirse u obte-
nerse mediante métodos hermenéuticos a partir de la interpretacion de los
significados de las sociedades dadas. La conmensurabilidad se logra por esa
apertura entre los significados existentes, y asi puede alcanzarse el didlogo.
Por ello, la relevancia de los constructos politicos recae en que a través de
ellos se pretende poner en juego esas apuestas en el 4mbito comun y publi-
co. La consideracion de la igualdad compleja walzeriana, entendida como
el resultado de una negociacidn entre sistemas de valores en la competencia,
es una condicion necesaria para un convenio. En las esferas de la justicia se
establecen varias de las precondiciones esenciales para lograr la justicia en
una sociedad diferenciada. Es importante entender que diferencia no signi-
fica desigualdad, somos iguales, pero de manera diferente. Lo pernicioso en
las relaciones interculturales es apostar por los extremos que constituyen,
por un lado, la uniformidad, y por el otro, la desigualdad, teniendo que ha-
blar més bien de igualdad y diferencia. Ya desde Hegel sabemos que el polo
opuesto a laigualdad no es la diferencia, sino la desigualdad, por ello, como
acabamos de decir, la pareja de la diferencia es la identidad .

Por un lado, se sostiene la igualdad de todos ante la raz6n y argumentacion;
y por el otro, se muestra la otra cara de la diferencia en cada uno, ante las creen-
cias y las intenciones, lo también racional y razonablemente interpretables.

Ese ‘ponerse en el lugar del otro’ —como hemos sefialado— se acompa-
fla de la ‘mentalidad agrandada’ por la cual pensamos en cualquier otro ser

27 Carlos Thiebaut. “Ponerse en el lugar de(1) otro”, op. cit., p. 47.
2 G.W.F.Hegel. Ldgica (Enciclopedia de las ciencias filosdficas) CXV.
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humano auténomo a través de un reclamo simétrico para hacer vélidas las
normas que avalamos por medio de razones y actos. Ahora bien, se requiere
concebir al otro como fin en si mismo, y a todos los otros —kantianamente—
como si fueran miembros de una reptblica de fines.

Al plantear un proyecto de sociedad justa —en el dmbito politico, por
ejemplo— Rawls presenta ese ‘ponerse en el lugar del otro’ como uno de sus
presupuestos. Esto lo lleva a cabo sobre todo a través del ‘consenso a tras-
lape’ definido con claridad en su segunda gran obra, al completar este artifi-
cio con el planteamiento del sujeto razonable. Ahf sostiene la categoria de lo
razonable al intentar el logro de acuerdos en la esfera publica. Esa apuesta
aspira a la imparcialidad en tanto que damos nuestras razones y perspectivas
donde el lugar del otro se descubre como el lugar que cada uno y todos
ocupamos. Los miembros presentan las propuestas de forma tal que los
otros las podrdn entender como propias. Para ello, ponemos entre paréntesis
nuestras creencias e idiosincrasias y las hacemos inteligibles para los demas.
‘Ponerse en el lugar del otro’ es considerar sus creencias y si fuera necesario
habria que interrumpirlas o suspenderlas temporalmente. Ese paréntesis se
pone a las creencias de los otros, no a los otros ni a nosotros mismos.

En realidad, no se trata de que al ‘ponernos en el lugar de los otros’
intentemos persuadirlos, sino més bien que logremos comprender sus pers-
pectivas. Por ello, lo que estariamos llevando a cabo serfa una argumenta-
cién razonable mds que racional, de ahi que no se procure una explicacién
con una tonalidad mas racional. Ahora bien, si en todo caso se buscara un
cierto convencimiento para tal comprension del otro, se lograrfa por medio
del juicio —como ya sefialamos— llevado a cabo en ese mundo compartido.
El juicio que se lleva a cabo entre los participantes del espacio publico es
una actividad social e implica comunicacion y discurso de cardcter intersub-
jetivo. Hannah Arendt sostiene que esta actividad estd comprometida con
el habla, la libertad y la publicidad, siempre en relacién con los otros con
quienes se comparte el mundo.

La actividad del juicio surge a partir de estar en el mundo que genera el
didlogo intersubjetivo y se remite a actores comunes que deliberan en el cur-
so de sus acciones y de su vida. Esa deliberacion y phronesis se lleva a cabo
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siempre en un sentido compartido entre sujetos, por lo cual es consecuen-
temente dialogal. ‘Ponernos en el lugar del otro’ significa la comunicacion
del grado de estimacion sobre alguna cosa y hace referencia —siguiendo a
Aristételes— tanto a la inteligencia como al sentimiento. Por ello, necesita-
mos del lenguaje que es préctico y relacional, de modo que a través de éste
sea posible comprender al otro, mediante la palabra determinada teleoldgi-
camente hacia los demds. Ese ser en direccion al otro es una funcién social
y comunicativa, tal intencionalidad de la palabra privilegia el dmbito
publico donde se lleva a cabo la plenitud humana, de ahf que afirmemos,
con Arendt, que “el juicio siempre se proyecta sobre otros...”.”

Esto hace que no nos encerremos en nuestra subjetividad, porque para
hacer juicios vdlidos se requieren ciertos elementos que se realizan en la
esfera publica. El juicio es importante porque nos permite estar en el mun-
do, en nuestras acciones cotidianas compartidas con los demds, superando
la subjetividad. Ese estar con los demds responde a “la esencial condicién
humana de la pluralidad, el actuar y hablar juntos, es la condicién de todas
las formas de organizacién politica” ** Nosotros afiadirfamos la importancia
de la “voluntad de escucha” que se orienta a la comprensién del otro y al
alcance de acuerdos. Estos se logran en lo publico y estan condicionados
por la ‘hermenéutica del ponerse en el lugar del otro’, en el intento de en-
tender razonablemente y, al cabo, apostar por un mismo consenso en el que
radicard el poder de quienes estdn actuando concertadamente a partir de un
didlogo comunicativo. Lo contrario a esto genera violencia, que expresa,
no la concertacion, sino el dominio. Por ello, en el 4mbito de lo piblico se
apela al didlogo racional y razonable en aras de defender la pluralidad y la
libertad. El discurso es el punto de interrelacion para lograr la publicidad y
la comunicabilidad para el alcance de acuerdos. Por tanto, ahi donde termina
el discurso inicia la violencia.”

% Hannah Arendt. La vida del espiritu, Centro de estudios constitucionales,
Madrid, 1984, p. 528.

% Ibid., p.225.

3 Cfr. Hannah Arendt. “Comprension y politica” en De la historia a la accion.
Paidés, Barcelona, 1995, p. 30.
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El habla y el lenguaje discursivo son elementos centrales en el espacio
publico; por medio de éstos, las personas “estan con otras” *? en contigiiidad
humana, pero ademds podemos ponernos en el lugar de los otros a través
de la eleccion de la solidaridad como modo de ser. Este modo es la opcién
ética hermenéutica en la que el conflicto entre culturas entiende y reconoce
que —como dice Ortega y Gasset— “él es él y el otro; y si no salva al otro, no
se salva €1”. Esta solidaridad entendida como reciprocidad mediada, es re-
flexiva en tanto promueve el estar juntos solidariamente. El postulado de la
pluralidad cultural se inscribe en un “proyecto alternativo de comunicacion
e intercambio entre las culturas como horizontes complejos y ambivalentes,
cargados por contradicciones y conflictos internos”.* Este proyecto es el de
didlogo intercultural.

LA APUESTA POR EL DIALOGO INTERCULTURAL

Parece que bajo todos estos presupuestos —ponerse en el lugar del otro; res-
petando y reconociendo a los otros como diferentes de mi y relacionados so-
lidariamente para el logro de un mundo mejor— podemos pensar el didlogo
intercultural como plausible y atin mds, necesario para el alcance y la cons-
trucciéon de un mundo mejor y mds digno para todos. El conocimiento de las
culturas ajenas contrasta con el juicio acerca de la propia cultura. Con esto se
propicia la apertura de un posible didlogo intercultural. La posibilidad de ‘po-
nerse en el lugar del otro’ no significa asimilarse a €, sino lograr accesos de
comunicacion para promover un verdadero pluralismo en el que haya acuer-
dos minimos comunes. Entre las condiciones del didlogo que hemos dibujado
se encuentra la necesaria simetrfa entre los participantes en la interlocucion,
el conocimiento adecuado del otro y el reconocimiento reciproco.* Sin esas
condiciones, se cancela la posibilidad de interlocucion al generar una asimila-
cién impuesta que conlleva la homologacion. Otra condicion para ese didlogo

32 Cfr. Hannah Arendt. La condicién humana, op. cit., p. 204.
33 Radl Fornet-Betancourt. Art. cit.
34 Pérez Tapias. Art. cit., p. 344.
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radica en que ha de gravitar “sobre la comprension de la alteridad que se
abre paso sobre la aceptacion comun una vez erradicados los prejuicios que
la bloquean, de minimos compartidos gnoseoldgicos y éticos”.* Para ello, es
importante el trabajo hermenéutico y critico respecto de la realidad cultural
humana. Evitar los prejuicios a través del ‘ponerse en el lugar del otro’ permi-
te entendimiento y, en ocasiones, consenso.

El problema se agudiza cuando se confunde consenso con homogeneidad
social. EI primero no tiene sentido sin el reconocimiento del disenso, surge
del conflicto; en cambio, en la segunda hay negacién y estigmatizacion de la
disidencia. No puede pensarse en el acuerdo como un statu quo inamovi-
ble, sino que ha de buscarse una dialéctica del permanente conflicto con
su correspondiente acuerdo, sin aniquilar la pluralidad. El reconocimiento
de los otros no crea el conflicto ni la reaccién del racismo y la xenofobia,
sino que constituye la condicién previa, necesaria, aunque, desde luego,
insuficiente, para que haya una politica y una realidad social de integracion.
Dicho de otro modo: para que tenga sentido hablar de integracion hay que co-
menzar por algo previo alos programas de interculturalidad, a las politicas de
valoracion positiva de la diversidad, a la lucha del prejuicio frente al otro.*

La cancelacién de ese reconocimiento dentro del conflicto cultural se
genera también a partir de la ignorancia del otro. Cuando se parte de pre-
guntas tales como ;por qué ha de respetarse al otro que es diferente de no-
sotros?, 0 ;,qué nos importa a nosotros el otro?, se expresa la aniquilacién de
cualquier posibilidad de didlogo intercultural. La comprension de los otros
nos revela las dificultades de comprension de cada quien consigo mismo. La
mentalidad indiferente es propiciada por el desconocimiento que tenemos
del otro y constituye la ignorancia acomodaticia que se muestra en los
comportamientos de hostilidad hacia rivales y desconocidos. Esta forma se
recrudece con la indiferencia sobre el otro, lo que también aniquila cual-
quier intento de entendimiento y didlogo.

5 Idem.

36 Javier de Lucas. “Sobre el papel del derecho y el contrato politico en el proyecto
intercultural”. Ponencia presentada en el Seminario de Multiculturalismo de la
UNAM el dia 8 de mayo de 2003. Texto inédito, p. 16.
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El didlogo intercultural no puede basarse en la etnocentralizacién cul-
tural en tanto se sacraliza lo propio, por un lado, y se sataniza lo ajeno, por
el otro. Esto manifiesta el conflicto entre valores y culturas “al enjuiciar las
otras culturas desde la perspectiva de la propia, adoptada por lo general de
forma arrogante y excluyente”.”” Esto expresa la dificultad de interrelacion
y didlogo en tanto prevalecen algunos idolos culturales que “impiden un
efectivo ‘reconocimiento’ de la alteridad”.® La experiencia dialdgica su-
pone el reconocimiento del otro como interlocutor que exige respeto a su
dignidad. De ahi que se parta de ese principio de universabilidad que nos
obliga segin imperativos morales de vida digna o de justicia. Este punto de
vista ético, que se subsume en el didlogo intercultural, incluye las respecti-
vas tradiciones culturales, tradiciones de sentido de lo que es la humanidad.
A partir de la relacion entre culturas es posible alcanzar la interpenetracion
de las diferencias. Es lo que se ha llamado “mestizaje” a partir del cual es
posible un nuevo universalismo moral con un cardcter dialdgico, planteado
desde las diferencias.

La razén dialdgica (con un cardcter analdgico) queda puesta al servicio
del didlogo intercultural en lo fronterizo entre comunidades y tradiciones
“haciéndolas porosas, resquebrajdndolas, mostrando su relatividad y apun-
tando a su disolucién como limites que separan y enfrentan”.* La razén
dialdgica es una razén fronteriza donde se allegan aquellos prejuicios que
es necesario eliminar y donde se ubican los juicios criticos. Por ello, la ta-
rea que hemos de realizar es una tarea hermenéutica que habrd de dar
cuenta del ejercicio reflexivo de la razén, y deberd mostrar la praxis de la
libertad en ese &mbito cultural que la abraza.

El respeto a la dignidad que la misma humanidad reclama fija referentes
morales precisados por la normatividad. Esta sale al encuentro con los otros,
convocédndolos a la responsabilidad con libertad, y presuponiendo la justicia
pensada a partir de nosotros mismos desde la autocritica de précticas exclu-

37 Norbert Bilbeny. Por una causa comiin. Etica para la diversidad. Gedisa, Barce-
lona, 2002, p. 95.

38 Pérez Tapias. Art. cit., p. 347.

¥ Ibid., p. 352.
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yentes, de dominacién, maltrato o humillacion. Es entonces, a partir de este
concepto de la justicia, que podemos pensar en algin criterio que permita
someter a juicio a las culturas.

ALGUNAS NOTAS CONCLUSIVAS

En el trasfondo de todo lo que hemos venido diciendo, podemos sefialar
que el didlogo intercultural es plausible y més que responder a un proyecto,
deberd ser un ideal regulativo que evite que la supremacia de los més fuertes
relegue ese didlogo o lo reduzca en pos de la nivelacion de las diferencias.
Tal didlogo intercultural implica una calidad ética como una actitud funda-
mental que, basdndose en el respeto, acoge al otro en tanto se participa de la
autonomia y la soberanfa, plantedndose como co-autonomia y co-soberania
“como modos de vida que concretizan y realizan el ‘plan’ de la libertad en
todos y para todos”.*

Pensar en la factibilidad de otros mundos posibles genera esperanza en
tanto ensaya su aptitud para imaginar ese didlogo entre las culturas que se
hace factible gracias al hecho de ‘ponerse en el lugar de los otros’.

El didlogo intercultural fructifica en tanto propone al ser humano como
un “universal singular” y apuntala la supervivencia histérica de la subjeti-
vidad en las culturas en tension con la posibilidad de la universalidad como
movimiento de inteleccion argumentativa en la que se propone una comu-
nicacién y unién en la diversidad.* La necesidad de un trasfondo reflexivo-
critico posibilita el didlogo con el otro, en tanto reconozco al otro como
otro, aunado a la necesidad de la libertad reflexiva, involucrandose a si mis-
mo como a los otros; por ello, es solidaria. Asi se da razén libremente sobre
siy sobre los otros para comprender los modos de vida y las acciones de los
demds. Parece que “es posible trasmitir al menos una intuicién racionalmen-
te compatible, a saber, que si la universalidad se va alcanzando por la dia-
léctica de subjetividades que singularizan lo universal y que universalizan

4 Ratil Fornet-Betancourt. Art. cit.
4 Idem.
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lo singular” entonces ese universal es de alguna forma alcanzable en las re-

laciones interculturales. El intento de comprension hermenéutico-critica del

otro evitard ubicarse en la arrogancia que aniquila la posibilidad de ‘ponerse

en lugar del otro’ con la consecuente imposibilidad del didlogo intercultural.

Cuabro |1V
LA DIVERSIDAD

Diversidad

Las relaciones intra e interculturales van confi-
gurando la identidad de las culturas; estas rela-
ciones van mas alld del mundo de los contratos
y de los cambios en el mercado.

Es necesario comprendernos para comprender
al otro.

El problema es la dificultad para poder esca-
bullirnos de la cultura de la que procedemos
y ubicarnos en zona de nadie donde podamos
situarnos para generar juicios de valor con un
caricter neutral.

La expresion mds clara y polarizada de lo que
es la diferencia la encontramos en el etnocen-
trismo. En éste, se rechaza toda pretension
universalista, lo cual orienta el péndulo al lado
extremo del relativismo al no poder articular los
criterios valorales de las culturas y mostrar su
inconmensurabilidad por las deudas de la histo-
ria y tradicién de cada cultura.

iNDICE

2 Idem.




Dora ELVIRA GARCIA 159

El pluralismo cultural, como expresién de la
diferencia, muestra —a partir de la concientiza-
cién y del reconocimiento de la riqueza fnsita
de las diversas culturas— que el recorrido hist6-
rico de esa diferenciacién ha sido tanto positi-
vo como negativo. Positivo, en tanto ha hecho
patente la diversidad; negativo, en cuanto ha
habido dominio por parte de algunas culturas,
lo que muestra que, a partir de la diferenciacion
entre las culturas, se suma el hecho ain mas
problemdtico de la asimetria entre ellas.

Biisqueda de un espacio comiin:

ponerse en el lugar de los otros

Pedirle a alguien que adopte nuestro lugar para
poder lograr un entendimiento y la consecuen-
te comunicacion manifiesta las diferencias que
hay entre el que adopta nuestro lugar y nosotros
mismos.

Ponerse en el lugar del otro significa respetar su
diferencia y aceptar su autonomia, lo cual, no
significa “ceder ante ese otro, a dar por descon-
tado que ese otro, por el mero hecho de serlo (de
ser él mismo) entiende su propia razon, ni, menos

9 1

aun, que la tiene”.

'Manuel Cruz. Op. cit., pp. 109-110.

Mirarme con el otro, sin apartar
la mirada de mi mismo

La apuesta por el
dialogo intercultural

* Posibilita una comprension hermenéutica, a pe-
sar de estar, cada cual, en posiciones diversas,
comprension que propone un didlogo para el
encuentro de algo comin que viene permea-
do en un horizonte que respalda ese didlogo
argumentativo, ubicado en los conceptos de
autonomia y dignidad fungiendo estos dltimos
como tel6n de fondo.

* Pensar lo politico como entendimiento mutuo.

* En el 4mbito de lo publico se apela al didlogo
racional y razonable en aras de defender la plu-
ralidad y la libertad.

* El conocimiento de las culturas ajenas con-
trasta con el juicio acerca de la propia cultura.
Con esto se propicia la apertura de un posible
didlogo intercultural.

¢ El didlogo intercultural incluye las respecti-
vas tradiciones culturales, tradiciones de sen-
tido de lo que es la humanidad. A partir de la
relacion entre culturas es posible alcanzar la
interpenetracion de las diferencias.

* El didlogo intercultural es plausible y mds que
responder a un proyecto, deberd ser un ideal
regulativo que evite que la supremacia de los
mds fuertes relegue ese didlogo o lo reduzca en
pos de la nivelacion de las diferencias.

Fuente: Elaborado por Candy A. Hurtado Herndndez.
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Diversidad y multiculturalismo

MicHEL WIEVIORKA®

Las Américas pueden considerarse un laboratorio para algunos de los pro-
blemas relacionados con las diferencias culturales y politicas, asi como un
espacio de investigacion de las dimensiones del multiculturalismo, las iden-
tidades y otras tantas temadticas inscritas en el &mbito cultural. Abordaremos
estos temas en términos socioldgicos y no filoséficos; sin embargo, se debe
seflalar que, al tratarse de diferencias culturales, resalta una cuestiéon fun-
damental: los filésofos antecedieron a los socidlogos en el tratamiento del
problema multicultural.

Los términos que actualmente se discuten desde un enfoque moderno
alrededor de la diversidad surgieron en los afios sesenta, cuando emergieron
como situaciones locales especificas dentro de los Estados nacionales. En
esa época, en algunos paises se manifestaron diferencias que buscaban ser
reconocidas desde lo local, y que hoy en dfa han tenido repercusiones en
dmbitos globales; esto significa que lidiamos con las dimensiones locales en
concomitancia con el Estado nacional que hoy pervive, empero, es necesa-
rio pensarlas de una manera global (loco-global). En consecuencia, se deben

* Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales de Paris / Fondation Sciences de
I’Homme (FSH).
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analizar dichos problemas como la articulacién de lo que existe dentro de
nuestras sociedades, dentro de nuestros paises y regiones, asi como lo que se
encuentra fuera de todo ello, tanto en términos materiales como simbdlicos.
Por ello, se requiere articular las 16gicas externas con las internas.

Supondrfamos que en esta regién del mundo, el problema de lo diverso
(si es que lo hay) no es tan polarizado o fragmentado como en otras partes
del planeta, si lo comparamos, por ejemplo, con Europa occidental, mds
aun si consideramos que hablar de diferencias culturales hoy dia, no refiere
tnicamente a lo propiamente cultural, sino que se remite, en muchas partes
del mundo, al problema socialmente profundo de las religiones, aunque en
muchas ocasiones se tiende mds a analizarlo de manera superficial, que a lo
profundamente socioldgico.

Afirmar, por ejemplo, que los fendmenos del terrorismo —o de luchas en-
tre grupos diferenciados en términos de creencias— se deben y tienen causa
en la religion, es tan analiticamente superficial como plantear que la pobreza
tiene su causa en origenes de raza o etnia. Aqui un ejemplo: si nos referimos
al islam, es evidente que hay dimensiones planetarias, y podemos referirnos
-aunque no comparto esta vision-, al “choque de civilizaciones”, de Samuel
Huntington, entre Islam y Occidente. Se puede hablar del islam como un pro-
blema dentro de un Estado nacional, como es el caso de Francia, donde hay
muchas discusiones al respecto a nivel nacional, y también muchas situacio-
nes donde el islam constituye un problema muy local, como han mostrado los
eventos de principios del siglo xx1. Por ejemplo: hay miltiples discusiones en
pequefias ciudades sobre si se debe o se puede abrir 0 no, una mezquita; si se
les va a dar o no a los musulmanes una parte especial dentro del cementerio.
Cuando se trata de este problema, tenemos entonces la dimension planetaria,
la nacional y la local. Pensar globalmente implica considerar todas estas di-
mensiones. En este caso, el debate sobre el islam no es solamente un proble-
ma cultural, sino politico-econémico y ahora geo-politico.

Desde el punto de vista aqui defendido, la construccién del debate sobre
la multiculturalidad (es decir, teorfas del pluralismo cultural) tiene dos fuentes
principales: una fuente concreta o empirica, y una fuente filoséfica, o también
conocida como tedrica. La primera, se desarroll6 en los afios sesenta a lo largo
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del mundo, cuando aparecieron nuevos actores que buscaban el derecho a que
su identidad fuera reconocida. Estos problemas no eran del todo nuevos. An-
tes de la Primera Guerra Mundial, por ejemplo, los marxistas solfan discutir
sobre la cuestion nacional y hubo debates muy interesantes con los llamados
austro-marxistas, los cuales analizaron la relacion entre la nacién y lo social.
En Europa central hubo un partido poderoso, conformado por judios que afir-
maban ser parte de la lucha de clases —la dimensi6n social — pero al mismo
tiempo tenian su propia lengua y querian hablarla, es decir, pretendian con
esto articular las dimensiones social y cultural.

En la actualidad, podemos ver que se impone la necesidad de tratar cues-
tiones relacionadas con el reconocimiento de lo que llamamos las identi-
dades culturales. Desde mi punto de vista, el lugar mds interesante a este
respecto es Canadd, en particular Québec, donde tempranamente surge la
cuestion de la identidad cultural hecha visible por los quebequenses de ori-
gen francés; la posicion adoptada por el gobierno de Canad4 fue la de es-
tudiar esta cuestion, es decir, qué hacer con el problema sobre la relacion
entre angléfonos y francéfonos en un mismo territorio, sin incluir, desafor-
tunada, aunque ya tardiamente, a las identidades culturales de los pueblos
originarios (llamadas primeras naciones). Para ello, se cre6 la Royal Comis-
sion, que publicé un reporte llamado “Report of the Royal Comission on
bilingualism and biculturalism”.! Desde la inclusién de dos términos en su
mismo titulo, bilingualism y biculturalism, se da la nocién de que el asunto
serfa abordado desde esas dos dimensiones: siguiendo estos patrones, habria
entonces que hablar ahora de multilingliismo y de multiculturalismo.

El multiculturalismo, como categoria juridica e institucional, proviene
de este trabajo en Canad4, en 1971, donde se decidi6 el principio del multi-
culturalismo como pilar politico de gobierno. El concepto fue mds tarde in-
troducido en la constitucion de Canadé en 1982, a través de una Carta de los
Derechos y las Libertades, en la que se afirma que hay que reconocer a los
grupos (no tnicamente los franceses) de dos maneras distintas. Por un lado,

! The Royal Commission on Bilingualism and Biculturalism, 1967-1970, Final
Report of the Commission on Bilingualism and Biculturalism, Canada.
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estos grupos poseen su identidad cultural, y por otro —en ciertos casos, no
en todos—, los miembros de estos grupos enfrentan més dificultades sociales
que otros integrantes de la sociedad. Se reconoce entonces la necesidad de
actuar de dos maneras complementarias: primero, reconocer las diferencias
culturales, y segundo, luchar contra las desigualdades sociales. Sin hacer
un repaso de tipo histdrico, se puede afirmar que a partir de entonces este
concepto se ha desarrollado en muchos paises y hoy se discute esta forma
de plantear y pensar el multiculturalismo.

La segunda fuente del multiculturalismo surge mds o menos al mismo
tiempo, en la misma coyuntura historica y es de corte tedrico-filoséfico.
El primer autor importante al respecto es John Rawls, quien a pesar de no
hablar en lo absoluto sobre el multiculturalismo, introduce el tema en su
libro Teoria de la justicia (1971).2 John Rawls no trata la cultura, no habla
de grupos, de minorias ni de identidades, sino sobre una teoria de la justicia
que se discuta desde el punto de vista de los individuos. La respuesta a las
reflexiones de Rawls por parte de la comunidad filoséfica fue que estos in-
dividuos no son actores sin raices, no son una pura abstraccién individual,
por lo que hay que considerar no tnicamente al individuo en abstracto, sino
también sus raices, su cultura, los muchos elementos que hacen que no uni-
camente sea individuo, sino persona.

Comienza un debate de filosofia politica para saber si debemos ser libe-
rals o communitarians. Es decir, liberals como John Rawls, quien piensa en
términos de individuos con derechos; o communitarians, lo cual no quiere
decir comunitarista, sino mas bien reconocer las identidades culturales; reco-
nocer que la gente, ademds de ser un individuo, forma parte de una comuni-
dad. En Francia este debate tiene otro nombre, pues ahi se desarrolla como
un debate entre demdcratas y republicanos; pero es la misma discusion que
se desarrolla ampliamente durante las décadas de los setenta y ochenta.

Se puede observar, por un lado, una fuente concreta y real desde el he-
cho de que hay grupos que buscan el reconocimiento de su existencia; y
por otro, el debate mds abstracto, filoséfico, es decir, lo que llamarfamos

2Rawls, John, Teoria de la Justicia, FCE, México, 1975.
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multiculturalidad, aunque esté claro que los dos dmbitos no son totalmente
distintos. Para dar un tnico ejemplo, se necesita retomar a Charles Taylor.
Filésofo canadiense que vive precisamente en Quebec, su padre es inglés,
angléfono, y su madre es francéfona. Por lo tanto, él es un filésofo que en-
frenta, en su vida personal, estas dimensiones conflictuales.

Con este ejemplo podemos observar que el multiculturalismo, a nuestro
juicio, es la traduccién juridica, institucional de un punto de vista communi-
tarian o demdcrata, para hablar como los franceses. Es decir: el multicultu-
ralismo implica reconocer en los textos, en las leyes y en la vida politica el
derecho de grupos o minorias. Se debe de reconocer que el multiculturalis-
mo es la tradicién cultural y politica de este punto de vista, y de aqui surgen
multiples discusiones.

Para sintetizarlas, resulta importante apuntar la existencia de dos criticas
opuestas cuando se habla del multiculturalismo. La primera critica afirma: “el
multiculturalismo es lo contrario a las Luces (al movimiento filoséfico del
Iluminismo) porque el [luminismo combate las ideas de las tradiciones, de la
autoridad de los grupos”. Hay quien sostiene que introducir a las comunida-
des, las tradiciones y reconocerlas es abrir la puerta a los grandes riesgos que
trae consigo el comunitarismo. A su juicio, el grupo no reconoce el derecho de
sus miembros como individuos, ademds de que los grupos se enfrentan entre
si. Por lo tanto, no pueden aceptar el multiculturalismo ya que lo consideran
contrario al universalismo, es decir, al espiritu de las Luces.

El segundo frente de critica afirma que el problema del multiculturalis-
mo reside en que constituye un peligro para el Estado, para las tradiciones
de la nacién y el orden general de un pafs, pues los grupos que reivindican
el multiculturalismo buscan aspectos de la vida social, que no son necesa-
riamente buenos desde el punto de vista de la tradicién nacional y desde
una imagen de pais homogéneo. Sostiene, ademds, que el multiculturalismo
puede socavar la tradicion nacional ya que atenta contra el orden nacional.

Son dos criticas totalmente opuestas: una dice que el multiculturalismo
va a destruir el universalismo de las Luces; otra sostiene que el multicul-
turalismo destruird el orden nacional de la Republica o del Estado. En ese
sentido, es interesante reconocer que la idea del multiculturalismo significa
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que estamos ante un nuevo momento histérico del debate. No se trata del
debate cldsico entre tradicién y modernidad, Luces versus tradiciones. Para
hacerlo mds visible, se abordarédn tres tensiones desde las que puede partir
el debate acerca de la cuestion multicultural.

La primera, responde a la necesidad de reconocer desde donde provie-
nen las diferencias culturales, o si se producen por la mezcla de lo interno y
lo externo a las sociedades. En nuestro mundo cada vez se mezclan mds lo
interno y lo externo; las realidades emergen por la imbricacién e implica-
cién de estas dos dimensiones, y reconocer esta tension resulta importante
para el disefio de politicas publicas.

La segunda tension intelectual reside en que estos problemas ilustran
claramente la tension central de las ciencias sociales, entre maneras de tra-
bajar y pensar que parten del sistema, la estructura, las instituciones, y de
quienes reflexionan a partir del individuo, del sujeto. Si damos prioridad ab-
soluta al pensamiento en términos de estructuras, de sistemas, el problema
politico de las identidades culturales se convierte en un problema de funcio-
namiento y de integracion: es necesario saber como integrar las diferencias.
Si pensamos en términos de individuos, de sujetos, las cosas cambian; el
problema ya no es la integracion, sino la capacidad de las personas para
moverse; la capacidad de cada persona de ser centro de su existencia, sujeto
de su existencia, de ser reactivo, de producir formas nuevas de cultura.

Es por esto que existe una tension fuerte en las ciencias sociales entre
el punto de vista de la integracion de los individuos al cuadro del Estado
nacional. Ademds, por quienes piensan en términos de las condiciones que
permitan que la gente viva en su cultura y sea cada vez mds creativa, capaz
de pensar y desarrollar su propia trayectoria personal.

Por supuesto que este debate no es el mismo en todas partes. En paises
donde hay un fuerte centralismo no hay tradicion de apertura a las diferen-
cias culturales, y por tanto, el punto de vista de la integracién es mucho mas
fuerte que en paises en los que el pensamiento estd mds abierto a las diferen-
cias. Esta distincion es muy clara entre Francia e Inglaterra, por ejemplo. En
Inglaterra es mucho mds fécil hablar en nombre de los actores, del sujeto y
de los grupos. Por otra parte en Francia se habla de sistema, de la sociedad
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y su funcionamiento. Un tercer punto evidente, es aquel que acepta el dis-
curso de los actores, al sostener que las identidades son eternas, provienen
de distinto tiempo y, por lo tanto, el problema es la reproduccion: “yo exis-
to desde siempre y quiero existir para siempre, con continuidad histdrica”.
Existen elementos de continuidad, pero se debe analizar el problema en
términos de produccién mds que en términos de reproduccion.

Las identidades son cambiantes y nunca son exactamente las mismas.
Con este tipo de imagen se desarrollan ficilmente formas de racismo, pues
si una identidad se presenta como eterna, se naturaliza; y si es eterna y
natural, la idea de raza se acerca. Por lo que es posible conectar el tema
del racismo con esta fragmentacion cultural en la que algunas identidades
pretenden aparecer como casi naturales.

Por otra parte, en los afios noventa surgen otros puntos importantes que
ponen en debate como y por qué las cosas han cambiado tanto en relacion a
las identidades. El primero es evidente: el individualismo que plantea que no
debemos oponer las identidades culturales. Por ejemplo, Gilles Lipovetsky
publicé un libro sobre la generalizacién del individualismo en las sociedades
contempordneas; y al mismo tiempo, Michel Maffesoli reflexiona sobre el
retorno del tribalismo y de las identificaciones culturales. No hay que oponer
Maffesoli a Lipovetsky, pues actualmente conviven el individualismo y las
identidades culturales.* Més aun: el individualismo alimenta las identidades
colectivas, pues las identidades culturales funcionan a través de decisiones in-
dividuales: “yo quiero pertenecer a tal o cual grupo, es mi decisién personal”.
Para evidenciar en un ejemplo: existen muchos académicos que estudian el
Islam en Francia, y cuando entrevistan a jovenes musulmanes en los barrios
populares de Parfs, éstos dicen que quieren ser musulmanes.* No se trata, por

3Cf. Lipovetsky, Gilles, La era del vacio. Ensayos sobre el individualismo

contempordneo. Anagrama, Col. Argumentos, Barcelona, 1986; Maffesoli Michel

[1986], El Tiempo de las tribus. El ocaso del individualismo en las sociedades

posmodernas, Siglo xxi1 editores, México, 2004.

*Khosrokhavar, Farhad, “El universal abstracto, lo politico y la construccién del

islamismo como forma de alteridad”, en Gutiérrez-Martinez, Daniel, Revisitar la

etnicidad, op. cit., 2008, pp. 204-245. iNDICE
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tanto, de la reproduccion de una condicién heredada, sino de la produccién
cultural a través de la decision de sujetos pensantes.

El segundo punto toca la necesidad de saber si existe una articula-
cién de la cultura y la dimension social cuando se analizan experiencias
concretas. Aqui dos ejemplos en Francia y México para acercarnos a este
problema: en Francia hay comunidades gremiales fuertes que exigen al
gobierno francés reconocer el genocidio de 1915 de los armenios en Tur-
quia. Esta es una demanda de reconocimiento de un episodio histérico
y cultural que no se articula con lo social. Los armenios de Francia no
pertenecen a un mismo grupo social, su definicién es histérica y cultural.
En cambio, con un segundo ejemplo, podemos darnos cuenta de que la
problemética en Chiapas, México, no se puede comprender si no se arti-
culan las dimensiones culturales, las propias de la dominacién econémica
y las desigualdades sociales. Por tanto, resulta crucial saber si lo cultural
y lo social se articulan, no s6lo como problema tedrico, sino como un pro-
blema préctico para el multiculturalismo, que no son mds que politicas de
reconocimiento del pluralismo cultural.

Una forma de afrontar esta cuestion es retomando la concepcion organi-
zativa canadiense, en la cual se conectaron la cuestién social y la cultural.
La politica multicultural significa reconocer las diferencias culturales y al
mismo tiempo apoyar a los miembros de estas minorfas que enfrentan di-
ficultades sociolégicas relacionadas con la salud, la educacién, el empleo,
etc. En otras situaciones, estas dos cuestiones pueden separarse; por un lado,
politicas de reconocimiento cultural, y por otro, politicas sociales que no
estdn dirigidas a un grupo cultural particular.

El dltimo punto reconoce que estos temas se conectan con la dimen-
sién que puede llamarse concretamente “la dimension de las victimas”.
En muchos casos se habla de estos grupos culturales como victimas de
sucesos histéricamente graves, ya sea genocidios, esclavitud, colonialis-
mo a ultranza, crimenes de masas u otros, y en ocasiones, las demandas
politico-culturales por el reconocimiento se conectan con sufrimientos
histéricos de este tipo. Esto significa que las identidades de esos actores
tienen dos caras: una que puede llamarse negativa, es decir, la cara de la
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victima: Yo fui destruido, yo soy lo que quedo después de la destruccion.
Y, por otro lado, una cara que puede llamarse positiva: Yo poseo una len-
gua, una cultura, tradiciones, una manera de ver el mundo, arte. Estas
dos dimensiones abren la puerta a debates complejos: se reconoce la cara
negativa, pero si los actores inicamente apuntalan esta dimension, se ge-
neran logicas en las que el grupo y sus miembros no pueden construirse
como actores, pues si se definen tnicamente en referencia al pasado, no
pueden proyectarte hacia el futuro. Hoy existen elementos que nos obli-
gan a considerar que el multiculturalismo no es la solucién universal a
estos problemas que se enuncian. En primer lugar, porque en el contexto
de la globalizacion, el cuadro del Estado nacional —que es el cuadro en el
que generalmente se aborda el multiculturalismo— no es suficiente. Ulrich
Beck utiliza la nocién de “segunda modernidad”, en la que no debemos
aceptar el “nacionalismo metodolégico”, es decir, el punto de vista de la
nacion, del Estado como tnico lugar desde donde reflexionar.’
Finalmente se reconoce que las diferencias culturales no son de un tinico
tipo, lo que permite hablar de diferencias dentro de las diferencias. Se puede
sefalar, desde este punto, cudles son las diferencias que encajan concreta-
mente con la idea de multiculturalismo y cudles no lo hacen. Cuando los ac-
tores o los miembros de una diferencia entienden que las légicas culturales
son légicas de produccién que no se presentan como actores de una repro-
duccién, y cuando el cuadro del Estado nacional corresponde bien a la vi-
sion que ellos tienen de si mismos, se considera que es una visién que encaja
con la idea de multiculturalismo. Empero, por otra parte, existen légicas
de reproduccion. Pues si los actores quieren ser totalmente diferentes, o no
quieren pertenecer a otro mundo més que el de su grupo, el multiculturalis-
mo no puede funcionar, pues estd conectado con la idea de democracia, con
la idea del ciudadano, con la idea de participar de una nacién o una socie-
dad; y si los miembros de un grupo sostienen, Yo no quiero participar mds
que de mi grupo, quiero derechos que no tienen necesariamente que ver con

SCf. Beck Ulrick, La sociedad del riesgo: hacia una nueva modernidad. Edicio-
nes Paidés Ibérica, Espaiia, 2006.
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los derechos del pais, esto implica una légica de reproduccién contraria a la
del multiculturalismo, por el hecho que estd conectado con la democracia.

Existen otras situaciones en las que las diferencias culturales son né-
madas, se mueven no sélo dentro del cuadro de un Estado nacional. Hay
fendmenos migratorios que no responden ya a la migracion cldsica; hay
situaciones en las que la gente regresa o no desea ser parte de un territorio.
Es por esto que hoy se discute sobre la desterritorializacion de los actores
y el transnacionalismo, donde el multiculturalismo no puede adaptarse a
estas demandas, y que el enfoque intercultural buscarfa paliar. Al respecto,
se realizd una investigacion que retrata estas reflexiones, con personas de
Marruecos que deseaban ir a Espafia y a Francia; la cual se llevo a cabo
en el consulado de estos paises, al momento que las personas esperaban la
visa. En este momento se les preguntd: “; Qué quieren ustedes?”, a lo cual
respondieron: “quiero ir a Francia o Espafia porque quiero ser ciudadano”.
“; Por qué?”, “quiero tener un pasaporte francés porque con éste puedo cir-
cular en el mundo”. Es decir: el tema no tiene que ver con la sociedad fran-
cesa o espaiiola, sino con el hecho de tener un derecho como los ciudadanos
de estos paises para viajar por muchas partes del mundo.®

Existen también 16gicas de didspora. Los miembros de una didspora de-
sean alcanzar situaciones que se encuentran conectadas con dimensiones
internacionales y con problemas de otros paises. El multiculturalismo, en-
tonces, no estd bien adaptado a las demandas de una didspora.

Por otro lado, cuando lo importante es la mezcla cultural, es decir te-
mas relacionados con la hibridacién, la criollizacién, el mestizaje, éstos no
se pueden adaptar al multiculturalismo, que no puede resolver todos los
problemas de interculturalidad y mestizaje que se presentan. En contrapo-
sicion, hay individuos que optan por no pertenecer a ninglin grupo y que
reivindican su individualidad, por tanto no pueden defender sus derechos en
términos multiculturalistas. De aqui la importancia mayor de complementar
con el enfoque intercultural los deseos politicos de reconocimiento de lo
multicultural.

®OECD, Perspectives des migrations internationales, 2012, OCDE Publishing.
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Por tltimo, la idea que se resalta es que no hay un problema de diferencias
culturales; éstas son diversas y el cuadro de estos problemas no es necesaria-
mente el del Estado nacional. Es por eso que el multiculturalismo, si acepta-
mos la definicién de éste como el tratamiento juridico-constitucional de las
diferencias, es util pero no es la solucion para estos problemas expuestos.
Con esto se hace necesario discutir de multiculturalismo en términos po-
sitivos, pero también en términos criticos y sobre todo reconociendo sus
limitaciones: aqui entra la reflexion intercultural.
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Diversidad cultural y conflicto étnico desde el
enfoque de los derechos humanos

RoDoLFO STAVENHAGEN"

La problemética de la diversidad, en el marco de las identidades y la glo-
balizacién, es uno de los temas que se debate mds apasionadamente en la
actualidad y del cual se vienen ocupando diferentes disciplinas como la so-
ciologia, la ciencia politica, la antropologia, la psicologia, la filosofia, el
derecho y la historia.

Por su complejidad, la problemdtica de la diversidad no puede encarar-
se desde una perspectiva unidisciplinaria, como suele hacerse en el medio
académico; se trata de un conjunto de fendmenos multidimensionales que
deben ser abordados a diferentes niveles.

(De qué estamos hablando realmente? ;Son fendmenos nuevos que se
presentan por primera vez en la historia o son fenémenos antiguos que ya se
han presentado de diferentes maneras, pero que tal vez no han recibido en
las dltimas décadas, sobre todo a lo largo del siglo xx, toda la atencién que

" Exprofesor—investigador emérito de El Colegio de México A.C. y Relator espe-
cial de la ONU para los derechos humanos de los pueblos indigenas. Descanse en
Paz. El presente texto es una transcripcion de una conferencia impartida afios an-
tes de su fallecimiento, que el mismo autor concedid para su eventual publicacion.
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merecen? ;Son fendmenos que tienen que ver con la politica, o fenémenos
que tienen que ver con la ideologia o incluso la problematica de la diversi-
dad tiene que ver con situaciones esenciales que conforman parte de lo que
llamamos la naturaleza humana? ;Se trata de fendmenos que requieren la
atencion de las autoridades publicas, o bien que requieren la atencion de
las personas, los individuos? ; Qué papel juegan las religiones? ;Qué papel
juegan los valores? ;Qué papel juegan los sentimientos, las emociones, los
prejuicios en todo esto que llamamos el fenémeno de las identidades, el
fenémeno de la diversidad, el fendmeno del multiculturalismo?

Con ello se busca plantear algunas reflexiones sobre este tema tan com-
plejo desde la perspectiva de las ciencias sociales y de los derechos huma-
nos, con el fin de concentrarse en lo que se ha venido llamando en algunos
trabajos “la cuestion étnica”.! Esta cuestion es parte de la problemdtica de
nuestro tiempo que tiene raices muy antiguas. Comenzaremos reconocien-
do que existe una aparente oposicién entre, por una parte, el proceso de la
globalizacidn, de la integracién de una economia mundo, de una sociedad
mundo, de una cultura mundo, y por otra parte, las tendencias a la fragmen-
tacion, la persistencia de particularismos sociales, culturales, identitarios.
Algunos hablan de una contradiccion entre el fendmeno de la globalizacion,
que se expresa en las redes de comunicacidn, en la tecnologia y la econo-
mia, en los patrones de consumo de la poblacién, en la uniformizacién cul-
tural, y por la otra, la reafirmacidn de las identidades locales, de lo particular
frente a lo universal.

Esta aparente contradiccion debe ser colocada en el marco de la existencia
de los estados nacionales que caracterizan a nuestro mundo contemporaneo.
El estado nacional es una forma de organizacion politica relativamente recien-
te en la historia de la humanidad, ya que surge en Europa occidental solamen-
te en el siglo xvin, se consolida en el xix y se transforma posteriormente en un
fenémeno mundial. Algunos estudiosos predicen la desaparicion del estado
nacional en el proceso de la globalizacion, pero en la realidad sigue siendo
el ladrillo basico en la construccion del mundo contempordneo, aunque sus

! Stavenhagen, Rodolfo, La cuestion émica, El Colegio de México A.C., México 2001.
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caracteristicas y funciones se han modificado rdpidamente a consecuencia
de este proceso de globalizacion. Es probable que, en el futuro, desaparez-
ca como fendmeno histdrico, tal como han desaparecido la sociedad feudal,
las monarquias absolutas, los grandes imperios coloniales, etc. Pero el estado
nacional sigue siendo el marco de referencia para las relaciones sociales, po-
liticas y econdmicas, en las relaciones internacionales y en la autodefinicién
de las identidades de la mayoria de las personas del mundo.

Actualmente, existen alrededor de 200 estados miembros de la Orga-
nizacion de las Naciones Unidas, cada uno con su voto, desde China con
sus mds de 1,600 millones de personas, hasta la isla de Tonga que tiene
no mds de quince mil. Esta disparidad preocupa a algunos analistas, quie-
nes quisieran reorganizar el sistema internacional para que refleje mejor las
realidades demogréficas del planeta. También hay quienes piensan que los
estados miembros de la oNU son demasiados para que el organismo funcione
de manera eficiente, mientras que otros argumentan que todos los pueblos
que asi lo deseen deberdn poder ingresar a la onu, aumentando el nimero de
sus miembros. As{, en la década de los noventa del siglo xx, ingresaron los
nuevos Estados que se desgajaron de la antigua Federacién Yugoslava y de
la Unién Soviética; asi como tres décadas antes lo habian hecho las antiguas
colonias europeas de Africa y de otras regiones del mundo.

Los estados nacionales miembros del sistema internacional, y recono-
cidos como tales, son realidades politicas que tienen su identidad propia,
su administracion, su gobierno, su moneda, su banco central, su ejército,
su himno nacional y sus timbres postales (aunque éstos ya no tienen en la
actualidad la misma importancia que tenfan antes, como cuando se aprendia
geografia politica coleccionando timbres de paises lejanos y desconocidos).
Todos estos simbolos de la diferencia y de la identidad son mantenidos cui-
dadosamente para marcar las diferencias y legitimar el poder de quienes
controlan los aparatos del Estado en distintas partes del mundo.

Una de las contradicciones no resueltas en la organizaciéon del mundo
contemporéneo es la existencia de estos 200 estados nacionales y la realidad
que el mundo estd dividido en varios miles de pueblos, naciones o etnias,
segtn se les quiera llamar, que no tienen su propio estado nacional y que
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generalmente no estdn siquiera representados como tales a nivel internacio-
nal, ni al interior de los paises en los que viven. Aunque no existe consenso
con respecto a la identificacion clara de todos estos grupos (la cual depende
mucho de condiciones histdricas y geograficas locales), podemos decir que
se trata de colectividades que se distinguen unas de otras por criterios de
pertenencia identitaria como pueden ser la lengua, la religion, la organiza-
cién social, la cultura, una tradicién histérica compartida, la vinculacién
con un territorio especifico, asi como la naturaleza de las relaciones sociales
con otros grupos semejantes en las que se reconocen estas diferencias.

Estos criterios varian, desde luego, de un lugar a otro segun las circuns-
tancias especificas de cada situacion, si bien el criterio lingiiistico es am-
pliamente utilizado en todo el mundo. El uso de una lengua materna propia,
distinta a otras, o a una lengua identificada como “nacional” en determinado
pafs, tiene una serie de consecuencias culturales y sociales que tienen impli-
caciones para la convivencia y las relaciones entre las personas y los grupos.
La diferenciacion lingiiistica puede derivar en diferencias de los modos de
vida, de las expresiones culturales y artisticas, la cosmovision, en fin, de las
distintas formas de la identidad colectiva. Si estas distinciones lingiifsticas
se combinan con otras, con frecuencia se fortalece la distincion étnica entre
un grupo y otro. Cuando la lengua también se comparte con diferencias re-
ligiosas, por ejemplo, entre tamiles y budistas, en Sri Lanka, o entre sectas
y précticas religiosas al interior de una comunidad religiosa mds amplia
(como sucede, por ejemplo, entre chiitas y sunnitas en los paises del Medio
Oriente), pueden surgir conflictos sociales y politicos, algunos de los cuales
han caracterizado al mundo contemporaneo. Si bien las causas o el objeto de
estos conflictos pueden ser diversos, con frecuencia los actores étnicos per-
ciben la diferenciacion en términos identitarios como los mencionados. El
surgimiento y la persistencia de tales conflictos son el resultado y también
la causa de la continuada existencia de contradicciones entre los modelos
existentes del estado nacional y de pueblos y naciones diversos que no se
reconocen en estos modelos nacionales.

(Cémo se maneja esta diversidad a nivel mundial, al interior de los es-
tados y al interior de las naciones? A lo largo de la historia se han dado
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numerosas formas de encarar la diversidad cultural desde la perspectiva de
los estados. En un extremo, encontramos los imperios multinacionales; en
el otro, los estados que estdn unidos y que son indivisibles, que prefieren
ignorar las diferencias culturales de sus ciudadanos y que afirman un solo
modelo de cultura nacional. Entre estos extremos, encontramos las federa-
ciones y las confederaciones, los estados autonémicos, los regimenes con-
societarios. Por lo general, sin embargo, el estado nacién moderno se rehisa
a reconocerse como multi o pluricultural y por tanto carece de politicas para
manejar adecuadamente la diversidad, aun cuando ésta se manifiesta abier-
tamente en la composicién demogréfica y social de los paises. Muchos esta-
dos que han vivido asi, en la negacién de si mismos, enfrentan con el tiempo
serios problemas de gobernanza, equidad, desarrollo y derechos humanos.
Algunos gobiernos manejan estos problemas en forma antidemocratica, con
autoritarismo e intolerancia, que con frecuencia han conducido a conflictos
violentos, a veces a masacres y genocidios con violaciones masivas de los
derechos humanos de unos y otros.

Los conflictos y la violencia interétnica no son la consecuencia de la
existencia de la diversidad cultural como tal, contrariamente a lo que a ve-
ces propugnan los medios de comunicacién masiva que suelen hablar de
“odios ancestrales”, “impulsos tribales” y otras insensateces semejantes.
Recordemos que la diversidad cultural es tan antigua como la historia de
la humanidad misma, y que durante la mayor parte de ese largo periodo los
pueblos de culturas e identidades diferentes han convivido pacificamente
dentro y fuera de los estados. Los pueblos del mundo con sus identida-
des propias se han formado, dividido, separado, encontrado, amalgamado,
evitado, o peleado segin las circunstancias, durante milenios mucho antes
de la emergencia del estado nacional moderno. Los conflictos entre grupos
étnicos no surgen por la diversidad de las culturas. El efecto torre de Babel
siempre ha existido y en el mundo moderno el problema no esté en la diver-
sidad, estd en la forma en que el estado nacional decide o deja de manejar
esta diversidad para el bien de la sociedad en su conjunto.

La historia de la formacion de los estados nacionales estd asociada a la
ideologia nacionalista que postula que cada nacién debe tener su propio
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Estado y cada Estado debe identificarse con una nacién. Esta ideologia sur-
ge de manera fuerte durante el romanticismo alemén de principios del siglo
x1x y se refleja en la formacién nacional de paises como Alemania, Francia,
Italia, Espafia y otros. Luego se deriva a los paises latinoamericanos, que
después de su independencia politica despliegan esfuerzos para construirse
una identidad nacional propia (de la cual, por supuesto, estaban excluidos
los pueblos indigenas). A raiz de la desintegracién de los imperios zarista,
otomano y austro-htingaro como resultado de la Primera Guerra Mundial,
surge el concepto de la auto-determinacion nacional al amparo del cual na-
cen nuevos estados nacionales en los Balcanes y en el Medio Oriente. Una
generacion mds tarde, se afirma el derecho de los pueblos a la libre determi-
nacién (consagrado por las Naciones Unidas), que da lugar a la descoloni-
zacién y el nacimiento de nuevos estados nacionales en lo que habian sido
las colonias europeas en Asia, Africa, el Pacifico y el Caribe angloparlante.
Finalmente, nos encontramos con la autodeterminacion nacional en el pro-
ceso de desintegracion de la Unién Soviética y la Federacion Yugoslava a
fines del siglo xx.

Esta cdpsula de la reciente historia del surgimiento de los estados nacio-
nales en distintas partes del mundo no pretende menospreciar los procesos
complejos que representan.

Cada nuevo estado nacional en el tablero planetario esconde luchas, con-
flictos y contradicciones que no desaparecen con la declaracién de la inde-
pendencia politica de un nuevo pais. Vale la pena preguntarse cudl ha sido
la participacion en este proceso de los distintos pueblos que componen la
sociedad nacional y que conviven al interior de sus fronteras. Si el estado
nacional surge al inicio en oposicién a un conjunto geopolitico mayor (caso
de los imperios coloniales) o como resultado de un proceso unificador interno
(caso de los principados europeos), también sucede que por lo general el es-
tado nacional crea sus contradicciones y polarizaciones internas entre grupos
en el poder y grupos excluidos, entre nacionalidad mayoritaria o0 dominan-
te y minorias nacionales, entre centro y periferia, entre élite gobernante y
pueblos subordinados. Esta polaridad puede ser territorial, racial, lingiiistica,
religiosa, nacional o cultural; puede ser vertical u horizontal (cuando implica
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desigualdades claras de poder, o un equilibrio relativo de poder entre los con-
tendientes). Pero a diferencia de los conflictos interétnicos premodernos, los
conflictos internos en los estados nacionales contempordneos tienden a tener
por foco central los recursos politicos, econdmicos, culturales y simbdlicos
que genera y acapara el propio Estado y su aparato del poder.

Si para algunos, el Estado es la maxima expresion del espiritu humano
(Hegel), y para otros, tendrd que desaparecer en aras de una etapa superior
de convivencia humana (Lenin) o integrarse en formas mas amplias de ad-
ministracion territorial y politica (;Unién Europea?), la verdad es que a
principios del siglo xx1 el Estado nacional sigue siendo la unidad aglutina-
dora de la actividad politica y el marco regulador de buena parte de las ac-
tividades humanas en todo el planeta. No hay duda de que la globalizacién
contribuye a profundas transformaciones del estado nacional (incluyendo
las relaciones entre el Estado y los distintos pueblos y grupos étnicos que
lo componen), pero sin el estado nacional (sobre todo la accion protagdnica
de los Estados mds poderosos) la globalizacién no podria existir. El proble-
ma no es si eventualmente desaparecerd o no el estado nacional, sino més
bien qué tipo de Estado se requiere para resolver los miltiples problemas
humanos de las sociedades contemporaneas. Por ello no son irrelevantes los
debates sobre las reformas del Estado, como los que se tienen en algunos
paises en la actualidad.

Por principio, existen dos visiones fundamentales del estado nacional
(es decir, de las naciones que tienen vocacion de estado y del Estado que
quiere ver su fundamento en la existencia de una sola nacién). Por una parte,
tenemos al etnos, es decir, la idea de que a todo Estado debe corresponder
una sola nacion definida por su unidad y uniformidad étnica. Los alemanes
llevaron esta idea al extremo al proclamar la idea de “un territorio, un pue-
blo” (ein Land, ein Volk), al que identificaban en términos raciales, con lo
cual manifestaron atin mds contundentemente la unidad de la sangre y la
tierra (Blut und Boden). El intento de identificar el territorio de un Estado
con la supuesta “raza” de su poblacion resultd ser una de las mentiras mds
grandes de la humanidad, que condujo a uno de los crimenes més espanto-
sos de la historia (el Holocausto).

iNDICE



iNDICE

180 Diversidad cultural y conflicto étnico desde el enfoque de los derechos humanos

Con menor intensidad, el criterio racial para definir al Estado también
ha sido utilizado en otros contextos, por ejemplo, cuando se linchaba a ne-
gros y mexicanos con la consigna “This is white man’s country” (Este pais
es para blancos); o cuando imper¢ el apartheid en Suddfrica entre 1948 y
1994. Aunque el burdo racismo de hace algunas décadas ya no forma parte,
felizmente, del discurso oficial de algunos gobiernos, muchos paises se si-
guen viendo a s{ mismos en términos raciales. A raiz de las masivas olas de
inmigrantes provenientes de las regiones del Sur, en paises europeos como
Francia, Alemania, Espafia, entre otros, se debate acerca de los supuestos
peligros que amenazan a la identidad nacional, argumento que la extrema
derecha ha hecho suyo en diversos contextos.

La concepcion de la nacién étnica o racial como sustento del estado
nacional no surgié de manera improvisada, sino que fue cuidadosamente
cultivada desde el siglo x1x por los diversos ide6logos del nacionalismo, con
frecuencia en los recintos universitarios y propagada en los medios de co-
municacién. Resabios de aquellos debates subsisten hoy en dia en algunos
circulos académicos. El ya fallecido profesor Huntington, de la Universidad
de Harvard, considera por ejemplo que los Hispanics ponen en peligro la
identidad anglo de Estados Unidos.?

A esta vision del etnos se enfrenta la concepcion de los que afirman que
el estado nacional es una estructura constitucional que establece las reglas
del juego mediante las cuales se norman las relaciones entre los ciudadanos
independientemente de sus caracteristicas étnicas, religiosas, lingiiisticas,
raciales o culturales. Esta es la visién del demos, es decir, del Estado en
el que hay lugar para todos en pie de igualdad y que da las garantias para
que cada quien pueda tener y disfrutar de su identidad propia sin que sean
afectados el comportamiento y las précticas politicas del Estado como tal.
El fil6sofo Habermas propuso a sus compatriotas alemanes adoptar un “pa-
triotismo constitucional” y que se olviden de sangre, tierra y pueblo étnicos,
consejo que parece haber sido aceptado por la mayoria de la poblacién (que

2Véase Samuel P. Huntington, ;Quiénes somos? Desafios de la identidad
estadounidense, Paidos, Barcelona, 2004.
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ahora incluye a un ndmero creciente de inmigrantes turcos, entre otros). En
esta perspectiva, el Estado tiene su propia esfera, la de mantener las leyes,
respetar los derechos humanos, proteger a la poblacion y tal vez aplicar al-
guna politica de desarrollo, indistintamente que se trate de negros o blancos,
judios, cristianos o musulmanes, o gente que disfrute més de las hambur-
guesas, los tacos o el curry.

Aunque pudiera parecer que estas dos visiones del Estado (el etnos y el
demos) estdn en contradiccion permanente, de hecho los estados naciona-
les modernos pueden tener elementos de ambas, y segtn las circunstancias
histdricas, pueden inclinarse mds por una o por otra. Los juristas distinguen
entre el jus sangui y el jus soli, y segun las coyunturas, la ciudadania puede
ser definida ya sea en funcidén de la descendencia o del suelo en el que se
nace. Tomemos como ejemplo los casos frecuentes desde antafio y siempre
recientes de padres de familia mexicanos, por ejemplo, que son deporta-
dos de Estados Unidos por ser indocumentados, es decir ilegales, es decir
criminales, seglin las leyes migratorias de ese pais. En 2007, una sefiora
mexicana que se encontrd en esta situacion, se habia resistido a ser depor-
tada y se habia refugiado durante algin tiempo en una iglesia de Chicago,
argumentando que su tnico “delito” era buscar trabajo en Estados Unidos,
ya que en su pais (México) no encontraba empleo (como millones de otros
mexicanos). En cambio, su pequefio hijo, quien nacid en EUa, es un residen-
te con todos los derechos, aunque ya estd en desventaja porque su mama
habia sido clasificada como una “delincuente” simplemente por no haber
podido conseguir una visa. En Estados basados en la concepcion del etnos
(Alemania, Japon y otros) los descendientes de los miembros de la nacién
pertenecerdn a ella aunque hayan nacido y vivan en otros paises.

A lo largo de la historia, las clases gobernantes han tratado de confor-
mar a los estados nacionales a su propia imagen, creando su modelo de na-
cién, su modelo cultural, lingtifstico, religioso o racial. Para ello han echado
mano de todos los instrumentos e instituciones a su alcance: la educacién, la
religion, la administracién publica, las leyes y la justicia, es decir, los apara-
tos ideoldgicos del Estado. Esto ha servido para facilitar la tarea de gobernar
y también para unificar el pafs frente a las amenazas reales o percibidas que
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provienen del exterior. La conformacién de una cultura nacional es una de
las principales tareas del estado nacional.

El antropdlogo britdnico Benedict Anderson dice que la nacién es una
comunidad imaginada.’ Cierto, pero también es una comunidad construi-
da incesante y conscientemente por el estado nacional. La cultura nacional
se define, en primer lugar, frente a otras culturas externas. Alli tenemos
el caso emblemdtico de la cultura francesa que ha tenido que defenderse
histéricamente de las demds culturas europeas: inglesa, alemana, espafiola,
italiana, echando mano de instrumentos ideoldgicos culturales como la fran-
cofonia... Igualmente lo hizo la Espafia franquista con el concepto politico-
ideoldgico de la hispanidad. Por otra parte, la nocion de cultura nacional ha
servido para fortalecer el poder al interior del estado nacional mismo, en
contra de los llamados elementos antinacionales o simplemente “no nacio-
nales” por ser diferentes, distintos o “extranjerizantes”, como alguna vez se
decia en pafses como México.

En el mejor de los casos, a quienes no comparten la llamada cultura
nacional se les ignora, pero con mds frecuencia se procede a su asimila-
cién o se prohibe su existencia. Asi ha sido con los llamados indigenas
en México, como en el resto del continente americano, y en muchas otras
partes del mundo. La “mexicanizacion del indio” fue durante mucho tiem-
po uno de los objetivos declarados de la politica indigenista en México,
y atin existen quienes estdn convencidos de la bondad de este enfoque
heredado de los primeros misioneros de la colonizacién espafiola, la vieja
visién colonizadora.

Si bien la afirmacion de la identidad nacional hacia el exterior tiene su
legitimidad en el concepto de la libre determinacidn de los pueblos (derecho
humano reconocido universalmente), no asi la imposicion de una identidad
nacional construida desde arriba sobre el conjunto de la poblacién que pue-
de ser internamente diversificada y heterogénea. De hecho, la mayoria de
los llamados estados nacionales en la actualidad son sociedades multicultu-

3 Anderson Benedict, Comunidades imaginadas. Reflexiones sobre el origen y la
difusion del nacionalismo, Col. Popular Nim. 498, FCE, México, 1993
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rales. Este es el caso de las naciones multiétnicas y pluriculturales como los
paises de la regi6n latinoamericana, muchos de los cuales asi lo han reco-
nocido en recientes reformas constitucionales y legislativas, como México
desde 1992 y reafirmado en la reforma constitucional de 2001.

La diversidad étnica y cultural al interior de los paises puede ser el re-
sultado de conquistas, colonizaciones, migraciones, guerras, negociaciones
politicas etc. Sabemos que la mayoria de las fronteras reconocidas actual-
mente fueron trazadas en algtin mapa por generales o politicos en circuns-
tancias histdricas especificas, sin tomar en cuenta a las poblaciones que alli
vivian. Es el caso de las fronteras de México con sus vecinos; asf fue la
historia de Europa y de los estados africanos cuando hace medio siglo sur-
gieron como paises independientes heredando las fronteras trazadas por las
potencias coloniales en la Conferencia de Berlin, a fines del siglo xix. El tra-
zo de fronteras con frecuencia partié en dos o tres partes a las comunidades
lingiifsticas o culturales ya establecidas, produciéndose el fendmeno de los
pueblos transfronterizos, como los yaquis y los kikapus, en el norte, y los
mayas en el sureste de México. También ha conducido a desplazamientos y
migraciones forzadas, asf como a la creacién de minorfas nacionales, como
sucedié en numerosas ocasiones en Europa oriental.

Un viejo cuento judio dice que un sefior se encontrd con algtin conocido
y le comentd que durante su larga vida habfa vivido en Ucrania, Bielorrusia,
Polonia y Rusia. El conocido se admird y le pregunté si habia viajado mu-
cho. El sefior le contest6 que nunca habia salido de su pueblo.

Los estados nacionales han empleado numerosas politicas para ocuparse
del problema de la diversidad cultural. En el extremo mds radical, tenemos
la politica del genocidio, el aniquilamiento total de los grupos rechazados
por la estructura del poder. El Holocausto, el genocidio de armenios en Tur-
quia a principios del siglo pasado, el genocidio de los hotentotes, en Na-
mibia, por el colonialismo alemén, el genocidio de numerosisimos pueblos
indigenas en América al principio de la colonizacion, asi como durante la
etapa de la expansion del capitalismo depredador en los estados indepen-
dientes durante el siglo xix (la conquista de la Patagonia, en Argentina, las
hazafias de los bandeirantes, en Brasil, la conquista del “Oeste”, en Estados
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Unidos, etc.). Mds comin que el genocidio, no muy felizmente, han sido las
politicas de asimilacién o integracién. Aunque a veces éstas han sido violen-
tas y brutales, su resultado ha sido principalmente el etnocidio, es decir, la
desaparicion cultural y social de los grupos subordinados, con el objeto de
transformarlos en mano de obra décil y barata para la expansion capitalista.
En otros entornos, las preocupaciones por la seguridad nacional llevan a re-
gimenes autoritarios a forzar la integracion de las minorias étnicas al molde
del estado nacional con el objeto de asegurar las fronteras y las estructuras
del poder. Esto sucede con frecuencia en pafses de Asia sudoriental y en
Africa. También se dan las politicas de colonizacién interna como las que
practica Indonesia en algunas islas de su archipiélago, China, en Tibet, y
Estados Unidos, en Hawdi y en Alaska, que tienen como resultado principal
la disolucion progresiva de los lazos culturales y sociales de los pueblos del
territorio subordinado. Asi han tenido lugar los procesos de minorizacién
de poblaciones otrora soberanas con identidades propias, que van desapare-
ciendo como entes culturalmente distintos.

Algunas de las formas mds eficaces para producir estos resultados han
sido las politicas educativas y lingiiisticas como las que México ha emplea-
do a lo largo del siglo xx con respecto a los llamados pueblos indigenas del
pais. En Canada, para citar otro ejemplo, el gobierno federal estableci6 el
sistema de “escuelas residenciales” o internados para los nifios indigenas
bajo su tutela, a los que se obligaba a las familias indigenas a enviar a sus
hijos durante varios afios. En estas escuelas se les ensefiaba el inglés como
lengua dominante y oficial en el pais, y después de varios afios, los nifios ha-
bian olvidado lo esencial de su cultura. Cuando volvian a sus comunidades,
si acaso volvian a ellas, ya no podian comunicarse culturalmente con sus
familiares de generaciones anteriores. A este rompimiento, las Primeras Na-
ciones en Canada lo califican como un periodo de “desolacion y dolor trans-
generacional”. Después de muchos afios de litigio, el gobierno canadiense
acepto la responsabilidad de este proceso de destruccion cultural (que en
muchas instancias iba acompailado de violencias fisicas y sexuales contra
los nifios y las nifias indigenas), y hace poco acordé pagar una reparacion
financiera a las personas afectadas. Pero el dafio ya estaba hecho.
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Pese a todos los intentos histdricos de hacerlos desaparecer, los pueblos
indigenas del mundo han resistido a los genocidios y los etnocidios, y se han
organizado para luchar por sus derechos humanos colectivos e individuales.
En el marco de amplias movilizaciones politicas y sociales, lograron que
las legislaciones de numerosos Estados reconocieran su existencia cultural
y juridica, asi como sus derechos. Esta emergencia de los pueblos indigenas
se da un contexto internacional favorable al reconocimiento de la plurali-
dad y de la diversidad como un valor ético global. Los estados nacionales
asumen la responsabilidad de respetar la diversidad cultural, de proteger
los derechos culturales de todos sus habitantes, por ejemplo, el uso de las
lenguas verndculas como se ha reconocido constitucionalmente en México
y en otros paises de América Latina. Aqui fue creado, hace pocos aos, el
Instituto Nacional de las Lenguas Indigenas, hay programas de educacion
bilingiie intercultural, la ley establece que los indigenas tienen derecho a
un traductor cuando no entienden el castellano en casos ante la justicia, etc.

La diversidad cultural, el multiculturalismo, es hoy reconocido como un
valor necesario para hacer frente a los grandes problemas de la humanidad: la
guerra y la paz, el medio ambiente, el desarrollo, la democracia. La diversidad
cultural es cada vez més aceptada como un derecho humano colectivo. La
UNESCO promovi6 la adopcién de una convencion internacional sobre la mate-
ria. Naciones Unidas ha establecido que el desarrollo humano, en su sentido
amplio, solamente puede tener lugar si la diversidad cultural es respetada.
Maés atn, la diversidad cultural es un recurso de la humanidad para lograr el
objetivo del desarrollo social y econdmico, la proteccion del medio ambiente
y la convivencia pacifica entre los pueblos. En consecuencia, el estado nacio-
nal tiene la obligacion de adoptar politicas que protejan la diversidad cultural
y promuevan el respeto a la multiculturalidad. Estamos lejos de la idea —que
aun persiste en muchas partes— de que solamente existe un modelo cultural
universal para lograr el desarrollo, el bienestar y la vida democritica. Si la
biodiversidad genética es buena para la supervivencia del planeta, la diver-
sidad cultural lo es para la supervivencia de la humanidad. Esta perspectiva
alterna es vdlida no solamente en los estados nacionales que cuentan con mi-
norfas étnicas o pueblos indigenas cuyas culturas han sido ignoradas y menos-
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preciadas durante mucho tiempo, sino también en aquellos paises que pueden
sentirse culturalmente amenazados por la llegada masiva de inmigrantes de
otras partes del mundo en busca de una vida mejor.

Se ha visto que no es suficiente simplemente reconocer y respetar los
derechos individuales de cada persona a vivir su propia cultura en lo ntimo
de su ser o, en el mejor de los casos, en su familia. Hoy se acepta —y asi lo
declara la legislacion internacional- que es preciso respetar los derechos
culturales de las distintas colectividades, de los pueblos diversos que con-
forman el mosaico de la humanidad contempordnea. La cultura individual
es parte de la cultura de la comunidad, y si no se respetan los derechos
colectivos de los pueblos culturalmente diferenciados, no podrdn ser ple-
namente efectivos los derechos individuales de sus miembros. En México
no basta con que se proclamen los mismos derechos individuales de todos
los mexicanos, es preciso hacer efectivos los derechos colectivos de los
pueblos indigenas como lo establece la propia Constitucion Politica desde
su reforma en 2001, y como se ha establecido, a principios del siglo xxi,
con la Declaracion de Naciones Unidas sobre los derechos de los pueblos
indigenas, adoptada por la Asamblea General el 13 de septiembre de 2007.*

4Naciones Unidas, Declaracion de las Naciones Unidas sobre los Derechos de los
Pueblos indigenas, marzo 2008. www.un.org/esa/socdev/unpfii/documents/

DRIPS_es.pdf.
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Sobre el Estado plural y la ciudadania

Luis ViLLoro"

Se nos presentan dos temas relacionados con el Estado multicultural: de-
mocracia en un Estado intercultural y ciudadania. Ambos temas presentan
multiples variables, segtin la situacion de cada pais multicultural. En Amé-
rica Latina ha cobrado especial relevancia el movimiento por los derechos
de autonomia de los pueblos indigenas que, con modalidades distintas, se
presenta en México, Guatemala, Ecuador, Colombia, Perd, Bolivia, Para-
guay, y en menor medida Brasil, Chile y Argentina.

El Estado democrético en una situacion multicultural plantea el proble-
ma de conciliar dos exigencias contrapuestas: el respeto a la pluralidad de
los pueblos que lo integran y la unidad y colaboracion entre ellos. Cualquier
respuesta a ese problema s6lo es posible si partimos de la distincion entre
dos conceptos: Estado y nacién o pueblo.

El Estado podria definirse como la sujecion de un conjunto de personas
y colectividades a un poder politico Unico que tiene el monopolio de la

*Exinvestigador emérito del Instituto de Investigaciones Filoséficas de 1a UNAM.
Descanse en Paz. El presente texto es una transcripcion de una conferencia impar-
tida afios antes de su fallecimiento, que el mismo autor concedid para su eventual
publicacién.
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violencia legitima y garantiza, a cambio, la seguridad de ese conjunto de
personas. Es un sistema de dominacién politica, administrativa y militar. La
nacion, en cambio, es una comunidad de cultura, la cual implica una lengua
comun, formas de vida, creencias bdsicas, instituciones sociales, que acepta
una tradicion y un proyecto histdrico comun y tiene una referencia a un
territorio. Si preferimos evitar el término “nacién” por la tendencia a incluir
en él la proclividad a convertirse en Estado, podemos emplear el término
mds vago de “pueblo”. Un Estado puede ejercer su dominio sobre varios
pueblos o naciones; un pueblo puede coincidir con un Estado o varios, o
bien compartir con otros pueblos en un Estado plural.

Algunos sistemas estatales que ejercen su dominio politico sobre varias
naciones' o pueblos en su territorio son el resultado de la confederacién vo-
luntaria entre esos pueblos, pero éste es un caso raro. La mayoria han nacido
histéricamente de la dominacién de un pueblo sobre los demds, mediante
la conquista o la hegemonia politica. La constitucién de la mayoria de los
Estados nacionales refleja esta situacién de dominacién de un pueblo sobre
los demds, que se consideran minoritarios o cuya identidad se ignora. Esta
es la situacion de los pueblos indigenas en América Latina. Los Estados
nacionales nacieron del dominio de un grupo criollo y mestizo que se iden-
tificé a si mismo como la Nacidn y prescindié de las naciones indigenas que
habian sido colonizadas.

El nuevo movimiento indigena no reclama la soberanfa politica frente
a ese Estado-Nacién dominante; lo que exige es su transformacion de un
Estado-Nacién homogéneo en un Estado plural acordado por la unién vo-
luntaria de los distintos pueblos que lo componen. Sélo entonces el Estado
multicultural no se justificaria en la dominacién, sino en un convenio libre.

Para que cualquier convenio sea legitimo tendria que responder a ciertas
condiciones minimas; las partes convenientes tendrian que pactar libres de
coaccidn y ser auténomas, es decir, ser capaces de decidir con libertad las
caracteristicas del convenio, de aceptarlo o rechazarlo. Por consecuencia,

"Podemos llamar “Estado plural o multicultural” a una forma de Estado que respe-
tard la diversidad de culturas que constituyen la Nacién, sin pretender dominarlas.
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la autonomia de los pueblos pactantes en un Estado multicultural no es re-
sultado del convenio, sino su condicién.”

Todas las caracteristicas de la constitucion del Estado plural que resul-
taren del convenio podrian discutirse y acordarse entre las partes, pero esas
condiciones no serian negociables porque son las que hacen posible cual-
quier convenio basado en la libre voluntad y no en la dominacién. En la
medida en que la constitucién del Estado multicultural cumpla con esas
condiciones se acercard a un Estado democrético de derecho. Las condicio-
nes de no-coaccion y de autonomia forman parte de lo que el filosofo argen-

3 a toda discusion,

tino Ernesto Garzén Valdés ha llamado el “coto vedado
condicién de todo Estado basado en un convenio democritico.

Por lo tanto, hay que distinguir los derechos previos al pacto constitucio-
nal y los derechos posteriores a éste. El derecho de autodeterminacién de los
pueblos es anterior a cualquier acuerdo politico que lo supone. No deriva,
pues, de la Constitucion del Estado existente: es su fundamento. Luego, la
Constitucion del Estado existente es su fundamento. Entonces, la Constitu-
ci6n de un Estado plural no puede otorgar la autonomia a los pueblos, debe
reconocerla. Un derecho otorgado se funda en un poder constitucional ya
existente en un Estado-Nacién. Podria, por lo tanto, abrogarse, limitarse
0 cambiarse por obra de cualquier otro constituyente del mismo Estado.
Un derecho reconocido se comprueba como propio del pueblo, con inde-
pendencia del Estado que lo reconoce. No puede ser abolido por el Estado
plural o multicultural puesto que es su condicion misma.

El error en que han caido las reformas constitucionales que se han
avanzado en América Latina para intentar remediar la situacién de los
pueblos indigenas, es que padecen de esa confusion. La dnica excepcién
en mi conocimiento es la Constitucion de Paraguay, al reconocer que los
pueblos indigenas son “grupos anteriores a la formacién y organizacién
del Estado paraguayo”.

2Un Estado multicultural serfa, por lo tanto, una forma de Estado que resultara
de un convenio libre entre representantes de los pueblos que intervienen en el
convenio.

3Cfr. Op. cit. Infra.
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El estatuto juridico de los pueblos o naciones dentro de un Estado plural
es, por lo tanto, muy distinto al de las “minorfas”. Las minorias no pueden
considerarse anteriores al Estado, ni son parte de su constitucién como Es-
tado plural. Puede tratarse de grupos de inmigrantes procedentes de otros
paises, o bien de grupos que se identifican por adherirse a ciertas creencias
colectivas o a précticas de vida. De cualquier forma, se incorporan como un
sector dentro de la Nacion ya existente y carecen de las caracteristicas de
una nacionalidad. A diferencia de los derechos de los pueblos, los derechos
de las minorias no son condiciones del pacto politico, sino son otorgados
como consecuencia de éste.*

A partir de esta constatacion podemos preguntarnos cudl seria la estruc-
tura politica que podrian tener los pueblos auténomos en un Estado plural.
Un primer ordenamiento politico obvio serfa el régimen federal. Sin em-
bargo, tal como se ha presentado hasta ahora ese sistema presenta varias
dificultades para albergar una multiplicidad de pueblos o naciones.

Los federalismos existentes cumplen la funcién de establecer ciertas
entidades politicas descentralizadas en un Estado-Nacién culturalmente ho-
mogéneo. Puede tratarse de la unién de estados antes separados que cons-
tituyen una nueva entidad politica (como en los Estados Unidos o en la
antigua Unién Soviética) o bien de un Estado-Nacidén preexistente que se
subdivide en entidades politicas y administrativas (como en México o en la
Alemania actual). En ambos casos, la division en estados regionales fede-
rados no corresponde a pueblos diferentes, sino a regulaciones administra-
tivas dentro de un Estado nacional. Subsiste entre ellos una homogeneidad
en la cultura, que se traduce en la aceptacién de un mismo ordenamiento
juridico, social y politico. La federacién no es un sistema unitario en el
que coinciden comunidades culturales diferenciadas, sino una descentrali-
zacién administrativa en una Nacién culturalmente homogénea.

Sin duda, existen casos excepcionales en los que puede darse una coe-
xistencia de naciones, con culturas diferenciadas, en un sistema federal, es

*Es el caso de las minorfas africanas o mexicanas en Estados Unidos (o incluso en
Europa) que no constituyen una nacién norteamericana.
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el caso de paises como Espafia o Canadd. En esos casos pueden coexistir
nacionalidades culturalmente diferentes (Catalufia, Pais Vasco y Galicia,
en Espaiia; francés e Inuit, en Canadd) en el mismo sistema federal, jun-
to a otras entidades politicas que no son mds que escisiones de la misma
nacionalidad hegemonica. Hay entonces una asimetria entre los pueblos
con identidades culturales diferenciadas y estados que comparten la misma
identidad cultural, bajo el mismo régimen federal. Mientras los primeros
tendrian derecho a la autodeterminacién, los segundos no lo tendrian. El
federalismo existente no responde a esa distincion. No es, pues, el sistema
adecuado para dar cabida a 1a unién de pueblos diferenciados culturalmente.

Podriamos pensar en un sistema federal de un nuevo tipo, hasta ahora
inédito, llamado “Estado de regiones auténomas”. Se trataria de un Estado
plural dividido en entidades auténomas —los pueblos— que acuerdan unirse
en un nivel superior, compartiendo la misma soberanfa. La unidad no seria
el resultado de la coexistencia de entidades administrativas en el seno de
una misma nacion, sino de acuerdos entre naciones o pueblos diferentes.

En los paises de América Latina, un acuerdo semejante serfa en prin-
cipio realizable para pueblos indigenas que presentaran una cohesion cul-
tural, instituciones sociales propias y que se desarrollaran en un territorio
delimitado. Es lo que ya se dio en la constitucién de la Region Auténoma
de la Costa Atldntica, en Nicaragua. Es también el proyecto que en México
ha propugnado una asociacién de pueblos indigenas, la antpa (Asociacidn
Nacional Indigena por la Autonomia).

En algunos paises de la América indigena ese proyecto seria tal vez posible
en pueblos que presenten una unidad territorial y cultural, y no estuvieran fuer-
temente mezclados con otras etnias. En mi opinién, ese caso podria darse en
México en los yaquis, los huicholes, los rardmuris, y en Guatemala y en Chiapas
con las distintas etnias de ascendencia comiin en la civilizacion maya’. Pero, en
cambio, para la mayorfa de los pueblos indigenas presentan serias dificultades.

3En el sureste de México también podria darse en las comunidades indigenas
de Chiapas y en algunas de Oaxaca. {No era ésa una de las demandas de los
pueblos indigenas en los Acuerdos de San Andrés frente a los representantes
del gobierno nacional?
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En primer lugar, 1a mayoria de los pueblos indigenas se encuentran dis-
persos en comunidades aisladas y diseminadas entre poblaciones de etnias
distintas, sobre todo mestizas. Es dificil trazar un territorio comun uniforme
entre ellas. Sobre todo, se dificulta el establecimiento de instituciones socia-
les y politicas comunes a diferentes comunidades.

En segundo lugar, es frecuente la mezcla entre etnias distintas o su yux-
taposicién local en un mismo espacio geografico. En realidad, las proyec-
tadas “regiones auténomas” en el proyecto de ANIPA tendrian que ser, en la
mayor parte de los casos, “poliétnicas”. Pero entonces se suscita una doble
dificultad. En primer lugar, la necesidad de que varios grupos de etnias dis-
tintas puedan reconocerse como miembros de un pueblo auténomo, de ma-
nera de compartir una misma cultura e instituciones comunes. En segundo
lugar, el problema de establecer criterios para determinar la etnia mayorita-
ria que podria considerarse el nticleo de un pueblo auténomo y el lugar en él
de las otras etnias minoritarias.

Estas dificultades han llevado a seguir otra via paralela. El pueblo es una
realidad histdrica; es vigente en la vida comunitaria cotidiana, donde todos
siguen los usos y costumbres tradicionales y participan en las instituciones
consensuadas. Pero, a través de los siglos, esas comunidades no siempre
se encuentran unidas, a menudo estdn dispersas y han perdido su vinculo
comun en que todas se reconocian como una misma nacién o pueblo. Se tra-
taria entonces de reconstruir los pueblos a partir de esas comunidades dis-
persas. Es un movimiento de retorno, de restauracién de una unidad dafiada.

Las comunidades indigenas se unirfan en municipios de mayoria indi-
gena y éstos en regiones. La regién autdnoma no se diseflaria desde arriba,
sino serfa el resultado de un proceso de autoidentificacién de las comunida-
des desde abajo, para reconstruir su pueblo histérico.

Esta es, de hecho, la via que sigui6 el Ejército Zapatista de Liberacion
Nacional, en México, para negociar con el gobierno las autonomias indigenas
en los acuerdos llamados de San Andrés Larrdinzar, aunque el gobierno
no los ha cumplido. En esos acuerdos se reconoce la autonomia de las co-
munidades indigenas, la facultad de que éstas se agrupen en municipios
auténomos de mayorfa indigena y éstos, a su vez, reconstruyan pueblos
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auténomos. La autonomia seria elegida y reconstituida a partir de las ba-
ses comunitarias. Se trata de un proceso democrético radical, en que cada
comunidad decidiria su estatuto de autonomia.

Otro de los temas con mayor relevancia de andlisis es la relacion de
ciudadanfa frente al Estado plural. Desde la Revolucién francesa se distin-
guieron entre dos tipos de derechos: los “derechos del hombre” y los “del
ciudadano”. Los primeros no derivan de ninguna decision del Estado, se
consideran anteriores a su constituciéon misma. Los segundos, en cambio,
son decretados por el Estado y pueden, por lo tanto, variar a su voluntad.®

Pues bien, como se ha dicho, los derechos de las naciones o pueblos son
previos a la constitucién del Estado, no derivan de éste. En efecto, base de
todos los derechos bésicos de cualquier persona humana, es el derecho a la
libertad, esto es, el derecho a elegir su propio plan de vida y de realizarlo. Pero
la persona no es un ente asocial; para realizar su eleccién de vida requiere de
su pertenencia a una comunidad de cultura, la cual le ofrece los fines y valores
entre lo que puede elegir. En cambio, los derechos y obligaciones de los ciu-
dadanos son dictados por el Estado’ y dependen de su voluntad.

De hecho, los derechos de la persona humana y los del ciudadano no han
coincidido en la historia. Las constituciones estatales han restringido los
derechos de la ciudadania a un conjunto de individuos, segtin los intereses
del poder politico. Desde la separacion de ciudadanos pasivos y activos
con la Revolucién francesa hasta la exclusion de la mitad de la poblacidn,
las mujeres, en el siglo pasado. En las democracias liberales, la ciudadania
sigue siendo el instrumento por medio del que el Estado-Nacién niega la
pertenencia a él a muchas personas: los inmigrantes, los extranjeros, los
marginados. Porque la ciudadania liberal que, en teoria, deberia comprender

®Los “derechos del hombre” son los que tiene todo hombre o mujer por serlo, son,
pues, anteriores a la constituciéon misma del Estado. Son constitutivos de una ética
general. Los “derechos del ciudadano”, en cambio, corresponden a lo que decreta
un Estado Nacional.

7 Asi pues, tenemos que distinguir claramente entre los derechos de los pueblos o
comunidades dentro de un Estado que se quisiera homogéneo, y los derechos de todo
hombre o mujer dentro de ese Estado que pertenezca a cualquier pueblo o comunidad.
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los derechos basicos para todo hombre o mujer, estd contaminada con las
ideas y valores propios de una nacién dominante en el Estado. “Buen ciu-
dadano” se considera al patriota leal a los valores de la nacién dominante; a
quien defiende su forma de vida, las manifestaciones bésicas de su cultura,
su lengua o su concepcidn religiosa, sus simbolos patrios. La ciudadania
en el Estado nacién homogéneo exige la fidelidad a una nacionalidad y la
exclusion de la pertenencia a las comunidades diferenciadas que incluyera
el Estado. Por eso, la ciudadania en el Estado nacion existente, es de hecho
un instrumento legal de exclusion gracias al cual la nacionalidad dominante
rechaza a las otras nacionalidades o pueblos en el Estado.

El Estado multicultural® pretende ser el resultado del acuerdo entre va-
rios pueblos. La ciudadania, en esa forma de Estado, no podria, por lo tanto,
ser excluyente de ninguna pertenencia a pueblo alguno. En consecuencia,
los derechos ciudadanos no podrian coincidir con un punto de vista ni con
valores propios de un pueblo o comunidad de las que componen el Esta-
do plural. La nocién de ciudadania tendria asi que depurarse de cualquier
contaminacion con los fines, valores y concepciones de cualquiera de los
otros pueblos que integran el Estado. La ciudadania compete a la relacion de
toda persona con el Estado, es independiente de la relacion diferenciada de
pertenencia que tuviera esa persona con una comunidad cultural especifica.
Mientras que, por su integracién en una comunidad cultural, un individuo
tendria ciertos derechos y obligaciones que no comparte con miembros de
otras comunidades, por su cardcter de ciudadano de un Estado, tendrfa dere-
chos y obligaciones comunes.

Los derechos comunes a una ciudadanfa, asi depurada de toda pertenen-
cia a una nacionalidad, comprenderian las condiciones bésicas en que todo
hombre o mujer puede ser parte de un Estado plural comiin, sin perjuicio del
pueblo de su pertenencia.

8Ese Estado homogéneo que promulga una ciudadania nacional indiferenciada,
para toda comunidad de cultura, se opondria a un Estado multicultural. Este serfa
un Estado plural que no responderfa a ningtin pueblo en particular.
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Por ejemplo, los derechos humanos bésicos deben incluir los valores
inherentes a toda persona de cualquiera de las comunidades culturales del
Estado plural. Asf, cuando los pueblos del Estado provienen de origenes
culturales diferentes a la tradicién occidental, como es el caso en los pue-
blos originarios de América Latina, los derechos bésicos no se restringirian
a la versién individualista y posesiva de los derechos humanos, propia de la
civilizacién occidental moderna, sino que tendria ser el componente comtin
entre interpretaciones culturales distintas de esos derechos.

Por otra parte, los derechos del ciudadano comprenderian todos los va-
lores no excluyentes, que permiten la convivencia y la cooperacion entre
grupos y personas pertenecientes a comunidades diferenciadas, tales como
la equidad en la diferencia, la solidaridad o la inclusién.

La ciudadania, asi depurada de todo cardcter nacional, estatuye una
igualdad bdsica entre todos los grupos diferentes integrantes de un solo
Estado. Pero esa igualdad no derivaria ya de la imposicién de los valores
propios de un pueblo o nacién sobre las demds, sino de la condicién que
hace posible el convenio entre todas. Serfa, por lo tanto, una ciudadania no
excluyente, cercana al ideal originario de un liberalismo ético y ajeno, en
cambio, a todo nacionalismo.

Esa ciudadania no excluyente seria una expresion de la “ciudadania di-
ferenciada” propuesta por Will Kymlicka o de la “ciudadania étnica” de
Guillermo de la Pefia. Ambas propuestas tienen, sin duda, en mi opinién, el
acierto de dar satisfaccion a las legitimas reivindicaciones de los grupos con
culturas e identidades diferenciadas.

No parte, por otro lado, de la distincién conceptual entre derechos ante-
riores al Estado plural y derechos promulgados por éste. Una ciudadania di-
ferenciada, al solo comprender los elementos comunes que igualan a todos
los miembros del Estado, cumple también la funcién politica de establecer
una colaboracion entre iguales, mds alld de sus diferencias, de manera se-
mejante a la ciudadania nacional de que hablamos antes.

La propuesta de la diferenciacion de derechos ciudadanos en relacion
con las caracteristicas de los pueblos que componen el Estado plural, plan-
tea un problema correcto. Si los derechos de ciudadania fueran iguales a
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todos los grupos del Estado multicultural, habrfa que establecer derechos
propios de otro nivel que dieran satisfaccion a las demandas legitimas de
cada pueblo diferenciado. Serfan derechos de pertenencia de cada pueblo
que no podrian contradecir los comunes de la ciudadania. Pero este tema
rebasa ya los limites trazados para la intervencion de esta mafana, porque
plantea un tema final: la necesidad de aceptar derechos situados en cada
pueblo o comunidad, que serfan una concrecion de los derechos no-exclu-
yentes, y que se ejercerian en la realidad de cada comunidad.



Modernidad, identidad nacional y religion:
una reflexion historiografica’

CLAUDE PROESCHEL™

La construccién de los Estados nacionales modernos en el espacio politico
europeo afirmé el triunfo de lo politico como fundamento del lazo social,
sustituyéndose asf los lazos tradicionales, religiosos o dindsticos.' Esta nue-
va concepcién ha conducido a una nueva relacién con lo religioso en el es-
pacio publico. En términos politicos, la modernidad implica, en efecto, la no
consideracion, en el respeto de la pluralidad, de las pertenencias particulares
para la ciudadania democrética, es decir, la laicidad como fundamento del
lazo social. Por ello, debe también confrontarse/negociarse con las nociones
de identidad, identificaciones nacionales, “lugar de lo cultural” 2

Nuestro objetivo aqui es entonces interrogarnos, en lo relativo a las mo-
dificaciones inherentes a la modernidad avanzada, sobre la evolucion de
estas identidades/identificaciones nacionales, como modo de integracién a

*Traduccién de Daniel Gutiérrez-Martinez.

*Profesora-Investigadora CNRS-Francia.

''Seguimos aqui a Dominique Schnapper de acuerdo con su libro La communauté

des citoyens. Sur I'idée moderne de nation. Gallimard, Paris, 1994. Sus trabajos

constituyen, en general, uno de los fundamentos de nuestra reflexién sobre la

identidad nacional en la modernidad.

2Cfr. Schnapper, op. cit. 1994. iNDICE
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las sociedades nacionales globales, con respecto al hecho religioso y la lai-
cidad. La re-emergencia de las religiosidades, tal como es analizada en este
trabajo, las demandas colectivas en términos religiosos, ;acarrean, acaso,
la necesidad de una reintegracion de lo religioso en la identidad nacional?
Este fenémeno volveria entonces a cuestionar la idea misma de modernidad
politica, a saber, la trascendencia de las lealtades personales para un acce-
so equivalente, en términos de derechos, al espacio ptblico; mds todavia,
(cuestionarfa acaso la existencia y la posibilidad de un lazo social-nacional?

A la vista de esta problemadtica, deseamos entonces primeramente cues-
tionar el concepto de identidad nacional, que, en el universo de la relativiza-
cién de las instituciones globales —en particular nacionales, en su modo de
imposicion de una doctrina, de un modelo de valores— ya no nos pareceria
mds poder ser tinicamente considerada en términos de identidad construida.
El relativismo abre entonces la idea de identidades recibidas, reinterpreta-
das e integradas.

Una segunda etapa de esta reflexion tiene como objetivo ilustrar este
propdsito a través del caso de Espaila, particularmente pertinente, porque
esta joven democracia debié fundar una nueva imagen identitaria en el seno
mismo de la modernidad, rompiendo con la identificacién exclusiva al ca-
tolicismo, y acompafidndose de un reconocimiento, de una reintegracion
de las minorfas religiosas. Evocaremos en particular la recepcién de esta
construccion en el seno de una de estas comunidades, la comunidad mu-
sulmana espailola. Intentaremos mostrar que ésta, a través del mencionado
lazo religioso, no intenta fundar una identidad propia e incompatible con
una identidad nacional ciudadana, sino que se orienta, més alld de la idea
de un reconocimiento de su herencia cultural en la historia nacional, hacia
la reivindicacién de una igualdad mds efectiva de los derechos, hacia una
mejor aplicacion de la laicidad, en el seno de la sociedad espaiola; dicho
de otra manera, que el discurso en términos de identidad de esta comunidad
no sea exclusiva, sino mds bien principalmente un discurso ciudadano, que
permita suponer la posibilidad de la coexistencia de identidades culturales
particulares y de una identidad/lazo social global.
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IDENTIDAD-IDENTIFICACION

La modernidad estd marcada por una modificacion de la relacién con lo
institucional, con lo central, con lo absoluto. Patrick Michel escribia, en
1994, evocando la evolucién de las sociedades postcomunistas, y las con-
secuencias de estos fenémenos sobre el conjunto de las sociedades occi-
dentales: “la crisis actual es analizable, en el fondo, como la manifestacion
de la redistribucién global de una relacién con sentido, en lo relativo y el
movimiento, que se pone en juego de manera mayoritaria, en el telon de
fondo de la recomposicion y la redistribucion generales, asi como sobre el
modo de la incertidumbre que ya es inquietante en si misma.” Para Michel,
ahf estd “si no una acentuacién del paso a un universo de lo relativo, ya de
por si comprometido antes de €, al menos un incremento considerable de la
conciencia de pertenecer a este universo”.*

Esta era de lo relativo, que marca el fin de las certidumbres recibidas
del exterior, el fin también de la credibilidad de los valores recibidos de
una centralidad, no puede mds que llevarnos a repensar los conceptos de
andlisis de lo social. Es asi como sucede con la identidad nacional, y sobre
la cual deseamos indagar algunas pistas de reflexion en este sentido. Fruto
de un trabajo en proceso, estas pistas de reflexion no pretenden plantear la
ultima palabra en la materia y estdn, aqui, por lo mismo, sujetas, y atin mas,
abiertas a lecturas criticas.

No se trata aqui, es importante precisarlo ex ante, de tomar posicion sobre
la naturaleza de la nacién como artefacto o comunidad natural. No nos situa-
mos, ante este hecho, en el debate perennialistas-modernistas-funcionalistas,
sino que nos resulta mds pertinente en este sentido construir hipétesis te6-
ricas no sobre el concepto de nacidn, sino més bien acerca del objeto de
la investigacion y de los procesos en marcha, y fundar la clave de lectura
necesaria sobre la nocién de identidad nacional. Este enfoque, indispensable

3Michel Patrick, Politique et religion: Le grande mutation, Albin Michel, Paris,
1994, p. 26.
*Michel Patrick, op. cit., p. 24.
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para determinar lo que se resalta 0 no en estos procesos, es, al respecto, cier-
tamente una eleccion tedrica, pero sin unir a ésta de manera determinista a una
vision de los fendmenos en su conjunto. Este enfoque nos autoriza una lectura
que puede entonces, y que quiere, integrar un andlisis personal y que no se
aplica mds que a los elementos que nos parecen capitales para comprender las
reestructuraciones actuales, sin excluir a priori algunas dimensiones.

El mito de la identidad construida, fundadora del sentimiento de per-
tenencia a una misma comunidad e inculcada a través de las instituciones
estatales a los ciudadanos nacionales, ha pervivido. Por ello, no se puede
desdefiar esta dimension. Es por esto que, en la era actual de la fragmenta-
cién de las socialidades,’ el concepto de identidad-identificacion multifor-
me, debe, seglin nosotros, desarrollar dos ejes de reflexion.

La identidad es el resultado —ciertamente, en parte, incluso en la era de la
modernidad avanzada— de la actividad consciente de los actores. Los nacio-
nalistas creen en la nacion, para retomar una frase de Ernest Gellner.® Todo
estudio sobre este concepto debe entonces cefiirse a los indicadores pertinentes
para identificar tanto a éstos como a los elementos de “la invenci6n de la tradi-
cién”, segtin la expresion de Eric Hobsbawm, y determinar los métodos, incluso
sus frutos. Esto pasa a través de la observacion de los lugares de construccion-
deconstruccion de las legislaciones, pero también a través de los sistemas de
simbolos que constituyen el mito comiin. En este sentido, nos situamos en la
hipétesis de la instrumentalizacion y de la utilidad de los mitos colectivos en la
cohesién de las sociedades y las comunidades. Por otra parte, cualquiera que sea
el tipo de teorfa de la nacion al cual uno se refiera, ninguno ha podido rechazar
ni trascender esta dimensidn, incluido incluso Anthony Smith, tedrico perennia-
lista que afirma los origenes étnicos, y por tanto naturales, de las naciones sin
mito comun, y sin ninguna construccién nacional posible.

Pero no es todo. La identidad no puede ser aprehendida, segiin nosotros,
sin afladir una dimension de recepcidn y de interiorizacion por los indi-

Retomamos este término a partir del coloquio de la AISLF de mayo de 2005, en
Estambul, “Nuevas socialidades en la era de las fragmentaciones”, de la cual se
deriva esta obra.

¢Gellner, Ernest, Nations and Nationalism, Basil Blackwell, Oxford, 1983.
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viduos y los grupos de la sociedad civil. Se sitia también en un proceso
dindmico de “socializacion” identitaria y nacional. ;En cudl medida y por
cudl medio, un Estado que modifica la construccion de su imagen le permite
construir la suya a cada uno, comunidad o individuo? Una dialéctica liber-
tad-determinismo caracteriza este fenémeno de socializacion, por el cual
el individuo se hace también miembro de la entidad ciudadana y nacional
donde estd integrado. En efecto, se trata de saber cdmo y en qué sentido se
efectda la interiorizacién de los valores y los modelos del complejo mitico-
simbdlico en la definicién de cada identidad personal, indisolublemente vin-
culada a la identidad colectiva. En el caso de Espafia que nos ocupa aqui,
nueva construccién nacional, los signos de una integracion, dificil o no,
deberén ser aclarados, en particular, a la vista de una libertad de culto y de
conciencia recientemente otorgada, y frente a la persistencia eventual de
una voluntad hegemdnica que provendria de la mayorfa.

Hay que dar cuenta que la interiorizacion del sentimiento nacional es un
enfoque hasta hoy bastante poco utilizado, desarrollado aqui a través de una
reflexién que va en el eje de las investigaciones existentes sobre la socializa-
cién politica, entendida ésta como “un proceso de interaccién social”, segin
la expresion de Annick Percheron, que va en el sentido de la asimilacion,
pero también de la reinterpretacidn, incluso creacidn.

Esta hipdtesis, que podria aplicarse al estudio de otras configuraciones na-
cionales, nos parece particularmente fecunda en un pais como Espaiia, donde
una redefinicion oficial de la identidad ha tenido que hacerse necesariamente
a través del paso hacia la democracia, al tiempo que se dio el pasaje como
una refundacion de la ley, justo en el momento, en lo profundo, en que todo
se transforma. A través de esta imperativa reconstruccion de la imagen y del
imaginario nacional, del proyecto nacional de la modernizacion, la reintegra-
cion de las religiones minoritarias tuvo que hacerse de manera paralela con
la creacion de una identidad en términos ciudadanos, esto es, una gestion del
pluralismo en términos de laicidad y de democracia. Esta solucién original es
también, y ante todo, el fruto de constricciones debidas a la historia, es decir,
al modo como se llevé a cabo la construccién nacional pasada, excluyendo
a los no catdlicos, lo que condujo por otra parte a que la Espafia moderna se
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haya visto confrontada a un doble problema de integracion, el de sus minorfas
antiguamente excluidas, y el de las poblaciones recientemente inmigradas.’

Estamos aqui en presencia de una identidad construida, establecida por
los actores oficiales, de los cuales vamos a dibujar a grandes rasgos sus ca-
racteristicas.® Empero, debemos interrogarnos también sobre su recepcion
por los individuos o las comunidades, la recepcion, la reinterpretacion, la
integracion, particularmente a nivel de las minorfas hasta entonces exclui-
das del lazo nacional.

La cuestién principal que se pone aqui a través del caso de la minoria
musulmana es saber como la asociacion de la identidad ciudadana a una
cierta integracion o reintegracion de lo religioso, que ya se efectiia al nivel
constitucional,’ constituye o puede acarrear un cuestionamiento del espacio
puiblico laico integrador de todas las poblaciones.

7Sobre este tema, nos remitimos a Proeschel Claude, “L’Espagne, une nation civi-
que? L’intégration de la minorité juive a la communauté citoyenne et nationale,”
en Milot Micheline, Philippe Portier, y Jean-Paul Willaime (dir.), Pluralisme,
religion et citoyenneté, Presses Universitaires de Rennes, Rennes, 2005, dedicado
mds especialmente a la reintegracién de la minoria judia.

#Lo anterior no es realmente nuestro objetivo, para més detalles concretos nos
remitimos a dos obras: Reyre Dominique, “Sefarad des Rois d’Espagne. Du
discours d’exclusion au discours de réintégration (1492-1992). Analyse théma-
tique du discours du Roi d’Espagne a la synagogue de Madrid”, en Aujourd’hui
I’Espagne, regards croisés sur [altérité, Toulouse, CRIC, 1995, pp. 127-128, sobre
el discurso del rey en la sinagoga de Madrid en el momento de la conmemoracion
del Edicto de expulsion de los judios, en 1992; y, Vincent Bernard, 1492, L’année
admirable. Flammarion, Paris, 1995, sobre el conjunto de las celebraciones que
marcaron el aflo 1992.

?No olvidemos que la Constitucién, que proclama la libertad ideoldgica y reli-
giosa, explicitamente menciona la Iglesia catdlica y otras confesiones, con las
cuales el Estado mantendra relaciones de cooperacién que emanarédn de la toma
en consideracion de las creencias de espafioles (Art. 16). Sobre las razones de
esta mencion, que no puede aparecer como una confesionalidad disfrazada, sino
ante todo como el resultado de una voluntad de pacificacion, nos remitiremos a
Proeschel, Claude, “Les relations Eglises-Etat dans la Constitution espagnole de
1978: philosophie d’un Systeme”, en Pdle Sud, mayo de 2003.
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MUSULMAN Y ESPANOL

Espafa cuenta con mds de 200 mil musulmanes, de los cuales més del 7.5 %
son de nacionalidad espafiola. Se trata de espafioles convertidos para algu-
nos, pero también migrantes que han podido obtener su naturalizacién; son
sobre todo los habitantes de origen marroqui de Ceuta y Melilla que pudie-
ron beneficiarse de politicas de naturalizacion, después de un largo proceso
que termind en 1987. Para la minorfa musulmana, como para el conjunto
de la poblacion, la integracion legal es adquirida. Ademds, desde 1978 se
despliega un trabajo consciente de reintegracién en la comunidad nacional,
por parte de los actores institucionales.
La integracion juridica objetiva conocid varias etapas:

* Por una parte, el voto de la Constitucién de 1978, con el Articulo 16
apartado 1, que asegura las libertades ideoldgica, religiosa y de culto;
y el Articulo 16 apartado 3, que prevee la firma de acuerdos de coope-
racién con las grandes religiones minoritarias del pafs, aquellas que,
por su marco y nimero de creyentes, pueden prevalerse de un arraiga-
miento notorio (notorio arraigo) en Espaa.

* Lafirma de un acuerdo de cooperacién en este sentido, en 1992, implicé
dos elementos. El primero fue la necesidad de una reorganizacion inter-
na del Islam espafiol, ya que la ley imponia a un interlocutor dnico. En
1989 fueron creadas la Federacion de las Entidades Religiosas Islami-
cas (FEERI) y,en 1991, 1a Unién de las Comunidades Isldmicas (ucte). La
mayor parte de las comunidades y asociaciones isldmicas espafiolas se
estructuraron alrededor de estas dos federaciones. Estas se reagrupa-
ron en 1992 para constituir la Comision Isldmica de Espafia (cIg), que
es interlocutora del Estado.

La firma del acuerdo de cooperacién también implicé el reconocimiento al
Islam del cardcter de arraigamiento notorio en Espafia, que se efectud en 1989.
Incluiamos alli factores diversos que reforzaban la idea de la importancia del
Islam en Espafia: el nimero de fieles y la antigiiedad de la confesion, la proxi-
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midad geografica con el mundo musulmén que favorece el crecimiento de un
culto ya arraigado en el pais, y la existencia de una inmigracion procedente de
paises musulmanes. La firma de este acuerdo de cooperacion define las condi-
ciones de ejercicio de la libertad religiosa, especifica el estatuto de los lugares y
de los ministros del culto, garantizando toda libertad en este campo. Establece,
por primera vez desde hace cinco siglos, 1a presencia del Islam en la vida publi-
ca espafiola al mismo nivel que las otras confesiones religiosas.

Asi como acabamos de verlo, la integracién legal ya comprende una
dimensién simbélica, de representacion. Esta, y las acciones mostradas
en este sentido desde la democratizacidn, fueron objeto de numerosos
estudios.!” Deseamos aqui, a titulo de ejemplo, evocar un momento re-
presentativo, el afio 1992. Ese aflo, el 500 aniversario de una fecha ca-
pital para Espafia, inici6 con la primera visita a Espafia de un presidente
de Israel. Vio la conmemoracién del edicto de expulsién de los judios, de
1492, con la ceremonia del Sefarad 92, y las ceremonias de Al Andalus
92, orientadas hacia la celebracidon de la riqueza de la civilizacidn drabe-
musulmana. El 4 de noviembre, en un discurso pronunciado en Cérdoba,
el rey también insisti6 en la cooperacion entre Espafia y los paises del
mundo drabe, en un espiritu de bisqueda de consenso y en una presenta-
cién de la nueva Espafia, moderna y democrdtica, subrayando asi que los
enfrentamientos entre Islam y cristiandad pertenecian a un pasado con-
cluido. De manera mds general, todos los discursos dados por el Estado
y sus representantes procuraron crear un consenso alrededor de las ideas
eje de democracia y de modernidad.

De esta dindmica, contexto legal, pero también “simbdlico” en evolu-
cion, jcudl es la recepcién por la comunidad musulmana espafiola hoy?
(Cudles fendmenos nuevos de interiorizacion identitaria, de identidad efec-
tiva, salen a la luz, en qué sentido, y segiin qué intensidad?

Para intentar aportar elementos de respuesta a estas interrogantes, nos
apoyamos en el examen sistemético de uno de los raros diarios confesio-

19Nos remitiremos, por ejemplo, a la citada obra de Bernard Vincent, al que segui-
mos ampliamente aqui.
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nales musulmanes espafioles, llamado Islam verde," diario en linea de la
FEERI, Uno de los dos componentes de la cIe. De acceso directo, proveniente
por lo general de la pagina en Internet Webislam,” es uno de los pocos sitios
en lengua espafiola sobre el islam y los musulmanes espaiioles, hecho por
ellos mismos. Es en este sentido que nos parece una fuente pertinente para
acceder a un fendmeno dificil de aprehender.

Asf intentamos, a partir de este corpus,” enfatizar las tematicas que estdn
en relacion con Espafia, la hispanidad y la imagen identitaria de los musul-
manes espafioles. Las hemos reagrupado en tres grandes problemdticas: la
alteridad del moro, memoria e hispanidad, e hispanidad y ciudadania. Por su-
puesto, este agrupamiento es de tipo analitico, puesto que estas probleméticas
son transversales, pudiendo apoyar varias un mismo tema. Estas son también
evolutivas, principalmente con relacién al contexto politico del momento.

LA ALTERIDAD DEL MORO

Para precisar el sentido de esta expresion, nos remitimos a los términos de
un articulo de 1995, consagrado al Afio Internacional de la Tolerancia: el
moro extranjero, fordneo, todo eso, un “veneno educado”, un veneno trans-
mitido por la educacién.

Se trata del reflejo de una preocupacion muy importante, que tiene que
ver con la conciencia de muchos espaiioles que viven el Islam y los mu-
sulmanes como extranjeros, entes extrafios, exteriores a la hispanidad y a
Espaiia, que hay alli incompatibilidad, incluso peligro para el modelo social
dominante, y esto a pesar de todos los testimonios de la presencia histdrica
del Islam en Espafa. El hecho mds destacado en los articulos consagrados
a este tema, es el recordatorio de las observaciones, nunca refutadas oficial-

Ver www.verdeislam.com.

12Ver www.webislam.com.

13 Revista Digital de Informacion, alli Andlisis apareci6 19 veces, del n°0 al n°18,

de fines de 1994 a fines de 2002, con una periodicidad un poco irregular, girando

alrededor de tres nimeros al afio. Contamos 16 articulos y tres riibricas recurren-

tes vinculados al tema de esta investigacion, que figuran en 14 nimeros. iNDICE
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mente, del general Manglano, Jefe del Servicio de Informacién de la De-
fensa, y en consecuencia alta autoridad militar, a un periodista de la revista
Panorama en 1992, que declaraba que los musulmanes de Espafia son la
quinta columna del mundo drabe e isldmico en Espaiia, y esto, algunos dias
antes de la firma del Acuerdo de Cooperacién cie-Estado espaiol.

(Cudles son las causas fundamentales de este fendmeno? Deben buscar-
se en la historia. Espafa se hizo contra el Islam, como contra el protestan-
tismo o el judaismo. Esta lucha implicé prejuicios e ignorancia, y afianzé
la idea del moro traidor, aunque el moro extranjero fue también el moro
indispensable, imprescindible, para el éxito de la fusion de los pueblos es-
paiioles. ; Cudles son entonces las consecuencias de esta situacién? Una ac-
titud y una impregnacion colectiva de las mentalidades que existe todavia
hoy: es el veneno educado, cuyo segundo aspecto es la ignorancia de lo que
es el Islam. Esta actitud llega hasta orientar una parte de la accion y las po-
siciones adoptadas de los dirigentes y del personal politico. Asi pues, segtin
algunos representantes musulmanes, uno de los cuales es el presidente de la
FEERI, algunos altos funcionarios traicionan en sus observaciones y en sus
acciones el espiritu de la Constitucién y son dignos herederos del nacional-
catolicismo mds puro. Recordemos que, para el periodo estudiado, es el
Partido Popular el que estd en el poder, derecha acusada de manera més o
menos explicita por algunos articulos, cuyos autores no pertenecen a veces
al mundo musulmén, y se les dice “portadores del discurso del Opus Dei”,
su “mentor ideoldgico y apoyo econémico y politico”.

Se destaca otra consecuencia de esta impregnacion colectiva de las
conciencias, duplicada de un desconocimiento profundo en sucesivas oca-
siones. Se refiere a Ceuta y Melilla, tema que aparecerd en las menciona-
das tres problematicas. Segtin Abdelqader Muhammad Ali, eurodiputado
para la Ciudad Auténoma de Melilla, a pesar de la situacién legal de estas
dos ciudades, la nacionalidad espafiola de sus habitantes es escasamente
reconocida, lamentablemente, tanto por las autoridades espafiolas como
por las marroquies, nosotros, los musulmanes de Melilla, ‘gozamos’ de la
incomprensioén de unos y de otros, ya que somos sospechosos a los 0jos
de ambas partes.
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Asf pues, segun Islam verde, para muchos espafioles, ser musulman sig-
nifica ser drabe, lo que implica una incompatibilidad total entre Islam e
hispanidad, opinién basada en la confusion de criterios religiosos y étnicos.
Esto estd vinculado a un desconocimiento fundamental de la historia y las
caracteristicas del Islam en general, y del Islam espafiol en particular, fend-
meno que resulta también de larga y necesaria clandestinidad que implic
una suerte de cultura de la supervivencia a través del secreto.

(Cudl es, entonces, la actitud adoptada por la revista frente a este con-
junto de fenémenos? Asistimos a la publicacion regular de articulos que
apuntan hacia lo que es el Islam y el Islam espafiol, y particularmente a su-
brayar que la imagen de intolerancia y de rigidez que se le presta no resiste
a un conocimiento verdadero. Los articulos pueden tener todavia més peso,
son a menudo hechos por autores o personalidades exteriores al Islam, cien-
tificos, historiadores y fildlogos. Encontramos asi un estudio esmerado de la
nocion de tolerancia y de libertad religiosa segun fuentes isldmicas, Cordn
y Sunnah, el informe de un seminario cientifico efectuado por la Fundacién
Eurodrabe, en Granada, en noviembre de 1997, que también pone por delan-
te la idea de “mediterraneidad”.

Asimismo, podemos evocar la ribrica regular llamada Federalia, que
se interesa por la evolucion de las libertades de conciencia y de culto, y en
los derechos de los musulmanes, que afirma repetidas veces que los mu-
sulmanes en Espaifia tienen que aportarle mucho a la democracia, al Estado
de derecho, y a la Europa de las libertades. Frente a este contexto, ;cémo
definen los musulmanes espafioles su hispanidad? Es definida, no es reivin-
dicada, es una precision que a menudo se encuentra, no es reivindicada por-
que es, como lo expresa una frase de la ribrica Federalia, de 1997: “noso-
tros, ciudadanos espariioles de religion musulmana, [...] No reivindicamos
la hispanidad (de nuestro proyecto); somos espafioles”. Dos aspectos son
puestos en evidencia. El primero estd relacionado con las raices histdricas,
el término hispanidad toma allf una connotacién “nacional”; el segundo es
mds politico y estd vinculado a la ciudadania.
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MEMORIA E HISPANIDAD

Este tema general, que aparece de modo recurrente a través de la casi totalidad
de los niimeros, contiene dos facetas:

* Un recordatorio constante de la herencia drabe y musulmana de Es-
pafia, esta vez todavia un recordatorio y una no reivindicacién. Un
recordatorio caracterizado también por una voluntad de conocimiento
lo mds preciso posible y una atencién constante a disipar las utiliza-
ciones “politicas” que han sido hechas desde esta parte de la historia.

* Sobre este substrato histérico, puede fundarse, y se funda a veces, un
sentimiento nacional muy fuerte: es el conocimiento histérico como
base del “nacionalismo”, palabra que empleamos a propdsito, incluido
en la economia general del informe del Islam al concepto de nacién,
porque es utilizado en un articulo de una gran potencia.

Al Andalus es omnipresente en Islam verde, a través de articulos pero
también a través de rdbricas regulares. Entre los tres enumerados, dos le
son dedicadas, “La farmacia de Al Andalus” y “La higiene de Al Andalus”,
expresando la voluntad de recoger, en todos los campos, el saber de esta
época. Esto traduce la preocupacion més general de transmitir la herencia
musulmana de Espafia y de participar en el conocimiento del patrimonio
histérico espafiol de origen drabe y musulmén, en particular en respuesta a
las preocupaciones expresadas en la primera problemética.

Un articulo del niimero 3 (1995-96) es particularmente representativo de
esta tendencia. Emanado del equipo de redaccion, es titulado “Patrimonio
lingiifstico de origen 4rabe en la lengua espafiola”. Los autores entregan
ahf su trabajo de elaboracion de un glosario de los términos castellanos de
origen 4rabe, extraidos de la tltima versi6n del Diccionario de la Real Aca-
demia Espafiola de la Lengua.

Este trabajo es precedido de consideraciones sobre esta aportacion: “La
visién del mundo que el Islam, a través de la lengua drabe del Cordn, ha
establecido en Al Andalus, influy6 no sélo sobre los musulmanes, sino
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también sobre todos habitantes de la Peninsula”. Esto se explica a través de
la diferencia de desarrollo cultural entre cristianos y moros, en la medida en
que, entre estos ultimos, algunas situaciones culturales o cientificas todavia
no habian aparecido, y que se produjeron en el momento preciso, una asimi-
lacion directa de palabras para las cuales no existfan todavia un equivalente.
Encontramos aqui una insistencia muy fuerte sobre la superioridad cultural
de los musulmanes de Al Andalus y sobre lo que ellos pudieron aportar y
enseflar a los cristianos de Al Andalus, accién pasada, entre otras cosas, por
el papel capital de la lengua. De donde surge esta conclusion: “la superio-
ridad de la lengua drabe como sistema organizado de signos, como lengua
creadora de realidad, es plenamente reconocida”.

Otra caracteristica subrayada de Al Andalus que nos acerca a nuestra ter-
cera problemdtica, es el espiritu de tolerancia que reinaba en el seno de esta
civilizacién. Asi, el eurodiputado Abdelgader Muhammad Ali, cuando es in-
terrogado sobre el futuro ideal para la Ciudad Auténoma de Melilla, hace
ampliamente referencia a la Toledo de la Edad Media, caracterizada por la
convivencia (palabra que evoca la idea de vida en comun) y la tolerancia de
las comunidades. Para €] existe actualmente una coexistencia, en Melilla, pero
no de convivencia. Encontramos pues, para sintetizar, la idea general de que
Espafa debe reapropiarse de esta parte de su identidad, su parte de identidad
isldmica y, mds adn, como escribié Mansur Abdussalam Escudero, presidente
de la FeERI en 1993, su “sitio privilegiado entre las naciones de cultura drabe.
Tiene a este titulo un patrimonio histérico excepcional”.

Un patrimonio, ciertamente, ;pero cudl? Islam verde llama la atencién
de manera importante a todos los trabajos més recientes que aparecen sobre
la historia de Al Andalus, y los confronta con las afirmaciones de lo que
llama la “historia oficial”, la “visién politica de la historia”. Una idea pre-
domina: hubo una historia oficial y muy coercitiva intelectualmente, por lo
menos hasta el perfodo del catolicismo nacional y franquista, y Espafia se
encuentra de ahora en adelante en una fase un poco oscura, de democrati-
zacion, sin duda, pero donde se manifiestan las voluntades reaccionarias de
sectores muy conservadores (aqui la referencia es hecha al Opus Dei y a una
parte del episcopado). Se manifiesta, pues, aqui, la preocupacion constante
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de recordar, de precisar, detallar el substrato histdrico de la herencia musul-
mana y drabe de Espaiia. ;Cudl es la traduccién de esto en términos de iden-
tidad actual, de identificacidon nacional? Querrfamos abordar esta cuestién a
través de la respuesta del eurodiputado de Melilla a la interrogante siguiente
planteada por la revista Islam verde: ;los musulmanes de Melilla se sien-
ten espafioles? “Puedo hablar sélo por mi. Me siento tan musulmén como
espailol, y esto basindome en mi conocimiento histérico, que me dice que
ser espafiol puede reflejar un aspecto de la realidad musulmana, si se tiene
en cuenta ocho siglos de presencia del Islam en Al Andalus”. Vemos aqui,
sustentada sobre la historia, la memoria, una valorizacion de la identidad y
de la realidad hispano-musulmana.

Otro articulo nos parece a este respecto muy importante. Titulado
“El regreso del muezzin” (n°5, 1996), es una extensa entrevista al pro-
fesor Ali Kettani, el rector de la Universidad Internacional Averrogs, de
Cérdoba, impregnada por completo por la idea de Andalucfa como tierra
del Islam. Para €l, existe un nacionalismo andaluz (son sus términos),
vinculado intimamente al Islam, cuyos simbolos son todos musulmanes
y que no puede comprenderse sin la historia del Islam. Es un sentimiento
de conciencia colectiva. Pero no es un nacionalismo ciego, es el amor
para una tierra. “El amor para esta tierra no es un hecho étnico. (...). Y
el deseo de ver renacer el Islam en esta tierra no es concebido como la
desestimacidn de otras poblaciones”. La interrogante que se planted en-
tonces, y que se le plantea, es la de la compatibilidad entre este naciona-
lismo andaluz y la comunidad internacional y universal de los creyentes.
Su respuesta se basa en un ejemplo doble: un marroqui, explica, que
llega y que se integra, es ciudadano por eleccién (ciudadano por deseo);
un cataldn musulmén es un andaluz en el sentido isldmico; para el rector,
el pueblo andaluz, con sentido isldmico, es el conjunto de los ciudadanos
musulmanes del Estado espafiol.

Hay pues, segtin Ali Kettani, una fuerte identidad del pueblo andaluz. Pero
subraya la dificultad en verla reconocer con el mismo titulo, por ejemplo, que
el nacionalismo cataldn, tanto por el Estado como por la conciencia colectiva
espafiola. Efectiia aqui una condena muy violenta de la perpetuacién de la
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ceremonia del 2 de enero en Granada.'* Para él, ésta equivale a la celebracion
de un pueblo esclavizado por la derrota de sus antepasados; el pueblo andaluz
se siente, dice él, como pueblo de segunda clase. Encontramos, pues, a través
de esta segunda problematica, la idea de una hispanidad unida a la memoria,
a la historia, con una dimensién que casi depende de la Volksnation. Se so-
brepone alli, o mds bien se entrelaza, de manera muy explicita, una idea de
hispanidad vinculada a la ciudadania, més préxima al de la Staatnation.

HISPANIDAD Y CIUDADANIA

La hispanidad de los musulmanes espafioles pasa también, a la vez objetiva-
mente y en sus declaraciones, por el reconocimiento pleno y entero de sus de-
rechos ciudadanos y, entonces, por su integracion a la nacion civica, ciudadana,
que caracteriza toda democracia. Esta experiencia es recordada muchas veces
en Islam Verde, con el fin de que cada uno pueda tomar la medida de su impor-
tancia. Entre 1492 y 1978, se puede leer, las nociones de Espaiia y de libertad
se exclufan para los musulmanes en particular. En 1978, por primera vez desde
1492, los musulmanes verdaderamente tienen derechos. En cuanto a los acuer-
dos de cooperacion firmados en 1992, a pesar de todas sus imperfecciones o sus
ausencias, constituyen, desde esta Gptica, un avance importante que reforzard
el reconocimiento total de los derechos civiles de los ciudadanos espafioles de
religién musulmana, ciudadanos espafioles de religion isldmica.

Sin embargo, como lo subraya la ribrica Federalia, subtitulada en varias
ocasiones Para un proyecto laico espafiol, la afirmacién de la libertad de
conciencia en la ley no basta, debe ser articulada con numerosos desarro-
llos normativos y précticos que la volverdn aplicable de forma concreta.
De manera més general, segtn Islam verde, hay dos tipos de problemas u
obstdculos al despliegue verdadero de la igualdad civica; uno es caracteris-
tico de Ceuta y Melilla, el otro concierne a la actitud de la administracion,
principalmente en los diferentes desarrollos del acuerdo de cooperacidn.

14Ceremonia que tiene lugar en Granada cada 2 de enero, para evocar la caida de
la ciudad en 1492. Es el objeto de numerosas controversias en Espaiia.
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En Ceuta y Melilla, la poblacion musulmana aumenta mds rapidamente
que la poblacidn cristiana, que serd mayoritaria en 2020. Por otra parte, estd el
temor expresado por el presidente de la Feer1, Mansur Abdussalam Escudero,
en 1999 (nim. 12), de que este fendmeno no facilita la restitucion a Marrue-
cos, que no podrfa ser negado por el gobierno espaiiol, sobre todo si éste
obtiene la restitucién de Gibraltar por Gran Bretafia. Ahora bien, la mayoria
de la poblacién musulmana no quiere dejar Espafia ni dejar de ser espafiola.

Puntos concretos muestran el dificil reconocimiento de la ciudadania
espailola de estos musulmanes, incluidos por Espafia, que es poco diligente
a la realizacién de las medidas practicas que se imponen. El presidente de
la FEERI evoca el ejemplo de los matrimonios musulmanes religiosos: en
1999, en el momento en el que se negocia este problema, los musulmanes
de Ceuta y Melilla que desean un matrimonio segtin su rito deben acudir a
un notario marroqui que vive en su ciudad, y que hace transitar todos los
documentos necesarios a través de Rabat, como si se tratara de ciudadanos
marroquies. Aparece aqui la necesidad flagrante de abrir un estudio notarial
dependiente de la CIE, que no encuentra respuesta concreta.

Otro escollo reside en la actitud de la administracién espaiiola, en particu-
lar en el momento de los intercambios necesarios para el desarrollo del Acuer-
do de cooperacién. De nuevo, encontramos la idea de que existen poderosos
intereses opuestos al buen funcionamiento de este acuerdo (Opus Dei). La
rdbrica Federalia del nimero 7 (1997) sostiene, apoydndose con numerosos
ejemplos, la idea de que los musulmanes espaiioles tuvieron que padecer del
acceso al gobierno del pp, y vieron sus derechos puestos en un estado las-
timoso. Segtn Islam Verde, el pp, respaldado por el Opus Dei, opté por un
verdadero discurso de cruzada. Varios casos de discriminacion son citados:

* Rechazo del derecho a la inscripcién sobre el registro del Ministerio
de Justicia de nuevas comunidades que no respondian a ciertas condi-
ciones, sin embargo, no exigibles por la ley."

5La ley prevé que las Iglesias, confesiones y comunidades religiosas pueden
adquirir la personalidad juridica, por la inscripcion sobre un registro especifico al
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* Multiplicacién de las coacciones técnicas exigidas para la apertura de
una mezquita.

* Rechazo del Ministerio de Justicia de recibir una delegacion de la FEgrI,
contradiciendo el reconocimiento del caricter de notorio arraigo del
Islam en Espaia.

La impresion general es que la igualdad legal no es la igualdad efectiva.
Un articulo del ndmero O cualifica, por otra parte, la administracién de per-
fectamente laica, pero solamente con las minorfas.

Se transparenta, pues, la expresion de un fendmeno del que intentdba-
mos aprehender los signos al principio de esta comunicacién, a saber, el
sentimiento, y, probablemente, la realidad de una dificultosa integracion.
Para los musulmanes espaoles, la libertad religiosa todavia no ha podido
desplegarse plenamente, sea quizds por pecar de juventud, pero también
porque encuentra obstdculos que emanan de una cierta parte de la poblacién
vinculada a la confesién mayoritaria. La evolucién de las leyes no es la
evolucion de las mentalidades.

De esta manera, comprobamos —con el examen sistematico de las proble-
mdticas desarrolladas en la revista digital Islam verde—una distincién muy mar-
cada, para los musulmanes espafioles, entra identidad nacional legal, efectiva y
sentida. Es muy probablemente en la imbricacién o la no imbricacion de estas
tres dimensiones que se juega su relacion con la hispanidad. En esta nueva de-
mocracia, la trascendencia de las pertenencias particulares a través de la conce-
sién de la ciudadanfa plena y entera ha sido realizada por la ley. Puede conocer
inflexiones, queridas o no, a través de las dificultades de su establecimiento en
ejecucion en el sistema nuevo, pero también la resistencia o la desconfianza de
algunos grupos de la sociedad. Muy vivamente sentidas por los musulmanes
espafoles, para quienes la dimension ciudadana de la identidad es afirmada de
manera intensa, estos problemas contribuyen a un sentimiento de diferencia en-
tre nacionalidad-ciudadania legal y nacionalidad-ciudadania real.

Ministerio de la Justicia. La inscripcién implica para los beneficiarios una autono-
mia plena, y la posibilidad de establecer sus propias normas de organizacién.
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La relacion de la hispanidad para la minoria musulmana se sitiia tam-
bién, sin duda, en un nivel mds identitario, a través del recuerdo incesante
del lugar del Islam en la historia y la cultura nacionales. Esta ha sido rein-
tegrada, en una version oficial, por los actores institucionales en la memo-
ria y los simbolos de Espafia. Los musulmanes, en cuanto a ellos, tienen
empefio de contribuir a la difusién en el conjunto de la poblacién de un
conocimiento que consideran mds exacto. Por lo mismo, las tensiones que
surgen nos parecen ante todo sintométicas de las dificultades para gestionar
democraticamente el pluralismo religioso. Estas son a la vez el resultado de
la juventud del sistema, y también de la evolucién (demasiado) lenta de las
mentalidades y las representaciones sociales e individuales.

Sin embargo, sin poseer tradicién verdadera en la materia, Espafia esta-
bleci6 una solucién original, no excluyendo lo religioso ni de la memoria
colectiva ni del reconocimiento publico que puede globalmente estar con-
siderado como un logro, porque parece permitir a los individuos y a las
comunidades conjugar sus identidades culturales particulares y su identidad
ciudadana, sin incompatibilidad. Nuevo pafs laico, su evolucion da a re-
flexionar sobre la posibilidad —en situacién de modernidad avanzada, en
la era del relativismo y de las recomposiciones individuales de las identi-
dades— de considerar lo politico como un lazo no superado, a través de la
existencia de un espacio publico laico.
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La interculturalidad no es una cuestion que solo afecte o impli-
que a las comunidades indigenas, sino que hay que tener pre-
sente que en todas las aulas se da la diversidad cultural a través
de un intercambio constante entre subculturas y modos de vida
diversos. La diversidad incluye el género, la clase social, el
origen familiar, la religion, las creencias, los tipos de familia.
Juan Carros Laco Y LiLia GONZALEZ'

|. EL EPISTEME DE LA DIVERSIDAD

La diversidad de los seres humanos, los grupos, las personas, las sociedades
ha sido el punto nodal de toda interaccion y relaciones humanas desde antes
que se erigiera el homo sapiens. Desde entonces se han buscado distintas
maneras de gestionar estas diversidades, que son las denominadas formas
o tecnologias de gobierno: tribalismos, comunidades, comarcas, imperios,
monarquias, repiblicas, democracias, anarquias, socialismos, neoliberalis-
mos, comunismos. .. A esto le llamarfamos civilizacién, cuando tecnologias
de gobierno se emplean en la gestién de los intercambios en las relaciones
societales (cultura, religién, economia, social, politica...). En su mayoria,
estas tecnologias, particularmente desde la emergencia de los modernos Es-
tados-nacionales, han politizado categorialmente la diversidad, tendiendo
este proceso hacia la diferenciacion social y cultural (jerarquizar y clasificar
la diversidad). El punto nodal de estas tecnologias ha sido la manera en la

* CONAHCYT, FCPYS UNAM.

I'Cf. Juan Carlos Lago Bornstein, Lilia Gonzélez Veldsquez (coords.), Los saberes
de la experiencia: un acercamiento critico a la educacion intercultural y bilingiie,
Meéxico, Universidad Auténoma de Chiapas, 2006.
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cual se ha tratado de administrar, gestionar estos intercambios en la diver-
sidad en los procesos de interaccion e intercambio sociales y politicos, y
los resultados que han implicado con respecto a la diversidad y las formas
de ver y organizar el mundo (Cf. Cuadro V).2 Por ello, conceptualizamos la
diferencia desde la ciencia politica o socioldgica como la “politizacion de la
diversidad”. Por tanto, se insiste en que es un hecho social que no sélo ataile
atodas las sociedades tradicionales y complejas, sino también se encuentran
en todas las épocas societales (tiempos llamados primitivos, medievales,
industriales, post-industriales, etc.).

En este sentido, vale decir que lo que marca la historia politica del mun-
do occidental son las implicaciones en sociedad que resultan en razén de la
gestion de los intercambios de la diversidad en la que las instituciones se
emprenden, y que se traducen al final en politicas de gobierno, véase, en la
actualidad, aquellas del orden de la educacion, la salud, la alimentacién, por
solo mencionar las més emblematicas.

2 Asi, la diferenciacion social y cultural, independientemente de sus avatares histé-
ricos y geograficos, ha representado el proceso politico que describe, aquello que
René Girard ha denominado el “deseo mimético” pues desde siempre y sin impor-
tar el régimen del régimen que pueda existir, virulento o pacifico, ha sido cimiento
de los procesos identitarios. Los procesos miméticos son factores antropoldgicos
que dan cuenta de un cierto tipo de intercambio entre los seres humanos que se
reproduce siempre y constantemente. Es la necesidad de diferenciarse a través

del conflicto, de las rivalidades o las alianzas. Esta necesidad de diferenciacién
lleva paradéjicamente a la accién mimética que se puede resumir claramente con
el juego infantil que dice “lo que hace la mano hace la de atrds”. Cf. René Girard,
Veo a Satdn caer como el reldmpago, Anagrama, col. Argumentos, 2002.
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CuabroV
FORMAS DE GOBIERNO E IMPLICACIONES EN LA DIVERSIDAD

Distintas formas de gobierno para Implicaciones en la gestion de la diversi-
gestionar los intercambios resultan dad en las instituciones de gobierno.
en: Los intercambios acontecen en:

Monarquias Diversidades culturales.

Imperios _><

Reptblicas » | Diferenciaciones culturales.

Democracias g

Dictaduras Pluralidades culturales.

Anarquias

Socialismos Relativismos culturales.

Comunismos

Neoliberalismos Negaciones culturales.

Tribalismos

Comunidades Potencias culturales.

FuenTe: Elaboracion propia.

De este modo, para mencionar someramente un ejemplo del cuadro an-
terior, las tecnologias de gobierno como los llamados imperios gestionarian
los intercambios, de tal manera que resultasen en aceptar las diversidades
culturales, incluso enriqueciéndose de ese intercambio en la diversidad,
siempre y cuando se aceptasen y efectuasen los pagos tributarios, econd-
micos, politicos y/ o territoriales solicitados al gestor de gobierno; como
lo muestran los momentos mds intensos de los imperios mongol, romano,
mexica, inca, los cuales, si bien aceptaron y se enriquecieron culturalmente
con la existencia de diversidades humanas, no las eximieron de los pagos
tributarios correspondientes. Otros ejemplos se pueden dar con las dictadu-
ras, que contrariamente al caso anterior, al impedir el intercambio de las di-
versidades, al impedir la diversidad de didlogos y opiniones, esta tecnologia
rudimentaria de gobierno termina siempre por crear una sociedad cohesionada,
desconfiada o temerosa entre las mismas personas, resultando en la implo-
sién de la diversidad y de la sociedad mismas. Igual sucede con los mono-
polios econdmicos de toda calafia, es decir resultan en implosiones severas.  {NDICE
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Finalmente, para solo mencionar algunos ejemplos que permitan enten-
der la légica presentada en el Cuadro V, las democracias han sido la forma
de gobierno que se ha presumido poseedor de la tecnologia necesaria para
gestionar de mejor manera el intercambio en la diversidad, con implicacio-
nes supuestamente favorables para la humanidad (inclusién), a través de la
igualdad de oportunidades econdmicas, de la eleccidn politica y material de
sus gobernantes e instituciones de forma auténoma, del acceso “igualitario”
al esparcimiento cultural en el 4mbito publico y privado; a través sobre todo
de la participacion explicita de sus miembros. En las democracias contem-
pordneas, el problema mayor de gobernanza se plantea en cémo gestionar
los intercambios de las diversidades, a partir de las tecnologias de gobierno
disponibles para una potenciacién de dichas diversidades: lo que definimos
como interculturalidad. En muchas otras ocasiones, en el pasado y en la
actualidad, la diversidad se ha querido resolver con su desaparicién o su
negacion (dictaduras, véase comunismos). Hablamos asi de retos, de tareas
necesarias que tienen que ver con el tema de la inclusion en la actualidad;
que no es mas que tomar en cuenta la diversidad en su completa dimension
en el 4mbito de lo estatal, la politica y la forma en cémo se puede entender
e incluir en nuestras realidades diversas formas de ver el mundo, dentro de
un contexto de participacion y resolucién colectivas.

El Cuadro V solo hace alusién a futuras preguntas de trabajo que aqui se
mencionan para dar cuenta de las implicaciones que tienen las tecnologias
de gobierno sobre la diversidad a partir de la gestion de los intercambios,
y que vale la pena tener presente, particularmente en la actualidad. En este
sentido, si las llamadas comunidades originarias, comunidades locales o co-
munidades nacionales maternas resultardn ser las méds vulneradas a lo largo
de los dltimos quinientos afios, serfa porque su participacion en las reglas
de gestion de los intercambios ha sido pricticamente nula, en el mejor de
los casos ha habido integracién a las formas de gobierno establecidas, pero
rara vez inclusion de sus formas de ver y organizar el entorno para una con-
formacién general de la gestion de los intercambios en el resto de socieda-
des que conforman el territorio en cuestion. Aqui la diferenciacion primaria
sobre la diversificacion y no la diferenciacion. Sin duda, valdria distinguir
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entre diverso, diversidad, diversalidad; diferente, diferencia, diferenciacion;
plural, pluralidad, pluralizacién, entre tantos otros términos aledafios. Serd
motivo en otro espacio, solo vale insistir que cada nocion designa procesos
politicos especificos, al menos en lo que compete al lenguaje y andlisis des-
de la ciencia social y humana.

La diferenciacion cultural refleja, en este sentido, la problemética politi-
ca de gestionar dos hechos antropoldgicos ineludibles y siempre presentes,
independientemente de las formas de gobierno que existan (que dicho sea
de paso, han sido homogeneizantes, reductivas y simplificadoras en los ul-
timos dos mil afios)°. A saber: a) lo diverso: distintas entidades presentes en
todas las dimensiones; y b) el intercambio, que es la caracteristica primera
y fundamental de los grupos y seres humanos: son cambios entre dos 0 més
que estan presentes en todas las direcciones. Estos pueden ser conflictivos
0 pacificos, pero sin intercambio no hay re-produccién de la diversidad de
grupos humanos, no hay sociedad, no hay socialidad. Se trata de las inter-
culturas que cambian la faz de la tierra desde siempre (desde la primera
célula hasta la actualidad) y que permiten integrar e incluir cualidades y
caracteristicas de los pueblos, principios y valores humanos, vivencias co-
tidianas. Aqui, no es mds que lo que denominariamos Diversalidad. Todo

3 Ahora bien, como se ha mencionado, el multiculturalismo es el resultado de lo
que llamamos la Crisis de la modernidad en la era poscolonial, que no es més
que el resultado del largo proceso de desgaste que ha tenido el pensamiento y
el discurso politico Institucional de lo Unitario, es decir, de aquel discurso que
propuso unificar en una tnica Unidad el intercambio de valores, de principios,
de ideas, de creencias que se daban en la realidad cultural y social, fusionando
asf culturas y tradiciones naturales. Se trata de los regimenes de los Estados
totalitarios, de las monarquias, de los reinados civiles y eclesidsticos, de los
sistemas econémicos de emancipacién conocidos por todos. En el &mbito
socio-politico, esto significo cuestionar la clasica buisqueda de la conformacién
de la identidad Unica y Unitaria, de la aglutinacién de semejanzas e igualdades
culturales, de la homogenizacion social (que predominaron, por lo menos en los
ultimos cuatro siglos, como las tnicas estrategias politicas posibles). Se trata
ciertamente de un cuestionamiento a la vida industrial que dio nacimiento a la
consolidacion del racionalismo-secular.
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esto permea el identitario personal, grupal, comunitario, tribal, gremial y
muestra la movilidad, el flujo de personas y materias, de emociones y sub-
jetividades; de pertenencias y apegos, el apareamiento de saberes. Es la di-
versalidad como fuerza donde ya no se ve a lo diverso como conjunto de
elementos opuestos en lucha o diferencidndose unos de otros, sino como
complementariedades que nutren los sentidos de vida colectivos. A modo
de parédfrasis darwiniana, dirfamos que: “lo que logra intercambiar con lo
Otro puede pervivir”.

En este sentido, el concepto de “diversidad cultural” serfa un pleonasmo
pues no hay cultura sin referirse a lo diverso, y diversidad sin vincular lo
cultural: su principio motor es el intercambio o, en el menor de los casos, re-
laciones que representan todas aquellas nociones que remiten al encuentro de
dos o mds percepciones, representaciones, interpretaciones, apreciaciones co-
lectivas (didlogos). Por eso, en la actualidad se prefiere hablar de Diversidad
humana, véase social. La diversidad en términos culturales y sociales, desde
la dimension de la convivencia diaria, no es més que la experiencia vivida co-
lectivamente y la percepcion social-personal que le acompafia. En la dimen-
sién politica, es el conocimiento de una identidad singular (particular), frente
a una serie de valores globales y personales. Diversidad cultural significaria
el conflicto de interpretaciones, que no es més que el didlogo entre culturas.
Desde el marco de la dimension étnica, la diversidad no es solo el reconoci-
miento de una o varias reivindicaciones identitarias para legitimar demandas
politicas, sino la convergencia de opiniones y perspectivas que confluyen en
visiones colectivas. Es la dimension que refiere a tribus, personas y colectivos
cristalizados en limites identitarios especificos. La cultura, bajo estos aspec-
tos, se entiende como la interaccion de diversidades. El conocimiento de la
diversidad tiene consecuencias a favor del reconocimiento de ciertas préc-
ticas y costumbres. Aqui, la cultura es, antes que nada, la intersubjetividad
colectiva, es decir, el resultado de intercambios colectivos en convergencia,
que asumen significados con dos o mds significantes, sentidos en interaccion
que generan lo cultural constantemente en procesos de espiral: aquel de la
linealidad de “La Historia” y el de la circularidad de las historias. Por su parte,
hablar de diferencias es identificar clasificaciones culturales de significados,
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que es justamente lo que hace la politica multicultural, para bien o para mal, y
de la cual un interculturalismo se distinguiria. Por ello, en ciencias sociales no
es lo mismo el concepto de diferencia, que es la politizacion y jerarquizacién
de la diversidad, la metéfora de la diversidad, elemento y factor capital de la
reproduccion de los culturales en sociedad.

RECONOCIMIENTO MULTICULTURAL DE LA DIFERENCIA/ CONTEXTOS INTERCULTURALES
DE LO DIVERSO

Esta distincién semdntica, més alld de su pertinencia, resume también el
meollo del asunto en torno a la educacién intercultural, y de manera mds
emblemdtica, el surgimiento, desde el Estado, de las Universidades Inter-
culturales en México, puesto que es justamente el no darle importancia a la
diferencia en estas dos légicas, que dichas universidades, mds que promover
el intercambio colectivo de saberes o el didlogo entre las culturas (lo inter-
cultural), han terminado por jerarquizarlas, con todo y su plusvalia étnica-
mente agregada; y hacer de dichas instancias nichos “especiales” para seres
“especiales”, aledafos del resto de la sociedad (universidades multicultu-
rales, en el mejor de los casos). Aqui, no se refiere mas que al eufemismo
de la antigua integracion propia del nacionalismo metodoldgico de antafio,
revestido de la nocidn politicamente correcta de diversidad. Lo diverso, en
concreto, remite a la bisqueda incesante y constante de puntos comunes de
interpretacion y apreciacion, lo que termina por generar complementarie-
dades, acoplamiento colectivo de saberes, es decir, diversalidad. A pesar de
ser diversos, tenemos puntos en comun, empezando por el cardcter comtin
de todos los seres diversos e interdependientes. Es justamente en esta distin-
cién entre diferencia y diversidad que encontramos las mds fuertes tensiones
entre las politicas multiculturales e interculturales; entre las que pregonan
respeto y reconocimiento de las diferencias (multiculturalismos), y las que
proponen el didlogo y conocimiento de la diversidad (interculturalismos).
El reconocimiento invocado por el multiculturalismo ha sido un avance
para los grupos “vulnerables”, asi denominados por la Historia y el Esta-
do, como los llamados “indigenas, primeras naciones, pueblos originarios,
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etc.”, abogando por la pluralidad de discursos alrededor de la necesidad de
la tolerancia de las diferencias, que no es mds que reconocerlas y respetar-
las, mas no asi dialogar entre y con ellas. Hablamos de una légica politica
que categoriza, incluso valoriza las identidades diferenciadas, pero termi-
na por pluralizarlas culturalmente, es decir, ubicarlas en su particularidad
(diferenciacién) mds que en su complementariedad. Junto con este espiritu
politico del reconocimiento se generan igualmente programas politicos con
el objetivo de valorizar y promover el pluralismo cultural en el seno de una
sociedad. Se trata de una bisqueda de conciliacién y cohabitacién de dife-
rencias y pluralidades de toda indole (politicas culturales de la diferencia),
incluso se podria hablar de la potenciacion de estas diferencias en algunos
contextos como el comercial y turistico —al menos en su intencién politica—,
a través de una co-habitacion entre ellas, en beneficio de la acumulacion de
riquezas, en virtud del discurso de fachada que el pluralismo cultural invoca
(plusvalfa étnicamente agregada, al estilo De Sousa). Pero si bien lo multi-
cultural reconoce las diferencias culturales, éstas coexisten como entidades
disimiles, extrafias, dispares, véase asimetrias opuestas, cuyo reconocimien-
to no termina por jugar en la conformacion de las interrelaciones sociales,
en la convergencia de las identidades de pertenencia, y con ello termina por
fortalecer un sistema de reconocimiento, cuya consigna es “no somos igua-
les, sino todos diferentes”, que es diametralmente opuesto a decir, “todos
somos iguales por el cardcter comtin de nuestra diversidad intrinseca”.

En este sentido, podriamos decir que el multiculturalismo, en la actua-
lidad, no ha logrado a cabalidad ser la estrategia politica incluyente del de-
recho al intercambio en la diversidad: diversidad de pensamientos, de per-
cepciones, de gustos, de tendencias que converjan colectivamente incluso
en el conflicto, en la con-formacién de formas complementarias de ciencias
y saberes. Hoy, lo que significa el multiculturalismo en términos politicos
contempordneos y su diferencia con otras épocas histdricas, al menos en los
tltimos cinco siglos, es que la gestion de la diversidad que ahora se vive,
estd inscrita en un proceso politico de aceptacion y legitimidad de ésta, ri-
giendo la nueva ética mundial, pero terminando por clasificar las culturas en
existencia. Ciertamente, nos encontramos con un grado de concientizacion
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social que se ha hecho de esta relacion entre diferencia y pluralidad, pero la
propuesta politica del multiculturalismo ;acaso puede gestionar de manera
equitativa y potenciadora las diversidades? En términos politicos institui-
dos, es decir, en el de las instituciones del Estado, al respecto, alguno de
los retos mds relevantes reside en buscar como congeniar diferencias en un
bien comin del que todos estariamos de acuerdo. A ello supone la ardua ta-
rea del educare (acarrear hacia una moral comin). En los dmbitos politicos
instituyentes, el de los seres humanos, los/as ciudadano/as y las personas, a
esa logica se la llama ética, donde mds alld de pregonar dogmas del recono-
cimiento, compartimos saberes en comiin que conforman el conocimiento
(de la etimologfa latina; nascere con: nacer en colectivo). Podemos entender
asf la diversidad como la potenciacién politica de lo cultural y no la jerar-
quizacion politica de las culturas (diferencia).

Se trata de potenciar esas disimilitudes con la convergencia del punto
comun que todos sentimos y compartimos. ;De qué manera incluirlos a un
proyecto de nacién global? Pensemos en el tequio, sin hablar de folcloris-
mos, sino de buscar como co-laborar en una sociedad, beneficiandose de
manera personal, y también en y con la comunidad. Asimismo, se puede
hablar de como implicar la nocién de la diversidad con la obligatoriedad de
hacer participe a la mayor parte de la comunidad en un proyecto de nacién.
El reto es potenciar la diversidad, no sélo reconocerla, sino potenciarla, y
ello solo es posible en el didlogo (l6gicas de dos), en la participacién. Que
se entienda bien: una ldgica de dos (didlogo) no es mds que el conflicto de
interpretaciones y no una armonia de relatos, puesto que todos les seres huma-
nos son tnicos e indivisibles, “cada cabeza, un mundo”, las interpretaciones
de cada quien en principio son distintas; es en el conflicto y el intercambio que
se llega a la conocida homeostasis o equilibrio de cosmovisiones.

Desde los afios sesenta del siglo pasado, empieza el auge de la diver-
sidad “cultural” en materia politica del Estado, en el dmbito de las institu-
ciones internacionales de solidaridad como la oNU; y cuyo uso y abuso se
incrementd con el paso de la globalizacion mediante intercambios desde las
tecnologias digitales. Lo intercultural significa, en groso modo, co-laborar,
co-operar, co-ordenar, es decir, laborar, operar, ordenar juntos y en con-
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junto. Es el baluarte para el florecimiento de una nacién, un pafs, un lugar.
Encontrar y movilizar las capacidades de cada miembro de la sociedad para
que de manera cooperativa se llegue a un resultado como sociedad. Este
es el enfoque del didlogo entre culturas; del conflicto de interpretaciones.
Diversidad no es lo mismo desde el enfoque de la interculturalidad, que
desde la multiculturalidad. Multiculturalidad serfa la herramienta tedrico-
politica para gestion de la diferencia. Interculturalidad seria enfoque précti-
co de formas de vida para convivir en sociedad. En ese sentido encontramos
dualismos epistémicos entre multiculturalidad/interculturalidad que valdria
esquematizar, so riego de caer en el relativismo.

Cuabpro VI
DIFERENCIALES ENTRE LOGICAS Y DINAMICAS MULTICULTURAL E INTERCULTURAL

Principios multiculturales Principios interculturales
Diferencias Diversidades
Reconocimiento de la diferencia Con-vivencia de la diversidad
Derechos individuales Derechos colectivos
Tolerancia Didlogo
Respeto Con-sideracion
Integracion Inclusién
Distribucién Reciprocidad
Igualdad Equidad
Neutralidad Imparcialidad

Fuente: Elaboracion propia.
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|I. DIVERSIDAD SOCIAL DE LA CULTURA, EDUCACION SUPERIOR Y CONTEXTO GLOBAL

Diversidad “cultural” —el cual marcaria el conflicto de interpretaciones
siempre presente entre pueblos y personas— seria un concepto-pleonasmo
institucionalizado a fines del siglo xx que buscarfa distinguirse del térmi-
no biodiversidad, proveniente de las ciencias naturales en la década de los
aflos setenta del siglo pasado. Diversidad no significa més que el connotado
didlogo entre culturas, que representa la insignia que sin conflicto no hay
sociedad. En este sentido, hablariamos mads bien de diversidad social de la
cultura. Desde la dimension de la convivencia diaria, se trata de la experien-
cia vivida colectivamente y la percepcion social-personal que le acompaiia,
con sus tensiones y virtudes. En este tenor, desde el marco de la dimen-
sion étnica, la diversidad no es solamente el reconocimiento de una o varias
reivindicaciones identitarias colectivas (cultura) para legitimar demandas
politicas (etnicidad), sino la convergencia de opiniones y perspectivas que
confluyen en visiones de conjunto (intercultural). Es también la dimension
referente a grupos, personas y colectivos cristalizados en identitarios espe-
cificos (particularismos). La cultura, bajo estos aspectos, se entiende como
la interaccion de diferencias, la tension de asimetrfas, la compensacion de
los contrarios. Ahora bien, el reconocimiento de la diversidad social de la
cultura por parte de los gobiernos tiene consecuencias a favor de politicas
publicas que suponen reconocer practicas y costumbres de grupos y socie-
dades diferentes conviviendo en un espacio compartido.

Es el reconocimiento de una identidad singular (sujeto-individuo) en
el marco de una particularidad (grupo-comunidad), frente a una serie de
valores universales (sociedad-Estado): singularidad-particularidad-univer-
salidad, donde justamente se juega la historia politica del mundo occidental
desde hace al menos varias centurias, pues es en la gestion de los inter-
cambios en la diversidad social en la que se emprenderian las instituciones
de gobierno y organizaciones de sociedad para conducir el destino de la
humanidad, y que se traducen al final de cuentas en politicas publicas, véase
aquellas de educacion, de salud, de alimentacion, por solo mencionar las
més emblematicas. Estamos aqui en nuestro campo de trabajo para escudrifiar

iNDICE



iNDICE

228 Umbrales educativos universitarios interculturales en México

la diversidad social de la cultura y su corolario politico que serfa lo intercul-
tural. En el marco de la construccién de los Estados nacionales, el tema de
la diversidad social de la cultura fue desdefiado por mucho tiempo, o a lo
mucho se le pensaba més desde su desaparicion o reduccion a la unidad, que
en su potenciacion y bifurcacion posibles. En la historia moderna contem-
pordnea, desde la época de las fundaciones de los Estados nacionales en el
mundo occidental, habia predominado el modelo del Estado napolednico:
una sola lengua, una sola cultura, una sola politica, que una vez fortalecido
en los paises industriales, a fines del siglo xix, se argumento la necesidad
de que las fronteras de los Estados coincidieran con las fronteras culturales
de las naciones, es decir, delimitar territorios con la supuesta cultura que los
circunscribia. Huelga decir, las inmensas consecuencias en términos de geno-
cidios y etnocidios que han resultado de este modelo, tanto en la organizacién
geopolitica del mundo, como en las politicas clasistas internas de los Estados
nacionales (colonialismos internos);* ya no digamos en los discursos xenéfo-
bos, antinmigrantes o racistas que retoman fuerza en la actualidad.

En México, durante al menos dos siglos, se mantuvo la misma tesis de la
integracion a la civilizacién y al supuesto progreso nacional de los pueblos
tradicionales y comunidades locales. El Estado republicano mexicano tam-
bién hered6 la concepcion del Estado napolednico, de tal manera que, dos
siglos después, el proyecto de la inclusion de la diversidad social y étnica a
la que se enfrentan en la actualidad —no solo el Estado mexicano, sino los
latinoamericanos—, representan grandes retos, no solo politicos, sino filo-
séficos y sobre todo de posturas-visiones del mundo diferenciadas, en el
sentido de que estamos hablando de un posicionamiento que trae consigo,
al menos, 500 afios de mentalidad mono-cultural por parte del Estado y por
ende internalizada por parte de sus ciudadanos, que dificilmente se logrard

*Vemos casos diametralmente opuestos en el mundo occidental, con los tuaregs,
los kurdos, los gitanos, los mapuches, los inuits, por mencionar los més conoci-
dos. Para el caso de México, el paisaje territorial es bastante irregular si lo vemos
desde las distribuciones étnico-culturales, asi, la nacion otomi abarcaria al menos
siete estados de la repuiblica, tanto como los mixtecos, zapotecos y la mayorfa de
las mds de 64 macroetnias.
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eliminar en un par de décadas, en beneficio de una mentalidad policultural,
véase intercultural. De ahf la necesidad de establecer desde el Estado politi-
cas con corte intercultural, con el objetivo de romper con el homogeneismo
predominante. No es exagerado decir que, por el momento, las politicas
interculturales en México (al menos las que competen la educacién) han
sido nulamente logradas (aunque asf sean denominadas en el marco de lo
politicamente estatal o existan francas intensiones por elaborarlas); aunado
a que es claro que en la actualidad la mentalidad monocultural (disfrazada
de pluricultural, véase multicultural), ha mostrado no solamente su fuerte
presencia, sino también de manera contundente sus fallas y deficiencias en
el dmbito de la gestion de la diversidad social de la cultura, sobre todo en
dmbitos de politicas de Estado.

Todavia, hasta el siglo xx, el tema de la nacionalidad predominante (en
este caso, la republicana criolla-mestiza urbana) habia sido indiferente a la
diversidad social de la cultura siempre presente (particularmente con res-
pecto a las comunidades locales, rurales, tradicionales con herencia cultural
protohistdrica). Tanto neoliberalismo como socialismo, al ser las ideologias
politicas predominantes de emancipacion del siglo xx, habian desdefiado el
valor de la diversidad social de las naciones, incluso se pensaba que con la
época moderna y el progreso, la diversidad solo serfa insumo folclérico de
la unicidad interna y particularidad externa de las nacionalidades, y que el
resto del poblamiento tenderia a desaparecer con la homogeneizacién cul-
tural de la modernizacién. El adagio consideraba que todos tbamos recto y
directo a los beneplécitos del progreso, haciendo desaparecer las diferencias
para solo encontrarnos con algunas de indole cultural, que eran toleradas
e incluso valorizadas al mostrarse como baluartes de las manifestaciones
culturalistas de las naciones. A este fendmeno lo denominamos “diferencia-
lismos culturalistas” o la diversidad cultural de lo social.

En el dltimo tercio del siglo xx, la filosofia politica de John Rawls incor-
pord en su “Teorfa de la justicia” el tema de la diversidad cultural, que hizo
que la filosofia politica anglosajona revitalizara, en el mundo occidental, la
idea de la presencia del comunitarismo en las sociedades multiculturales. Es
decir, se trataba de la reconsideracion del fendmeno de la fuerte impronta y
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presencia de la comunidad en la toma de decisiones y elecciones individua-
les de los seres humanos. Se podria especular que todo el tema del multicul-
turalismo y su cimiento en torno al reconocimiento ya tenfa precedentes con
el concepto filoséfico hegeliano del reconocimiento (Cf. Fenomenologia del
espiritu), que ha sido planteado filos6ficamente como un valor ético primor-
dial en las relaciones entre gobierno, ciudadanos y naciones.’ Con ello se
empezo a aceptar la idea que desde el multiculturalismo liberal se podria
lidiar con los derechos comunitarios (que no es lo mismo que los derechos
colectivos) y por lo tanto, que las llamadas minorfas (incluidas las mujeres
y grupos vulnerables) se verian protegidas para que conservasen y preserva-
sen su cultura, su lengua, sus identidades.

El reconocimiento de la diferencia social de la cultura, sin duda, tiene en
la historia actual del mundo occidental una larga trayectoria de esfuerzos y
luchas sociales incansables, resultado de la accién de movimientos sociales y
étnicos en el mundo entero, y del reclamo de aquellos pueblos “originarios”
de ser protagonistas de su propio desarrollo (etno-desarrollo); asi como del
requerimiento a la autogestion de los pueblos, territorios y culturas, aunado a
otros factores mas conocidos desde entonces, que resultaron, al menos super-
ficialmente, en el establecimiento por parte del Estado de politicas también
llamadas compensatorias (Cf. affirmative action: discriminacién positiva...),
las cuales han buscado respetar y sobre todo reconocer los diferentes derechos
adquiridos por los distintos grupos en pugna. De ahi, que se haya llegado,
con el tiempo, a una refundacion del Estado, empezando con las reformas
constitucionales de Estado que se dieron en el mundo occidental y que pro-
cedieron a la declaracién de paises y naciones definidas como pluri-étnicas y
multiculturales (Cf. Bolivia, Ecuador, Australia, EE.uu, Canada, Nueva Zelan-
da, México, entre tantos otros). De estas reformas constitucionales, se generd
la necesidad, al menos en el &mbito politico, de dar continuum a como diera
costa, entre lo establecido constitucionalmente y las propuestas de politicas
publicas que representasen dichos cambios.

SCf. Hegel’s Ethics of Recognition, Robert R. Williams, University of California
Press, Berkeley California, 1997.
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Con ello, aunque sea de manera superficial, se buscé dar la imagen de
la existencia de un cierto eslabon entre reformas constitucionales y poli-
ticas publicas, que por ley debian emprenderse. En otras palabras, con la
inclusion del tema de la diversidad “cultural” en el debate de la justicia, la
planeacion de politicas publicas debia reformularse hacia esta tendencia
politica (multiculturalismo), con el fin de tomar en cuenta esta variable en
el &mbito de gobierno. No obstante, como ya es esbozado en la actualidad,
la problemética al respecto reside en lo dificil de la implementacién en
las politicas publicas (véase por ejemplo las de educacion intercultural),
pues no se desarrollan herramientas en todos los niveles para llevar a cabo
acciones incluyentes de gobierno (en este caso de politicas educativas),
donde converjan leyes constitucionales, politicas piblicas, programas de
trabajo, pedagogias y didicticas especificadas; y por lo contrario, se care-
ce de fuerza y voluntades de gobierno para tomar decisiones en ese senti-
do. América Latina estd en situacién semejante: etiquetan a las reformas
constitucionales como cambios societales por si mismos, como si por 6s-
mosis las reformas juridicas se tradujeran en transformaciones de la vida
politica y civica. Hay cambios en la legislacion que estdn por escrito, pero
no se traducen en cambios significativos dentro de las politicas publicas
(los sistemas educativos, en este caso), y menos en el nivel de las relacio-
nes entre la poblacién (instituyentes).

Esta situacion tiene varias interpretaciones factoriales: a) o bien se des-
conocen las normas establecidas y por ende no hay convergencia en la im-
plementacién de las acciones politicas concretas; b) o bien en el sistema
legal (en este caso el mexicano) las reformas constitucionales son puntos de
partida, y no de llegada. Eso no sucederia, por ejemplo, en una tradicién ro-
madnica, en la medida en que supuestamente primero se trata de instrumentar
los cambios y después adecuar la legislacion; c) finalmente también puede
resultar que se tropicalicen las propuestas de politicas ptiblicas provenientes
de organismos internacionales u otros pafses externos al pais concernido,
que si bien podrian mostrar su funcionalidad en alguna geografia de origen,
no asi en el lugar donde se busca implantar, el cual es heredero de otra his-
toria del Estado-nacion en cuestion.
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Las universidades interculturales, en México, son un caso claro de
este fendmeno y estas vertientes societales mencionadas (reavivamien-
to de la diversidad, obligacion constitucional de politicas multiculturales
compensatorias, ausencia clara de politicas interculturales). Ciertamente,
nos desvelan la preocupacion e intencion por parte del Estado de confor-
mar instituciones ptblicas que respeten y reconozcan la diversidad social
de la cultura, empero en los programas politicos, el resultado, al menos
para México, parece haber sido el opuesto. También nos muestra el bajo
impacto social de dichas politicas estatales en torno a la equidad social,
as{ como la falta de comprension epistemoldgica por parte de la politica
de Estado incluyendo sus funcionarios, entre lo que significan politicas
multiculturales y las interculturales.

EDUCACION DE LA PLURALIDAD, EDUCACION DE LA DIVERSIDAD

Recordemos también que, durante la década de los 90 del siglo xx, varios
sucesos en el dmbito internacional fortalecieron esta tendencia global hacia
el reavivamiento de la diversidad multicultural: la Declaracién de la Unesco
del Dia Mundial de los Pueblos (1992), la Premio Nobel de la Paz Rigoberta
Menchu (1993), los Reportes Mundiales de 1a Cultura por parte de la Unesco
(1991), entre tantos otros sucesos de la misma indole.® Todo ello iba a la par

¢ Aqui, la relevancia de la Declaracion sobre de los Derechos de los Pueblos Ori-
ginarios, de la ONU, que implic6 una lucha de 25 afios para que los gobiernos del
mundo reconocieran las diferencias que integran la riqueza de las naciones. Esta
declaracidn no es vinculante, pero es fuente de inspiracion para el debate y para
toma de decisiones de politicas publicas. Es un referente internacional. Declara-
cion del derecho de los pueblos a su autodeterminacién (2005). Declaraciéon Uni-
versal de Ia Unesco sobre la Diversidad cultural (2001). Convencidn internacional
para la salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial (2003). Recomendacién
sobre la Promocion y el uso del plurilingiiismo y Acceso Universal al Ciberespa-
cio (2003). Convencién sobre la Proteccién y promocién de la diversidad de las
expresiones culturales (2005). La Unesco reconocié que las culturas indigenas
forman parte del patrimonio comun de la humanidad. En su articulo 4°, afirma
que la proteccion y defensa de esa diversidad es un “imperativo ético inseparable
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con estar ad hoc con el “concierto de naciones” que ahora vitoreaba el reco-
nocimiento a la pluralidad y diversidad culturales desde los marcos juridicos,
culturales, politicos y territoriales (multiculturalismos).

En esta tesitura, el Estado mexicano se vio influenciado, y de alguna ma-
nera obligado, por el discurso de la diferencia en el “concierto de naciones”,
de modo que a finales del siglo xx predicd y aplicé tal enfoque en el 4mbito
de su Constitucion y politica publicas, al punto de emprender las reformas
constitucionales de 1992 y 2001, en torno a la definicién del Estado pluricul-
tural y multiétnico, y con ello, a la postre se elaborarian, por consecuencia, las
denominadas politicas multiculturales, cuyas propuestas de formar las univer-
sidades interculturales formarian parte del paquete de propuestas politicas de
gobierno emprendidas a fines de los 90 y principios del siglo xx.

A partir de estas reformas emprendidas por los Estados-republicanos,
los ahora llamados “pueblos originarios” (que no deja de ser un eufemis-
mo discriminatorio) aparecen en la Constitucién como sujetos de derecho,
abriéndose con ello un parteaguas en los dmbitos del derecho y la politica
puiblicos nacionales, no solo de México, sino de muchos paises del mundo
occidental, particularmente los latinoamericanos. En nuestro caso, se en-
tiende por tanto que las iniciativas politicas hacia esta tendencia no fueron
propiamente surgidas desde México, sino aplicadas mds bien, debido a la
tendencia global en el mundo occidental de reconocer los derechos de los
pueblos, asi como en razén de la declaratoria de los derechos humanos so-

de la dignidad de la persona”. En este articulo de la UNEsco se establecen bases
juridicas para la promocién y proteccién de los derechos humanos. Se trata de un
documento detallado sobre los derechos humanos de los pueblos indigenas. La
Declaracién fue preparada y debatida oficialmente durante mas de veinte aflos
antes de ser aprobada por la Asamblea General de la ONU el 13 de septiembre de
2007. El documento hace hincapié en el derecho de los pueblos indigenas a vivir
con dignidad, a mantener y fortalecer sus propias instituciones, culturas y tradi-
ciones, y a buscar su propio desarrollo, determinado libremente de conformidad
con sus propias necesidades e intereses. Otros drganos de las Naciones Unidas se
ocupan de los derechos de los pueblos indigenas por medio de convenios como el
Convenio 169 de la Organizacion Internacional del Trabajo (oIT) y el Convenio
sobre la Diversidad Bioldgica en su articulo 8 (www.un.org).
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ciales, econdmicos y culturales promulgados en el mundo occidental, a los
cuales supondrian seguir todos los Estados considerados modernos y demo-
créticos en el marco del susodicho “concierto de naciones”.

Con ello, ciertamente se fortalecid el reconocimiento a la diversidad
social de la cultura y su impacto en el dmbito politico publico estatal, as{
como se revalorizé en tanto riqueza de los pueblos, naciones y Estados. Sin
embargo, ello no signific la inclusién y convergencia en el 4mbito de las
decisiones de gobierno de formas de ver y pensar diversas, y mds bien este
diferencialismo terminé fungiendo como insumo para los discursos pro-
pagandisticos de los proyectos politicos de sociedad y las normatividades
estatales preconizadas. En otras palabras, ciertamente a los pueblos y pobla-
ciones concernientes, se les han brindado espacios politicos como sujetos
de derecho y como entidades “especiales” que habria que atender, respetar
y reconocer, mas no se ha fortalecido la participacion equitativa de estas
diferencias culturales en las decisiones de proyectos de sociedad. Esto es lo
que ha representado el multiculturalismo liberal en el mundo occidental y
en México. Sin duda, este reconocimiento (recognition, en inglés) dio res-
piro a la legitimidad politica del mismo Estado-nacional-republicano para
el siglo que se avecinaba en cuanto al tema de la integracion politica de la
diversidad social de la cultura, pero quedé lejos de cumplir a cabalidad con
el objetivo de la inclusion politica y colectiva de la diversidad social en el
proyecto de nacidn, y sobre todo se ha descuidado la posibilidad de poten-
ciar sus virtudes en el &mbito politico (interculturalismo).

Todo ello ha resultado hoy, para bien o para mal, en lo que denominaria-
mos “integrismos nacionalistas multiculturales” o “nacionalismos metodo-
légicos pluralistas”. Es justamente bajo estos nacionalismos metodoldgicos
pluralistas (reduccion de la diferencia social de la cultura a politicas de reco-
nocimiento pluralista), que en el mundo occidental, en el marco de la educa-
cién en general, primero, y de las universidades interculturales, después, se
empezaron a fraguar programas, carreras, disciplinas y demds formaciones
que se implicarfan e involucrarian con el tema de lo plural, de la pluralidad,
véase de la diferencia, y nociones afines y derivadas (etnicidad, género, de-
rechos, ciudadania, etc.). De modo que en los tltimos veinte afios la tenden-
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cia por aumentar la presencia de la temdtica de la diversidad cultural en los
programas y disciplinas en la educacién superior en el mundo occidental ha
ido en vertiginoso avance, al punto de volverse una condicion sine qua non
de las politicas de Estado-nacionalistas republicanas de toda estirpe. Es en
este debate que estdn insertas las reflexiones en torno al multiculturalismo
y la educacion intercultural en la actualidad (interculturalismo educativo).
Estos dos hechos antropolégicos mencionados en los apartados anteriores
han sido el eje central de la discusion en el seno del multiculturalismo y en
relacion con la educacion intercultural.

La interculturalidad no es una cuestién que solo afecte o implique a las co-
munidades indigenas, sino que hay que tener presente que en todas las aulas
se da la diversidad cultural a través de un intercambio constante entre sub-
culturas y modos de vida diversos. La diversidad incluye el género, la clase
social, el origen familiar, la religion, las creencias, los tipos de familia.”

Actualmente, desde la vision del Estado se dice que estas universidades
y los programas interculturales estdn logrando avances en términos de la
reafirmacién y fortalecimiento de la pertenencia y empuje de los pueblos
locales segtn los balances de dichas politicas. Sin embargo, parecen mds
intenciones politicas que acciones especificas.

Desde el punto de vista aqui esbozado, interculturales (dimension epis-
témica) estd mal empleado al denominar asi a las universidades, pues en
cuanto a la educacion se refiere, si enseflamos a los nifios a trabajar en com-
petencia por una calificacion no llegaremos a un didlogo entre culturas, que
es el de colaborar para un objetivo comtin. Es un reto mds cualitativo que
cuantitativo. El reto es potenciar las mejores cualidades de los grupos y
personas en el intercambio entre ellas: en la dindmica del “conflicto de inter-
pretaciones”. Mientras siga siendo un subnivel de educacién se seguird sin
potenciar, y a lo mucho podrén ser denominadas multiculturales.

7Cf. Juan Carlos Lago Bornstein, Lilia Gonzélez Veldsquez (coords.), Los saberes
de la experiencia: un acercamiento critico a la educacion intercultural y bilingiie,
Meéxico, Universidad Auténoma de Chiapas, 2006.

iNDICE



iNDICE

236 Umbrales educativos universitarios interculturales en México

En suma, en el dmbito institucional al nivel de gobierno y de politicas
publicas, las universidades interculturales en México son el resultado de la
conjuncion de una multiplicidad de factores, empezando por ese reaviva-
miento de la pluralidad en el mundo occidental, en concomitancia con la
llamada “crisis de la modernidad”, la reflexiones en torno a la posmoderni-
dad, asi como la incursién de parte de la filosofia politica de la justicia en el
dmbito del liberalismo multicultural. Los corolarios resultantes se asocian
con la vinculacién en los dmbitos legislativos y ejecutivos de gobierno en
torno a la buisqueda de instituir politicas gestoras de la diversidad cultural
de lo social (sean las multiculturales, las del pluralismo cultural, o las de
pretension intercultural, por ser las predominantes). Del igualitarismo re-
publicano pasamos al diferencialismo multiculturalista. Al reavivamiento
étnico le sigui6 el reavivamiento de lo plural, pero nunca a lo diversal, al
diversalismo, a la diversalidad.

Estar obligados por el concierto de naciones, primero, y por las reformas
constitucionales en pro de lo pluri-étnico y multicultural, después, acelerd la
urgencia de plantear politicas publicas con atencion social, cultural y econd-
mica a la pluralidad. Hasta el momento, ha quedado poco clara la distancia
politica entre lo multi y lo intercultural para el Estado, los politicos y fun-
cionarios, al menos en lo que competen las estrategias politicas de Estado
en México, principalmente en lo educativo, al punto que no se ha logrado
reflejar la enunciacién de intenciones institucionales de lo intercultural con
las dindmicas instituyentes de la diversalidad. Aqui el tema, ejemplo, caso y
politica de la educacién, y de manera particular el de las interculturales, es
emblemdtico para esbozar dichas problemdticas enunciadas.

A raiz de todo lo dicho en paginas precedentes, en 2001 se crea la Coor-
dinacién General de Educacion Intercultural y Bilingtie (cGeB), y en 2004
se crea “la primera universidad intercultural” en el Estado de México; luego
siguid la veracruzana, hasta llegar a la actualidad con mds de 12 univer-
sidades publicas con este corte. La tltima fue la del estado de Hidalgo.
Ademds, existen dos escuelas privadas interculturales, que son gratuitas.
Hasta hace algunos afios habia mds de cien iniciativas de educacién superior
en América Latina, entre universidades y otros programas mds especificos.
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La experiencia de México es pionera y se crea en un contexto mds amplio,
como lo hemos venido exponiendo. En términos practicos, estas universi-
dades surgieron en la coyuntura de la creacion del programa de educacién
interbilingiie (PEIB), asi como para contrarrestar el hecho de que la oferta de
la educacién superior estaba centralizada en las grandes ciudades. Es decir,
la educacién universitaria segufa siendo elitista y un reproductor de la des-
igualdad. Los estudiantes llamados indigenas siguen siendo minoritarios en
el acceso proporcional a la matricula de educacion superior del pais.

A partir de las distinciones entre lo multicultural y lo intercultural, entre
la diferencia y la diversidad, ; podria decirse que las universidades intercul-
turales, a mds de veinte de afios de su impulso, han logrado ser intercultu-
rales? Desde nuestra perspectiva, todo ello ha tenido tuvo una repercusion
negativa en el objetivo, pues se ha etnizado, se ha indigenizado y se ha
clasificado en “especies culturales”, en lugar que se lograse una dindmica
de la diversalidad aqui propuesta.

Por ello, nos preguntamos, como bien lo hacen Juan Carlos Lago y Lilia
Gonzélez, si los objetivos politicos de las universidades interculturales han
logrado imponerse a la segregacién y promover, al menos en sus principios,
el didlogo entre sus miembros. El enfoque intercultural supone impactar en
la pertenencia y compartimiento de saberes entre los estudiantes a través
del aprendizaje colectivo. Incluso desde las lenguas maternas en conjuncion
con la predominante; y no solo desde los miembros de las comunidades con
su lengua materna nacional, sino en conjunto con aquellos que no la hablan.
No solo la educacién no es en la lengua materna en general, sino que los
universitarios que no la hablan no estdn en la obligacién de hacerlo, como
si lo estdn en otras instancias para la lengua inglesa (por ejemplo) en donde
deben de leer los textos en este idioma.

La dindmica que implica distintas légicas de aprendizaje, desde otras
ubicaciones en conjunto, desde otras cosmovisiones en colectivo, desde
construcciones variadas del conocimiento, no estd potenciada. Ciertamente,
parece que existen carreras profesionales en las universidades intercultura-
les que son una alternativa interdisciplinaria a favor de los campos laborales
tradicionales, pero en eso se quedan, en campos laborales, sin que haya una
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dindmica de implicacién colectiva entre diversos, y como si el objetivo fue-
se aquel de las antiguas escuelas rurales del siglo pasado, en donde se busca-
ba que aprendiesen lo escolar para ser transmisores en sus comunidades de
origen. ; Acaso se puede hablar, por ejemplo, de una interculturalizacion en
el sistema juridico, en la medicina, en la pedagogia y en el medio ambiente,
entre otras tantas materias en todo el espectro social, econdémico y politico
del pais? La respuesta es negativa, solo quedan en el mejor de los casos en
las comunidades de origen (multiculturalismo). Se pretende que sean espa-
cios que promuevan el didlogo, el reconocimiento y el trato entre diferentes,
aunque terminan mds en un respeto, en un reconocimiento, pero no en un
conocimiento colaborativo. Aqui, el didlogo no significa especificamente
conflicto de interpretaciones, sino tolerancia de diferencias.

Ciertamente no son instituciones “indigenas”, sino que estdn obligadas
a generar acciones que favorezcan el acceso a la educacion superior de los
jovenes provenientes de grupos étnicos, con pleno respeto a sus tradiciones;
pero en eso se quedan, en un “respeto”, mas alld de una colaboracién con
todos los vertientes de la poblacion. No hay saberes comunales, colectivos,
cooperativos, colaborativos. Consideramos que este modelo es eficaz para
fomentar el trabajo comunitario y de vinculacién con la comunidad, con el
fin de instrumentar politicas publicas en sus comunidades; no obstante, no
es un modelo para implementacion en las comunidades “no consideradas
indigenas”, o para prospectar en conjunto politicas desde una vision inclu-
yente de todas las l6gicas junto con las cosmovisiones de las comunidades
maternas, para foda la sociedad en su conjunto. Estas universidades, sin
duda han tenido un impacto en la generacién de justicia (en teorfa), al pro-
mover la cultura “indigena”, asi como los supuestos derechos que sustentan
los pueblos y comunidades, pero mas alld de su simple superficialidad, se
quedan en el 4mbito comunitario y no general de la sociedad.

Los desafios son variados en este sentido, pues mds alld de contri-
buir a la emergencia de nuevas profesiones con un dmbito de intereses
entre lo local y lo global, y buscar generar una investigacion de primera
mano en comunidades que nunca antes habian sido estudiadas, no han
desatado ni promovido, mds que superficialmente, procesos identitarios
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generacionales. Y por lo contrario, han sido evidentes los despliegues
de précticas, espacios de recreacion y consumismo global de lo siempre
predominante. Les queda mucho por aportar en la formacién académica
realmente intercultural buscando desplazar la transferencia unidireccional
de conocimientos entre sociedad y universidad. Las iniciativas de cultu-
rizacion en los tres dmbitos de gobierno no han propiciado un cambio a
favor de la equidad en salud y educacion, con decisiones mds auténomas,
transformacion de las pricticas de pareja en la crianza, en la sexualidad
y en la denuncia de situaciones de violencia; menos aun han ampliado el
concepto de incubacién de empresas productivas, con la emergencia de
una generacion de laboristas integrando el saber de dos o mas tradiciones,
desde las antiguas hasta las “modernas”. Tampoco se puede decir que han
formado actores profesionistas capaces de articular iniciativas en los dos
sentidos, los de las comunidades de arraigo y las de la predominancia oc-
cidental. Generalmente se quedan con el conocimiento occidental con un
tinte de lo “tradicional, autéctono”, véase local.

En cuanto a la formacion de los maestros, si bien ha habido avances en
la formacién continua y una mayor participacion social de los docentes en
las escuelas y su inclusién en la comunidad, sigue siendo en detrimento de
la lengua materna local o cultural, pues no termina de despegar en su ampli-
ficacién, por el mismo motivo que solo queda en “sus comunidades de ori-
gen”. También se reconocen avances como espacios generadores de posibi-
lidades que permitan mostrar los cambios dentro del sistema educativo para
combatir el racismo y la discriminacién, pero en ello hemos encontrado que
se superpone el intrarracismo entre las mismas diferencias étnicas viviendo
en un mismo territorio, en donde el “racismo de la inteligencia” pervive al
validar la jerarquia en la obtencion de los diplomas.

De hecho, por lo general, desde un lugar segregado se ha decidido que
las “lenguas indigenas” se impartan tres horas a la semana, cuyos maestros
son contratados con bachillerato sin preparacion intercultural. No se han
promovido secundarias ni bachilleratos interculturales, pues las universi-
dades al no ser “indigenas” (para tener el cardcter de “inclusivas”, sino in-
terculturales) se sitian en lo general en zonas densamente “indigenas”, y
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si bien no estdn cerradas a otro tipo de poblacion, esto, en lugar de ser un
factor de potenciacién de saberes, es uno de diferenciacion de los mismos.

Visto a la distancia, las universidades interculturales no se desarrolla-
ron con y en participacién de las comunidades maternas nacionales (para
el Estado, “los pueblos indigenas”); ni con sus organizaciones, pues no se
les consideré como interlocutores reconocidos, ni en un principio ni en la
actualidad. Por ello, los planes de estudio, las curriculas, son hechas y pen-
sadas desde arriba y desde los No “indigenas”. En el programa de educacién
superior se buscd la descentralizacion, pero no se modificé la politica racis-
ta. Se tratd de aplicar algunos principios: estas universidades son intercul-
turales, pero no son “indigenas”, aunque estdn dirigidas a esta poblacién y
son un mecanismo igualador en las oportunidades de acceso a la educacion,
no son tomados en cuenta en la conformacién de todo el programa. Estdn
orientadas al desarrollo regional, econdémico y lingiiistico, y se basaron en
las necesidades y potencialidades de estas regiones, pero se quedan ahi, en
escuelas regionales... otras nuevas escuelas “rurales” de antafio. Algunos
principios adicionales que rigen esta educacion son el deseo de convertirse
en un espacio para el didlogo epistemoldgico, a partir de procesos intensos
y permanentes de abordaje sobre la problematica social; estar orientadas al
desarrollo regional, lingiiistico y cultural de las regiones donde estdn ubi-
cadas; contar con una fuerte participacién comunitaria, a través de su inclu-
sién en los 6rganos de direccién; y mantener como ejes la docencia, inves-
tigacién y aculturacién, con un alto nivel académico de talla internacional
mediante el intercambio de las culturas “indigenas al mundo”. Empero, en
el mejor de los casos, en eso se queda: “en las culturas indigenas del mun-
do”. Nada que ver con lo intercultural.

En este mismo tenor, podemos destacar que: a) existen contradicciones
entre los principios que rigen esta educacion y la normatividad de las politicas
nacionales de educacion superior; b) existe una contradiccién entre la forta-
leza que se promueve a la identidad de las comunidades y la vulnerabilidad
politica de las mismas; c) el propdsito de impulsar el desarrollo regional se ve
contradicho porque el mercado de trabajo donde estdn ubicadas estas univer-
sidades estd estancado e inamovible; d) se pretende arraigar a los egresados,
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pero a nivel nacional existe una politica de abandono del campo, de lo local, y
de desarrollo en las comunidades; e) los mercados locales se saturan y la ofer-
ta académica no responde rapidamente a estos cambios; y f) también hay que
destacar que las universidades interculturales requieren una identidad comun,
pues aunque van adquiriendo cierta fuerza, estas universidades no tienen un
lugar operativo, ni en la SEp ni en los organigramas de los estados (sin duda
este es un problema menor o més accesible de resolver).

Desde esta reflexion, hemos tratado de llamar la atencion sobre el hecho
de que partir desde una visién completamente ignorante de lo intercultural
-y solo como mimesis de otras politicas llamadas multiculturales, por el
hecho de buscar formar parte del concierto de naciones y lo politicamente
correcto de moda—, la idea de lo intercultural se ha perdido por completo
en este ejercicio, quedando como simple producto multicultural de elogios
gubernamentales y para rayar la palomita de las “promesas de Estado”. Si-
gue habiendo una profunda ignorancia en lo que refiere al “didlogo entre
culturas: conflicto de interpretaciones”, es decir, a lo intercultural. Mds aun,
hay una profunda brecha en el cambio de mentalidades y, por tanto, de ac-
ciones; porque al final, buscar una sociedad, o en el menor de los casos,
una educacién superior intercultural, conllevarfa a romper con las 16gicas
de la individualidad, competitividad y globalidad (caracteristica del mundo
actual) en favor de una l6gica de la colectividad, la complementariedad y la
comunalidad (localidad), las tres ccc, es decir, la fuerza de la DIVERSALIDAD.
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Diversidad discursiva en las politicas del desarrollo
sustentable. Algunas comparaciones entre
Brasil y México

RogerTO LIMA”

Durante la década de los afios ochenta, en México y en Brasil comienza a
ser usada la curiosa y vaga nocidn de “desarrollo sustentable”, tanto en dis-
cursos oficiales como en el &mbito académico. La primera pregunta que se
tendrfa que plantear para esta contribucion es: ;qué es “el desarrollo”? Claro
que al respecto se han escrito rios de tinta, no obstante, el interés es sdlo
seflalar algunas situaciones que hagan posible una futura sistematizacién en
un relato etnografico sobre los significados del agua. Para ello, el camino
que se va a recorrer estard marcado por la incorporacién de la perspectiva
que acerca de este asunto tienen algunas poblaciones riberefias de Brasil (y
en comparacioén con algunos casos en México). También debe quedar claro
que el planeamiento del desarrollo se da de manera regional y es pregonado
como nacional, y de esa forma es comprendido por esas poblaciones.
Brasil y México tienen marcadas diferencias en lo que se refiere al lugar
concedido a los rios en su imaginario nacional. Eso se debe en parte a la
propia existencia/ausencia, respectivamente, de grandes rios en los territorios
nacionales de los dos casos que nos ocupan. No obstante, existen ciertas simi-
litudes en los procesos histéricos de ambos paises cuando hablamos de pobla-

*Universidad Federal de Goianas, Brasil.
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ciones riberefias afectadas por proyectos de desarrollo. Y cuando hablamos de
represas, la mayoria de las veces nos estamos refiriendo a grandes proyectos
realizados en regiones de refugio,' regiones que gracias a esos proyectos se
transformaron en las “nuevas” fronteras internas de nuestros paises.

Para abordar estos problemas se plantean dos posibilidades: la primera,
es etnografica, es decir, ;qué es lo que dicen las personas con las que se
converso en los valles de los rios Sdo Francisco y Jaguaribe sobre el de-
sarrollo?; la segunda, es més “académica”, es decir, tiene su origen en una
serie de lecturas criticas acerca de la nocién de desarrollo y de los proyectos
nacionales involucrados.

Para los propésitos de este texto, parece que lo mejor es hacer una mez-
cla de ambas, o sea, reflexionar de qué manera la etnografia puede ayudar a
hacer la critica de la “teorfa” y de la “politica”. Se hard la tradicional mirada
antropoldgica en la que la “teoria”, signifique lo que signifique, con una
base etnografica que se constituya en un contexto social, es decir, el de la
teoria como politica.

De esta manera, a decir de Durkheim y Mauss, las categorias del pen-
samiento no son innatas pero si bases de sistemas de pensamiento y, como
tales, creaciones histdricas. Ciertamente, desarrollo, modernidad y progreso
son partes inalienables del edificio de pensamiento de eso que llamamos
Occidente (o mundo occidentalizado); también es cierto que ese Occidente
es un espejo roto y tales términos significan cosas diferentes en diversas
corrientes socioldgicas nacionales y en distintos proyectos de nacién al sur
y al oriente de Europa, y también en Estados Unidos y Canada.

De esta forma, necesitamos comprender el significado que se les atribu-
ye a esos términos en nuestros paises de América Latina, que son parte de
esa porcién del mundo que no es Occidente (en el sentido de que éste no
los reconoce como tal), pero que sufren una fuerte influencia de éste, que se
siente de manera diferente en poblaciones que viven en ciudades medias y
grandes, 0 en poblaciones rurales o de pequefios nticleos poblacionales, ya
sean €lites econdmicas y politicas o grupos subalternos.

! Aguirre Beltrdn, Regiones de refugio. FCE, México, 1991.
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En México, cuya poblacién tiene maneras de relacionarse con el agua y
los rios muy diferentes a las de Brasil, es pertinente hacer algunas compara-
ciones. A fin de cuentas, el rio San Francisco, al que me referiré principal-
mente en esta contribucion, tiene un cauce de 2,600 km de largo, extension
que lo ubica como uno de los principales rios brasilefios, aunque su caudal
promedio en la desembocadura de 2,900 m** es ampliamente superado por
otros 1ios, en particular los amazdnicos (el rio Amazonas, el més grande de
todos, tiene un caudal de 219,000 m*). Con todo, afortunadamente el cau-
dal del rio San Francisco es tres veces mas grande que el rio mexicano mas
caudaloso, el Usumacinta, con 900 m**.

Desde el punto de vista de la creacion de las gestas nacionales, historias
oficiales y planes de desarrollo —nacionales y regionales— los dos paises estin
en situacion casi diametral: en México, por lo menos desde los afios cuarenta,
la “escasez de agua” es la piedra de toque para inversiones, planificacién, toma
de decisiones, etcétera; en Brasil, la “profusion de agua” es la que desempefia
ese papel, pero con el matiz de que existe una region brasilefia semidrida que
es atravesada por un gran rfo (la regién noreste y el rio San Francisco, respecti-
vamente), en donde, como se dice: “se muere de sed en las mérgenes del rio”,
condiciones que “exigen una planeacion especifica” para esa region y ese rfo.

Naturalmente que los significados de lo que serfa planeacién o desarro-
llo estén lejos de ser univocos, no sélo entre los dos paises sino principal-
mente al interior de cada uno e incluso en cada region. Es precisamente por
esa senda que se desea transitar este analisis.

Se realizaron entrevistas en las orillas de los rios, ya sea en Brasil o en
México, donde se entablaron conversaciones sobre algunos términos liga-
dos a lo que en sociologia se denomina politica, por lo que se presentaba
el problema de que esos vocablos tenfan significados muy diferentes de
aquellos a los que estamos acostumbrados por pertenencia —en la ciencia
social- al sentido comun de la academia y, por otro lado, a la parte mds
occidentalizada de eso que la sociedad brasileiia llama “ciudadanos”. Esa
différance, para usar el término acufiado por Derrida, provoc que entre las
notas de campo hubiera una cierta cantidad dedicadas a los términos progre-
s0, desarrollo y democracia.
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Durante el trabajo de campo, atin no habia sido publicado el texto de
Eduardo Viveiros de Castro en el que cuestiona hasta dénde somos capa-
ces de soportar la palabra nativa.> No obstante, se encontraba eco para las
reflexiones en los escritos de los autores relacionados con los estudios sub-
alternos y culturales. Lo que se verific en aquel momento era una hetero-
geneidad interna a la nacién y una manera de pensar que usaba esos mismos
términos, aunque con significados muy diferentes a los que se esperaba.

Claro que, en nuestro caso como antropélogos en formacién, esa
cuestion se traducia en un esfuerzo por retomar viejas y muy importantes
cuestiones de la disciplina. A fin de cuentas, la antropologia se consolidd
enfrentdndose la mayorfa de las veces con sociedades no sélo sin Estado,
sino abiertamente contra el Estado. Las poblaciones con las cuales se dia-
log6 eran en su mayoria campesinas (si todavia es permitido usar ese tér-
mino), y parecia que al contrario de lo que sucedid con la antropologia de
los llamados pueblos indigenas, que mantuvo su interés en los significados
que esos agentes confieren al mundo, habia un salto truncado en el paso
de una sociologia del campesinado a una antropologia del campesinado.
Como si la nocién socioldgica de la subordinacién del campesinado al ca-
pital y la oposicién también socioldgica campo/ciudad se mezclasen y de
ah{ surgiera una curiosa relacién subordinada campesino/Estado, dejando
de lado la substancial pregunta de lo que es el Estado para los campesi-
nos, asf como la manera en que sus cosmologias en general absorben a la
sociedad envolvente.

La ecuacién de la necesidad de pertenencia (no solo formal, sino tam-
bién de organizacion) de los campesinos a un Estado parece ser uno de
los prejuicios socio-antropoldgicos latinoamericanos mds arraigados (algo
similar es visto en una parte significativa de lo que se escribe en México) y
se hace evidente en una vasta produccién que olvida que las fronteras ex-
ternas e internas de los Estados-nacién actuales, poco tienen que ver con las
realidades vividas por los pueblos que alli habitan, sean descendientes 0 no
de las poblaciones precolombinas.

2Eduardo Viveiros de Castro, O nativo relativo, 2002.
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Ast, lo que se constata en las barrancas del rio San Francisco es una aver-
sién al Estado, una clara perspectiva a partir de la cual se considera que es me-
jor que el Estado esté lejos, pues siempre es desastroso cuando se manifiesta.
A fin de cuentas, para esa poblacién riberefia —creo que lo mismo sucedid tan-
to en la regién de La Montafia, los Altos de Guerrero, en la lucha en contra de
la represa La Parota, como hace 50 afios cuando se construyd la presa Miguel
Alemdn en la cuenca del rio Papaloapan- el Estado es sus aparatos ideoldgi-
co-represivos, en particular la policia y el ejército (baste recordar el incendio
de las casas de muchos de los 22 mil mazatecos desplazados por esa obra?).

Para la poblacién del nordeste brasilefio —en especial la de las margenes de
los rios San Francisco y Jaguaribe, con la cual hay mds proximidad por medio
de investigaciones de campo, y con excepcion de las élites locales directa-
mente involucradas en las ventajas obtenidas por la elaboracion y la imple-
mentacion de politicas piblicas— la palabra desarrollo aparece en enunciados
que sefialan la creciente inestabilidad de su estilo de vida, ya sea por la preca-
riedad de sus posibilidades de reproduccién familiar, por la inseguridad ligada
a la criminalidad o la criminalizacion de sus actividades de subsistencia. Y la
palabra muchas veces es asociada al progreso y a la modernidad, términos
también relacionados a la desestructuracién de lazos y modos de vida. Tal
vez la frase mds significativa que se conozca sea la que transmitié Gil Jacd,
profesor de la Universidad Estatal de Ceard, quien le oy6 decir a un viejo
campesino durante una reunion en la que técnicos del gobierno le explicaban
a una comunidad un proyecto de desarrollo rural: “Doctor, todo lo que es pro
es contra nosotros: progreso, proyecto, programa...”.*

También el crecimiento de ciudades a la orilla del rio San Francisco —
fruto de un éxodo rural iniciado en los afios cincuenta, aunque intensificado
a lo largo de los sesenta (la poblacion de las ciudades més importantes del

3La manera en que se dio el desplazamiento forzado de esos mazatecos generd

una controversia en la antropologia mexicana, en la que participaron Bartolomé y

Barrabés, Aguirre Beltrdn, Benitez, Boege y otros.

*Una vez se intentd traducir esa frase a un activista que luchaba en contra de la

represa La Parota y dijo: “aqui es lo mismo, todo lo que es des es contra nosotros:

desarrollo, desmadre...”. iNDICE
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valle como Juazeiro, Petrolina, Janudria, Pirapora, aument6 diez veces en
cincuenta afios)— y un reportado aumento en el niimero de robos es descrito
de la siguiente manera: “con el desarrollo todo esto se hizo més peligroso”.

Para la poblacién riberefia de esos rios, las relaciones entre los seres
humanos y el rio son fundamentales para la formacién de identidades co-
lectivas e individuales, asi como para los procesos de socializacién e indi-
vidualizacion. Por ejemplo, en el rio San Francisco, muchos pescadores ya
jubilados no dejan de caminar desde su casa hasta la orilla todos los dias
para platicar con él. También los mazatecos, antes de la construccion de la
presa Miguel Alemdn, decfan que el rio era por demds idiosincrético: “que
se puede hacer presas en otros rios, pero no en el rio Tonto”.’ De tal modo
que es muy dificil trazar la tradicional linea humano/naturaleza, tan presen-
te en las teorias antropoldgica y socioldgica.

Aquellos que se enfrentan mds directamente con el rio, como los pes-
cadores y los agricultores de vazantes, como son llamadas las tierras de
humedad en Brasil, ¢ describen de la siguiente forma el proceso vivido en
los tltimos cincuenta o sesenta afios: “(...) con el desarrollo, los peces em-
pezaron a diezmar”; “Cuando llegé el progreso, el rio comenz6 a secarse”.

La idea, muy recurrente, de los ingenieros de sustituir al rio —con su si-
nuosidad y ritmos— por canales rectos y con flujos continuos también puede
mostrar que el progreso equivale, las mds de las veces, a expropiacion y
concentracion de recursos. Un grupo de desplazados por la construccién de
la represa Castanh@o, en el rio Jaguaribe, fue reubicado a la vera de un canal
que lleva agua de la presa al puerto de Pecén, en construccién, a casi 200
km de distancia. No obstante, la poblacién reubicada tiene prohibido sacar
agua de este canal para su consumo o para saciar la sed de sus animales. El
canal es vigilado dia y noche por policias armados. De esta forma, dichos

3 Véase Alfonso Villa Rojas, Los mazatecos y el problema indigena de la cuenca
del Papaloapan, 1955; Aguirre Beltran, “Viejo y nuevo Ixcatldn”, en La palabra y
el hombre, 1958; y Luna Ruiz, Xicohténcatl, Mazatecos, México, DI, 2007.

®En muchos casos son los mismos, pues la pluriactividad es un rasgo del campe-
sino riberefio brasilefio. Lo mismo habla Boege de los mazatecos de la cuenca del

Papaloapan.
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pobladores son vistos como potenciales ladrones del mismo producto que la
represa les expropio.’

(Qué nos estd queriendo decir esa constelacion riberefia? Me parece que
todo lo que estd pasando nos recuerda que la “modernidad” llegé y recluté a
la fuerza a los pobladores sin que éstos tuvieran la oportunidad de decir que
no estaban interesados en ese asunto, y los obligd a participar en este proceso
como ejéreito de la batalla del desarrollo y del progreso. Sélo que esos dos
términos no han representado ningtn avance, en el sentido de ser mds, y si
la destruccién de modos de vida, aunque sin proponer una mejor alternativa.

Tal vez para eso sea significativo volver en el tiempo y pensar como y
cudndo llegaron a esas regiones el desarrollo, la modernizacion y el progre-
so. También en este punto es importante contextualizar que la regién noreste
de Brasil es la que menos agua tiene, a diferencia de las regiones mexicanas
donde se emprendieron proyectos de desarrollo regional basados en comi-
siones de cuenca,® justamente donde se concentraba la mayor riqueza hidri-
ca del pais (asf como es extrafio para un brasilefio saber que, en México, la
mayor parte de las obras de irrigacion estdn basadas en el aprovechamiento
de aguas subterrdneas y conforman el gran proyecto de desarrollo regional
del norte drido por la irrigacion).

Bésicamente, los procesos de intervencionismo estatal con vistas a la
modernizacion del rio San Francisco pueden tener como fechas fundaciona-
les los afios de 1948, cuando se constituyd la Compafifa Hidroeléctrica del
Rio San Francisco (CHESF), y de 1949, cuando se crea la Comision del Valle

7Un ejemplo todavia més impresionante de la criminalizacion del estilo de vida

es estudiado por Cintya Rodrigues al analizar el caso de la represa Atibainha, en
el municipio de Nazaré Paulista, cuyo objetivo era abastecer de agua potable a

la ciudad de Sdo Paulo. En este caso, las actividades de plantar, cosechar y criar
fueron resignificadas por la planeacion estatal interpretdndolas como “suciedad”,
de tal modo que aquello que daba honor y autonomia a esos campesinos, se trans-
formd en basura y, por tanto, prohibidas.

8 Las comisiones de bacia son creadas en México para promocion del desarrollo
regional. Sus fechas fundacionales son: en 1947, la de los rfos Papaloapan y Te-
palcatepec; en 1950, la de Lerma-Chapala-Santiago, y en 1951, la del rio Grijalva.
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de San Francisco (cvsF), una autarquia estatal “que tenia como modelo la
Tennesse Valley Authority”.” Ambas agencias estatales diferian mucho en
cuanto a su cardcter y mision y, por lo tanto, en cuanto al resultado de las
acciones de cada una. Asi que podriamos decir que esas fechas son claves
para la comprension de lo que es el desarrollo en la regién por el fomento
del llamado “desarrollo regional”, pero, y es lo que se discute aqui, lo que
se logrd fue algo peor que el desarrollo desigual.'

La cHESF se centrd en la construccién de grandes hidroeléctricas y en la
generacion de energia. Entre las empresas generadoras de hidroelectricidad bra-
silefias, ésta es la que tiene mayor capacidad instalada. Por su parte, la cvsF,
que tenia que haber presentado un plan integral de aprovechamiento del rio San
Francisco, nunca concretizd lo que quedo registrado en los estudios que patro-
cind. En palabras de un critico de la década de los setenta: “siempre actué como
un tapa-hoyos”, "' lo que dio lugar a tres cambios de nombres, remodelaciones
y ajustes'? hasta llegar a la forma que actualmente tiene, centrada en los peri-
metros irrigados. Aun asi, el niimero de hectdreas irrigadas (109 mil), instaladas
por la actual CODEVASF, es casi nada si lo comparamos los casi 3 millones de hec-
tareas irrigadas en Brasil, y a los mas de 6 millones de hectdreas en México."

?Melville (1990) permite verificar los derroches de esta intencién para México.
No hay estudio comparativo similar para Brasil. Melville también hace consi-
deraciones acerca de las fallas de la TVA, como la no actuacion frente al racismo
presente en la region y las diferencias de posibilidad de cabildeo de los diversos
agentes que permitia ese silencio frente al racismo.

19Para esa nocién, véase Eckart Boege, Los mazatecos ante la nacion. México,
Siglo xxt1 editores, 1988.

"Eudélio Dantas, “O Pais do Sdo Francisco”. Realidade. Sdo Paulo, 1972.
12Primero fue Superintendencia del Valle del Rio San Francisco (SUVALE), después
Compaiifa de Desarrollo del Valle del San Francisco y por dltimo, a finales de la
década de los noventa, ya con vistas al proyecto de transposicién del rfo San Fran-
cisco, tuvo un agregado: Compaiifa de Desarrollo de los Valles del San Francisco
y del Parnaiba (CODEVASF). Por otro lado, también se dieron importantes procesos
en contra de dirigentes acusados de deshonestidad administrativa.

13 Asf que se tuvo el raro suceso de tener dos agencias estatales para la misma
cuenca, lo que ya muestra una fractura en el modelo “TVA”.
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Estos dos tipos de megaproyectos —hidroeléctricas e irrigacién— cen-
trados en el uso del agua del rio, merecen especial atencién por el po-
tencial de destruccion que tienen para los modos de vida riberefios. En
efecto, los habitantes de las margenes del rio San Francisco vieron brotar
en su lecho cinco hidroeléctricas en 40 afios. Para muchas comunidades
riberefias, la construccién de Tres Marias, la primera, marca el inicio de
la “muerte del rio”.1*

De todas las hidroeléctricas, la mds famosa es Sobradinho, que a finales
de los afios setenta desplaz6 a mds de 80 mil personas y ahogd cuatro
ciudades." Hasta hace muy pocos afios era la principal del mundo en espejo de

14Las comunidades cimarones del Rio das Ras (Rio de las Ranas), afluente del San
Francisco localizado cerca de la ciudad-santuario de Bom Jests da Lapa, refieren ese
momento como “cuando el rio comenz6 a perder fuerza”, eufemismo para moribundo.
15 Por los dafios que causé su construccion, esa represa marca el imaginario
brasilefio de diferentes maneras. Asimismo, a partir de Sobradinho, el Banco
Mundial empez6 a exigir planes de reasentamiento para la concesién de recursos
para represas. Durante la época de su llenado, tres musicos de la regién de Bom
Jests da Lapa escribieron una cancién que se transformé en una especie de him-
no ambientalista de la clase media en contra de la construccion de represas: “O
homem chega, j4 desfaz a natureza / Tira a gente, pde represa, diz que tudo vai
mudar / O Sdo Francisco 14 prd cima da Bahia / Diz que dia menos dia vai subir
bem devagar / E passo a passo vai cumprindo a profecia / Do beato que dizia que
o sertdo ia alagar / / O sertdo vai virar mar, d4 no coracdo / O medo que algum
dia o mar também vire sertdo / Vai virar mar, dd no cora¢do / O medo que algum
dia o mar também vire sertdo / / Adeus Remanso, Casa Nova, Santo Sé / Adeus
Pildo Arcado, vem o rio te engolir / Debaixo d’4gua 14 se vai a vida inteira / Por
cima da cachoeira o gaiola vai subir / Vai ter barragem no salto do Sobradinho

/ E o povo vai se embora com medo de se afogar / / Remanso, Casa Nova,

Santo Sé, Pilao Arcado, Sobradinho adeus, adeus”. “El hombre llega, deshace

la naturaleza/ Saca a la gente, pone represa, dice que todo va a cambiar/ El San
Francisco allé arriba de la Bahia / Dice que dia menos dfa va a subir muy des-
pacio /'Y paso a paso se va cumpliendo la profecia / Del beato que decia que el
sertdo se iba a inundar /EI sertdo se va a transformar en mar, pega en el corazén
/ El miedo que algtin dfa el mar también se convierta en sertdo / Adiés Remanso,
Casa Nova, Santo Sé / Adids, Pilao Arcado, viene el rio a tragarte /Alld debajo
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agua y en desplazamiento poblacional, siendo desbancada por Tres Gargan-
tas, en China. Por otro lado, los proyectos de irrigacién, al contrario de lo
que sucedid en México (y también en Estados Unidos, ya que la Tennessee
Valley Authority fue creada luego de un reparto de tierras), nunca estuvieron
relacionados con la reforma agraria. Se hicieron famosos los debates en la
Cdmara de Diputados entre los abogados de la futura comisioén (los diputa-
dos Manuel Novaes e Israel Pinheiro) y el entonces diputado por el Partido
Comunista, Carlos Marighela. Para los primeros, los hacendados del San
Francisco eran verdaderos héroes, mientras que para Marighela eso no sélo
no era verdad, sino que se debia promover primero el reparto de tierras para
después hacer una inversion puiblica sobre esas parcelas. Gan la oligarquia.
Hasta la fecha, la implementacion de los proyectos de irrigacion sigue sien-
do pensada en funcién de los intereses de los productores empresariales.

En la actualidad, s6lo algunos de los procesos de desplazamiento pro-
venientes de esa accion desarrollista regional son conocidos, la mayor parte
sigue esperando a su historiador.

Existen algunas tesis y disertaciones acerca de Sobradinho' e Itaparica,
pero no se ha escrito ninguna otra obra que aborde de manera més profunda
este tema.

del agua se va la vida entera / Por arriba de la cascada el barco-vapor va a subir

/ Va a haber represa en el salto de Sobradinho /'Y el pueblo se va por miedo de
ahogarse / Remanso, Casa Nova, Santo S¢, Pildo Arcado, Sobradinho adids,
adiés” (S4 Rodrix y Guarabyra).

16'Véase Ruben Alfredo de Siquiera, O que as dguas ndo cobriram. Um estudo sobre
o movimento dos camponeses atingidos pela Barragem de Sobradinho. Jodo Pessoa:
Centro de Ciéncias Humanas da Universidade Federal da Parafba (dissert. mimeog),
1992, asi como los interesantes articulos de la ya afiorada Lygia Sigaud, “Efeitos
Sociais de Grandes Projetos hidrelétricos: As barragens de Sobradinho e Machadi-
nho”, en Rosa, Pinguelli; Sigaud, Lygia y Mielnik, Otavio (org), Impactos de Grandes
Projetos Hidrelétricos e Nucleares. Sdo Paulo: Marco Zero/Cnpg; Lygia Sigaud et al.
Expropriacio do campesinato e concentracdo de terras em Sobradinho: uma contri-
bui¢do a andlise dos efeitos da politica energética do Estado. Ciéncias Sociais Hoje,
Sdo Paulo: Vértice/ANPOCS, 1987, y Lygia Sigaud, “O Efeito das tecnologias sobre as
comunidades rurais: o caso das grandes barrragens”. Em: RBCS 18, 1992 (18-29).
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A diferencia de México —donde a finales de los afios ochenta se hizo un
balance inicial de la deuda social que la generacion de energia y los distritos
de irrigacion significaron en términos de desplazamiento poblacional forza-
do'—, en el caso de Brasil no se ha contabilizado el impacto de la construc-
ci6n de miles de represas.

Cabe destacar que las alteraciones en el rio San Francisco no sdlo afec-
tan a aquellos cuyas tierras se inundaron o les fueron expropiadas para
la implementacién de los proyectos de irrigacion. La construccion de hi-
droeléctricas implica también la alteracion dréstica del ambiente acudtico:
formacion de ambientes lacustres, interrupcion de la posibilidad de remonte
de varias especies de peces, eutrofizacién en los lagos, disminucion de la
oxigenacion y de los nutrientes 1o abajo de la represa, baja fertilidad de las
tierras marginales por el fin de las inundaciones. Dicho de manera mds di-
recta: todos los que viven del rio son perjudicados. Ese es el desarrollo, ése
es el progreso. Claro que, discutiendo raramente el rol y la participacion de
las hidroeléctricas en esos conceptos/proyectos'® y sus efectos en términos
sistémicos,"” la cuestion de lo que significaban esos conceptos (desarrollo,

1"Véase Scott Robinson, “Los reacomodos de poblaciones a raiz de obras
hidroeléctricas e hidrdulicas”, en Anuario de antropologfa. Alteridades. México,
1988.

18Se hace alusion a la conocida distincién hecha por Geertz entre “modelos de”
y “modelos para”, o sea, que hay un concepto de desarrollo que actia en los
proyectos de desarrollo regional/nacional, y lo mismo pasa con los conceptos de
modernizacién y progreso.

' Muy recientemente, tal discusién ha presentado ese cardcter para el caso de las
hidroeléctricas. Ejemplos importantes son el libro de McCully, en el que analiza,
entre otras cosas, una metafisica relacion entre represas y modernizacién, afirman-
do, en tono mds que critico, que “Las hidroeléctricas son el principal templo del
progreso”. También el Banco Mundial, el principal inversionista multilateral de
esos artefactos, present documentos donde mostraba que el progreso desplazé
forzadamente a mas gente en el siglo XX que todas las guerras ocurridas entre
1900 y 1950, lo que le permite a Vainer (2002) caracterizar a ese proceso como
la “gran guerra del desarrollo”. En su informe, la CMD sefiala que entre 30 y

60 millones de personas fueron afectadas por la construccién de represas en el
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modernizacién, progreso) y los efectos perversos de los proyectos asociados
venian siendo discutidos en el dmbito de América Latina por cientificos
sociales hace bastante tiempo.

Es claro que tenemos una escision muy fuerte entre la experiencia con-
creta y lo que dicen los libros, donde moderno es, de acuerdo a la “teo-
ria socioldgica”, muchas veces, una cualidad que detentan algunos paises
(Estados Unidos y los paises europeos); desarrollo es, al mismo tiempo,
otra cualidad asociada (en la macropolitica siempre pensada en términos del
Producto Interno Bruto per cédpita) a esos mismos lugares-ideales (el Occi-
dente, por supuesto) y un objetivo a ser alcanzado por quien no la posee;
“modernizacion” es el consumo de productos (materiales e inmateriales)
“modernos”; y progreso es la salida de algo indefinible, pero rotulado de
tradicional, en direccion a lo moderno-desarrollado.?’

Si, como escribid en la década de los setenta un antropdlogo brasilefio,
“De manera general, las teorias de la modernizacion enfocan la dimension
psicosocial del proceso de cambio desde una situacion abstractamente con-
cebida como tradicional hacia otra definida como moderna y, explicita o im-
plicitamente, referida al tipo capitalista-occidental” *' el problema siempre
fue definir el “camino” para pasar de una a otra, donde variadas recetas son
asociadas a un pensamiento evolucionista implicito (y, agregaria yo, un racis-
mo disfrazado). Como el mismo autor observa, buena parte de las estrategias
modernizadoras empleadas en América Latina terminaron por acarrear una
satelizacion de ésta con relacion a los “paises desarrollados” y ampliar la bre-
cha entre los desarrollados y los subdesarrollados, otros dos términos compli-
cados, pues, recordando bien, eran definidos basicamente por el PIB per cépita.

mundo, cantidad que puede estar subestimada.

2En este articulo se separan los dos términos de manera provisional y heuristica
al mismo tiempo. No obstante, se reconoce que en el discurso de los riberefios

y de las propias ciencias sociales, éstos son muchas veces usados de forma
indistinta, y también que los significados asociados a cada término cambian en las
vertientes socioldgicas de Europa Occidental, Estados Unidos y América Latina
(véase, por ejemplo, Klaas Woortmann).

2'Klaas Woortmann, op. cit., p. 8.
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Muchos otros intentos por definir lo que es desarrollo se han hecho, pero
ninguno de los que han sido agenciados por el gobierno brasilefio (y me parece
igual en el caso de México) ha visto de frente hacia esos hermanos gemelos del
iluminismo que son el colonialismo y el racismo. Por ejemplo, el desarrollo
de fndices —como el Indice de Desarrollo Humano de la Organizacién de las
Naciones Unidas— no es tomado en consideracion cuando se trata de discutir
macro-inversiones, asf como particularidades locales, como la presencia de so-
ciedades indigenas (y/o cimarrones) en las dreas que van a ser afectadas, pobla-
ciones que tienen sus derechos amparados por las constituciones federales (casos
de México y Brasil), por la Organizaci6n Internacional del Trabajo, entre otras.

Todavia en la década de los sesenta, cuando se estaban gestando las
politicas publicas que contemplaron la construccién de represas en el rio
San Francisco, Rodolfo Stavenhagen public sus “Siete tesis equivocadas
sobre América Latina”. La primera de estas tesis, desafortunadamente ain
vigente, criticaba la idea de que las sociedades de América Latina fueran
duales, donde el polo tradicional era un obstdculo para el desarrollo. Di-
cha idea justificaba el colonialismo interno, pero también era apoyada por
la sistemdtica discriminacién/exterminio de la poblacién sobreviviente a
la invasion europea y de la poblacion descendiente de los negros secues-
trados del otro lado del Atldntico. Aqui quedaban implicitas dos maneras
de resolver la cuestion indigena: aculturarlos o terminar de liquidarlos.

Tanto en Brasil como en México, el colonialismo interno? tuvo como
uno de sus momentos mds brillantes la serie de proyectos ligados a la

22“La expansién de la economia capitalista en la segunda mitad del siglo XIx, acom-
pafiada de la ideologia del liberalismo econémico, transformé nuevamente la calidad
de las relaciones étnicas entre indios y ladinos. Consideramos a esta etapa como una
segunda forma de colonialismo, que podemos llamar colonialismo interno. Los indios
de las comunidades tradicionales se encontraron nuevamente en el papel de un pueblo
colonizado: perdian sus tierras, eran obligados a trabajar para los ‘extranjeros’, eran
integrados, contra su voluntad, a una nueva economia monetaria, eran sometidos a
nuevas formas de dominio politico. Esta vez, la sociedad colonial era la propia socie-
dad nacional que extendia progresivamente su control sobre su territorio”, en Rodolfo
Stavenhagen, “Clases, colonialismo y aculturaciéon”, América Latina 6(4), 1963, p. 93.
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generacion de energia. En el caso del rio San Francisco, una especificidad
que apoyaba la idea de la intervencidn estatal era que ese rio atravesaba el
sertdo, esa region imaginada que constituye la roca donde se debe erigir la
nacién brasilefia. S6lo que esa roca es un altar de sacrificio. La nacién nace
por la muerte violenta de los habitantes del sertdo. Esa es una de las ideas
fundadoras de Brasil, y se volvié hegeménica con la publicacién de la obra
Os Sertdes (1902), de Euclides da Cunha, que trata del aniquilamiento por
parte del ejército de toda la poblacién, en su gran mayoria de indios y ne-
gros, del gigantesco pueblo de Belo Monte, con sus 10 mil personas, en la
cuenca del rio San Francisco, en los albores del siglo xx. Asi, la brutalidad
estatal en la region tiene un sabor de mito del eterno regreso. Pero, como
alguna vez escribié Walter Benjamin: “el asombro que somos tomados no
tiene nada de filoséfico”

Pero ese asombro exige una respuesta filoséfica, no de una filosofia va-
cfa o nefelibata sino una filosofia que permita ir en contra de esa ola ge-
nocida. La propuesta de Benjamin, expresada en una de sus paradojas, es
que el progreso es la decadencia. Ese es el tema que gener6 todo su libro
The Arcades Project. demostrar un materialismo histdrico totalmente libre
de la idea de progreso.** Entonces, si hasta el dfa de hoy todavia seguimos
discutiendo qué es el desarrollo, de qué y para quién, es porque no tuvimos
el valor de asumir esa idea expresada en 1940.

Vale subrayar que ése no es un problema sélo del capitalismo, pues en
lo que concierne a los megaproyectos, los paises socialistas fueron tan des-
tructivos para con sus minorias y sus ambientes como los primeros,” mds
del deseo faustico. En el caso de América Latina, esa situacion se vuelve
todavia mds dramdtica porque nuestros paises actian como si la moder-
nidad fuera algo a ser consumido y no una cualidad temporal en la que

% Walter Benjamin, Magia e técnica, arte e politica, Sdo Paulo, Brasiliense, 1985.
*Walter Benjamin, Passagens, Belo Horizonte, URMG, 1999, p. 46 0 [edicién en
espafiol, Taurus].

% No hace falta mds que evocar el nombre de Mar de Aral para que esa cuestion
salte a la vista.
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todos estamos inmersos.?® Entonces, para cerrar este primer punto, mas que
buscar imitar o comprar (y endeudarse econdmica y moralmente con eso)
la modernidad de otros, serfa mejor pensar en lo que es nuestra modernidad
y abandonar la manera vectorial de pensarla —el progreso, y su objetivo: el
desarrollo— por una manera en que los vencidos estén presentes, no como
figuras, sino como agentes, todos coeténeos.

Se considera que es el momento de hablar un poco mds sobre las represas
a principios del siglo xxi, por el calendario de la religién que mas maté en
toda la historia de la humanidad.”” Esto porque, como se ha planteado en una
nota anterior, las hidroeléctricas son el principal templo de la modernidad, el
mismo altar de sacrificio del desarrollo. Es curioso constatar cémo el suefio
de las grandes represas ya es antiguo. Tal y como acaba de demostrar Luis
Aboites en un valiente libro,”® la marcada acumulacién de agua verificada
en la segunda mitad del siglo xx es fruto de cambios ideoldgicos y descubri-
mientos técnicos que se dieron en el siglo xix: el cemento, la generacién de
energia eléctrica y el transporte ferroviario forman parte de esa matriz. A ello
se puede sumar la conocida frase de Marx que dice que cada época suefla la
época que le sucederd. Del otro lado del ring, los movimientos sociales que
acttian en contra de la construccion de represas son de los mds criminalizados.
Ademds, siempre son perseguidos por las distintas doctrinas de seguridad na-

% Como propone, por ejemplo, Patha Chaterjee en Nuestra modernidad (1997), 1o que
exige otra vez la separacién entre modernidad y modo de produccién capitalista que, si
bien éste domina a escala mundial, no siempre organiza a escala local y/o regional.

27 Con esto se hace un homenaje a la polémica afirmacién de Chomsky en el
sentido de que La Biblia es el libro en cuyo nombre mds se ha matado en toda la
historia de la humanidad.

B Cf. Para un andlisis de la Modernidad y el desarrollo como sistemas de creencia,
véase el texto de Gutiérrez-Martinez Daniel, “Sistemas de creencias y moderni-
dad: la religiosidad implicita en la era del desarrollo del mundo occidental”, en
Gutiérrez-Martinez Daniel (Coord.), Religiosidades y creencias contempordneas.
Diversidades de lo simbdlico en el mundo actual, El Colegio Mexiquense, A.C.,
México, 2008, pp. 173-212; Luis Aboites Aguilar, La decadencia del agua de la
nacion: estudio sobre desigualdad social y cambio politico en México, segunda
mitad del siglo xx, El Colegio de México, 2009. iNDICE
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cional como si fueran una especie de enemigos internos. Hay que recordar la
masacre de Chixoy, Guatemala (1985), donde 400 mayas achi que se oponian
a la represa del mismo nombre fueron asesinados.

En Brasil, el principal movimiento opositor a la construccidn de represas
es el Movimiento de los Afectados por las Presas (Movimento de Atingi-
dos por Barragens-MaB), en cuyas discusiones y algunas manifestaciones
se pudo participar. Este movimiento es interesante desde varios puntos de
vista: uno de ellos es que se trata de campesinos en muchos casos con una
bajisima instruccion educativa formal, pero que conocen de politica energé-
tica y de politica internacional, brasilefia y latinoamericana mucho més que
buena parte de la academia; otro aspecto es que se trata del actor que mds
profundamente critica el modelo de desarrollo brasilefio, pues justamente
aprieta donde mds duele: la generacion de energia.

Asi, uno de los méds importantes objetivos que dicho movimiento se ha
propuesto es la elaboracion y discusion con la sociedad brasilefia de marcos
para un nuevo modelo energético. Y uno de los puntos clave de ese modelo
es exactamente la percepcion de quien fue expropiado de que “el agua y
la energia no son mercancifas”, es decir, de que en ambos casos se trata de
derechos humanos y de que si va a haber inversion en este sector, ésta debe
ser pensada como parte de la funcién distributiva piblica que tiene el Esta-
do, y no como concentradora en las manos de los estratos superiores de la
Nacién dominante (a final de cuentas, cuando hablamos de Brasil y México
estamos hablando de Estados multiétnicos o plurinacionales).” De hecho,
fue en buena medida a partir del contacto con ese movimiento que se en-
contrd una serie de estudios que abordaban los desastres que implicaron las
represas brasilefias y sus congéneres en otras partes del mundo. Al respecto,

»La cantidad de ejemplos en los que los derechos humanos mds elementales

de los afectados por la construccién de represas son violados es nauseabunda y
estd democréticamente dispersa por todo el globo. Sélo para dar dos ejemplos,
uno mexicano y otro brasilefio, buena parte de las 5,000 familias afectadas por la
represa Miguel Alemén y de las 20,000 familias afectadas por Sobradinho fueron
reubicadas a centenas de kilémetros de sus lugares de origen. Hasta la fecha, los
afectados luchan ante la justicia por el resarcimiento de sus tierras.
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cabe hacerse tres preguntas para el caso brasilefio y, de alguna manera, tam-
bién para el mexicano: ;A quién le interesan las represas? ; Es necesaria esa
energia? ;Esa energfa es limpia?

En un libro pionero y que amerita una actualizacion, Mauro Leonel muestra
que en el periodo que va de 1989 a 1992, la facturacién de las grandes compa-
fifas constructoras® era casi integramente de origen estatal. Con indice de 99%
de la Odebrecht y 100% de la C. R. Almeida del presupuesto proveniente del
Estado, esas empresas volcadas a los megaemprendimientos no ponian nada de
su capital en las obras que hacfan y después lucraban con la venta y el funcio-
namiento. Ademds, evidentemente influian en los planes del sector energético.
Asi, entre otras cosas, la construccion de represas en Brasil fue una manera de
que los grandes empresarios del sector se hicieran de grandes fortunas. Durante
el gobierno de Fernando Enrique Cardoso, en el que se invirtié muy poco en
infraestructura, dichas empresas se vieron en grandes dificultades financieras.
Tales compaiifas volvieron a tener esperanzas con el Programa de Aceleracion
del Crecimiento (pac), del gobierno de Luiz Indcio Lula da Silva, que muchas
veces ha sido denunciado como un paquete de salvacion de las constructoras,
que sacaron de la gaveta planes realizados desde la década de los ochenta, como
el realizado por Cagnin para el aprovechamiento de los rios amazénicos.’!

Una cuestién curiosa en el caso brasilefio: con las concesiones para la
generacion y distribucion, y la posibilidad de autogeneracion de la reforma
legislativa llevada a cabo por Fernando Enrique Cardoso, en 1995} gran-
des empresas empiezan a dominar partes cada vez mds importantes de la ca-
dena productiva. Un ejemplo interesante es la Votorantim, que tiene un gran
interés en la construccion de represas en el valle alto del rio Ribeira, en el

30Llamadas empreiteiras en Brasil.

31'Urbano Cagnin fue responsable de una importante parte de las obras de inge-
nierfa de Sobradinho y durante varios afios también fue un obcecado director

del proyecto de transposicion del rio San Francisco. Dicho “curriculum” lo hace
candidato a responder por delitos en contra de la humanidad.

32 Alessandro André Leme, “A reforma do setor elétrico no Brasil, Argentina
e México: contrastes e perspectivas em debate”, Rev. Sociol. Polit., Curitiba, v.
17,n.33, pp. 97-121, junio, 2009.
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sureste brasilefio, donde vive mas de un centenar de comunidades cimarro-
nes. Desde 1936 dicha empresa fabrica cemento, en 1955 empieza a produ-
cir aluminio (Compaiifa Brasilefia de Aluminio [cBA]) y en 1956, acero. Asi,
la misma empresa fabrica el cemento y el acero para la construccién de la
represa, usa parte de la energia que genera para producir aluminio y lo que
sobra, lo vende. Claro que en cada una de las partes de esta red se pueden
calcular enormes ganancias. En el afio 2009, segtin datos de la propia em-
presa, el 60 % de la energia consumida por sus plantas era autogenerada.*
Una segunda cuestion a plantearse es hasta donde esa energia es nece-
saria para el pafs. Una parte de la pregunta ya estd respondida con lo que
se dijo mds arriba. La construccion de las represas no estd relacionada con
la necesidad de energia, sino con la salud de las constructoras. En el caso
mexicano, los estudios sobre la represa La Parota sefialan que debido al
régimen hidrico del rio Papagayo, dicha hidroeléctrica sélo podria generar
cuatro horas por dia, es decir, no es la generacién de energia la razén por
la que estd siendo construida. En Brasil, varias de las represas que estdn
siendo construidas son exclusivamente para la produccion de aluminio de
exportacion. Eso porque paises como Japdn, que eran grandes productores
del metal, cerraron sus plantas y las trasladaron a paises del Tercer Mundo.
La tercera cuestion tiene que ver con la supuesta energia limpia: desde
finales de la década de los noventa, los trabajos de Fearnside vienen de-
mostrando que la energfa producida por esas represas produce tanto o mas
gases invernadero que las termoeléctricas. Dicho investigador ha medido
regularmente la cantidad de gas metano emitido en la atmdsfera por las
turbinas y el vertedero de Balbina y Tucurui, dos grandes represas hechas
en la Amazonia. Una de las conclusiones a las que llegd es que “cualquier
ponderacion de las emisiones por tiempo (no incluidas actualmente en el
Protocolo de Kyoto) favoreceria la alternativa de los combustibles fosiles,

en comparacion con la generacion de energia hidroeléctrica” *

3 http:/ /www.votorantim.com.br/votorantim/novalHome_pPTB.html
3P. M. Fearnside, “Gases de efeito estufa em hidrelétricas da Amazonia”. Ciéncia
Hoje 36(211),2004, p. 44.
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Después de reflexionar un poco sobre lo dicho mds arriba, viene la se-
gunda parte de la pregunta inicial: para las poblaciones riberefas, ;qué es lo
sustentable del desarrollo sustentable? Para empezar, podriamos referirnos a
la constatacién de que ambientalismo y neoliberalismo “surgen juntos” tanto
en Brasil como en México. En Brasil, el Instituto Brasilefio del Medio Am-
biente (1BAMA), la agencia ambiental (casi) actual, fue creado a finales del go-
bierno de José Sarney, en 1989. Al afio siguiente, Fernando Collor de Mello,
su sucesor, realizarfa una serie de “ajustes estructurales”, entre ellos el fin
de las reservas de mercado para productos industrializados, la apertura a las
importaciones y el inicio del plan de desestatizacion, que serd radicalizado
por Fernando Henrique Cardoso. Es decir, como planteé Aboites para el caso
mexicano, se traté de proponer un Estado minimo, pero muy ecoldgico.

Ademds, el discurso del desarrollo sustentable se volvid otro proceso de
exclusion: “a los numerables defectos de los pobres debe sumarse la de ser
muy poco ambientalistas”. En el caso del rfo San Francisco, el sentir de los
pescadores artesanales respecto a la agencia ambiental puede resumirse con
la siguiente frase de un pescador: “lo que termind con la pesca en el rio fue
el BAMA” ¥ Se da una especie de unanimidad con respecto a esta agencia:
a nadie le gusta. Para los pescadores artesanales, dicha agencia regula su
pesca, pero no la de los pescadores deportivos; para los ambientalistas, el
1BAMA no fiscaliza a las industrias méds contaminantes de la cuenca, y por
tltimo, para los empresarios, dicha agencia crea una mala imagen de ellos,
que se autodenominan los portavoces del progreso (aunque hasta ahora nin-
gtin gran emprendimiento hidroeléctrico haya sido engavetado por el BAMA).
Por lo tanto, poner juntos desarrollo y sustentable, o poner al primero como
siendo regido por el segundo es, por el andlisis de los significados del pri-
mero, una paradoja insoluble. Y eso, por un problema de la forma en que
tiempo y espacio son pensados dentro del lenguaje del capital (y por lo
tanto, del desarrollo y de Occidente). Pensamos que tiempo y espacio son
categorias siamesas, 0 sea, una se reconoce por las marcas dejadas por la
otra. No obstante, cuando hablamos de capital, debemos tener cuidado.

35 Luis Aboites Aguilar, op. cit., p. 102.
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Es interesante advertir que una cara del “tiempo del progreso” es el so-
metimiento al “tiempo liso del capital”’, que es el tiempo de la plusvalia o de
la explotacion de la fuerza de trabajo. Ese tiempo es absolutamente vacio:
una hora de trabajo es intercambiable por cualquier otra hora de cualquier
otro trabajador. Lo mismo ocurre con el espacio: un pedazo de tierra en
el mercado es igual a cualquier otro. Ese vaciamiento significativo tiene
repiques en diversas partes del sistema, que podemos llamar ideologia ca-
pitalista, y tiene un curioso acompaifiante, el monocultivo. Con este término
se refiere tanto a los monocultivos vegetales como al cierre de posibilida-
des/alternativas que el prefijo mono implica. La unién evolucionista entre
progreso y monocultivos pasaria tanto por la pretendida superioridad del
monoteismo sobre el politeismo, como del monocultivo del maiz transgé-
nico sobre la milpa.* Asi, el “monocultivo de la mente”, como lo llama
Vandana Shiva, es no s6lo un “borrador” de diferencias y diversidad, sino
de posibilidades de imaginar lo diferente, pues éste seria siempre inferior o
supervivencia del pasado. De este modo, la conocida férmula de lo susten-
table, “sin comprometer a las futuras generaciones”, es afectada porque el
futuro ya fue vaciado por el monocultivo, el futuro no existe.

Todo esto que parece tan abstracto es palpado cuando se visita un
reasentamiento de afectados por la construccién de represas. Lo mismo
sucede en Brasil que en la India. Christianne Evaristo compara las ima-
genes de un reasentamiento estudiado por ella en el rio Jaguaribe (de una
represa que no tuvo recursos del BIRD, pero que siguid sus directrices) y
los asentamientos en el rfo Narmanda, en la India.>” Centenas de hecté-
reas de tierras desnudas eran apenas marcadas por “chabolas iguales” para
“personas iguales”. Iguales en cuanto al empobrecimiento que la represa

360 sea, el tiempo del progreso no es histdrico ni acumulativo y no puede ser
explorado por la genealogia o la arqueologia. Su progresion es antes “légica” o,
todavia mds, teleoldgica para un “moderno” supuesto y suprimido de la discusion.
7 Christianne Evaristo de Aradjo, Movimento dos Atingidos por Barragens (MAB),
a questdo ambiental e a participacdo politica. Dissertacdo de Mestrado em
Desenvolvimento e Meio Ambiente/PRODEMA. Universidade Federal do Ceard,
Fortaleza, 2003.
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les legd, iguales en el empobrecimiento de las posibilidades de su futuro e
iguales por ser alcanzadas por un proyecto del cual no participaron (y en
el que no querian participar).

Slavoj Zizek llam¢ la atencion hace algunos afios sobre esa perversa
ipseidad radical. Para €I, en el capitalismo tardio es mds fécil pensar en el
fin del mundo (y la cantidad de peliculas producidas por Hollywood sobre
dicho tema es un indice de la inversion libidinal en ese asunto) que en un
cambio en el capitalismo.

Lo mismo ocurre con el agua, y aqui vale la pena hacer una reflexion
sobre México. En este pais hay una gran produccién académica acerca de
los usos del agua, pero el énfasis en ese tema implica cierto funcionalismo
que todavia no toca el principal problema que se tiene actualmente: el va-
ciamiento de los significados del agua. Eso es particularmente perceptible
en el caso del abastecimiento urbano. El agua que estd en los cafios es un
agua cuyo origen se ha olvidado; es un agua cuyo significado es dado por
el medidor. Estd en el ambiente del capital y, por lo tanto, se vacia. En todo
esto hay un punto que debe ser mejor pensado: el agua que estéd en los cafios
no es exactamente la misma que es retirada de los pueblos, como nos ensefia
la lucha de las indigenas mazahuas.

El agua de los grandes proyectos no es el agua social. La cuestién de
las represas es hoy una especie de ultima frontera del capital. Son las tierras
marginales donde no fue posible que pasara el tractor, donde vive el jaguar y
donde viven las poblaciones que se permitirdn vivir al lado de la temporali-
dad del agronegocio, las comunidades que no son Occidente y que tampoco,
las mds de las veces, son blancas. En Brasil, algunos cambios recientes en la
legislacién transformaron el campo en una guerra de trincheras contra el cam-
pesinado. La posibilidad de autogeneracion y la simplificacion del proceso de
licitacién ambiental para pequefias represas dieron lugar a una situacién casi
de especulacion inmobiliaria. Sélo para el estado donde resido, Goids, estd
prevista la construccién de 100 pcHs en cinco afios, a partir de 2007.

En el mismo pais no se tuvo una reforma agraria, ésa es una contra-
reforma sin reforma ejemplar. Los movimientos sociales en contra de la
construccion de represas tienen conciencia de ello, y al mismo tiempo estdn
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sujetos a la necesidad de usar el término “desarrollo sustentable” en sus
negociaciones y comunicados, ya que éste les permite el didlogo con las
fracciones mds occidentalizadas y urbanizadas de la sociedad brasilefa.

También les permite tener acceso a un minimo de recursos que hace
posible mantener viva la lucha. Una lucha por reconocimiento, una lucha
para que no se borre el pasado, para que se les pague lo que es debido y para
que no ocurran nuevas masacres, desplazamientos y destrucciones. Al tener
muy claro que lo que quieren estd en su grito “jAguas para la vida, no para
la muerte!”, se puede decir que prefieren que el desarrollo (in)sustentable
no los alcance.



Articulacion de la cosmovision maya y de las creencias
protestantes evangélicas en Guatemala

Juuie HERMESSE™

INTRODUCCION

La presente reflexion tiene por objetivo analizar la cohabitacion, en un
mismo espacio geografico, de creencias tradicionales de origen maya y de
creencias pentecostales. La mayorfa de los trabajos sobre el protestantismo
en Guatemala favorecid el estudio de las instituciones religiosas y de sus
dirigentes. Otros estudios atn se preocuparon de las transformaciones es-
tructurales causadas por la extension protestante y los cambios producidos
dentro de las comunidades a partir de la llegada de estas confesiones reli-
giosas. De esta forma, la mayoria de las investigaciones esquivé a los indi-
viduos convertidos. Entre algunos estudios que se interesan en el cambio de
afiliacion religiosa, hay que mencionar los trabajos del M. Cantén Delgado
y de S. Pédron-Colombani.'

* Université Catholique de Louvain

'"Véase M. Cantén Delgado, Bautizado en fuego. Protestantes, discursos de con-

version y politica en Guatemala (1989-1993). CIRAM et Plumsock Mesoamerican

Studies, Guatemala, 1998; y S. Pédron-Colombani, “Pentecotisme et changement

religieux au Guatemala”, en Jean-Pierre Bastian, La modernité religieuse en pers-

pective comparée. Europe latine-Amérique latine, 1998. iINDICE

265



iNDICE

266 Articulacion de la cosmovision maya y de las creencias protestantes...

Los estudios que abordan la manera en que los llamados indigenas
pentecostales de origen maya reconstruyen su cosmovision y el conteni-
do teoldgico procedente del exterior son muy poco numerosos.” En com-
paracién con las investigaciones que procuran describir los fendmenos
sincréticos entre la espiritualidad maya y la religién catdlica, estos es-
tudios abordan por supuesto un fendmeno reciente. A partir de ejemplos
empiricos,’ nuestra contribucion tiene por objeto precisamente alimentar
los debates sobre la permanencia de las creencias mayas después de una
conversion protestante. Las investigaciones etnogréaficas en las cuales
se basa este articulo fueron realizadas en el municipio mam* San Martin

2En lo que concierne tinicamente al altiplano de Guatemala, tres estudios docto-
rales se dedicaron a tratar de este tema desde los afios noventa: C. L. Chiappari,
Rethinking religious practice in Highland Guatemala: an ethnography of Protes-
tantism, maya religion and magic, University of Minnesota, 1999; D. Scotchmer,
Symbols of salvation: interpreting highland maya protestants in context, State
University of New York at Albany, 1991; y C. M. Samson, Re-enchanting the
world: Maya identity and Protestantism in the western highlands of Guatemala,
State University of New York at Albany, 2004. Hay que notar que, en los tres
estudios, el andlisis se enfoca sobre el caso de la Iglesia presbiteriana.

El andlisis de los discursos y précticas se basa en datos etnograficos recogidos du-
rante varias estancias en el municipio de San Martin, en Guatemala, de una totalidad
de 15 meses en la primera década del siglo Xx1. Las metodologias de investigacién
movilizadas fueron esencialmente la observacion participante y la realizacién de
entrevistas. Para las investigaciones que concierne este trabajo, favorecimos tanto
encuentros con personas recientemente convertidas al pentecostalismo, como con
personas “nacidas” en una familia pentecostalista. Mientras que los primeros se
presentan como preocupados de demostrar la erradicacion efectuada de presupuestas
y concepciones mayas tradicionales, es facil preguntarles en lo que crefan, en un pa-
sado poco alejado. Para los segundos, los habitantes nacidos pentecostales, pudimos
observar una flexibilidad, incluso una recuperacion de interés manifestado por una
cierta curiosidad con respecto a la espiritualidad maya.

#23 etnias cohabitan en el territorio nacional, de las cuales 21 son de origen maya.
Cada etnia posee una lengua verndcula que se declina en dialectos. La region étni-
ca y lingiifstica Mam cubre los departamentos de Quetzaltenango, Huehuetenango
y San Marcos.
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Sacatepéquez, del departamento de Quetzaltenango. Dentro de esta zona
rural del suroeste de Guatemala, concentramos nuestras investigaciones
en el centro urbanizado del municipio donde residen 5 mil de los 29
mil habitantes de San Martin, llamados también tinecos (abreviatura de
sanmartinecos), de los cuales, alrededor del 95 % de la poblacion es de
origen étnico mam.

Para empezar, examinaremos la expansion protestante en Guatemala. El
contexto de cambios religiosos de la sociedad guatemalteca causado por la
implantacion del protestantismo, en su corriente esencialmente evangélico
pentecostal, cuestiona las relaciones entre esta nueva religion y la herencia
cultural de las poblaciones locales.’ El encuentro entre sistemas religiosos y
culturales diferentes, asi como su compleja cohabitacion, plantean las cues-
tiones de desaparicion o de persistencia de practicas chaménicas mayas, del
sincretismo de las formas simbdlicas y del trabajo de reelaboracion de los
esquemas de representacion del mundo.® Es mds interesante cuestionar el
vinculo entre la espiritualidad maya y el credo protestante, que la implan-
tacion de las nuevas iglesias de confesion no catdlicas se haya construido
histéricamente sobre un rechazo de las tradiciones.

A continuacién, presentaremos la cohabitacién posible entre afiliacion
institucional evangélica y persistencia de creencias en elementos consus-
tanciales a la espiritualidad maya, como la atribucién de “centros animi-
cos” a entidades no humanas. Expondremos esta cohabitacion a partir de un
andlisis de los discursos etioldgicos desarrollados por los habitantes de San
Martin con respecto a los dafios causados en el municipio por la tormenta

3S. Pédron-Colombani, Le pentecétisme au Guatemala. Conversion et identité.
CNRS, Paris, 1998; S. Pédron-Colombani, “Pentecotisme, recomposition de pratiques
anciennes et transformation du champ religieux guatémalteque”, en Denise Aigle,
Bénédicte Brac de la Perriere et Jean-Pierre Chaumeil (eds.). La politique des
esprits. Chamanismes et religions universalistes, Société d’ethnologie, Nanterre,
2000, pp. 187-207; y Linda Green, “Shifting Affiliations: Mayan Widows and Evan-
gélicos in Guatemala”, en Virginia Garrard-Burnett y David Stoll (eds.), Rethinking
Protestantism in Latin America. Temple University Press, Philadelphia, 1993.
8Michel Meslin, L’expérience humaine du divin. Paris: Les éditions du cerr, 1988.
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tropical Stan. En octubre de 2005, el municipio fue invadido por diluvios y
deslizamiento de tierra procedentes de las montafias circundantes. La crisis
causada por Stan exacerba los sistemas explicativos tradicionales que pre-
tenden explicar el desastre.

En un tercer tiempo, examinaremos las practicas religiosas oficiosas que
derivan de la cosmovision pentecostal maya. Existe una serie de précticas
tradicionales mayas toleradas por los evangélicos ya que se aplican en un
objetivo colectivo. La visita personal a un chamén y el pedido de rituales
mayas por iniciativa propia son, por el contrario, practicas completamente
ocultadas. Los sistemas ideoldgicos de la espiritualidad tradicional maya y
de las religiosidades pentecostales no aparecen como mutuamente exclusi-
vos. Su compatibilidad desemboca en lo que nombramos una cosmovision
sincrética. El sincretismo de la cosmovision no produce, sin embargo, prac-
ticas religiosas sincréticas, sino practicas religiosas dimorfas.

Por dltimo, cerraremos el trabajo con consideraciones de cardcter con-
ceptual con respecto al desarrollo local del protestantismo. El andlisis, ba-
sado en un trabajo etnogréfico de larga duracion, defiende la idea de que la
conversién a una iglesia evangélica no opera una erradicacién radical de
los esquemas culturales tradicionales que explican el funcionamiento del
mundo, sino que demuestra un sistema religioso capaz de albergar siste-
mas ideoldgicos evangélicos y tradicionales mayas en una misma cosmo-
visién. El encuentro entre estructuras formales de lo religioso y fendmenos
informales de creencias, confiere un cardcter local a las creencias y sugiere
pensar las distintas modalidades de creer ante los sistemas de creencias pre-
tendidos tinicos y universales.

PROTESTANTISMOS EN GUATEMALA: UNA IMPLANTACION RECIENTE BASADA EN UN
RECHAZO DE LAS CREENCIAS ANCESTRALES MAYAS

Aunque existen pocos datos cuantitativamente fiables relativos al nimero
de convertidos al protestantismo, parece que en Guatemala se encuentra
el porcentaje mds elevado de convertidos de toda la América Latina. La
cifra media generalmente avanzada se sitia entre un 25 y un 30 % de la
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poblacion total.” Segin las fuentes de J. Garcfa-Ruiz, las estadisticas auto-
rizarfan a pensar que un 40 % de la poblacion —casi exclusivamente catd-
lica no hace mucho tiempo- estd involucrado en la corriente evangélica.®
P. Freston avanza también que este pais es el mds evangélico de América
Latina.’ Enuncia, no obstante, cifras mds realistas que se acercan del tercero
a probablemente un poco mas del 20 % de la poblacién.!

Las iglesias protestantes se desarrollan considerablemente hacia el final
de los afios setenta, afios de crisis en América central."" La década de los
setenta se ha caracterizado por la creacion de la guerrilla en Guatemala.
Una catdstrofe natural se afiadié a esta inestabilidad politica: el terremoto
del 4 de febrero de 1976. Para V. Garrard-Burnett, “mientras que las ac-
ciones humanas fomentaron el crecimiento protestante en los afios sesenta,
es un ‘acto de Dios’ cataclismico que lo hizo en los afios setenta”."” Todas
las denominaciones protestantes gozaron de un aumento inmediato de sus
miembros después del sismo de 1976."* No obstante, el crecimiento mds

’S. Pédron-Colombani, “Pentecdtisme et changement religieux au Guatemala”,
op. cit.,p. 199; Henri Gooren, “Catholic and Non-Catholic Theologies of Libera-
tion: Poverty, Self-Improvement, and Ethics among small-scale entrepreneurs in
Guatemala City”, Journal for Scientific Study of Religion 41(1),2002, p. 2.

8]. Garcia-Ruiz, “La conception de la personne chez les pentecOtistes et néo-pen-
tecOtistes au Guatemala”, Socio-anthropologie, 2006, p. 4.

°Paul Freston, Evangelical Christianity and democracy in Latin America, Oxford
University Press, Oxford, 2008, p. 21

0 7bid., p. 23.

"Por un histdrico mds completo sobre la implantacion de las iglesias evangélicas
en Guatemala, véase V. Garrard-Burnett, “Inculturated Protestant Theology in Gua-
temala”, in Viggo Mortensen (ed.) Theology and the religions. A dialogue, 1998; S.
Pédron-Colombani, Le pentecdtisme au Guatemala. op. cit.; y M. Cant6n Delgado,
Bautizado en fuego. Protestantes, discursos de conversion y politica en Guatemala
(1989-1993). CIRAM et Plumsock Mesoamerican Studies, Guatemala, 1998.

12V, Garrard-Burnett, op. cit., p. 120.

13 Julie Hermesse, “Expansion des missions protestantes au Guatemala au lende-
main du tremblement de terre de 1976: assistancialisme et apolitisme”, Histoire
et Missions chrétiennes, 2,2010.
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importante era el de los grupos pentecostales.* En los meses que siguieron
al terremoto, la afiliacion a las iglesias evangélicas pentecostales aumentd
14 %." Para S. Pédron-Colombani, “la miseria fue un ‘excelente’ trampolin
para la implantacion de estas nuevas iglesias”.'® Las confesiones misioneras
estdn superadas en gran nimero por iglesias independientes, evangélicas y
pentecostales que se desarrollan fuera de las denominaciones tradicionales.

Los evangélicos difieren de los protestantes histdricos y liberales porque
conceden una importancia determinante al nuevo nacimiento, a la verdadera
conversion. Momento crucial en la vida de los protestantes, la conversion
es un marcador de separacion entre la vida de antes y la vida de después. La
visién evangélica de la salvacion hace hincapié atin mds en la ruptura que la
continuidad en la existencia personal y comunitaria. En Guatemala, “desde
el inicio, el pentecostalismo atacé con vigor al conjunto de estas creencias
y précticas populares autdctonas, todas muy alejadas de la ‘verdad’ biblica
y en las cuales ve la marca del demonio”."” Los indigenas pentecostales se
presentan como portadores de una modernidad de ruptura con las antiguas
creencias, generando asi transformaciones significativas a nivel cultural.
Se aprovechan todos los medios (ataques verbales o materiales y distintas
presiones) para establecer una politica radical de erradicacion de todas las
précticas que contienen una concepcion diferente de Dios.

4El término pentecostalista se refiere a formas estéticas del protestantismo defi-
nidas de acuerdo a dones particulares conferidos por el Espiritu Santo. “Mientras
que una minorfa de los misioneros estadounidenses son pentecostales, la mayo-
rfa de los evangélicos latinoamericanos lo son”, David Stoll, Is Latin America
Turning Protestant? The Politics of Evangelical Growth, University of California
Press, Berkeley, 1990, p. 17.

15V. Garrard-Burnett, op. cit, pp. 121-122.

16S. Pédron-Colombani, Le pentecotisme au Guatemala... op. cit., p. 9.

17S. Pédron-Colombani, “Pentecdtisme...”, op. cit., p. 192. A este respecto, las
investigaciones de M. Delgado en Guatemala Ciudad presentan, de manera critica,
algunas précticas inspiradas de una ideologia politica y religiosa que excluye la
diversidad étnica (1998). Los discursos de las iglesias neo-pentecostales activas
en los aflos noventa y basadas en la capital, son caracterizados por el imaginario
de una Guatemala sin indigenas.
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Si todos los protestantismos extraen su legitimidad de la Escritura Santa
mds bien de una autorizacién eclesidstica, para los evangélicos, “la auto-
ridad de la Escritura, Palabra infalible de Dios, esta en derecho inmediata
y cualquier fiel tiene acceso directamente, y puede prevalecerse de eso”.!®
Estas iglesias se posicionan contra sus pares catdlicos o protestantes que
requieren del sacerdote o pastor para efectuar rodeos hermenéuticos. Ante
el éxito de las religiones protestantes que proponen respuestas concretas
a los problemas vividos por los ciudadanos contempordneos, se cuestiona
la fiabilidad y la validez del sistema de creencia y de visién del mundo
tradicional maya. Esta crisis de creencia estd acompafiada por una crisis
de autoridad. La autoridad de una espiritualidad basada en la tradicién de
los antepasados se enfrenta a la autoridad de una religion basada en un li-
bro sagrado: la Biblia. Para los protestantes, la conversion es un cambio
fundamental de la autoridad espiritual: la Palabra de Dios escrita en la Bi-
blia sustituye a una espiritualidad transmitida por medio de la oralidad. Los
evangélicos mantienen su relacién con Dios sobre el modo de la inmediatez.
Esta inmediatez se distingue de las practicas chamanicas.

Afianzada en una cosmogonia milenaria, la espiritualidad maya es una
manera de entrar en relacion con lo sagrado a través de précticas rituales y
diarias. El chamén, llamado ajq’ij o ajkab’ en el idioma mam, es agente de
una funcién de interés colectivo. Tiene el don de poder ponerse en contacto
directo con Dios, con las figuras de espiritu y con los antepasados. Pero las
intervenciones chamanicas de los tradicionalistas, la mediacion a través de
los santos o del sacerdote ya no son parte de ninguna necesidad. De esta
manera, el fiel evangélico, todopoderoso, puede conectarse a Dios con el
Espiritu Santo como unico intermediario.

En una treintena de afios, el protestantismo, en su corriente esencialmen-
te evangélico pentecostal,” se establecié en San Martin, municipio objeto

'8 Spindler, 1990, p. 197.

1 Existen catorce iglesias en el centro urbano de San Martin; todas son de confe-
sién pentecostales, excepto la Iglesia presbiteriana. En este texto, a semejanza de
tinecos, considere las apelaciones “pentecostal” y “evangélico” como sinénimos
para nombrar a los habitantes convertidos a uno de los corrientes protestantes.
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de nuestro estudio. Este protestantismo rural se desarrollé de manera rela-
tivamente auténoma respecto de los centros de poder y de control religioso
protestantes urbanos. Ante la imponente iglesia catdlica y la decena de igle-
sias protestantes abundantes, los chamanes y sus espacios de culto parecen
ausentes del paisaje religioso. Presentes desde hace algunas décadas en San
Martin, las iglesias evangélicas simbolizan el progreso, por el rechazo de las
tradiciones y de algunas convenciones mayas.

Contrariamente, se presentan también como un elemento de ruptura con
la tradicion. La mayorfa de los pentecostales entrevistados hacen afirmacio-
nes del orden del rechazo con respecto a la religién popular y en particular
hacia la espiritualidad ancestral maya.

Considerado como brujo, el papel de chaman es rechazado por los pente-
costales. Vector de entrada en la modernidad, “el pentecostalismo lo estd en
particular en su dimension destructiva de la costumbre, en la ruptura con la
pertenencia étnica que propone, en el corte que establece con el pasado” *
Para Rodriguez Balam, la evangelizacién de las poblaciones mayas ha sido
un proceso inacabado “De ahi que no sea fruto de la casualidad el hecho de
que el discurso de los dirigentes de las denominaciones evangélicas man-
tengan el mismo tono de censura frente a las costumbres tradicionales de
los pueblos mayas, al igual que lo hicieron los primeros evangelizadores™ *'

Todo arreglo sincrético entre espiritualidad protestante pentecostal y espi-
ritualidad maya parece imposible. Si las conversiones al pentecostalismo de
los indigenas mam incitan a relegar las creencias y las practicas populares del
lado de las supersticiones antiguas, preguntamos la relacion efectiva existente
entre cultura humana y fe que anima las creencias de los fieles pentecostales,
entre los fendmenos de ruptura y los fendmenos de integracion.

La apelacion “pentecostal” es por supuesto abusiva porque incluye la minorfa de
los fieles presbiterianos que no son pentecostales.

28. Pédron-Colombani, Le pentecétisme..., op. cit.,p. 211.

2'Enrique Rodriguez Balam, “Acercamientos etnograficos a la cosmovision de los
mayas pentecostales en una comunidad de Yucatdn”, en Mario Humberto Ruz y
Carlos Garma Navarro (ed.) Protestantismo en el mundo maya contempordneo,

UNAM, México, 2005, p. 172.
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CRISIS Y RESURGENCIA DE LAS FIGURAS MAYAS TRADICIONALES DE LO INVISIBLE

La cartografia del universo invisible de los tinecos estd formada por figuras
de espiritus de la cosmogonia maya mam:? los espiritus de los antepasados
y los espiritus protectores. A estas figuras de espiritu se afiaden el principio
vital, que es el corazén, y el nahual.

El tanim es traducido por los finecos como “corazén” y “espiritu”. Toda
entidad viviente estd conformada por un tanim, de la mds insignificante
manifestacion del viviente como un grano de maiz, hasta los humanos, las
montafias y el universo. La desaparicion del fanim manifiesta la muerte de
la entidad viviente. El tajaw puede utilizarse en un doble sentido. Se tradu-
ce del mam como “propietario”, como duefio de un bien, de un animal, de
un campo, de una casa... El tajaw es también el espiritu protector de una
entidad viviente no humana. El fajwalil, llamado también tk’olel en mam,
corresponde al nahual  Cada ser humano o no humano vino al mundo con
un temperamento para realizar una misién. Un destino individual los acom-
pafa. Al destino corresponde dones, capacidades y un lugar, tanto geogra-
fico como social. Las personas que no estdn atentas a su nahual pueden
experimentar obstdculos pesados en el transcurso de su vida. Todo ser tiene
un fajwalil, incluso si no lo sabe o no lo conoce.

En este sentido, cada uno de los existentes humanos y no humanos es
distinto de todos los demds debido a la pluralidad de las interioridades que

22En San Martin, los habitantes cohabitan también en su entorno con figuras de
lo invisible que dependen de manifestacién divina (el Espiritu Santo y los dnge-
les), que son de origen biblico (San Martin y San Pedro, fundadores, guardias e
intercesores) o que son de origen mitico (el cadejo, el win, el duende, la lloro-
na...). Estas figuras de lo invisible no serdn el objeto de este articulo. Lejos de
chocarse con este sistema complejo de representacion del mundo sobrenatural,
los pentecostales parecen conciliar sutilmente con esas figuras invisibles.

»La implicacion del nahual sigue siendo ambigua y enigmética. Las distintas
tradiciones orales, la literatura local y la literatura cientifica le asignan funciones
distintas. Examinaremos aqui solamente la interpretacién contemporanea local
mam del nahual.
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se les combinan: espiritu protector, corazén y nahual. Estas interioridades,
que defieren a cada ser una idiosincrasia no es el privilegio de los seres
humanos: es otorgado a los animales, a las plantas e incluso a las montafas,
lagos, rios y lagunas. La configuracion compleja y tnica de las entidades
vivientes les asigna una capacidad de accién auténoma y a veces peligrosa
para el hombre. Nos fueron contadas numerosas historias relativas al tema:
caminos que pierden a un paseante no respetuoso de la montafia, una fuente
de agua cuyo flujo cesé debido a un conflicto, un viento violento llevdndose
a un habitante que desafi6 la prohibicion de salir en su presencia.

Las creencias animistas se ven dificilmente integradas en el credo ofi-
cial pentecostal. Este dltimo clama el cardcter trascendente de Dios ante
las creencias animistas. De manera recurrente, los indigenas evangélicos se
complacen en recordar: “adoramos el Creador y no la creacion, a la diferen-
cia de los mayas (personas vinculadas a las tradiciones ancestrales)”.

D. Freidel, L. Schele y J. Parker consideran que la concepcién de una
creacion inmanente y potencialmente manifiesta por todas partes, forma
parte de las premisas bdsicas del chamanismo y que consolida el sentido de
pertenencia al mundo y al cosmos.?* Si Dios, Ajaw, estd por encima de todo,
el tajaw, el tanim y el tajwalil asignan principios internos a las entidades
no humanas. Ahora bien, el discurso protestante no asigna interioridad que
confiere autonomia de accidn a las entidades no humanas. Les confiere una
interioridad tnica, exterior a la creacién: Dios. La unicidad de Dios se ha
convertido en el centro de su fe: el fiel convertido ya no teme a los ante-
pasados ni a las figuras de espiritu tradicional. Los discursos pentecostales
cuestionan la atribucién de principios auténomos al ser divino que anima las
entidades no humanas.

Mientras que la gestion del “caos”, compuesto de una multitud de en-
tidades vivientes idiosincraticas, era tradicionalmente la carga del chaman,
las iglesias evangélicas se lanzan a la conquista de un nuevo modo de orde-
namiento del mundo. Ante el desorden de las interioridades de las entidades

*David Freidel, Linda Schele y Joy Parker, Maya Cosmos. Three thousand
years on the shaman’s path. Harper Collins, New York, 2001, p. 12.
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no humanas que componen el entorno, los discursos evangélicos operan
una politica de simplificacion: la cartograffa de las figuras de lo invisible se
ve simplificada a Dios (y el Espiritu Santo) y Satands. Las creencias evan-
gélicas proponen una lectura dual del mundo y de los fenémenos. Tanim,
tajaw y tajwalil estdn borrados del mapa religioso-mdgico evangélico. Una
chaman recientemente convertida a una iglesia pentecostal explica la vision
pentecostal de las figuras de lo invisible, que es, segtin ella, mds accesible la
visién de lo invisible en la espiritualidad maya.

Con los evangélicos es mds claro. A veces yo no entiendo los ajq’ij. Por
ejemplo, Angela, sabes, ;la ajq’ij de Xela? Pues ella me comentd una vez
de observar bien, pero bien, una piedra que yo tenia, ella me decia de mirar
la vida en la piedra, de ver de qué manera la piedra manifestaba su vida.
Pero yo no entendia eso. Con los evangélicos, Dios es todo. O existe el ene-
migo, el mal. Solo existe Dios o Satands; es el bien o el mal. El trabajo de
los ajq’ij es mds complicado. El manejo de las energias y todo eso es mds
complicado. Alld, con los evangélicos, todo es Dios, es el Unico?

La potencia explicativa de la espiritualidad tradicional maya estd cues-
tionada. Si la lectura en términos de crisis de la tradicion justifica hoy las
conversiones masivas al protestantismo, el andlisis de la cosmovision de los
indigenas mam pentecostales, que explica los dafios catastréficos causados
por el paso del huracdn Stan demuestra el resurgimiento del sistema ideo-
l6gico maya. Las explicaciones etioldgicas de los habitantes de San Martin
sobre el desastre causado por Stan en su municipio atestiguan la vivacidad
de las representaciones de las montafias animadas de tajaw, tajwalil y tanim.

El mantenimiento de relaciones pacificas entre los seres humanos y las
interioridades se basa en el principio del don reciproco. Este se realiza por
précticas diarias que los profanos pueden realizar y por supuesto por ce-
remonias que solamente los chamanes, ajg’ij, pueden poner en préctica.
Figuras clave de la comunidad, los chamanes tienen la responsabilidad de
restablecer los flujos y los equilibrios biolégicos, climéticos y sociales tra-
bajando directamente con los espiritus de las montafias, Dios, las entidades

5 Yecenia, notas de terreno, febrero de 2009.
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que habitan el cosmos, los demonios, los antepasados y otros seres invisi-
bles.”® Por ofrendas y ceremonias, el chaman participa en la gestion de las
relaciones con las distintas entidades del cosmos consideradas como seres
vivientes dotados de una interioridad.”’ Los intercambios reciprocos son
esenciales en el mantenimiento de un equilibrio entre la sociedad humana y
la sociedad de las entidades no humanas. Mientras que las montaiias no de-
jaron de cuidar de los habitantes, los finecos hoy estdn cubiertos de deudas
porque habrian olvidado de ocuparse de ellas espiritualmente.

La mayoria de los habitantes entrevistados formulan la hipétesis de que
las montafias no consiguieron retener los deslizamientos de tierras sobre sus
laderas, ya que sus figuras de espiritu y sus principios vitales habrian sido
olvidados y descuidados. Las interioridades de estas entidades no humanas,
no abastecidas y no protegidas por los seres humanos, “se durmieron” y/o
desearon irse. Olvidadizos de trabajar diario con los espiritus de las mon-
taflas y de mantener buenas relaciones con éstos, los tinecos consideran a
los chamanes como parte responsable del desastre provocado al paso de
Stan. Desde unos afios atrds, estos mediadores cosmicos entre las distintas
comunidades del viviente se habrian desviado de las montafias y ya no las
habrian abastecido suficientemente de comida espiritual. Un chaman exte-
rior al municipio nos explica: “Los desastres fueron fuerte en los lugares
donde no cuidan mds espiritualmente los cerros. Los cerros para nosotros
son sagrados” ® Asi pues, si los indigenas pentecostales acusan a los habi-
tantes vinculados a la espiritualidad maya de adorar tanto la creacién como
al Creador, asignan también una libertad de accién, auténoma a Dios, a las
montafas donde se enclava San Martin, asi como a todas entidades vivien-
tes (agua, laguna, drbol, etc.). Los tinecos deploran piblicamente la dismi-
nucién del trabajo chamadnico; los evangélicos lo confian con discrecion.
La situacién de abandono de las montafias vulnerabiliza la comunidad del
centro del municipio instalada en las partes bajas.

*David Freidel, Linda Schele y Joy Parker, op. cit., p. 33.

2 Rainer Hostnig, Esta tierra es nuestra. Area Mam de Quetzaltenango. Tomo 1.
Centro de Capacitacién e Investigacion Campesina, Quetzaltenango, 1997.

% Esperanza, notas de terreno, julio de 2007.
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Por la deuda no saciada, los habitantes se encuentran en posicion de
inseguridad. La llegada de las iglesias protestantes a San Martin introdujo
un nuevo credo, una nueva manera de representarse el cosmos y las figuras
de lo invisible. Una duda se instal6 en la adhesion al sistema simbdlico
tradicional que ordenaba el mundo. Al alejarse de los referentes recordados
por los més ancianos de la comunidad, los finecos pierden interés en éstos.
Puesta en duda la concepcidn tradicional del equilibrio césmico, se afirma
la necesidad de vincularse a las nuevas lecturas evangélicas del mundo. El
movimiento es doble: por el abandono de las referencias tradicionales, los
evangélicos se sienten perdidos frente a éstas. Desean entonces estar mas
vinculados a una ontologfa antagénica a la ontologfa tradicional “animista”.
Pero el paso de Stan y sus consecuencias en San Martin introducen una duda
de un nuevo orden en los pentecostales: las figuras tradicionales mayas de lo
invisible no habria desaparecido completamente, ya que su abandono seria
una de las razones del desastre. El hecho mismo de no conceder tanta impor-
tancia como anteriormente a las figuras de espiritu y a los principios vitales
de las montafias, deja vulnerables a los tinecos en su entorno montafioso.
Mientras que la conversion y la adopcidn del sistema de creencia evangélico
permiten poner en orden el campo de lo invisible, al mismo tiempo desesta-
bilizan el orden tradicional establecido.

A pesar de la tentativa de destruccion de las creencias tradicionales por
la instauracién de una nueva ontologia evangélica, no se puede observar
un abandono total de las creencias tradicionales. El paso de Stan reafirma
las creencias en la necesidad del mantenimiento de relacién con los espiri-
tus protectores, los principios vitales y los nahuales de las montafias. “As?,
tanto para catolicos como para protestantes, la existencia de Dios, el Dia-
blo, los dngeles y mds demonios, es real y tiene tanta importancia para la
vida asi como también lo tienen los seres del cosmos maya”” Una tineca
evangélica nos confiaba que serfa peligroso “dejar” las antiguas creencias:
“No se puede dejar de creer en eso (el tajaw, el tajwalil y el tanim). Ya que
de una forma u otra, las entidades como el agua, el viento, la montarfia, se

»E. Rodriguez Balam, op. cit., p. 170.
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vengarian de esta falta de atencion y de respeto” ® Stan demuestra asi la
necesidad del mantenimiento de las ceremonias tradicionales mayas. Pero
si los ajq’ij no son ya tan asiduos como antes, es que su niimero disminuye
y se desprecia piblicamente su trabajo. Los tinecos explican la desvalori-
zacién del trabajo chaménico y la marginalizacién de los chamanes como
una de las consecuencias de la expansion evangélica. Stan exacerba la des-
posesion de conocimientos técnicos chamdnicos ancestrales que permiten
responder a las respuestas especificas de las montafias y a las necesidades de
sus interioridades idiosincraticas. Lo que parece cruelmente faltar es el co-
nocimiento de dispositivos adecuados para mantener las relaciones con las
montaflas y tener una determinada influencia sobre éstas con el fin de limitar
la vulnerabilidad ante los potenciales acontecimientos naturales extremos.
Stan es un ejemplo del peligro que amenaza la supervivencia de la comuni-
dad si el abandono es radical de las figuras tradicionales de lo invisible que
viven y que animan las montafas. Si Stan es el reflejo de la negligencia de
la 16gica animista, paradéjicamente, este abandono actualiza con vivacidad
su eficacia.

CoSMOVISION CONTEMPORANEA SINCRETICA DE LOS INDIGENAS MAM PENTECOSTALES

Los tinecos pentecostalistas intentan deshacerse de las creencias tradicio-
nales mayas. Dedicados a este ideal de purificacion pentecostal activo y
voluntario, se niega toda cosmovision sincrética simbdlica de los discur-
so0s. Ahora bien, el resurgimiento de elementos del sistema de creencias
ancestrales mayas que explican los deslizamientos de las laderas monta-
flosas cuestiona el cardcter exclusivo de la religién pentecostal.

La atribucién de “centros animicos” a entidades no humanas forma atin
hoy parte de las creencias de los habitantes de San Martin que pertenecen
a la religion pentecostal. Pero, para los evangélicos, esta creencia en el ani-
mismo se combina también con un sistema ideoldgico teocéntrico, en el
cual Dios es en el centro de toda cosa y motor del universo. Observamos asf

%0 Juana, notas de terreno, septiembre de 2008.
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un sincretismo de los sistemas simbélicos evangélicos y mayas que explican
la existencia del mundo y de sus fendmenos.

La conversion a una iglesia evangélica es una entrada en el mundo mo-
derno donde se afirma una nueva identidad que, no obstante, no sobrepasa
completamente la herencia cultural maya. Aquf reside toda la ambigiiedad
del pentecostalismo rural, que afirma esta bisqueda de pureza y de ruptura,
operando al mismo tiempo un didlogo de las formas simbdlicas en continui-
dad con la espiritualidad tradicional y su sistema cultural.

A.Mary considera que la plasticidad de la religion pentecostal es una de
sus grandes fuerzas para su implantacion y su expansién actual®! La conver-
sion a una iglesia evangélica no opera una erradicacion radical de los esque-
mas ideoldgicos de comprensién del mundo de origen maya, sino demuestra
un sistema religioso pentecostal capaz de albergar sistemas ideoldgicos di-
ferentes. Esta cohabitacion es constitutiva de la cosmovision sincrética de
los indigenas mam contempordneos convertidos a una iglesia evangélica.

Alfredo Lépez Austin, que se sitia en una filiacién marxista, entien-
de la cosmovision como “el conjunto articulado de sistemas ideoldogicos
relacionales entre si en forma relativamente congruente, con el que un in-
dividuo o un grupo social, en un momento historico, pretende aprehender
el universo” ** Lépez Austin nombra el conjunto articulado de las cosmo-
visiones de los distintos grupos que componen una sociedad en un momen-
to dado, un complejo ideoldgico. El padre del concepto, Wilhelm Dilthey,
hace hincapié en el hecho de que una cosmovision puede integrar elemen-
tos divergentes y contradictorios. En efecto, destacamos la cohabitacién de
un sistema ideoldgico evangélico con un sistema ideoldgico animista de
origen maya que da nacimiento a una cosmovisién pentecostal maya. Se-
glin numerosos autores, las conversiones masivas a las iglesias evangélicas
sélo fueron posibles porque toman significado de acuerdo con la cultura
“receptora”. J.P. Bastian considera que todo pentecostalismo rural integra,

3 André Mary, Le bricolage africain des héros chrétiens. Editions du CERF, Paris,
2000.

32 Alfredo Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los
antiguos nahuas. UNAM, México, 2008, p. 20.
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cohabita e impregna las précticas y las concepciones culturales locales para
conocer éxito y relevancia.** Concibe esta practica como la tnica posibili-
dad para un protestantismo exdgeno de tomar raices rurales y garantizar su
continuidad en la estructura autéctona. M. Meslin, a un nivel mas general
del andlisis, se alinea sobre este pensamiento: “La aceptacion de una re-
ligion venida de otra parte sélo es posible en realidad si ésta consiente a
coexistir con modos de expresion, de representaciones y ritos tradicionales
y familiares” * Y de proseguir sobre la tolerancia de valores éticos tradicio-
nales, “El problema fundamental permanece, pues, la comprension de una
realidad religiosa en términos de cultura humana. Ya que si toda religion
explica y justifica a la vez el hombre y el mundo, sélo es por su cultura que
el hombre comprende el mundo. De ahi, la necesidad de una aculturacion
que sea respetuosa de los valores éticos tradicionales, o al menos tolerante
en consideracion suya” >

Para Daniel Gutiérrez-Martinez también, “queda claro que en América
Latina, lo religioso, la religiosidad y las creencias se manifiestan como ele-
mentos profundamente insertados en la esfera cultural” 7 Si las creencias y
las representaciones no pueden separarse de la cultura en las cuales los ritos
y précticas religiosas estdn vinculadas intimamente a las creencias.

DIMORFISMO DE LAS PRACTICAS RELIGIOSAS

La conversion a una iglesia evangélica no evacia completamente una lectu-
ra del mundo heredera de la espiritualidad antigua maya. La relacion con las
entidades vivientes no humanas bajo un modo de interaccién animista tiene,
sin embargo, consecuencias practicas: influye una bisqueda y un apoyo al
trabajo chamdnico. Para los tinecos, la eficacia simbdlica de los ritos y cere-

33 Jean-Pierre Bastian, Historia del protestantismo en América Latina. CUPSA,
México, 1990, pp. 235-236.

3 Michel Meslin, L’expérience humaine du divin. Editions du CERF, 1988, p-239.
5 Ibid., p. 243.

3% Daniel Gutiérrez-Martinez, “Croyances et religiosités en Amérique latine: approche
théorique du multiculturalisme”, Social Compass 55(3), 2008, p. 279.
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monias realizadas por los chamanes permite a los seres humanos mantener
relaciones con los nahuales (tajwalil), los espiritus de los ancianos, los espi-
ritus protectores (tajaw) y el corazdn (tanim) de las entidades no humanas.
Mientras que los indigenas evangélicos desarrollan una cosmovision
sincrética, las pricticas religiosas que se le correlacionan no se mezclan
de ningtin modo. Los calificamos de dimorfos® ya que no se mezclan en
ningtn caso y se declinan en ritos mayas o en cultos evangélicos. La im-
plicacién de hermanos evangélicos en practicas religiosas mayas se declina
bajo dos formas: realizacién o participacion en ritos mayas tolerada por no
ser el instigador principal, solicitud personal escondida de rituales mayas.
Si los evangélicos no son los instigadores de las actividades chaménicas
relativas a los recursos naturales (fuentes de agua, montafias, lluvia...), no
se oponen a estas tradiciones ya que se trata de la realizacién de deberes
comunitarios. La demanda y el apoyo indirecto del trabajo chamdnico para
el bien de la comunidad o para otras individualidades son tolerados por
la mayoria de los evangélicos. La solicitud de trabajo a su intencién que
emana de su propia persona, o de la demanda de un préjimo, aparece, por el
contrario, en el registro del discurso politicamente inaceptable. En la discre-
cion, los chamanes, desmontan rapidamente que los ideales profesados por
los fieles evangélicos conocen un profundo desfase con las précticas. A pe-
sar de la descalificacion en el discurso pentecostal de todo lo que se refiere
a la cultura maya, el dimorfismo religioso, o la bisqueda de pricticas tradi-
cionales y protestantes, caracteriza la situacion religiosa de un gran nimero
de evangélicos. Los chamanes explican estar consultados y solicitados para
realizar ceremonias tanto por evangélicos como por catdlicos. Destacan el

37Con fines tedricos, para calificar el fenémeno de dualismo de las practicas
religiosas y no de sincretismo, nos inspiramos ampliamente en el concepto de
“dimorfismo religioso” desarrollado por el historiador Cornelius Jaenen. Este
analiza como las Primeras Naciones amerindias se adhieren a la vez a la religion
de los misioneros y a su religion tradicional. Observa asf cmo las creencias
estdn compartimentadas en funcion de lo vivido y de las situaciones. No obstante,
utilizaremos tnicamente el término “dimorfismo” para caracterizar las précticas
religiosas y no el conjunto de los sistemas religiosos.
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mantenimiento de una importante solicitud de realizacion de rituales tradi-
cionales por parte los nuevos o mas antiguos convertidos al protestantismo.

Al inicio, esta situacion desconcierta al investigador deseoso de clasi-
ficar y categorizar las pertenencias religiosas, en particular, en funcién de
las précticas confesionales. No habrfa distincion religiosa de los “paciente-
clientes” en las visitas al chaman. Un ejemplo altamente ilustrativo vuelve
a poner de lleno en cuestidn la separacion evangélico/no evangélico: unos
ajq’ij encontrados dicen ser consultados por pastores dvidos de aumentar el
nimero de fieles en sus iglesias.

Con el fin de satisfacer los dogmas cristianos y de no estar en el pecado,
la creencia en la eficacia de los ritos mayas y, méds globalmente, en la legiti-
midad de las creencias tradicionales esta ocultada y mantenida secreta. Vi-
sitar un ajq’ij, un chaman, equivale en San Martin a infringir prohibiciones
morales. “Bajo el paraguas”, como lo expresa un tineca, persisten oficiosa-
mente, pero con vigor, las practicas chaménicas. El recurso de las practicas
rituales tradicionales no se reconoce en publico. De confesion catélica o
evangélica, la persona consultando un chaman oculta o disfraza su visita.
A fin de preservar la discrecién, la practica comun consiste en consultar los
chamanes de noche o en visitar los chamanes que residen en otra localidad.
Los chamanes reciben sus visitas en espacios lo mds distante posible de los
lugares publicos. Se preservan, asi como sus “pacientes”, de las miradas
inquisidoras. Ademds, el recurso a chamanes extranjeros a su lugar de resi-
dencia permite atin mas movilidad de accion. Lejos del control social de los
pares, esta estrategia conviene tanto a los “clientes”, como a los chamanes.
El alejamiento geogréfico del chaman consultado evita el deber de justificar
sus précticas religiosas no conformes a los dogmas evangélicos.

El dimorfismo de las précticas religiosas observadas entre numeroso
evangélicos da la impresion de una permeabilidad de los sistemas religiosos
y culturales, tanto evangélicos como mayas. A diferencia del andlisis de los
sistemas ideoldgicos, la observacion de las practicas revela ain més la yux-
taposicién de dos sistemas religiosos y culturales, antes que su encuentro.
Esta permeabilidad de las précticas permite respetar la escision formal y
moral dictada por los dogmas evangélicos.
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{UNA RELIGIOSIDAD PENTECOSTAL “MAYANIZADA"?

En la medida en que las sociedades pentecostales relegan al segundo plano
toda forma de pertenencia basada en una identificacion religiosa y hacen de
la conversién un segundo nacimiento, aparecen como una opcion particular
dentro del campo religioso guatemalteco: “Las conversiones masivas a las
iglesias pentecostales plantean la cuestion de la pertenencia étnica ya que
el proyecto de sociedad de estas nuevas comunidades religiosas deja poco
espacio a las pertenencias individuales”.*

Mientras que toda persona indigena mam tiene raiz étnica maya, la
identidad afirmada por los habitantes protestantes es la ser indigena de San
Martin habitando en la regién lingiiistica Mam. Los tinecos pentecostales
rechazan la apelacién “maya”, ya que lo asocian a la herencia propia de
tradiciones culturales con vinculo a la cosmovision y a la espiritualidad
maya.” Ahora bien, los pentecostales evitan toda vinculacion a la espiritua-
lidad “maya”, controvertida en su religion.

David Scotchmer, misionero presbiteriano y antrop6logo (con investi-
gaciones efectuadas en el municipio Mam vecino de San Martin, San Juan
Ostuncalco), distingue dos modelos socioculturales que surgieron en las
iglesias protestantes en lugares indigenas en los aflos setenta: un modelo
con enfoque asimilacionista y un modelo con enfoque revitalicionista.”’ El
primer modelo espera del protestante indigena que se vincule a la cristian-

#S. Pédron-Colombani, Le pentecdtisme au Guatemala, op. cit., p. 30.

¥El Movimiento Maya, nacido de colectivos sociales y politicos al final de los
aflos ochenta y principio de los afios noventa, reivindica la continuidad con el pa-
sado prehispdnico: la descendencia directa de las poblaciones mayas actuales con
los mayas del tiempo precolonial; véase Santiago Bastos, Aura Cumes y Leslie
Lemus, Mayanizacion y vida cotidiana. La ideologia multicultural en la sociedad
guatemalteca. FLACSO, CIRMA, Cholsamaj, Guatemala, 2007.

“ David Scotchmer, “Life of the Heart: A Maya Protestant Spirituality”, en Gary
H. Gossen (ed.), South and Meso-American Native Spirituality: From the Cult
of the Feathered Serpent to the Theology of Liberation, Crossroad, New York,
1993, p. 506.
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dad exclusivamente a través de la cultura ladina, mestiza o misionera. El se-
gundo modelo, darfa las sefiales de una revitalizacién de la cultura indigena
ya que promueve la organizacion de los creyentes locales en comunidades
de fe semiauténomas en funcién de caracteristicas culturales verndculas.
Estas iglesias no son pentecostales sino pertenecen a las denominaciones
histdricas que incluyen la presbiteriana, América Central, Brethren, Friends,
metodistas y menonitas, entre otras. Es en el marco de este modelo de re-
vitalizacién que toma sentido lo que Scotchmer nombra: una espiritualidad
protestante maya.

A semejanza de Scotchmer, Virginia Garrard-Burnett examina el ejemplo
de las iglesias presbiterianas guatemaltecas. Destaca el vinculo entre el de-
sarrollo presbiteriano de una teologia protestante “mayanizada™! y la brutal
guerra civil, que hizo de los indigenas las principales victimas.** La teologia
protestante mayanizada se cred alrededor del proyecto politico de revitaliza-
cién de la cultura maya hacia el final de los afios noventa. Pero la creacién del
nuevo paradigma teoldgico choca con las précticas de los convertidos.

La reafirmacion de los aspectos materiales de la cultura religiosa maya
plantea un punto de desacuerdo para numerosos protestantes mayas por
lo que se refiere a la teologia inculturada. Los protestantes mayas evitan
con asiduidad la utilizacién del material de ‘regalos y animales’ como el
incienso, las velas, la veneracién del maiz y el alcohol. Rechazan estos

“'El fenémeno de mayanizaci6n esta analizado por Bastos, Cumes y Lemus
como la promocién de un nuevo paradigma ideoldgico para entender la diver-
sidad étnica de Guatemala: el multiculturalismo (2007). Motor de este cambio
social, el Movimiento Maya y sus agentes o miembros llamados mayanistas
invalidan la dominacién de la cultura ladina y reivindican: la resistencia del
pueblo maya, una cultura comun, los idiomas mayas, una cosmovisién propia y
una descendencia directa con los mayas nacidos antes de la colonizacion; véase
Santiago Bastos, Aura Cumes y Leslie Lemus, Mayanizacion y vida cotidiana...,
op. cit., p. 8. Los mayanistas dan a la cultura y a las identidades étnicas un senti-
do politico que confiere una identidad politica unificadora del pueblo maya.
“Virginia Garrard-Burnett, “Inculturated Protestant Theology in Guatemala”, en
Viggo Mortensen (ed.) Theology and the religions. A dialogue, Michigan/ Cam-
bridge, 2003.
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elementos como précticas iddlatras asociadas al sincretismo y peor, siempre
al catolicismo (...).%?

Como lo destaca el autor, este problema ilustra la disyuncion que existe
entre el discurso politico de inculturacién —tenido por los pastores protes-
tantes formados y los intelectuales—* y del otro lado, los indigenas con-
vertidos, reticentes a la aceptacién de una teologia protestante inculturada.
Generalizar el caso de la iglesia presbiteriana (tinica importante denomina-
cidén protestante en Guatemala que no es fundamentalista, premilenarista o
pentecostal) al conjunto de las iglesias protestantes de Guatemala (mayo-
ritariamente fundamentalistas), introduciria serios errores en la interpreta-
cion. La iglesia presbiteriana se caracteriza por el desarrollo de una politica
de inculturacion de la teologia protestante. Pero se trata sobre todo de un
caso aislado en el paisaje protestante y cuyo fenémeno estd limitado, ya que
es rechazado por los fieles al nivel de las pricticas.

En el contexto actual, el concepto de “revitalizacion” de la espiritualidad
maya por denominaciones o iglesias protestantes nos parece inadecuado.
Si algunas iglesias, y prioritariamente denominaciones histdricas, conce-
den una determinada libertad en la mediacién del mensaje evangélico en
la cultura autdctona por los idiomas verndculos, significa que reconocen el
cardcter multicultural del pais y respetan la cultura ancestral maya, pero no
que la estdn revitalizando. No invitan a una fusion entre la espiritualidad
maya y la espiritualidad protestante como lo sugiere el término de “espiri-
tualidad protestante maya”, inadecuado a nuestro gusto. Por la conversion,
el creyente permanece destinado a publicar su ruptura con el orden antiguo
del mundo. Ademds, si algunas iglesias difunden el mensaje protestante con
respeto por el idioma y la cultura local, hoy no es més el privilegio de las
denominaciones histdricas.

Nos parece que se perfila hoy una tercera via: un pentecostalismo autdc-
tono, inspirado en los dogmas protestantes, con un liderazgo local y afian-

“ Ibid., pp. 105-106.

“La innovacion teoldgica es el fruto de la Conferencia de las iglesias evangéli-
cas de Guatemala (CIEDEG), una organizacion protestante liberal dominada por
los presbiterianos indigenas mayas.
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zado en la cultura maya y el idioma local. No obstante, este desarrollo no se
caracteriza de ninguna manera por el sello de un compromiso politico de re-
vitalizacion cultural, y atin menos por una revitalizacién de la espiritualidad
maya. A partir del andlisis empirico, rechazamos el uso de términos cons-
truidos para el andlisis como “espiritualidad protestante maya” o “religién
protestante mayanizada”. Hemos analizado la cosmovisién contempordnea
de los indigenas mam evangelizados tal como se compone de elementos de
la espiritualidad maya. Nuestro andlisis empirico demuestra que los prota-
gonistas pentecostales locales indican claramente la voluntad de comparti-
mentar sus practicas religiosas y pretenden evitar todo sincretismo de sus
précticas religiosas protestantes.

En San Martin, existe una forma de aculturacién del pentecostalismo
con los sistemas hermenéuticos vernaculos hereditarios de espiritualidad
maya. Este protestantismo, sin embargo, no es el fruto de una reflexion
consciente y afirmada de inculturacién de la teologia protestante a la espi-
ritualidad maya. Mientras que pastores e intelectuales mayas tales como V.
Similox y A. Otzoy predican un discurso politico de descolonizacion de la
teologia, la mayoria de los indigenas pentecostales son reticentes a una poli-
tica voluntaria de inculturacion de la teologia protestante a la espiritualidad
maya. Aunque podemos observar que los indigenas mam son portadores de
una cosmovision sincrética, los rituales religiosos pentecostales se distin-
guen voluntaria y profundamente de los ritos y ceremonias mayas. Se re-
chaza toda forma de rito sincrético. En correspondencia a sus creencias, los
evangélicos recurren, sin embargo, al trabajo chaménico. Se disocian com-
pletamente practicas rituales chamdnicas y précticas religiosas evangélicas.

La contribucién de los estudios de V. Garrard-Burnett y de D. Scotchmer
sobre el caso particular de la iglesia presbiteriana en Guatemala es doble. La
iglesia presbiteriana resalta la imposible anulacién o el imposible abandono
de la herencia cultural y espiritual de los antepasados. De vanguardia, forma-
lizé una teologfa inculturada a un nivel institucional. Si los principios teold-
gicos no son concretamente sostenibles en las practicas de los fieles, pueden
estar observados en la cosmovision vehiculada por numerosos protestantes.
La cosmovision sincrética sigue siendo, no obstante, oficiosa y no instituida
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en los dogmas de las otras iglesias u otras denominaciones. Por tltimo, la
reflexion de la iglesia presbiteriana destaca el hecho de que los indigenas con-
vertidos al protestantismo siguen siendo, sobre todo, los actores de su propio
destino: adaptan y reorganizan sistemas religiosos importados a su gusto.

UN PENTECOSTALISMO LOCAL INSTITUYENDO LO INSTITUIDO

En el transcurso de este articulo, hemos desarrollado una entrada parti-
cular para el andlisis de una religiosidad*® mestiza, nacida del encuentro
entre iglesias pentecostales resultantes de una religion histérica de salva-
cioén y creencias ancestrales mayas. Mientras que la adhesion a una iglesia
protestante evangélica invita a la enunciacion de discurso del orden de la
ruptura y de rechazo hacia las creencias ancestrales mayas, el analisis de
los sistemas ideoldgicos de los fieles protestantes aporta matices en los
cuadros de andlisis que dividen estas creencias. La tentativa de rechazar
el sistema cultural de creencias mayas, considerado pagano, revela una
imposible erradicacion en el sistema religioso evangélico de elementos
de la espiritualidad maya y de creencias en los ritos chaménicos. En una
discusidn sobre el atractivo de las tradiciones ancestrales por numerosos
pentecostales, un chaman de San Martin nos explica, “Es la cosmovision,
el pensamiento maya y su corazon que siempre palpita. Se dicen (los
evangélicos), debo vivirla. Eso no se olvida... No se puede abandonar lo
que fluia en nuestras venas”. Independientemente del credo pentecostal
profesado, la presencia del sistema ideoldgico maya en la cosmovision
pentecostal de los tinecos vehicula una identidad colectiva con los indige-
nas no convertidos.

“Las religiosidades, a diferencia del concepto de religién, “encarnan preci-
samente un vaivén entre lo oficial, lo legitimo, la religiosidad y lo oficioso”
(Daniel Gutiérrez-Martinez, op. cit., p. 286). En nuestro caso de andlisis, opta-
mos por el uso de los términos de religiosidades o espiritualidad, mds que de
religion. “El significado de la religiosidad es el bien aquello del ethos de vida.
[...] Se puede ver una lucha por la reapropiacion de la produccién legitima de lo
simbdlico”, Daniel Gutiérrez-Martinez, op. cit., p. 287.
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Para E. Rodriguez Balam, quien trabaja sobre la cosmovisién protestan-
te de los indigenas yucatecos:

Lejos de abandonar las costumbres y creencias tradicionales, muchas veces
éstas se reconfiguran, reconstruyen y mantienen tras un cambio religioso.
[...] En efecto, la cosmovision de los hermanos pentecostales incorpora
las categorias y sistemas de creencias con las cuales los ha provisto su
congregacion y su cultura. Sin embargo, estds no se contraponen, sino que
conviven para explicarse el mundo, el mal, su relacién con la naturaleza,
el monte, los seres que lo habitan, asi como la convivencia en los espacios
cotidianos y publicos y con las deidades tradicionales, en un arsenal de
ardides y formas cotidianas a fin de seguir existiendo.*

Los pentecostales entrevistados en San Martin se esfuerzan por estar
conformes a la representacion social dominante de una religién universal
institucional y a las estructuras formales del religioso. Los fenémenos in-
formales de los creyentes permanecen ocultos. Como lo destaca Gutiérrez
Martinez, “la particularidad tedrica-analitica de América latina reside en la
interseccién que existe entre el universalismo religioso institucional y el
cardcter local de las creencias”."’

La preocupacion de las iglesias evangélicas locales por borrar toda par-
ticularidad mestiza de su religiosidad para alinearse y unificarse al sistema
ideoldgico evangélico “universal” eleva la relacién compleja, mencionada
por Gutiérrez Martinez, entre el instituyente y el instituido:

entre el diario y el establecido, es decir, entre los formalismos de las institu-
ciones legitimas de lo politico y las creencias constituidas y compartidas dia
a dfa por una comunidad y una colectividad —lo que algunos designaron por
religiosidad popular, proceso de aculturacién o sincretismo— y que son per-
ceptibles en los vestigios de la memoria colectiva de cada grupo.®

“E. Rodriguez Balam, op. cit., pp. 171-172.
4 Daniel Gutiérrez-Martinez, op. cit., p. 278.
B Ibid.,p.277.
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A la par de las investigaciones sobre el institucionalismo religioso, el
reto tedrico para las ciencias sociales es conceder un lugar pertinente a la
observacion de las interacciones entre el instituyente y el instituido, es de-
cir, una de las caracteristicas de la dindmica intercultural religiosa, que da
nacimiento a las creencias étnico-indigenas, mediante procesos de interpe-
netracion de las creencias.
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De la razon contradictoria al ideal ascético: el trayecto
antropologico y las politicas culturales en Brasil*

Ebuarbo PorTaNOVA BARROS™

INTRODUCCION

Desconfiemos de 1a moral, dice Nietzsche: “; Qué nos estd pasando?”.! Este
tragico dilema, que no se presenta como un fin, una resolucion, es una de las
preguntas, por no decir la principal, del fildsofo aleman en Aurore. También
se trata de un problema socioldgico. La moral contra la cual Nietzsche se
rebela es, en términos de politicas culturales, lo opuesto a la orgfa dionisfaca
que celebra al artista que estd dentro de nosotros. Tal es la conclusién de
Nietzsche sobre el problema de la Voluntad (aqui, en mayuscula para desig-
nar un concepto) en el hombre. Esta voluntad, la podriamos traducir como
motivacion, la cual analizaremos en este articulo. Al principio, dirfamos que
hay una brecha o un escalén —muy alto, es bueno recordarlo— entre el Poder
—representado por instituciones publicas o privadas— y la Potencia— consi-
derada como una fuerza invisible de un grupo hacia el que estd destinada
toda accion cultural- y la politica es accion.

*Traduccién del francés de Adriana Vazquez Delgadillo.

" CEAQ-Par{s Université René Descartes/ Professor Visitante da Universidade
Federal de Goids (UFG).

'Nietzsche, 2005, op. cit.
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Este desapego, considerado aqui metaféricamente como un escalén o
una brecha, es lo que caracteriza nuestro tema de investigacion: ;estamos o
no viviendo un imaginario de la incision que celebra el ideal ascético contra
una razén contradictoria?

La incision es esta actitud negativa presente en la cultura brasilefia cele-
brada por lo Instituido contra lo que considera un grupo marginado: uno de
ellos son los nativos, el otro, los “rolezinhos” (personas de clases més bajas,
despreciadas por la clase superior debido, entre otras cosas, a su forma de
vida), para tomar simplemente estos dos ejemplos. Segin Wunenburger, la
razén contradictoria se entiende aqui como “una matriz mévil de relaciones
circulares de inclusion y exclusion”.? Para el fildsofo, en esta trfada coe-
xisten simultdneamente los vinculos y las repulsiones que evolucionan de
acuerdo con equilibrios y desequilibrios alternantes. “Permite pensar las
relaciones del Mismo y del Otro, la similitud y la diferencia como una ener-
gética que le favorece en la aprehension de cualquier fenémeno dindmico
y evolutivo”, dice Wunenburger.* No obstante, una relacién, cualquiera que
sea, permanece binaria. Por un lado, la financiacion, y por el otro, el financia-
do. La mala conciencia del ideal ascético, que tiene como objetivo purificar
todos los obstéculos, es de lo que Nietzsche (nosotros) habla en la Genea-
logia de la moral,} es una forma del espiritu contemporaneo. Sin embargo,
debemos admitir que esta contemporaneidad contiene aspectos positivos y
negativos, como todo lo que es del orden de una naturaleza compleja.

Empero, para continuar, tenemos que retroceder un poco y recuperar el
complejo concepto de “mala conciencia”. Nuestra reflexion pretende obser-
var la mala conciencia dentro de las Politicas Culturales, del mismo modo que
Nietzsche cuestion el valor de los valores morales. Este nihilismo es, para el
alemdn, la vision del hombre que ahora estd mds que cansado. Lo Instituido se

2Teixeira Coelho, A cultura e seu contrdrio. Cultura, arte e politica pds-2001, Sio
Paulo, Iluminuras, Itad Cultural, 2008.

3Wunenburger, J.J. A razdo contraditoria. Ciéncias e filosofias modernas: o pensa-
mento do complexo, Lisboa, Instituto Piaget, 1995, p. 18.

*1bid., p. 68.

3Nietzsche, F., Genealogia da moral. Uma polémica, Séo Paulo, Cia. das Letras, 1998.
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considera de buen abolengo mientras que los artesanos (con artesano, me refiero
a artista) son considerados como menores, malos, esclavos y sirvientes.

Incluso si uno les habla, estos artesanos siguen siendo un obstdculo
contra los planes de lo Instituido. Al ser un obst4culo, es mejor ignorarlos,
olvidarlos y despreciarlos. El origen de la mala conciencia de lo Instituido
hacia los artesanos es la superioridad que se atribuye sobre el pensamiento
débil, inmoral y vulgar de lo Instituyente. A través de esta transposicion, sigo
el pensamiento de Nietzsche sobre lo “bueno” y lo “malo” de la Primera
Disertacion de la Genealogia de la moral. Segun el filosofo alemdn, el arte
dionisfaco “descansa” en la exaltacién y la fascinacion, cuyos efectos estin
representados por la figura de Dionisio.

Dionisio representa el exceso, lo inusual, lo orgidstico y el desorden.
Es todo lo que molesta a lo apolineo (lo Instituido, en términos de Politicas
Culturales). Sin embargo, la relacién entre los dos, lo dionisiaco y lo apoli-
neo, es lo que los delimita. “Cuanto mds progresaba fuertemente el espiritu
del arte apolineo, més se desarrollaba libremente el dios hermano Dionisio:
(...) el primero alcanzd el aspecto pleno e inamovible de la belleza, el otro
interpretaba en la tragedia el enigma del mundo”, ¢ Segin Nietzsche, la
tragedia ofrece una vision disonante de la linealidad apolinea. En Sécrates y
la tragedia, el autor de Ecce homo explica que el héroe trégico, a diferencia
de la estética moderna, no lucha contra el destino, pero “se precipita rdpida-
mente en la adversidad”,” Nietzsche hace una comparacién con la dialéctica
que, basicamente, es optimista al creer en la causa y efecto, en la culpa y el
castigo, en la virtud y la alegria: atributos que el hombre trédgico no reconoce
porque no cumple, como en la dialéctica, sus fines. Segin Nietzsche, el hé-
roe dialéctico representa una existencia comoda. Lo mismo puede decirse
de lo Instituido en relacion con el artista cultural.

Este héroe dialéctico es un héroe tranquilo, que cree en los principios
socrdticos de “la virtud es el conocimiento” y del “pecado” a través de la ig-
norancia. “[...] en el olvido de sf mismo de los estados dionisiacos tuvo lugar

®Nietzsche, 2005, op. cit., p. 11.
"Ibid., p. 89.
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el ocaso del individuo con sus limites; un ocaso de los dioses era inminente” ?
Asf nacid, segtin él, el pensamiento trdgico que el artista lleva inevitable-
mente en su ser. En Nietzsche, la idea de lo trigico es dindmica. Podemos
hablar, considerando su primera fase, tanto de un tragico equilibrio entre lo
apolineo y lo dionisiaco, por ejemplo, como de un trigico simplemente en
segundo sentido, que es el que prevalecerd para el resto de su obra. Vattimo
retoma este aspecto al recordar que “la tragedia nacié como una sintesis del
espiritu (o elemento) apolineo y del espiritu (o elemento) dionisiaco”,” A la
luz de Nietzsche, quizds podamos afirmar que: hoy, el artista es nihilista en
el sentido de su restitucién a un espiritu libre, sin el peso de la tradicién y
con el descubrimiento de que un orden providencial, de lo Instituido —mo-
ralmente corroido hoy— no existe y es necrdtica frente a lo cotidiano, “el
eterno retorno de lo mismo”.

Es decir, mds alld de una sucesién de hechos “que destacan una es-
tructura de temporalidad que invierte el modo de ver el tiempo: es querer
volver atras”,'” ; Acaso no tuvimos el posestructuralismo, principalmente
con Foucault," que provocé una desestabilizacion dentro del conocimiento
cientifico que afirmaba ser neutral, imparcial y objetivo? Muchos otros es-
critores, mas alld de €I, que también han pasado de la primera fase estructu-
ralista a la actualidad, los llamados posmodernos con mds 0 menos consen-
so, perciben un cambio de paradigma; esto, si nos atenemos a la version de
Kuhn," Foucault utilizé un método arqueoldgico para el andlisis del sujeto,
a través de la enunciacion, el acto del lenguaje, el discurso y las condiciones
de posibilidad de este discurso y sus verdades. En resumen, significa que el
sujeto es una construccion histdrica, una posibilidad de enunciacién en una
época determinada, es decir, “[...] un lugar determinado y vacio que puede

$Nietzsche, 2005, op. cit., p. 24.

°Vattimo, G. Didlogo com Nietzsche. Ensaios: 1961-2000, Sdo Paulo, Editora
WMF Martins Fontes, 2010, p. 303.

19 1bid., p. 43.

' Foucault, M., As palavras e as coisas, Sdo Paulo, Martins Fontes, 1999.
12Kuhn, T., A estrutura das revolugdes cientificas, Sao Paulo, Perspectiva, 1996.
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ser ocupado por diferentes individuos”, '* Por lo tanto, para Foucault, el
hombre ya no es un problema de acuerdo con los cambios paradigmdticos a
disposicion del conocimiento.

Maffesoli, cuya tesis doctoral aborda la dindmica social, afirma que las
culturas nacionales no son homogéneas, y que, en lugar de pensarlas como
unificadas, deberiamos pensarlas como constitutivas de un dispositivo dis-
cursivo que representa la diferencia como una unidad o una identidad. Pero,
es necesario decirlo claramente, con la inclusién del hombre que el estruc-
turalismo rechazé. Maffesoli argumenta que puede haber una saturacion de
estaldgica cldsica de laidentidad con la que, dirfamos, funciona lo Instituido.
El sociélogo francés establece una légica de identificacion respaldada por
la tesis de la existencia de un proceso y de un cambio progresivo —como
un trayecto antropoldgico en Durand— de uno a otro (de la identidad a la
identificacién). No obstante, esta posible sustitucién no es el punto principal
del argumento maffesoliano. Segun él, son las socialidades contempordneas
las que generan otra disposicién (tanto en términos de voluntad como de
arreglo), y ésta puede constituir una de las formas de la posmodernidad.
“El yo es solo una ilusién, o més bien una bisqueda algo inicidtica; nunca
se da definitivamente, sino que se relata gradualmente, sin que haya, para
ser exactos, unidad en sus diversas expresiones”."* Segiin él, el sujeto deja
su lugar a la persona, pero todavia permanece presente en una clara lectura
de apertura en relacién con el referencial foucaultiano. De acuerdo con la
etimologia de la palabra, esta persona utiliza varias médscaras o presenta di-
ferentes facetas que, aunque son distintas, se incorporan dentro de la misma
individualidad. Algunas palabras obtenidas de la lectura de sus libros El
Nomadismo. Vagabundeos inicidticos, El tiempo de las tribus y La Contem-
placion del mundo, entre otros, permiten presentar una nueva sensibilidad,
calificada por muchos de posmodernista. Esta sensibilidad alternativa a la
modernidad, que se observé durante una investigacion de campo en LAPCAB

B Foucault, M., A arqueologia do saber, Rio de Janeiro, Forense Univesitéria,
1986, p. 109.

14 Maffesoli, M., No fundo das aparéncias, Rio de Janeiro, Bertrand Brasil, 1996,
p-303.
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(Laboratorio de Politicas Culturales de Brasil), es lo que, segtin Maffesoli,
nos reconciliemos con el diario.

Maffesoli enfatiza que la sociedad moderna se construyé con la idea de
progreso, buscando referirse al futuro y enfatizando la razén, el racionalis-
mo y la légica en el ser humano. Esta manera de pensar se reflejo en la idea
de dominacién. Es préctico tener dominio debajo de si: “[...] el individuo
aprende a tener una identidad dominada por s{ misma y, en consecuencia,
aprende con los demds que han alcanzado este mismo dominio, a dominar
al mundo”. ™ Asi, el individuo, el individualismo, es la expresién tedrica
de la modernidad y el pensamiento, que era colectivo, se vuelve individual
(“pienso, luego existo™'):

Me parece que aqui es donde se sittia el pivote de la modernidad, en esta
concepcion del individuo que se da su ley a si mismo y que, luego, puede
asociarse con otros individuos auténomos para hacer la historia. Es desde
aqui que se construye el contrato social (cuya fragilidad la vemos en nuestros
dfas), la ciudadanfa que es quizd todo lo que funda el ideal democrético.”

No obstante, se percibe un aumento gradual en la saturacién del modelo
monotefsta de la modernidad, una saturacién del Estado-nacién y el ideal
democrético. Hay ejemplos que van desde las protestas populares en Brasil,
en 2013", hasta la formacién de la familia que ya no sigue el modelo de
familia nuclear tradicional para asumir alternativas ajenas a la modernidad.
Por un lado, percibimos una estructura mecdnica; por el otro, una estructura
compleja u orgdnica. Por un lado, la estructura en grupos contractuales ha

15 Maffesoli, M., “Perspectivas tribais ou mudanga do paradigma social”, Revista FAME-
cos, Porto Alegre, n° 23, abril de 2004, p. 26. Disponivel em: <http://200.144.189.42/
ojs/index php/famecos/article/view/364/295>. Acesso em novembro de 2014.

1 Cita del filésofo y matematico francés René Descartes, que pretendia apoyar el
conocimiento humano sobre bases sdlidas y seguras.

1"Maffesoli, 2004, op. cit., p. 28.

18 Mds informacién concerniente a las manifestaciones que se desarrollaron en
Brasil y sus vinculos con las redes sociales en: http://pt.wikipedia.org/wiki/Protes-
tos_no_Brasil_em_2013.


http://200.144.189.42/ojs/index.php/famecos/article/view/364/295
http://200.144.189.42/ojs/index.php/famecos/article/view/364/295
http://pt.wikipedia.org/wiki/Protestos_no_Brasil_em_2013
http://pt.wikipedia.org/wiki/Protestos_no_Brasil_em_2013

EDUARDO PORTANOVA BARROS 297

prevalecido en la modernidad. Por el otro, en la contemporaneidad posmo-
derna han surgido las masas y las tribus afectivas. Sin embargo, no busca-
mos un camino cerrado, un concepto Unico y una metodologia lineal, pues
“las relaciones entre los contenidos y las formas no son siempre congruen-
tes: dentro de un mismo sistema, contenidos, formas, relaciones o grupos no
son directamente proporcionales”."” Es decir: en el campo de las politicas
culturales, que es el enfoque de este trabajo, solo una parte de la accion ins-
titucional corresponde a un resultado pragmadtico satisfactorio. De manera
empirica, esto se observé durante los viajes a nombre de LAPCAB,” cuyos
resultados ya se han publicado en otros articulos. A partir del material reco-
pilado, podemos avanzar en una hipétesis, en la que vivimos una crisis de
politicas culturales que se refleja directamente en las llamadas comunida-
des sociotécnicas. No se observa una accion densa, duradera y consistente
orientada hacia la interpretacion del contenido simbdlico de esos grupos.
Por ejemplo, la cooperativa Art’Escama, en Porto Alegre, cuyos arte-
sanos fabrican objetos con escamas de pescado, estaba a punto de cerrar.
(Cémo explicar esto? Lo mismo estd sucediendo en Laguna (estado de San-
ta Catarina), Cachoeira do Brumado (estado de Mato Grosso) y Olinda (es-
tado de Pernambuco). Los paneleiros (fabricantes de sartenes de esteatita)
de Cachoeira do Brumado se aislaron de la asociacién local. En Laguna, tres
corporaciones se enfrentaron entre si, con el alcalde y el iPHAN (Instituto do
Patrimonio Histérico y Artistico Nacional, Organo del Ministerio Brasilefio
de la Cultura). Nadie se comprendia. En Olinda, apenas diez asociados se
reunieron en la casa de un escultor porque no tenian un lugar propio. Duran-
te el estudio, que tuvo lugar entre 2011 y 2013, todos los miembros de los
diversos grupos de artesanos pedian un Proyecto de Politicas Culturales, un

Y Durand, G., Sociologie moderne. Recueil méthodique, Paris, Bordas, 1969, p. 29.

2 Se trata del proyecto llamado Laboratoire des Politiques Culturellles du Brésil:

Gestion et Innovation, en el cual participé de 2011-2014 (en su etapa final, sin

la parte empirica). Tenia como objetivo cartografiar las asociaciones, los grupos

y otras entidades que laboraban en el 4mbito cultural, y éste, rigurosamente, en

todas las regiones del pais. Otros profesores y yo visitamos al menos un Estado en

cada una de esas regiones. iNDICE
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proyecto incluyente, plural y sobre todo que no se aisla de una practica cul-
tural. Pero ;qué serfa un proyecto de politicas culturales en un pais con las
caracteristicas de Brasil? Consideremos una hipdtesis que tome en cuenta
la situacién de las artesanias en el pais. Los artesanos y todas estas comuni-
dades sociotécnicas estarian presentes en lo que Durand llamé el ego social.
Este ego social se divide, segiin él, en dos polos: negativo y positivo. Lo
positivo es la vision completa de la Ilustracion de la sociedad, la que valora
el modelo de la empresa y del progreso.!

El aspecto negativo deja de lado a los excluidos del progreso lineal,
entre los que se encuentran los indios y, en nuestra hipétesis, los artesanos.
En consecuencia, al minimizar un poco la pregunta, no habria una politica
cultural brasilefia densa, profunda, dirigida a estos grupos de artesanos o en
la que se inserten de manera satisfactoria, y esto en total desinterés, con ra-
ras excepciones, para la esfera simbélica de estos grupos. Por un lado, en
sintesis, tenemos una vision de la Ilustracion de las politicas culturales ins-
titucionalizadas que devaldan el simbolismo, en el sentido durandino, més
alla de conceptos arbitrarios relativos al signo, en las practicas de los grupos
de artesanos. Por el otro, el romanticismo (si, el romanticismo, metafdrica-
mente hablando) de la prictica artesanal en conexion con la naturaleza. Al
final, estamos atravesados por dos corrientes: la de 1a objetivacién y la de la
subjetivacion. Nos parece que esta paradoja es la base de toda la sociologia
y del concepto socioldgico de sistema, acentuado por la idea de restriccion
institucional, por un lado, y de subjetivacion, por otro, que no es mds que el
imaginario de Durand. Entonces, las instituciones publicas, en general, vi-
ven en la [lustracion.

Este ideal de la Ilustracién estd representado por la pretendida claridad,
por la explicacién causal binaria y por la huella histdrica, mientras que las
colectividades sociotécnicas viven en el romanticismo de Gaia, en la co-
munién cdsmica y en lo cotidiano. Percibimos claramente un desequilibrio
entre los tiempos histdricos y filoséficos que también observan una serie de
autores (ya mencionados). En resumen, esto es lo que se destac en este

!Durand, G., Mito, simbolo e mitodologia, Lisboa, Editorial Presenca, 1982.
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artesanal brasilefio, al menos en las personas visitadas. En otras palabras: los
“promotores culturales”, sobre todo en el marco politico, todavia creen en el
proyecto de la modernidad, cuya oferta se ha agotado y necrotizado desde
hace mucho tiempo por la falta de credibilidad del Estado y las politicas
culturales desniveladas. Los artistas y su dindmica de creacién permanente,
fluida y mdvil, son visionarios, romdnticos y misticos. Es una dialéctica
entre pequefios grupos de relaciones y sociedad global o, segtin Boaventura
de Souza Santos, un “nuevo equilibrio entre adaptacién y creatividad” .2
Continuando con Boaventura de Souza Santos, “el gran debate meto-
dolégico de la ciencia moderna ha sido constantemente, desde Bacon y
Descartes, el de saber cudl es la participacion del sujeto y el objeto en la
creacion del conocimiento” ® Esta reflexion es, por lo tanto, parte de ese
trabajo de investigacion del LAPcAB —que, por mi parte, finalizd en 2014—y
en sus consecuencias epistemoldgicas en la forma de una contextualizacion
del conocimiento aportado por el trabajo tedrico y empirico resultante de
los tres dltimos afios de investigacion. Esta es, obviamente, una doble con-
textualizacion porque “es a la vez una préctica cientifica y social” > Segin
Teixeira Coelho, “el hombre es un ser en la cultura: transita a través de
diferentes identidades adquiridas o construidas; es un ser que se define y
se rehace en una fluctuacién cultural” ? Todas estas preguntas del hombre
como un “ser en la cultura” refuerzan la necesidad de una oferta coherente,
en la medida de lo posible, con esta visién compleja de la sociedad.
Partamos ahora del siguiente principio: las manifestaciones culturales
contempordneas se reinventan en la posmodernidad. Relativicemos los 1i-
mites de referencia y no aceptemos, pasivamente, las interpretaciones de
cardcter racionalizante. En definitiva, una caracteristica de las Politicas
Culturales en la posmodernidad es aquella en la que el papel del Estado,
ideoldgicamente hablando, se retracta (como ya lo hemos visto). Se contrae

22 Santos, Boaventura de Souza, Introducdo a uma ciéncia pés-moderna, Rio de
Janeiro, Graal, 1989.

3 Ibid., pp. 71-72.

% Boaventura de Souza, 1989, op. cit., p. 77.

% Coelho, T., 2008, op. cit., p. 66.
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porque pierde espacio a favor de un modo de expresion no despreciable: el
predominio del deseo (lo que Yudice destacard en el plan de consumo) y la
imaginacion simbélica. Lo Instituido no proporciona apoyo conceptual a los
artesanos, util para los intereses mutuos de los actores sociales, en forma de
debates en reuniones, seminarios o mesas redondas. En este articulo, inves-
tigamos si, con el advenimiento de la posmodernidad, la posicion del sujeto
se desplaza, con énfasis en la objetivacion, como un intento de rearticular la
relacion entre actores sociales y practicas discursivas.?

Tratamos de entender, igualmente, cémo se lleva a cabo la formacion
del sujeto en términos de sujecion-subjetividad dentro de la linea de lo ima-
ginario y del posestructuralismo, que, a su vez, pone a debate el tema del
poder en la idea del discurso y la identidad. Para ello, hay que evaluar las
formas de la cultura como estructurantes al interior de la vida cotidiana, y la
condicién que ofrecen al individuo para obtener un margen de movimiento
y posibilidades de explicacion con cardcter tanto heterogénea como prisma-
tica. Ademds, es necesario reflexionar sobre las nociones de uso y consumo
culturales en el sentido del proceso de internalizacién por parte del recep-
tor, en el primer caso, y del contacto epidérmico, en el segundo, cuando el
mundo se precipita al abismo. Asi entendemos la dindmica cultural contem-
pordnea (o posmoderna) de la cultura a partir de la critica del sistema que
globaliza como nuevo orden de poder, y el Estado-nacion como regulador
de los flujos de capitales.

Homo EroTiCcus

No serfa exagerado decir que Maffesoli es el tedrico que se impone como
referencia cuando se habla de una sociologia de lo cotidiano. Maffesoli da
importancia a lo inmaterial, al aura y a lo no-racional en las relaciones so-
ciales. Por cierto, eso es lo que entiende por erotismo. Otra cuestién que se
hace es que Occidente no se habria entregado al trabajo arduo a fin de obte-

®Yidice, G., A conveniéncia da cultura: usos da cultura na era global, URMG,
Belo Hotizonte, 2006.
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ner un mejor futuro como recompensa. La respuesta es: No, pues Maffesoli
cree en un ser/estar-juntos societal como, por ejemplo, el de los “rolezin-
hos”. Es decir, que la vida se cristaliza en el instante: un instante mégico y
afirmativo. Este instante es la marca de la posmodernidad. En la moderni-
dad, el mito de Prometeo (trabaja para cosechar los frutos) asumié un papel
de mejora, el de un sujeto institucionalizado y racional. La modernidad fue
fundada en el individualismo: si trabajo, seré recompensado. En la direccién
opuesta, el mito dionisfaco de la posmodernidad valora la exacerbacién de
los afectos, lo orgidstico y el tribalismo. Los grupos se unen en torno a
objetivos comunes. La tribu estd cerrada, pero es solidaria. Se trata de un
imaginario tanto arquetipoldgico, como social.

El mundo moderno se ha saturado, ha desestructurado su cuerpo y ha dado
lugar a una reestructuracion al usar, para eso, los mismos elementos con los
que fue desmantelado. Maffesoli sitia esta saturacién de la modernidad en
la década de 1950 con el posmodernismo arquitecténico que revalorizo la
ambigiiedad y la complejidad en la arquitectura. Se privilegia asf, alrededor
de la ambigiiedad y de la complejidad como los elementos fundadores de la
naturaleza humana, revelando en la revalorizacion de la vida cotidiana, el cul-
to al cuerpo, el retorno de lo emocional y el sentimiento de pertenencia a una
comunidad, el tribalismo. Por lo tanto, estas manifestaciones son las marcas
del cambio de paradigma social actual. Asi, un ciclo termina y la saturacién
del mundo —que no significa el fin del mundo— anuncia otro reinicio. Un reini-
cio que ya no reconoce al ser humano como un individuo, sino como persona
plural: “Cada uno, persona plural en la tribu de su eleccidn, serd lo que es a
partir de las conexiones que lo constituyen. Conectando afectos, olores, sabo-
res, sentimientos y sensaciones, todo lo cual nos hace crecer”. 7’

Una de las caracteristicas de la posmodernidad es la fragmentacién de la
persona. Esta fragmentacidn no puede interpretarse como la de una persona
que carece de fuerza, desagregada y desintegrada. En este contexto, se trata
de las diferentes mascaras, los diversos roles, los diversos “meses” en una

2"Maffesoli, M., Homo eroticus. Des communions émotionnels, Paris, CNRS, 2012,
p. 12.
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sola persona; una persona plural.?® Esta caracteristica de la fragmentacion
estd intrinsecamente ligada al concepto de tribalismo y de tribus urbanas.”

Una persona es plural porque asume diferentes funciones y teatralidades
a lo largo de la vida. Ya no es posible limitar a alguien a un rol o funcién;
la persona es madre, abuela, hija, musico y rockera, trabajadora, estudiante,
etc., entre innumerables funciones realizadas en el contexto de la posmoder-
nidad. La identidad sexual, la identidad profesional y la identidad ideolégi-
ca ya no son tangibles, con contornos bien definidos. “Este hermoso edificio
ha sido depuesto por la publicidad, la moda, las puestas en escena en las que
se ven las sinceridades sucesivas que parecen predominar” ¥

Por lo tanto, percibimos la porosidad de las identidades y la bisqueda de
una identificacién entre individuos pertenecientes a diversos grupos y con di-
ferentes objetivos. El deseo de frecuentar al otro refuerza el sentimiento de ser/
estar-juntos y da a luz a diferentes tribus. Para Maffesoli, “el fendmeno de las
tribus estd alli, irrefutable, y al mismo tiempo, no lo queremos ver; o aun, en
las mejores circunstancias, admitimos su existencia, pero como un momento
transitorio: la juventud necesita existir” *' Se considera que el ‘ser/estar-juntos’
“se convierte en el pivote de la agregacion neotribal” *? que puede expresarse
a través de compartir una costumbre, modos de vida, maneras de mezclarse o
con cualquier comportamiento que estimule el ser/estar-juntos y que se presenta
en la posmodernidad como una informacion fundamental. De este modo, los
vinculos se fortalecen a diferencia de la estandarizacion externa.

Cada grupo al que pertenece una persona plural tiene caracteristicas sin-
gulares de tratamiento y cordialidad hacia sus miembros. Sin embargo, no es

B Ibid., 2012.

P El término de tribus urbanas fue concebido por Maffesoli, quien comenzé a
utilizarlo en sus articulos desde 1985. Véase ¢l libro con el mismo titulo: Maffe-
soli, M., El Tiempo de las Tribus. El ocaso del individualismo moderno. Siglo XXI
editores, México, 2006.

30Maffesoli, op. cit., 2012, p. 46.

SUbid., p. 47.

32Maffesoli en Casalegno, F., Memdria cotidiana: comunidades e comunicagdo na
era das redes. Porto Alegre, Sulina, 2006, pp.150-1.
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la formacién del grupo la que hace que se convierta en una parte de la tribu.
De la misma manera, el grupo, por si solo, no representa una tribu. Se necesita
mds que eso; un intercambio de valores debe estar presente en este grupo. La
convivialidad no es una necesidad cotidiana, puede ser esporddica y eventual;
lo que importa, sin embargo, es la convivialidad en s{ misma y las relaciones
establecidas a través de ella. El sentimiento de pertenencia de cada miembro
del grupo, estableciendo relaciones diferenciadas dentro de esta convivia-
lidad. La posmodernidad se revela como una escena para la formacion de
tribus. Estas, por su parte, afectan y modifican la vida individual y colectiva
porque el individuo se forma a partir de las relaciones que establece con el
grupo con el que se identifica y al que pertenece en ese momento.** En virtud
de esto, el individuo termina por poseer una multiplicidad de valores, pues
no es s6lo parte de una tribu sino de varias, teniendo en cuenta sus multiples
identificaciones y la estructura de las acciones humanas que se desarrollan al
interior varias redes, diversas y, a menudo, opuestas.

Recordemos que la personne-persona en la posmodernidad retoma
comportamientos colectivos, como el deseo de ser/estar-juntos, la accion
comunitaria y solidaridad, en oposicién al individualismo. Este ser/estar-
juntos, utilizando los avances en las tecnologias digitales, comenzé a unir
las personas en comunidades virtuales, a través del Internet. No obstante,
durante las manifestaciones sociales en Brasil, en 2013, se produjo un
movimiento dialéctico que emergié del mundo virtual hacia el mundo fi-
sico, ubicado geograficamente. Las reuniones se desarrollaron en las redes
sociales después de un evento desencadenador: el aumento en las tarifas
del transporte publico. Algin tiempo después, los jovenes salieron a las
calles, se reunieron, se reagruparon, se tribalizaron y estuvieron juntos
durante las manifestaciones en las principales capitales brasilefias. El
hashtag #vemprarua (ven a la calle) sacé a miles de personas de sus

3 Aqui, utilizamos la expresion “en ese momento” porque el individuo puede, en
todo momento, perder la identificacién con esa tribu y asi, terminar de sentirse su
miembro. De esta manera, la pertenencia a una tribu no significa una permanencia
vital en su interior; esta permanencia es volatil y depende de la posesién o no de
valores compartidos.
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casas, quienes vinieron a expresar virtualmente sus sentimientos, insatis-
facciones y opiniones.

Los movimientos emocionales caracteristicos de la posmodernidad tu-
vieron lugar durante estos eventos. Slogans* y demandas difusas que ha-
blaban sobre temas que iban desde la reduccién del precio del boleto del
autobus hasta la cancelacion de la propuesta pec 37, pasando por la critica al
despilfarro durante la realizacion de la Copa del Mundo 2014. Los manifes-
tantes expresaron claramente su descontento con la direccién de la politica
brasilefia en general, marcada por frecuentes casos de corrupcion y mala
administracion de los fondos publicos. A diferencia de otros movimientos
sociales en la historia de Brasil —como el de las Diretas Jd (1983-1984),
donde las manifestaciones reunieron a miles de personas que defendian de
forma conjunta las elecciones directas a la presidencia del pais, y el Fora
Collor (1992), cuando los jovenes caras-pintadas exigieron la partida del
presidente Fernando Collor—, las manifestaciones de 2013 mantenian diver-
sas banderas con intereses difusos, fragmentados, que revelaban la frustra-
cién y el descontento de la poblacion hacia la politica y gobiernos en todas
sus esferas: municipal, estatal y federal.

La idea de lo imaginario de Durand no es, sin embargo, la misma que la
del imaginario social en Maffesoli, quien fuera su alumno. Es bueno acla-
rar este punto. Esta reflexion considera indudablemente una reversibilidad
constante entre los polos social y creativo. El creador es del orden de una
antropologia de lo imaginario, como dirfa Durand. Es decir, del orden de
un pensamiento “primitivo” (no en el sentido de retardado, sino de primero
y fundamental) y patolégico. Por otro lado, la esfera del imaginario social
que, segtin Maffesoli, significa un pensamiento civilizado en y de la cultura
(la cultura como construccion). Siendo esta divisién puramente racional,
quizd es mas pensada que vivida. Sin embargo, es a partir de esta racionali-

#“El pueblo unido protesta sin partido”, “El pueblo se despertd, el pueblo deci-
did, o se detienen las exacciones o detenemos Brasil”, “Queremos hospitales y
escuelas bajo normas de la FIFA”, “Tantas cosas equivocadas que no pueden entrar
en un solo cartel “, son algunos ejemplos de frases escritas en los carteles por los
manifestantes.
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dad cientifica que se puede alcanzar, quién sabe, a tener una mirada menos
impregnada de preconcepcidn hacia las practicas sociales. “El simbolo es
mediacion, porque es el equilibrio que ilumina la libido inconsciente a tra-
vés del sentido consciente que le da mientras marca la conciencia por medio
de la energfa psiquica que la imagen transmite”.* Notemos que el aspecto
dialéctico o dialdgico, para ser mds precisos, trata de reforzar la reversibili-
dad de lo que hemos hablado anteriormente.

Sélo el pensamiento civilizado como el de la esfera del imaginario so-
cial, y no arquetipoldgico, adquiere en Maffesoli una connotacién igual-
mente primitiva en “Homo eroticus”. Este “erotismo” del que Maffesoli nos
habla es, sin embargo, totalmente secundario en las decisiones relativas a la
inversién en el campo cultural. Estamos buscando, sobre todo, la posibili-
dad de un rendimiento mdximo y una devolucion de capital. La cultura no
se trata en el pafs como una manifestacién primitiva-simbdlica, sino en una
forma estdtica, pura y ascética. El erotismo maffesoliano podria constituir
un primer camino, asf como una toma de conciencia de esta mala conciencia
de la que habla Nietzsche, para encontrar una autoestima cultural en Brasil.
Esta autoestima en s{ misma debe comenzar desde dentro de la cultura para
que se fortalezca y adquiera raices. Esta cultura debe ser fertilizada y no
tratada con indiferencia. La cultura se refleja en este mismo imaginario de
la incision, segin Teixeira Coelho.* Veamos, para terminar, cémo el artista,
de acuerdo con la concepcion de Nietzsche, seria lo opuesto al Poder.

En el capitulo 4, titulado “Del alma de los artistas y escritores”, Nietzsche
explica que el artista “no quiere absolutamente privarse de interpretaciones
brillantes y significativas de la vida, y preserva métodos y resultados sobrios
y simples”.*’ En la préctica institucional criticada aqui, se percibe esta idea
de Nietzsche, la cual habla de una metodologia cultural en lugar de una
“politica” cultural. Mientras que las instituciones tradicionales se ocupan de

% Durand, G., A imaginacdo simbdlica, Edigoes 70, Lisboa, 2000, p. 59.
%6 Coelho, T., Guerras culturais. Arte e politica no novecentos tardio, Sdo Paulo,
Iluminuras, 2000.

"Nietzsche, F., Humano, demasiado humano: Um livro para espiritos livres, Sdo
Paulo, Cia. das Letras, 2005, p. 107.
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la eficiencia econdmica, el artista se ocupa de la eficiencia creativa. Lo que
estd en el corazon del problema de las Politicas Culturales en la actualidad,
es la oposicién que se encuentra entre la objetivacion y la creacion. El me-
dio efectivo para el artista, segtin Nietzsche, es todo lo que se relaciona con
“lo mitico, lo incierto, lo extremo, el sentido de lo simbdlico y la creencia
en algo milagroso en el genio”.® En resumen, para el artista, siguiendo a
Nietzsche, la forma de crear es mds significativa que su devocion cientifica
a la verdad.

Maffesoli dice que, mds alld de una concepcidn progresiva, emergen
tres arcaismos en la posmodernidad: el retorno de Dionisos (dimension he-
donista de la existencia), la idea de tribu (especie de ser/estar-juntos a partir
del gusto compartido) y el del nomadismo (sedentarizacion de la existencia,
retorno de la animalidad, de la barbarie y de lo salvaje). Contra el gran es-
quema que ha marcado la modernidad, el “enraizamiento dindmico” es una
energia que se mantiene en el aqui y ahora, segin Maffesoli. Frente a eso,
uno se pregunta:

(Hasta qué punto esta energia nos permitirfa pensar en términos de re-
encantamiento del mundo? Mientras Weber denunciaba la racionalizacién
exagerada de la existencia en las dos primeras décadas del siglo pasado, y
que Nietzsche aparecia como uno de los padres fundadores de la posmoder-
nidad, segun el filésofo italiano Gianni Vattimo, ;qué forma toman estos
factores en el estado actual de la cultura?

CONSIDERACIONES FINALES

Hemos intentado circunscribir aqui, en algunas lineas rdpidas, y sobre la
base del trabajo empirico llevado a cabo, de 2011 a 2013, durante una inves-
tigacion realizada en el Laboratorio de Politicas Culturales y Ambientales
de Brasil, de Unisinos, aspectos relacionados con un imaginario tanto social
como primitivo (por no decir arquetipoldgico) de la cultura brasilefia. He-
mos visto que la distancia que los separa (lo social y lo primitivo) sale a la

3 1bid., pp. 107-108.
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luz, al menos para nosotros, dentro de la llamada posibilidad de establecer
Politicas Culturales en este paifs. Esta evidencia se apoya en la idea de que
vivimos bajo la perspectiva de un imaginario de la incisién (Teixeira
Coelho) que, filoséficamente hablando, se asienta sobre lo que Nietzsche
llamé “ideal ascético” (ya mencionado en este texto). Por lo tanto, en re-
sumen, las Politicas Culturales son disonantes en relacién con los intere-
ses de los creadores de esta misma cultura que, paradéjicamente, ayudan a
preservar asi. De esta manera, la brecha cultural ya mencionada que se estd
creando solo podria ser subsanada por un interés institucional en el cardcter
imaginativo-simbdlico de esta produccién artistica, y no simplemente en el
cardcter bourdiano del capital simbélico. Pero ;serfa posible?

Esta dimension dindmica de la que hablamos es la de una cultura viva,
andrquica y no necesariamente perfecta, el artista no es una medida fija. La
razén (del Poder) y la intuicién (de la Potencia) son ambiguas en lo vivido.
Por lo tanto, la posmodernidad también incluye el arcaismo y el regreso
del mito. Maffesoli llega a decir que la posmodernidad reside precisamente
en esta union entre los elementos arcaicos y la tecnologia de punta. Asi, el
hombre es un animal racional que va a buscar, en la naturaleza, una expli-
cacién de su existencia y, como no la encuentra alli, en su origen, busca una
explicacion simbdlica de la vida. A partir de este simbolismo se hace no solo
el cine, por ejemplo, el arte por excelencia de la expresion y la impresion de
lo imaginario, sino también este “museo” de manifestaciones culturales que
sirven, en sus diferentes modulaciones, para equilibrar a la especie humana.
Hoy, ;de qué manera vive la especie humana? ;No estarfamos rodeados
por una abundancia cultural que nos aleja gradualmente de los mitos a los
que pertenecemos? Una posibilidad de acercamiento a lo que ha quedado
de nuestra naturaleza es lo que Michel Serres llama “el contrato natural”,
superando la idea de un “contrato social”.*®

Segtin Serres, el racionalismo, el del “contrato social”, provoca violen-
cia, a diferencia de la belleza que requiere la paz. Por su parte, segtin Serres,
la paz supone un nuevo contrato. El nuevo contrato del que estd hablando es

¥ Serres, M., Le contrat naturel, Flammarion, Paris, 1992.
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un “contrato natural”. La unién de los dos tipos de “contratos” formaria, en
opinién de Serres, un nuevo pacto para que nuestra cultura no tenga “horror
del mundo” * Serres se refiere a esta cultura como “repugnante”. Esto es de
lo que queriamos también hablar aqui, pero especificando esta cultura “re-
pugnante”, seglin Serres, en el marco de una relacion entre lo Instituido y lo
Instituyente, entre el Poder y la Potencia, entre Prometeo y Dionisio, entre
ascético y orgidstico. En estas tribus hubo abandono del individuo en favor
de lo colectivo. Lo que estaba en juego no era el beneficio —o la ganancia—
personal. Si el manifestante usa su automévil o un transporte puiblico no
import6, lo que importaba era el bien de la comunidad que afectaba a todos.
Los vinculos virtuales creados a partir de una indignacion colectiva giraron
en torno a los eventos que tuvieron lugar en las calles.

Con estos movimientos de movilizacién de miles de personas, se percibe
que Internet y sus instrumentos de utilizacién no alimentan el individualis-
mo, como uno presupone. Por el contrario, potencializan el debate, el inter-
cambio de ideas, la exposicion de las diferencias y la comunién de intereses.
Las tribus retinen a un gran nimero de personas y se refuerzan mutuamente
gracias a la facilidad de comunicacién a distancia permitida por las tecnolo-
gias de informacién y comunicacién y por el fendmeno viral de una répida
difusion de la informacion. De este modo, las redes sociales se han conver-
tido en importantes impulsores de la movilizacion social, capaces de sacudir
a los gobiernos y a los sistemas politicos.

© Ibid.,p. 47.
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