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PRESENTACION

A lo largo del afio 2002 se desarrolld, en el Departamento de Humanidades de la Pontificia
Universidad Catélica del Pert, el Seminario Permanente de Estudios Interculturales, dirigido
por Fidel Tubino.

Participamos en dicho seminario profesionales y estudiantes de diversas disciplinas,
interesados en crear un espacio de reflexién en torno a temas vinculados con el multiculturalismo,
la interculturalidad, la ciudadania diferenciada, los derechos indigenas y las propuestas
programéticas. Asf, los debates sostenidos cada lunes por la tarde nos hicieron caer en cuenta
de que, en lo que toca a la interculturalidad, era evidente que habfa un desfase entre lo que se
ha avanzado teéricamente y aquello que se ha hecho en la sociedad en concreto. Estaba muy
claro que se requeria de polfticas sectoriales que incorporaran el concepto de interculturalidad;
pero ello era insuficiente.

Lo que este seminario —del cual es fruto este libro que ahora tienen ustedes entre sus
manos— revel6 es que conceptos tan bésicos y tan cercanos a nosotros como los de democracia
y ciudadania deben ser replanteados y reformulados si se quiere que se adecuen a la realidad
de un pais en el que conviven formas culturales diferentes. No hay interculturalidad si no hay
ciudadania intercultural, si no hay democracia intercultural y si no se crea un sistema diferenciado
para la ciudadania. Es asf como este libro tiene como su objetivo principal evidenciar la necesidad
de radicalizar el concepto de democracia, con la finalidad de colocarlo en condiciones de
satisfacer las necesidades de un comunidad compuesta por personas de culturas y formas de
vida diferentes. Y de elio dan cuenta los articulos de Juan Ansion, Panla Cérdova y Fidel
Tubino, desde et Pert, y los de José A. Perez-Tapias y Xavier Exteberria, desde Espaifia.

Durante los debates sostenidos a lo largo del seminario, se tomé conciencia de que la
ciudadania es un “proceso de construcci6n social” y no una realidad objetiva y predeterminada
a la que las personas acceden sencillamente por habitar en un determinado espacio geogrifico.
Se pudo observar claramente que en paises multiculturales como los nuestros, es necesario no
solo eliminar el concepto de “cindadano de segunda clase” sino también reconocer el derecho
que tienen las personas de los pueblos indigenas a ejercer la ciudadania étnica. Desde esta
perspectiva, para los autores de este libro, hablar de ciudadanfa sin tomar en cuenta el
reconocimiento de los derechos étnicos diferenciados es un contrasentido. De todo ello dan
cuenta articulos como los de Martin del Alczar, Oscar Espinosa, Ismael Vega y Nila Vigil, quienes
se encargan de desconstruir el concepto de ciudadania y el de Estado-nacién en el contexto
peruano, evidenciando los problemas de emplear el término mestizo para definirnos como pafs.

La visibilizaci6én de los otros diferentes por parte de los Estados y la necesidad de
reconocerles sus derechos nos lleva a plantearnos preguntas sobre la relacién entre cultura y



derechos humanos, por un lado; y cultura y derechos ciudadanos por otro. Estos dos asuntos
son tratados en el libro por los articulos de Sandro Caviglia, quien busca responder a la
pregunta ; pueden, efectivamente, los derechos humanos (de pretensiones universalistas) hacer
frente a las exigencias que vienen del fendmeno de la interculturalidad?; y el de Will Kymlicka,
quien traslada la problemética al dmbito de los temas de justicia social y proteccién ambiental,
que las concepciones tradicionales de justicia no han atendido adecuadamente. El autor se
propone el desarrollo de una concepcién de justicia que sea sensible a la comunidad y que esté
comprometida con la redistribucién internacional (e intercuttural), la proteccién ambiental y el
respeto por las diferencias culturales. El reconocimiento del otro diferente exige un nuevo
marco epistemoldgico y metodoldgico para las ciencias sociales, Maric Samaniego y Teresa
Duréan reflexionan sobre el asunto desde la IX Regién de Chile. Una vez desarrollada y reconocida
la idea de una ciudadanfa intercultural, Roberto Zariquiey y Teresa Valiente se encargan de
trasladar la diferencia al interior de los programas de educacién bilingiie en el Peri, tratando de
mostrar incluso que los programas educativos diferenciados pueden caer en el error de la
homogenizacién. Por su parte, Juan Biondi sefiala que el lenguaje es un elemento importante a
la hora de construir ciudadania y que ciertos sectores politicos lo han empleado para satisfacer
necesidades personales.

Cabe aclarar que mds all4 del alto nivel de los trabajos que se nos ha encargado editar,
esta compilacion trae consigo una caracteristica muy especial que la enriquece enormemente:
lo que usted leer4 es el resultado de un afio entero de reflexiones, gracias al cual varios de los
autores de este volumen se han mantenido en un didlogo constante y, por lo tanto, los articulos
ofrecidos a continuacién no son el resultado de un frio trabajo compilatorio, sino el fruto de ese
didlogo y de ese interés compartido por hacer de nuestros paises sociedades verdaderamente
dial6gicas e interculturales.

Nila Vigil y Roberto Zariquiey (editores)
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EL DIALOGO INTERCULTURAL,
CLAVE DEL DESARROLLO PLANETARIO"
Juan Ansién

La antigua visién eurocéntrica del desarrollo tenia predeterminados el objetivo y el camino.
Desde la experiencia histdrica de los pafses occidentales, se suponian “etapas” insoslayables
del desarrollo, que todo pais necesitaba recorrer. Atin cuando se flexibilizara ese punto de vista
admitiendo que ¢l camino pudiera ser diverso, la meta final se mantenia fundamentalmente
tinica y correspondia a la imagen de los pafses “mds avanzados”.

En la actualidad, para cientificos e intelectuales, esta visién del desarrollo ya no es
sostenible. La diversidad de caminos y también de metas aparece como el gran tema del siglo
XXI. Nuestro reto es c6mo construir una sociedad planetaria que, més alld de nuestro destino
comiin cada vez més interconectado, reconozca en 1a préctica el derecho a la diversidad y
posea los recursos institucionales y culturales para manejar esta como riqueza comin de la
humanidad en un clima de pluralismo, tolerancia y di4logo. Mirando las cosas desde ei Perd,
nuestro supuesto es que solo asf lograremos sobrevivir a las miltiples catastrofes que se nos
anuncian y constreiremnos una civilizacién de dimensién planetaria, unida en tomo a reglas
claras, pero también diversas culturalmente.

1. Mais alla de las criticas, una visién unilineal bien implantada

Para criticos y pensadores no cabe duda: la visién unilineal del desatrollo heredada de la
Tlustracion ha caducado. La discusion estd entonces en saber si, como piensan en general los
posmodernos, ello significa el fin de la modemidad y el abandono de toda pretensién a la
universalidad sustentada en la razén o si, como lo creen los criticos de la modernidad (entre los
que me incluyo), la crisis de 1a modernidad se debe a una concepcién muy estrecha de la razdn:
no a un agotamiento de la modernidad sino al contrario, 2 una insuficiencia de ella.

Quienes participan en este debate en filosoffa y en ciencias sociales concuerdan, m-is alld
de sus puntos de vista encontrados, en la critica de la visién eurocéntrica del desarrollo. Esta
critica, sin embargo, es menos obvia en la vida cotidiana.

A lo largo y ancho del planeta son distintas las maneras de entender el desarrolio y el
progreso. En Europa se observa cierta resistencia a una invasion de la tecnologia por su
cardcter destructor de la ecologfa, por su tendencia a la uniformizacion o por su proveniencia
de centros culturales competidores, Estados Unidos o Jap6n. Estas dudas con respecto al
“progreso” son muestras de un malestar que indica los limites de un tipo de desarrollo,
pertibidos ya en amplios niveles sociales.

* Publicado en la Revista SINTESIS, N° 26, Madrid, 1996.



Juan Ansidn

Vistas desde América Latina esas criticas parecen a veces un lujo que se pueden permitir
quienes ya lo tienen todo. La falta de acceso a los productos del “desarrollo™ aparece aqui
como carencia, y sobre todo, para los més pobres. Para ellos el afén es salir del aislamiento,
asociado a la miseria y al oivido de parte del poder central, para integrarse al pais y al mundo
mediante la migracién ala ciudad, la escolarizacion de los hijos y el acceso a los nuevos bienes
de prestigio que son los productos de la industria moderna.

Asi, si alguna vez en los paises altamente industrializados las mayorias llegaron a compartir
una visién de futuro heredada de 1a Ilustracién y una fe positivista ciega en larazén' y en una
ciencia todopoderosa que condujera a una suerte de parafso terrenal, este mito estd hoy por los
suelos, por lo menos en su forma més extrema, aunque ha dejado profundas marcas en la
sociedad y en las personas.

Mientras tanto, en América Latina el mito no llegd nunca con fuerza a las multitudes. Para
los pobres el acceso al progreso sigue siendo, pragméticamente, la posibitidad de obtener
ciertos productos de la tecnologia moderna: los servicios elementales de agua, electricidad,
catretera, escuela y los artefactos eléctricos. En sus dibujos?, campesinos andinos muestran,
por ejemplo, sus suefios sencillos: para ellos el progreso es: la carretera més ancha, la casa con
segundo piso y televisor y la posesion de artefactos eléctricos. De modo similar, los jdvenes de
los pueblos andinos vuelven de trabajar en minas u otros centros de trabajo asalariado, llevando
al hombro radios con tocacassettes muy grandes y vistosos, simbolos explicitos de su
integracién al mundo del “progreso”. En el campo peruano, el antiguo sombrero de fieltro (que
ya debid en su época expresar un deseo de identificacion con el mundo urbano) ha sido
reemplazado masivamente por gorras de vistosos colores que publicitan productos industriales
{si es en inglés, mejor). Nada aqui de la sensibilidad europea por no exhibir piblicamente la
marca de un producto; todo lo contrario, el hacerlo parece ser una manera de simbolizar la
incorporacién al mundo moderno.

Las promesas de los politicos latinoamericanos van en el sentido de o que espera la
gente en la forma mds inmediata. Se debe atraer capitales y conseguir acceso a la tecnologia
moderna. Si los pensadores de los pafses altamente industrializados ponen en cuestién el tipo
de desarrollo en curso, los politicos del Sur solo siguen el modelo conecido. Hardn eventualmente
alusidn a la grandeza de los incas, pero estos son vistos como cosa del pasado cuyo recuerdo,
en el mejor de los casos, sirve para captar divisas para el turismo, mientras el tipo de desarrollo
que se plantea para el pais sigue la pauta uniformizadora que tiende a la larga a destruir los
ecosistemas: megdpolis incontrolables y un campo a ia deriva. El poder politico —al igual que la
mayorfa de la gente— no comparte, pues, la critica de 1a modernidad y, contra toda evidencia
cientifica, sigue anhelando para el agro una revolucién verde a base del uso masivo de
agroquimicos, despreciando por completo las tecnologfas y sistemas organizativos andinos®.

! Visidn que, lo sabemos hoy, no es ni muy racional ni muy razonable.

 En los diez afios de su existencia, el Concurso Nacional de Dibujo y Pintura Campesina ha acumulado en el
Pert una cantidad considerable de material creado por campesinos. En el afio 1992, en torno al tema de la
historia, un conjunto de dibujos mostraban una idea muy prictica y cercana del futuro como acceso a
productos y artefactos urbanos.

1En los dltimes afios los productores peruanos parecen, sin embargo, interesados en tecnologias agroecoldgicas
que, entroncadas con su tradicién, implican también estudios cientificos precisos. La razén es mds préctica que
ideoldgica: las politicas neoliberales han vuelto muchos productos quimicos inalcanzables para el pequefio
productor quien se orienta entonces hacia otras alternativas, redescubriendo a veces partes de su tradicién.
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2. Tensiones de la modernidad

La actitud frente a la modernidad y el desarrollo difiere segiin la propia experiencia vivida
y, por ello, es distinta segdn el lugar del planeta desde donde se mire, segtin la tradicién cultural
o religiosa compartida o el sector social al que se perienezca y, en general, segiin el tipo de
problemas a los que uno se vea confrontado. Pero al mismo tiempo no debemos exagerar estas
diferencias, pues la generalizaci6n de los intercambios, la mayor velocidad de comunicacion, la
mayor difusi6én y rapidez de las telecomunicaciones y, sobre todo, la existencia misma de la
gran industria moderna también conducen a la configuracién de rasgos comunes de la
modernidad. Georges Balandier (1985: 152-153) los describe en los siguientes términos:

Lo que aparece asi obrando en la modernidad presente es un paso a los extremos: del
desencantamiento y pesimismo radical, al encantamiento y optimismo absolutos. Las
desilusiones generan la desaparicién de las esperanzas: las de la realizacion de un
progreso continuo, de la posibilidad de un liberalismo bien domesticado, de la
conduccién de una revolucién globalmente positiva. Pero, a la inversa, el encantamiento
producido por la aceleracién de fos avances cientificos y técnicos y su extraordinaria
capacidad acumulativa llevan a predecir: «mafiana todo es posible». En esta perspectiva,
como antafio en la del Renacimiento, no hay criterios de lo imposible; la fe en la razén
sabia e instrumental no conoce mds la incertidumbre.

Asi, es posible que la actitud critica, producto del desencanto, se haya desarrollado més en
Europa, mientras la confianza ciega en el progreso siga més fuerte en una América Latina fascinada
por los logros de la tecnologfa moderna, de la que estd buscando apropiarse sin lograr producirla
ella misma. Pero no se deben exagerar ni simplificar estas diferencias. Al fin de cuentas, todos
estamos embarcados en una misma aventura planetaria orientada por una carrera industrial de
alta tecnologfa que simultineamente nos fascina y nos espanta. Esta atraccion mezclada con
temor tiene ficilmente la marca de una experiencia religiosa® . En una perspectiva positivista, la
Ciencia se convierte, por lo demés, muchas veces en una suerte de Dios secular®. Pero una vez
que hemos pretendido traer el paraiso a la tierra, cuando constatamos a la larga que las promesas
no se cumplen, se vienen abajo los mitos y nos volvemos a quedar en un mundo desencantado®.

Este recncantamiento puede ser muy diverso como lo muestra Fernando Fuenzalida
(1985) al estudiar la diversidad de respuestas religiosas nuevas en este fin de siglo. Se reinterpreta
o reubica a menudo la tecnologfa en una visidn teleolégica y utépica de la historia, aunque no
necesariamente bajo la forma de una nueva religién. Asf por ejemplo, nuestro siglo ha visto la
aparicién de un nuevo fendmeno de cardcter mitico-onirico: los OVNIS. Bertrand Meheust
(1992) muestra, con solvencia y sutileza, cémo los relatos de raptos por extraterrestres’ expresan
en el mundo de hoy un temor profundo ante las nuevas tecnologias.

4+ Segin Ouo (1980) espanto y fascinacién son dos caracteristicas de lo Santo, aunque él se refiere a
experiencias religiosas profundas que van més alld de actitudes naturales.

$ En el Pert esto fue particularmente evidente ¢n ¢l caso de Sendero Luminoso, con su interpretucion del
marxismo en forma rigidamente determinista y su culto al “pensamiento Gonzalo™ como culto a la luz
de la ciencia encarnada en la cabeza de su lider.

® En el sentido de Max Weber, quien lo concibe en contraposicién ai mundo encantado sobre el que se puede
actuar por medios mégicos. Véase por ejemplo La ética protestante y el espiritu del capitalismo.

7 El autor muestra también que estos relatos reproducen una estructura similar a los relatos del siglo X VI sobre
brujas y demonios. Ahora bien, la persecucién de las brujas se interpreta en la actualidad como un producto
del temor frente al cambio de época. Véase al respecto por ejemplo Muchembled {1991)
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En un mundo descreido aparecen también muchos sustitutos de los antiguos
encantamientos. En la industria cultural esto es en primer lugar cierto en el desarrollo de la
ciencia ficcién que, aunque distinguida por todos del plano de la realidad, no deja de
proporcionar esquemas para vivencias percibidas por sus protagonistas como reales, tal como
lo acabamos de sefialar. Estas obras presentan un universo marcado por la diversidad, pero los
seres de otros mundos piensan extrafiamente como uno (y en especial como el norteamericano
medio). Detrés de seres de color verde o en general de caracieristicas repugnantes, es fécil
advertir, ademds, la transposicién de antiguos personajes miticos (sapos, culebras y otros
dragones) que objetivan nuestros temores.

3. El problema visto desde el Petu

Sipensamos el asunto a escala latinoamericana y peruana, podemos preguntarnos si son
necesarios los “reencantamientos”, sean o no de tipo religioso, en tanto “desencantamiento”
del mundo ha habide aqui muy poco. En el Pert, por ejemplo, al lado de la medicina moderna y
sin entrar en contradiccién con ella, los curanderos —que tienen clientes en todos los sectores
sociales— siguen Hlamando a sus “encantos”, espiritus de cerros y lagunas, para curar a sus
enfermos. Las estampitas de santos, misas de sanacién y devociones de todo tipo siguen més
fuertes que nunca en una sociedad cada vez més interconectada al mundo e incorporada desde
hace mucho al mercado internacional.

Tal vez todo sea cuestidn de tiempo y el desencantamiento sea el precio necesario a
pagar por la modernidad. Pero podria ser también —y ese es nuestro punto de vista— que haya
varias formas posibles de vivir la modernidad y que podamos escapar a la disyuntiva weberiana
entre un mundo tradicional lleno de soluciones magicas y otro moderno, en el que solo prevalece
la fria racionalidad instrumental. Para pensar este problema desde un pais de raices andinas
como el Peri®, esbozaremos, en trazos forzosamente gruesos, algunos rasgos que sefialan un
proceso original de desarrollo que deberia interesar al mundo,

4. El manejo de la diversidad en las sociedades andinas

Las sociedades andinas prehispénicas representan un caso excepcional de sociedades
gue supieron manejar positivamente su diversidad natural y social. Aspectos centrales de su
cultura revelan el énfasis puesto en unir las partes complementarias evitando confundirlas.
Aun bajo la dominacién colonial, encontraron espacios para seguir desarrollando esa tendencia.

El manejo adecuado de la diferencia es un antiguo arte andino, tanto en lo productivo
como en lo social, Este tema es hoy bastante conocido. Los andinos desarrollaron su agricultura
sobre la base de la diversidad. Comparando con los demds centros de desarrollo de grandes
civilizaciones, las condiciones de gran diversidad de climas v nichos ecolégicos de los Andes
no parecerian g priori nada favorables. Sin embargo, las sociedades andinas supieron sacar
provecho de la posible desventaja, logrando un tipo de desarrollo de la agricultura muy original,
distinto al de los demds centros de desarrollo de civilizaciones agricolas. La estrategia basica

El mayor drama de la historia colonial y republicana del Perti es probablemente que el poder central, guiadn por la
conviccion de la superiotidad de occtdente, nunca se haya interesado por entender la Igica andina de produceién, Al hablar
del Perii como pais fundamentalmente andino, dejamos de lado otras rafces culturales importantes, pere volvemos a
colocar la cultura andina come tronco central que ha sido ignorado como tal por muchos contra toda evidencia.
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de produccién no fue el monocultivo, como en otros lugares, sino la opcidn mucho mis
compleja del policultivo: méds de ciento cincuenta especies vegetales domesticadas fue el
resultado de una accion milenaria de aprovechamiento de la diversidad con tecnologias que,
en muchos casos, recién los cientificos estin volviendo a descubrir. El mafz, la papa, los
frijoles, el pallar, el camote, el pepino, el tomate, el algodén, son solo algunos productos de ese
desarrollo agricola, entre los méds conocidos. No es caer en idealizaciones el constatar que
recién nuestra ciencia estd conociendo ahora un poco mejor los extraordinarios logros alcanzados
por los andinos desde el punto de vista de la genética moderna® o de la cibernética'®.

La produccién andina no recurrié a herramientas sofisticadas. Su mejor artefacto fue la
organizacién social misma, Sus mayores logros en organizacién fueron probablemente los
relacionados con la capacidad de lograr la convivencia y el intercambio entre grupos muy
distintos. Al buscar controlar la mayor diversidad de pisos ecolégicos, un grupo de parentesco
se dispersa verticalmente y se encuentra con la necesidad de mantener relaciones de buena
vecindad con otros grupos gue tienen la misma estrategia. A su vez, al no poder ocupar todos
los pisos, el grupo busca intercambiar de manera sistemdtica con quienes ocupan pisos
complementarios. De esta manera se entretejen relaciones muy complejas que suponen
identidades fuertes y métodos para regular los conflictos con quienes compiten y con quienes
son complementarios. Probablemente las expresiones festivas mds hermosas, en danzas y
miisica, se originan como expresién del esfuerzo por encauzar simbélicamente los maltiples
conflictos potenciales entre grupos. Verénica Cereceda (1987) mostré convincentemente que
lo bello en la concepcidn andina es aquello que permite juntar armoniosamente los opuestos
sin mezclarlos. Por ello se asocia también con la seduccidn y el peligro.

Las sociedades andinas han dado as{ una importancia preponderante a los métodos de
uitlizacién de la diversidad y de unién de los opuestos en lo social y en lo productivo.
Naturalmente no estamos hablando de métodos modernos que supondrian individuos actuando
en forma auténoma y libre. Aquf, como en todas las sociedades tradicionales, la unidad sigue
siendo el grupo de parentesco u otro grupo corporativo basado en el parentesco. Dentro del
grupo y entre los grupes rigen los principios de estatus y de jerarquia, mds que los principios
democriticos. Sin embargo, los principios mismos de manejo de la diversidad para crear una
unidad superior, y de manejo racional del conflicto, estin tan enraizados en Ia cultura que
pueden dar lugar, como de hecho lo hacen, a reinterpretaciones y muy interesantes recreaciones
en los nuevos contextos urbanos e incluso rurales incorporados al mercado.

5. Lo simbdlico y lo religioso en las sociedades andinas

En el nivel simbdlico y religioso la pacha mama, madre tierra, es una, pero también
diversa, Es la tierra productora de vida {en quechua, el término kawsay significaala vez viday
producto agricola) que 1o cubre todo, El Padre Cerro, protector del ganado, es en un sentido su
complemento y en otro es parte de ella. Es la parte masculina de ese mundo femenino constituido
por la tierra fértil. El Cerro es también protector del pueblo. Tiene su jurisdiccién. Quienes le
pertenecen deben hacerle regalos confirmando asi un pacto que viene desde los antepasados:
algunos de ellos, los que fueron autoridades identificadas con el pueblo, estan ahora
eventualmente confundidos con el Cerro. Si la gente se olvida del Cerro, si no le hace su regaio

* Ver, por ejemplo, Blanco (1988) .
""Ver, en especial, Earls (1989)
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o0lo hace de mala gana, el Cervo lo puede castigar ilevéndose algiin animal, no permitiendo que
se reproduzca el ganado, enviando enfermedades. De alguna forma esa alianza con entidades
protectoras vinculadas a fuerzas de la naturaleza es respaldo y garante de las alianzas sociales
y de las précticas de reciprocidad.

La légica andina es de agregacién de elementos externos, creando espacios
complementarios mds que excluyentes. Por ello la religién catélica se incorpord facilmente. Al
lado del Cerro y la pacha mama —y at mismo tiempo superpuestos a ellos— estdn hoy en dia
Jesucristo y la Virgen Marfa. Han aparecido también nuevas divisiones: por ejemplo, la que
distingue entre los cerros cristianos, los de Jesucristo y los no cristianos, los del diablo. Pero
el “diablo” no es necesariamente!! el mal radical de la tradici6n cristiana. Es mds bien una
fuerza mds antigua, ligada a lo salvaje, a la fuerza bruta y que puede ser llamada, con todas las
precauciones del caso, para curar a un enfermo.

6. La complejidad cultural

El proceso de cambio en el Pert es de una enorme complejidad. La cultura andina misma
nunca ha sido uniforme, aunque sus integrantes han compartido, al parecer, formas similares
de enfrentar ciertos problemas y de manejar la diversidad. Aunque bajo formas distintas, la
comunidad indigena, hoy comunidad campesina, también se difundié en parte importante de
los Andes. Recordemos que esta institucidn es de origen espafiol, aunque se reconstruyd
sobre la base del ayllu (grupo de parentesco) andine. Hace poco, una tesis audaz y atractiva de
Castro (1994) sugirié un nexo via las comunidades de Espafia con la antigua institucién griega
de la polis. Los criollos, en cambio, heredaron de los conquistadores una “moral del picaro” y
un gran desprecio de la masa indigena. De esa diversidad inicial y del encuentro colonial
resultaron muchas adaptaciones, incorporaciones y mezclas, Mas allé de las diferencias hubo,
sin embargo, patrones comunes de incorporacién de lo nuevo. Esto no fue tan dificil porque
los andinos estaban acostumbrados a manejar la diversidad. Es incluso probable que, aun en
las condiciones tremendamente desfavorables de los colonizados, la incorporacién de la gran
cantidad de elementos culturales nuevos permitié no solo el mantenimiento, sino incluso un
desarrollo dindmico de la perspectiva cultural andina.

El periodo actual, sin embargo, es distinto. No estdn ya en peligro solamente determinadas
expresiones culturales, sino las propias maneras culturales de adaptarse, de incorporar elementos
nuevos, de hacer frente a los cambios. Esa posibilidad es particularmente patética para culturas
cuya especialidad ha sido siempre cl arte de manejar lo diverso, es decir, para culturas que han
hecho siempre lo que hoy sabemos que debe hacer la humanidad si quiere tener futuro.

7. Los limites de la tendencia homogeneizadora

La actual tendencia a la homogeneizacién tecnolégica y cultural descubre sus Hmites al
no encontrar la posibilidad de frenar el proceso destructor del planeta conforme se desarrolla.
Si se sigue la I6gica de la tecnologfa y la economia dominantes, el bosque amazdnico, por
ejemplo, estd destinado inexorablemente a ser destruido por el avance de los aserraderos y de
las empresas petroleras. Sin embargo existen alternativas si se cambia la 16gica hacia un manejo
racional de la diversidad. Los antiguos habitantes de los bosques —aquellos, irénicamente,

' Fin la préctica es muy dificil definir c6mo 1a gente percibe hoy lo que es el diablo, por las midltiples influencias recibidas.
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que sirvieron para crear la imagen del “salvaje” en la imaginacién de la Europa moderna— saben
mejor que nadie como hacerio. No significa que en la actualidad sean capaces de hacerlo solos,
pero, con toda seguridad, si que su modo de enfocar el problema es méas racional que el de los
aserraderos, desde el punto de vista del desarrollo del bosque y también desde el punto de
vista del interés global del planeta.

Los pueblos tradicionales han mantenido la sabiduria del manejo de la diversidad. Y la
sociedades andinas en particular son herederas de una gran civilizacién cuyo desarrollo se
sustentd con especial énfasis en el maneio adecuado de la diversidad. Esaracionalidad, es cierto,
no es la de la ciencia positiva que ha expulsado del mundo duendes, hadas y espiritus de cerros
y manantiales. Pero es una racionalidad de didlogo con la naturaleza que hemos perdido en el
proceso desmitificador y transformador de la naturaleza. Actualmente cientificos conscientes de
los limites de la fisica cldsica —que estuvo ligada al impulso por descubrir los “secretos” de la
naturaleza para transformarla— hablan de construir con la naturaleza una “nueva alianza”.

La metamorfosis de las ciencias contemporéneas no es ruptura. Creemos, en cambio,
que nos lieva a comprender la significacidn y la inteligencia de saberes y de practicas
antiguos que la ciencia moderna, centrada en el modelo de una fabricacion técnica
automatizada, habia creido poder dejar de lado. (Pigronine 1986:390)

Desde lo mas avanzado de la ciencia moderna, desde sus carencias y también sus
asombrosos descubrimientos y cambios de paradigmas, la creencia en un desarrollo unilineal
hacia un destino preestablecido carece ya de sentido y aparece como lo que es: una creencia
fatua, producto de la soberbia etnocéntrica y de intereses muy poderosos, que nada tienen gue
ver con el desarrollo de la racionalidad.

8. Desde los limites, nuevas bases de encuentro

Desde estos limites se estd forjando [a posibilidad de encuentros sobre nuevas bases
entre distintas perspectivas del mundo. Ello supone actitudes totalmente nuevas de parte de
quienes nos decimos expertos en desarrollo: el estar dispuestos a escuchar, a aprender en serio
de otros sin, por ello, renunciar a lo nuestro. El eje central de una politica de desarrollo es,
entonces, una politica cultural orientada a la creacidn de condiciones para un didlogo en
condiciones de igualdad que potencie las diferencias en lugar de ignorarlas o pretender
eliminarlas; que nos plantee, por ejemplo, la pregunta conjunta de cémo podemos a la vez
transformar el mundo y estar en didlogo arménico con él. Sociedades como las andinas estdn
peleando por intcorporarse a un mundo que las ha venido excluyendo y que no estd dispuesto
a aprender de ellas. El grave riesgo es que en la pelea acaben por olvidar lo central de lo que
fueron sus ventajas, en especial —ese es nuestro argumento en este articulo pero hay muchos
otros aspectos del asunto— su capacidad para sacar provecho de la diversidad natural y social.

En un mundo que requiere didlogo con la naturaleza y manejo de la diversidad, los paises
ricos, enframpados en una l6gica positivista de desarrollo criticada por sus propios intelectuales,
no deberfan ya interesarse en los herederos de antiguas civilizaciones para “ayudarles a salir
del subdesarrollo” —es decir ayudar a los pobres para que algiin dfa ilusorto sean como ellos—
sino apoyar en serio el dialogo con representantes de estas culturas.

Visto desde las tareas pendientes en un pafs como el Pend, el problema es enorme, pero el
teto es también apasionante. ;Cémo, por ejemplo, desarrollar masivamente la racionalidad
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moderna, con todo lo que implica de internalizacién de reglas formales, de desarrollo del individuo
con plenos derechos y deberes, de impulso a la creatividad? ;Y cémo, a la vez, construir
instituciones que recojan lo mds valioso de las formas tradicionales de enfrentar problemas
comunes y que sean simultdnecamente, a diferencia de las instituciones tradicionales, muy
respetuosas de los individuos?

Intuyo que estas preguntas son también las de cualquier pais europeo. Es posible que el
Perti tenga al respecto experiencias que interesen a todos. Pienso, por ejemplo, en las formas de
organizacién en barrios populares de Lima, donde los dirigentes utilizan muy creativamente
recursos culturales andinos para enfrentar organizadamente problemas muy concretos del
desarroflo urbano. Es conocida en el exterior la experiencia exitosa de Villa el Salvador en Lima,
pero hay muchos otros casos'.

9. Reconciliaciéon con la naturaleza, didlogo intercultural

Volvamos al tema del desencantamiento del mundo. La perspectiva positivista supone
objetivacion fria de un mundo que creemos poder explicar desde fuera. El paradigma de la
“nueva alianza” al que hemos aludido nos indica, desde las entrafias mismas de la ciencia
moderna, que ese objetivo es una ilusién: nunca podremos explicar el mundo sino desde
nuestro punto de vista y esto cambia completamente la perspectiva. Somos sujetos que
interrogamos a un mundo cambiante que, lo sabemos ahora, tiene una historia irreversible y
con el cual necesitamos dialogar. Queda fuera la manipulacién mdgica, pero no la contemplacion
def misterio en su sentido mds profundo.

{Nuestro mundo] no es el mundo silencioso y mondtono, abandonado por los
antiguos encantamientos, el mundo reloj sobre el cual habfamos recibido
jurisdiccion, El saber cientifico, extraido de los suefios de una revelacién inspirada,
es decir sobrenatural, puede descubrirse hoy en dia al mismo tiempo como
«escucha poética» de la naturaleza y proceso natural en la naturaleza, proceso
abierto de produccién y de invencién, en un mundo abierto, productivo ¢
inventivo. (Prigogine 1986: 393)

Desencantar el mundo, si, pero seguir escuchando la naturaleza con todo nuestro ser y
reconciliarnos con ella. Para los andinos la tierra es viva y da la vida. Un diflogo intercultural deberia
aqui recoger los grandes valores presentes en los antiguos rituales que nos parecen magicos. Pero
;por qué no pensar también que, aunque para algunos la relacién con la tierra pueda ser de
manipulacién magica, para muchos otros andinos es una relacion muy profunda de didlogo religioso,
de didlogo con la naturaleza? Algo muy cercano a lo que proponen cientificos de hoy.

Asi, Ta concepcién unilateral del desarroflo no solo responde a una visién etnocéntrica
éticamente inaceptable: se ha convertido en una traba central del desarrollo de la humanidad
para el siglo XXI, pues es la expresién de una ciencia superada que estuvo demasiado vinculada
a occidente. La nueva ciencia propone una perspectiva que al romper las fronteras del positivismo
también obliga al didlogo intercultural. Y como bien lo sabemos, el ser consecuentes en las
précticas de desarrollo con esta nueva perspectiva no es solo un problema de bisqueda de la
verdad, sino es una cuestién clave para el propio futuro de la humanidad.

'* Véase, por ejemplo, Mujica (1994)
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LA LUCHA CONTRA LA CORRUPCION DE LAS PALABRAS:
LENGUAJE, POLITICAY ETICA
Juan Biondi

“Confiando los hombres en lo escrito, creerdn hacerse
cargo de las ideas, siendo asi que las toman por de fuera
gracias a sefiales externas, y no desde dentro, por si
mismos... Atestados de presuntos conocimientos, que no
han adquirido de verdad, se creerdn aptos para juzgar de
todo, cuando, en rigor no saben nada y, adem4s, seran
inaguantables, porque en vez de ser sabios, como se
suponen, seran solo cargamentos de frases.”

Platon, Fedro

Una de las principales preocupaciones que se tiene en la escuela es mejorar la comprension
lectora y escritora de fos nifios. En el Perd, se han buscado diversas t€cnicas para conseguirlo
sin ningin resultado. Creemos que una de las causas de esto es porque ¢l modelo educativo
asume que existe “la” lectura y “la” escritura y no cae en cuenta de que existen “muchas”
lecturas y “muchas” escrituras que, al ser negadas, no son aprovechadas para mejorar la
comprensién y produccién lectora que la escuela busca conseguir.

La lectura y la escritura aifabéticas son un hecho semioldgico. Los signos de la escritura
fonética, en tanto propuesta y mecanisma de interiorizacién, estin sometidos al frio principio
de la competencia signica. Si bien la escuela considera que solo se lee 1a escritura alfabética,
es un hecho que antes de que el nifio acceda a la propuesta escolar, ya es un lector de
entornos, mds o menos avisado, pero lector. Y esa capacidad de lectura de entornos lo
acompafiard durante la escuela. Y aun cuando esta no advierta la importancia de cultivar
estas lecturas, serdn estas, las lecturas de lo no alfabético, las que determinaran finalmente
la calidad de la lectura alfabética.

En este articulo vamos a transitar en el tiempo hasta encontrarnos 2500 afios atras con la
Grecta cldsica. Con ta Retirica griega. Con tiempos en los cuales esta Retdrica msurgia del lado de
ta democracia, contra la tiranfa aristocrética, con el claro presupuesto de que la verdad se argumenta
y se construye, y no es un dato preconstruido y demostrativo que se pretende imponer.

Teniendo el Perd una cultura oral viva y vigorosa, deberfa ser facil para nosotros
reconocernos en circunstancias similares. Pero este viaje en el tiempo nos permite constatar
una falencia. La oralidad peruana, que datamos all4 en el tiempo pero también aquf ahora, no
nos ha dejado un tratado de Retdrica formal. S{rvanos este viaje en e} tiempo de pre-texto para
aprovechar y decir cudnto de prejuicio racial y cultural hay entre nosotros los investigadores
cuando abordamos nuestros objetos de estudio.
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La oralidad vive hoy como sistermna cultural ¢n el Peri que entretejid una cultura. En
efecto, asambleas de barrio, cdmicos ambulantes, chismes, rajes, taik shows, todo en nuestra
cultura parece depender de la palabra hablada. Ultimamente se ha impuesto un saludo escueto
-y a veces agresivo— que reclama con insistencia la voz del otro: «hablax. Si bien la cultura oral
peruana tiene una riqueza inexplorada, no tenemos una retérica amerindia formal. Deuda de
nosotros los investigadores para la comprensién de un pais y su cultura. Por ello, es
impostergable rescatar esta oralidad (y su l6gica para producir significados) que a lo largo de
nuestra historia ha sido marginada a favor de lo escribal, aumentdndose la brecha entre el
mundo letrado y el mundo oral. Asi, mientras los pueblos y las calles argumentan, la escuela
transita por la demostracion totalitaria e inamovible.

La Retdrica, la del pasado y la del presente histérico, distingue dos tipos de discursos
fundamentales. Los discursos de consumo y los discursos de reuso:

« Los discursos de consumo son aquellos discursos que se formulan en una situacién
concreta, en un aqui y un ahora, para cambiar una situacién determinada. Simple o
compleja. Privada o puiblica.

» Los discursos de reuso son discursos orientados al mantenimiento del orden social.
Atienden, entonces, estos discursos a situaciones concebidas como tipicas, La
legislaci6n, la liturgia sagrada y profana, las conmemoraciones, las celebraciones.

Si pensamos en el Seminario Permanente de Estudios Interculturales, que dio origen a
este libro, y repasamos mentalmente los temas que ahi se trataron: multiculturalismo e
interculturalidad, ciudadania diferenciada, derecho de pueblos Indigenas, encontraremos
discursos de consumo y no de reuso. Por fortuna, en este Seminario para todos fue claro que
estos temas no se pueden enfrentar con discursos de reuso.

Si pensamos en el modelo educativo nacional, es claro que no hay nada que celebrar y
conmemorar respecto a la educacién, la lengua, la lectura y la escritura. Que hay mucho para
cambiar. Y entonces, siguiendo a la retrica, se hacen necesarios discursos de consumo que
atiendan problemas y planteen soluciones.

Con cargo a explicar el porqué més delante, comprobamos a menudo que el mundo
oficial suele movilizarse en el reuso. Profesores e investigadores se extrafian, no sin rabia
muchas veces, de que soluciones empiricamente comprobadas aquf y alld se diluyan en
acuerdos y declaraciones sin referentes. ;Por qué no pensar en mecanismos de didlogo
técnico y profesional en torno a soluciones concretas entre el mundo oficial y el mundo de
profesores ¢ investigadores?

Viajar en el tiempo, hacia Ia antigiledad clésica, fue una licencia que me permiti. para
obtener de alli referentes proactivos. Permitanme ahora, siempre con el mismo 4nimo, avanzar
hacia la Edad media europea. Hacta el Poema de Mio Cid. En tanto discurso en construccin en
un tiempo dado y perspectivas de aprehensidn.

Porque, a fuerza de reuso, terminamos a veces construyendo discursos poco cercanos
a la realidad. Construyendo incluso sociedades esquizofrénicas. Con un mundo oficial de
dioses o creaturas que se tomaron muy en $erio, y con extrema soberbia, aquello de que el
hombre es imagen y semejanza de la divinidad.
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Premunidos de estas preocupaciones hablemos brevemente del problema de los
manuscritos y la autorfa en torno al Poema de Mio Cid. Todos recordamos las palabras iniciales
del poema: “De los sois oios tan fuerte mientre lorando”

A partir de esta expresion —y esto es lo que nos interesa rescatar— la investigacion ha
planteado hipétesis de trabajo que nos pueden ayudar a situar culturalmente el término
corrupcion.

Aunque nos pueda parecer extrafio, muchos investigadores han interpelado la textura
del poema arguyendo que un texto literario no puede empezar asi.' Desde un modelo cultural
que subsume las categorfas del libro, donde todo tiene que ser lineal, donde todo estd
necesariamente encerrado entre dos puntos, donde todo tiene un comienzo y un final, una causa
y un efecto y —-a imagen y semejanza de la creacién—tiene UN solo hacedor, desde esas categorias
—decfamos— se ha interpelado estos versos denunciando una ubicacién precaria. Bajo ciertas
categorias, un texto literario NO PUEDE empezar asi. Las ldgrimas y la situacién animica descritas
al inicio del poema solo se explicarian en orden a un por qué explicito anterior o posterior. Dado
que este porqué no esti documentado posteriormente, se infiere que el poema no puede haber
empezado asi. L.a conclusién es que el manuscrito que conocemos es una versién imperfecta de
otro manuscrito ausente y perdido en el tiempo, que serfa superior y perfecto.

Para decirlo simplemente: el manuscrito que conocemos serfa, entonces, la versién
corrupta de un modelo perfecto cuya existencia no puede ser verificada y que por momentos
imaginamos mds que se trata de la utopia del investigador.

Recordemos que estamos en tiempos de la oralidad. Recordemos que estamos en tiempos
de una escrituralidad impregnada adn de las categorias de la scripta continua. Recordemos
también que estamos en un periodo donde los héroes de la escritura estdn todavia fuera de
esta. El concepto de autorfa individual no estd aiin configurado. Tiempos en los que muchas
voces, entonces, construyen discursos.

Con Homero ocurrié lo mismo. Desde una perspectiva ajena a 1a oralidad de su mundo,
se buscé incorporar ia Iliada a las categorfas escriturales. Fue Milman Parry (1987) quien
demostré que lo mejor de la creatividad colectiva autoral de los poemas homéricos estaba en el
aprovechamiento de recursos orales y mnemotécnicos.

¢ Qué alimenta, muchas veces, entre los investigadores, la idea de un original y de la
peligrosa sinonimia entre versién de ese original y corrupcién?

La tradicién cultural ha impregnado occidente del texto sagrado, de la palabra revelada
por escrito. Asi se sentaron las categorias del autor Gnico. Primero Dios. Y la imprenta demostré
posteriormente que el texto, profano ya pero sagrado en las categorfas culturales era
inmodificable.

La universalidad era entonces posible. La obra empezada por el CREADOR podfa ser
completada con escrupulosidad y respeto a través del dominio del objeto sagrado llamado
escritura, manejado esta vez por hombres que —y esto era reiterado como cuestién de fe— habfa
sido creado a imagen y semejanza de Dios, Transitamos asi por el mundo de versiones dnicas,

' Las ediciones criticas sostienen que al texto Je faltan unas decenas de versos al comienzo debido a que se ha
perdido el primero de los folios.
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necesariamente inmodificables, asociaciones entre el PODER vy la escritura. Legitimidades
vinculadas a Constituciones. La Verdad.

Recordemos que un alto funcionario encargado de procesos electorales en el Pert canceld
toda una discusi6n sobre indicios de irregularidades en un proceso con la simple recurrencia a
la escritura: “papelito manda”.?

Vivimos atin hoy un mundo oficial alimentado por el cardcter inmodificable del texto,
sagrado en el origen. Con ese texto y ese cardcter inmodificable hemos construido sociedades
oficiales. Lectura y escritura, por tanto, eran una sola. Cualquier otra escritura ajena a los
modelos sigue siendo, para muchos, sinénimo de corrupcién. Peor atin, si se trata de voces que
no se expresan a través de la escritura deificada. De allf el supuesto silencio de los pueblos
amerindios. Pero de allf también el desdén hacia la escritura oficial de los jévenes electrénicos
de hoy. La escritura electrdnica es per se modificable.

Los textos inmodificables expresaban y configuraban, entonces, sociedades cerradas.
Monérquicas o democraticas, pero cerradas. Donde cualquier escritura o voz distinta al modelo
significaba corrupcidn. Y precisamente para evitarla, para impedir la corrupcién del modelo
ideal, los sistemas educativos acudieron a la repeticién y a la copia. Leer era repetir un texto. Y
escribir copiar modelos. La educacién en su conjunto, en sociedades cerradas, se convierte asi
necesariamente en un permanente discurso de reuso.

Por tiempos, Ia escuela ensefiaba a copiar. Y todavia algunos profesores se extrafian
cuando los alumnos copian o plagian en los exdmenes. Si eso es lo que les hemos enseiiado.
No habria posibilidad de copia en un sistema que no la hubiese incorporado al modelo como un
valor que albergaba estimulo y recompensa.

Hoy, légicamente, suscribimos el concepto de sociedades abiertas. Sin embrago,
asistimos hoy a la absoluta incoherencia que significa suscribir el concepto de sociedad abierta
y estar formando en el aula ciudadanos que reducen su participacién constructiva a la marca de
aspas. Aun las propuestas de ciudadania y democracia que se realizan para [a escuela, deben
aceptarse pasivamente y expresar esto a través de aspas ante preguntas cerradas.

La lectura personal es domesticada, con la intermediacidn de restimenes y guias que
constituyen lectura de otros. Con la recurrencia a diagramaciones, colores y tipografias que
impidan interpretaciones. Las pruebas para medir la comprensién significan la eleccitn de
UNA posibilidad que termina en la marca casi analfabeta de un aspa.

La escritura no corre suerte distinta en nuestras escuelas. Marcar aspas para rellenar
espacios de sentido producidos siempre por alguien ajeno al estudiante.

Si lectura y escritura son insumos importantes para la construccién de la ciudadania en
sociedades abiertas, no queda claro que reduzcamos la ciudadanta -otra vez, pero bajo sofisticaciones
formales— a Ia reconstruccién del sentido producido por otro. Aun cuando ahora se haga en
nombre da la democracia. Con el agravante de que e! aspa estd reemplazando a la palabra.

? En las elecciones presidenciales de 2000, en el Perd, se denuncié un fraude electoral y el jefe del organismo
encargado de vigilar los procesos electorales mostré las planillas de resultados que “comprobaban” que no
existia tal fraude. [nota de los editores]
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La Universidad reclama a la escuela, y esto es una constante, las pocas habilidades del
estudiante para la lectura y la escritura. No ha hecho mejor aporte a la escuela que trasladarle,
desde sus impolutos y supuestamente escribales predios, un sistema como el de las pruebas
objetivas de opciones miiltiples que no solo son fiel expresion de una sociedad cerrada, sino
que alientan el analfabetismo. El icono del aspa en la escuela no puede ser la marca de ciudadania
en una sociedad democritica y abierta.

Hagamos entonces un primer correlato entre la ensefianza del lenguaje propuesta por la
escuela y la politica. Y encontraremos que la escuela enseiia a marcar aspas porque la democracia
se ha reducido a marcar aspas cada cierto tiempo.

Pero los discursos de consumo son cosustanciales al ser humano. Aun cuando la
escuela los pretenda negar. Y aun cuando el discurso oficial los pretenda negar.

Podrd sonar inusual en boca de un lingtiista, pero creo que la apertura de los mercados
y la libre circulacién de bienes y servicios traen consigo, inevitablemente, la construccién de
sociedades abiertas. Contra lo que pueda creerse, el resultado no es la homogeneidad, sino el
renacimiento de identidades pre modernas y el afianzamiento de identidades post modernas,
Obviamente, no nos referimos aqui a las inequidades del sistema, sino a aquellos aspectos que
estdn mas alld incluso de voluntades politicas expresadas en términos de dominic y
subordinacién.

Frente a las lecturas y escrituras de las personas comunes y corrientes que empiezan a
transitar ya sociedades abiertas, se erige atin un lenguaje oficial heredero de la concepcién de
los colectivos como sociedades cerradas, Donde solo hay que leer y escribir para reproducir.
Donde, para decirlo con Antonio Cornejo Polar y a propésito de la palabra hablada, es imposible
escribir en el aire. Las voces orales no acreditan ciudadania. Esto también podriamos aplicarlo
a la electrénica y al libre ¢jercicio de 1a lectura y la escritura.

Las propuestas de la escuela no parecen convencer a los estudiantes, Las propuestas
de'los politicos sobre la escuela tampoco parecen convencer a muchos. Las ofertas de la
gratuidad del sinsentido o de la extensién de la cobertura educativa de la nada, o de una
educacién de calidad que jamis se define y que no se atreve realmente a avanzar hacia
sociedades abiertas, sino a la reproduccién de modelos convenientes. Todas esas ofertas
gozan de credibilidad cero.

Y es que el discurso politico, en su conjunto —aun cuando se declare democritico y
abierto y aun cuando diga fomentar el ejercicio ciudadano— sigue siendo defensor de
concepciones cerradas sobre la sociedad: temeroso del individuo, temeroso de ia libertad,
temeroso de 1a persona, temeroso del cambio y temeroso de la vida.

La crisis de credibilidad total que estamos viviendo tiene.que ver con la inflacién
econdmica porque esta significa, fundamentalmente, falsificacién de 1a moneda. Corrupcién de
ella en el sentido etimoldgico. Pero el asunto es mucho mds amplio y acaso mds peligroso que
el mero hecho econémico. Asistimos hoy a la falsificacion del lenguaje en el discurso politico.
Matriz, entonces, de corrupciones varias, Y alli debemos dirigir nuestra atencién.

Por razones histéricas, el discurso politico entre nosotros, los peruanos, ha expropiado
formalmente otros liderazgos. Podemos cambiar de canales de televisién o adquirir distintos
periddicos, pero siempre vemos las mismas caras y escuchamos los mismos discursos: mafiana,
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tarde y noche. Como en las telenovelas o culebrones: esperamos la noticia politica, siempre
anecdética, del dia signiente. La noticia polftica, junto con sus actores y algunas vedettes, son
nuestra norma culta. Los politicos dialogan en pantalla con sesudos entrevistadores quienes
de inmediato dan la palabra a sesudas representantes del mundo de la fardndula. Es dificil, a
veces, distinguir la caricatura de la realidad, los imitadores de los imitados. El programa de los
chistosos de la noticia®, tan celebrado en el Perd, tiene la virtud decirnos que era broma lo que
los politicos habian dicho en serio. Y entonces podemos reir y no llorar.

A nivel del mundo oficial esa es nuestra norma culta. Con no pocas pretensiones de sus
autores de que lo sea para toda la poblacién. Pero, mas alld del consumo ¢gozan esos discursos
de credibilidad? Por fortuna, no.

En un desesperado afdn por mantener un modelo, en este caso, el politico, no se vacila
en la falsificacién lingiifstica. Los Congresos Constituyentes necesitaron el adjetivo de
democriticos para reforzar lo falaz.* Las interpretaciones, de pronto, pudieron ser inauténticas.’
L.os delincuentes en banda se volvieron peores que los terroristas bajo la figura de terrorismo
“agravado”.® Descubrimos que podia haber colaboraciones “ineficaces”.” La institucionalidad
y la gobernabilidad podfan asentarse en la ausencia de credibilidad, definirse en salones y
acuerdos.

No es casual que sea en el lenguaje oficial, en el discurso politico y periodistico, oral y
escrito, donde constatamos dfa a dia el alevoso ataque contra la propiedad (y no hablo solo de
la propiedad lingiifstica) significado por la ruptura de la concordancia gramatical. Cuando
escuchamos que “Los accidentes de trinsito perjudicé a los transetintes” o “Desde que se
inicié los problemas” u otros que todos podemos testimoniar, se desdibujan las personas
gramaticales, se desdibujan posesiones y pertenencias y nos entrenamos en la pérdida del
sentido. Invitamos al lector de este articulo a salir a la calle y constatar que estas pérdidas se
producen mucho menos en el lenguaje cotidiano que en el lenguaje oficial. Donde, en cambio,
son exponencial y agresivamente crecienteg.

Tal vez para que no nos percatemos del sinsentido, otra perversién también creciente
asoma en el lenguaje oficial, de politicos, supuestos cientificos y periodistas. El abuso de
adverbios en —mente al iniciar una afirmacion. Todo es evidentemente, ciertamente, claramente,

3 “Los chistosos de la noticia” es un programa humorfstico de la televisién nacional donde se parodian los
discursos politicos. {nota de los editores]

4 Luego del autogolpe que se dio en Perd el 5 de abril 1992, que disolvié al Congreso de Ia Repiiblica, se
convocé a elecciones para el “Congreso Conslituyente Democratico”. [nota de los editores]

3 Pese a que la Constitucién del Perii consignaba una sola reeleccién presidencial, Fujimori pudo postular a un
tercer periodo gracias a la Ley 26637, “de interpretacin auténtica”, aprobada por el Congreso de la
Repiiblica, promutgada por et Poder ejecutivo y publicada en el Diario Oficial «E} Peruano» el 23 de agosto
de 1996. Esta ley en su winico ariiculo consignaba: “Interprétase de modo auténtico, que la reeleccion a que
se refiere el Articulo 1120, de la Constitucidn, estd referida y condicionada a los mandatos presidenciales
iniciados con posterioridad a la fecha de promulgacion del referido texto constitucional. En consecuen-
cia, interprétase auténticamente, que en el computo no se liene en cuenta retroactivamente, los periodos
presidenciales iniciados antes de la vigencia de la Constitucion.” [nota de los editores]

¢ El nuevo delito de “terrorismo agravade™ fue creado por Decreto Legislativo No. 895 y se aplica al que:
«integra o es coémplice de una banda, asociacién o agrupacién criminal que porta o utiliza armas de guerra,
granadas y/o explosivos, para perpetrar un robo, secuestro, exlorsidn u otro delito...» [nota de los editores]

7 El Congreso de la Reptiblica del Perit aprobé el 17 de Julic de 2002 “la ley de colaboracién eficaz” para casos
de terrorismo y traicién a la Patria. [nota de los editores]
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indudablemente, antes de que se exprese cualquier idea. Todo tiene valor absoluto desde los
actores del lenguaje oficial, pero para cualquier analista del lenguaje esto no es expresion sino
de una conciencia de la precariedad de las ideas. O de la formacidn de las personas que
adverbializan de esta manera. En cualquier caso, podemos estar alimentando al interior del
lenguaje oficial el sinsentido con caricter de indiscutible.

La educacién siempre ha sido un acto de fe, de credibilidad. Podemos entrenar a nuestros
jovenes en las escuelas a marcar aspas de ciudadania. Y podremos construir discursos paralelos
a la realidad donde las aspas de la escuela y las aspas de la politica configuren mundos
oficiales perfectos. E incluso, tal vez, logremos en las aulas formales o en las elecciones que la
gente reduzca la ciudadania a las aspas. Pero, lo sabemos, las sociedades abiertas no se
construyen con aspas.

La ética en el lenguaje no es un asunte de una divisién maniquea del mundo entre
buenos y malos. Es asunto de eficiencia en la comunicacién. Y la eficiencia en la comunicacién
reclama fa no falsificacién de los elementos lingiifsticos. Alli también el lenguaje no oficial
obtiene ventajas frente a un lenguaje oficial carente de capacidad de convocatoria, ineficiente
¥y por eso corrupto.

La lucha contra la corrupcidn en las palabras significa luchar, en todos los campos, por
evitar la falsificacion linglifstica. La imprecisi6n y la vaguedad. Palabras y frases, que aun cuando
suenen modemnas y democréticas, son instrumento de clausura en Jas relaciones sociales.

La gran tarea, entonces, es luchar por restituir docencia a la politica y politica a la
docencia. Las pequefias tareas abordables en todo momento implican asegurar en signos,
referentes y conductas, un compromiso con la eficiencia. Hacer bien las cosas. Acudir a los
discursos de consumo y simultdneamente interpelar los discursos de reuso. Recoger
experiencias exitosas a todo nivel. Recordar que el préjimo es el préximo y no una abstraccion.
Abdicar del monopolio de la verdad.
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DERECHOS HUMANOS Y CIUDADANIA INTERCULTURAL
Alessandro Caviglia

Uno de los problemas que han enfrentado los investigadores en derechos humanos, asi
como los promotores y defensores de los mismos —a quienes, siguiendo a Luis Bacigalupo
(1999), denominaré “los humanitarios™ es el problema de la universalidad de tales derechos.
Los adversarios de los humanitarios innumerables veces se han colgado del relativismo moral
y del positivismo jurfdico para boicotear las politicas que estos promueven alrededor del
globo. Tales adversarios no necesariamente realizan las denuncias a la teoria y las politicas de
derechos humanos con el afén de esclarecer los conceptos dentro de la teorfa juridica o moral,
sino que su afdn se ha demostrado muchas veces como una herramienta en manos de gobiernos
autoritarios que solo tienen como objetivo mantenerse en el poder. Un caso claro de este uso
politico del relativismo moral en contra de una politica de derechos humanos lo encontramos
en la actividad del antiguo primer ministro de Singapur, Lee Kuan Yew. Como ya es conocido,
meses antes de la Convencién de Viena en la cual se trataria el tema “derechos humanos y
cultura”, un conjunto de intelectuales del Asia se reunié en Singapur para promulgar una lista
de derechos asidticos con el tnico fin de restar fuerza politica a lo que vefan venir con tal
Convencién.'

Otro caso paradigmético del uso de la teorfa del “pluralismo juridico” de manera claramente
tendenciosa lo encontramos en un articulo que el ex canciller del gobiemo de Alberto Fujimori,
Fernando de Trazegnies (1998), quien sostiene que es derecho inalienable de los pueblos y
culturas determinar los arreglos politicos y jurfdicos que crean convenientes, Ademds, afirma
el autor, que es necesario establecer una distincién entre los asuntos peliticos y juridicos, de
una parte, y los asuntos morales, de otra?. Al conjugar ambas tesis el ex canciller termina
afirmando algo cruel y demasiado conmovedor respecto a la relacién entre derechos humanos
y cultura; por una parte, puesto que cada pueblo tiene el derecho de configurar a voluntad su

_propio régimen politico y juridico, la politica en derechos humanos termina pecando de
“imperialismo politico” al pretender universalizar un sistema juridico global, como aquel que se
desprende de la creacion y funcionamiento de la Corte Interamericana de Derechos Humanos.

| La conocida tesis Lee aboga porque el endurecimiento de los regimenes politicos —a través de la restriccién
de derechos y libertades polfticas y civiles— conduce al desarrollo y fortalecimiento de fos sistemas econd-
mico, tesis que —como lo muestran los trabajos de Amartya Sen —¢s a todas luces falsa. Ademds, Lee sostiene
la tesis segtin la cual la regién asidtica comparte un sistema de valores homogéneo. Esta segunda tesis es
también falsa ya que supane que las motivaciones morales tltimas de las acciones de Gandhi eran las mismas
que aquellas que motivaron las polfticas autoritarias de los gobiernos de Singapur o Tuilandia. En relacidn
al tema se puede revisar Sen (2000), Fukuyama (1998); para una reflexién més de fondo, Bell (1996).

? Es necesario sefialar que la distincién moral/derecho es un fenémeno tipicamenie occidental moderno. Si se
quiere criticar frutos del desarrollo juridico burgués, como el sistema de derechos humanos, en apoyo de la
tesis de que los otros pueblos tiene derecho a su propia forma de vida, resulta contradictorio utilizar la
distincién moderna entre derecho y moral.

25



Alessandro Caviglia

De otro lado, reconoce que, como miembros de la cultura occidental, podemos sentir indi gnacidn
frente a los casos de violaciones de derechos humanos, pero tal indignacién no pasa de ser
una reaccion moral con la cual lo mis que podemos hacer es ofrecer recomendaciones
pedagdgicas. De esta manera, el autor pretende sustraer al sistema de derechos humanos de
todo contenido normativo. La motivacién claramente politica del profesor de Trazegnies termina
por desenmascararse completamente cuando, a cierta altura de su argumentacién, cuando al
aparecer la palabra “cultura”, surge sin justificacién alguna el término “Estado”, como si fuesen
alegremente intercambiables® .

Pero, mis alld del uso descarado que algunos dictadores puedan hacer del relativismo
cultural o del positivismo juridico, existe un verdadero problema cuando tratamos de poner en
relacién los términos “derechos humanos” y “cultura”. Este problema atafie directamente
tanto a la teorfa como a las politicas de derechos humanos, El relativismo que se desprende del
positivismo juridico vulnera las pretensiones de universalidad de los derechos humanos, de
las politicas de intervencién humanitaria y de la creacién de cortes internacionales (como la
Corte Penal Internacional).

Nos encontramos aqui con un problema que tiene tres aristas: la primera es de corte
moral, que encuentra su origen en la necesidad de fundamentacién de lo que se conoce como el
punto de vista moral (pvm), es decir, de pretensiones morales universalistas que nacen de la
distincién entre cuestiones de justicia y cuestiones referentes al bien y a las formas de vida
particulares. La segunda arista es de corte juridico y toma en cuenta la relacion entre el pvm y la
creacién de la norma juridica. Aquif el problema apunta a la consolidacién de los criterios que
pueden emanar del pvm para la derivacién constitucional de las normas del derecho. Finalmente,
la tercera de las aristas es de cardcter politico y se dirige a la posibilidad de encarnar las normas
juridicas que se desprenden de la moral universalista en formas de vida concretas.

Esta dltima parte del problema puede causar la ilusidn de que detrds de las polfticas
humanitarias lo que se encuentra no es otra cosa que una renovacién del imperialismo burgués,
pero tal ilusién queda desvanecida cuando se entiende la distincidn entre 1o justo y lo bueno

* Otro ejemple de defensa de teorias antiderechos humanos con sospechosos visos politicos lo podemos encontrar
en ¢l artfculo de Francisco Tudela { 2000} publicado por el Congreso de ia Repiblica de! Peri,cuando avin tal
organismo estatal se encontraba en manos de la bancada fujimorista. La tesis de Tudela, de confesa filiacién
reaccionarta, apunta a tildar a los derechos humanos de herramienta tdecl6gica creada por las democracias
burguesas occidentales con el fin de combatir a los pafses del bloque comunista. Obviamente, mientras se
presenten como armas contra el comunismo tos derechos humanos podrian ser vistos con buenos ojos por los
pensadores reaccionarios. Pero una vez vencido ¢l enemigo -continda la tesis de Tudeta—, estas armas, los
derechos humanas, sufren un proceso anilogo a lo que ocurrié con las ojivas nucleares de la ex Uni6n Soviética.
Tales armas quedan a disposicién de una suerte de piratas y mercenarios que no son otros que las ONG defensoras
de derechos humanos quienes las usan ya no para una causa sagnia sino para una demoniaca, a saber, el debilita-
miento de la soberania de los Estados nacicnales. Tales piratas y mercenarios que son las ONG pretenden ser
representantes de la ciudadanfa cuando en realidad —-al parecer de Tudela— no representan més que a intereses
ptivados, puesto que los verdaderos representantes de la ciudadanta son aquetlos “democriticamente elegidos” y
que ocupan los puestos de la administracién piiblica en el Estado (obviamente, no necesito comentar la trampa
que hay en este argumento, pues es obvia). Finalmente, el también exfuncionario del dudoso gobiemo de Fujimori
presenta una retrospectiva histdrica de los movimientos politico-juridicos que desde inicios de la modernidad
apuntarian, segdn €l, a acentuar la tendencia liicida hacia el fortalecimiento de las soberanias estatales en el
derecho intemacional. Tal retrospectiva se muestra completamente tendenciosa cuando no menciona en  pasaje
alguno mementos importantisimos del siglo XX como la conformacidn de las Naciones Unidas vy la incorpora-
¢ién de los derechos humanos en el derecho intemacional. De esta manera, la retrospectiva histérica que desde
¢l pensamiento reaccionario se ofrece no presenta més que una reaccidn contra la retrospectiva histérica misma.
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que se encuentra a la base de 1a teorfa de los defensores més licidos def pvm. La ilusién que
se trata de cancelar es aquella que no distingue entre moral universal y forma de vida
universal. El presente articulo insistird en que tal distincion no solo es posible, sino que es
un punto de partida obligado para nuestras reflexiones en torno a la relacién entre “derechos
humanos™ y “cultura”. Una moral universa! apunta a términos referentes a la justicia, mientras
que la forma de vida apunta a términos referentes al bien, la buena vida y la identidad. Como
veremos, una moral universal est4 lejos de abogar por una forma de vida que se intenta
imponer a cualquier precio.

1. El relativismo motal

En esta oportunidad centraré mi intencién en los problemas que se derivan del relativismo
moral para con los derechos humnanos. El relativismo moral tiene, clasicamente, dos versiones,
La primera versi6n sefiala que cada sujeto tiene sus propias pautas de comportamiento y que
1o es moralmente legitimo inmiscuirse en la vida de los demds. Este fenémeno es muy extendido
en aquellas sociedades modernas donde se ha producido una alta desintegracion social. Dicha
versién se conoce como subjetivismo moral, teorfa que sostiene que la moral opera andlogamente
a los gustos, es decir, no existe un criterio objetivo desde el cual indicar qué estd bien y qué,
mal; asi como qué es lo correcto y qué, lo incorrecto.

La segunda versién sostiene que las pautas morales son una parte sustantiva de las
culturas. En este sentido cada cultura tiene su propia moral y no existe ningin criterio universal
desde el cual criticar pricticas especificas dentro de una cultura. Algunas veces esta doctrina
viene acompafiada de cierto funcionalismo cultural que afirma que todas las costumbres y
practicas dentro de una cultura cumplen un rol importante en la regeneracién de la cultura, de
tal manera que es un “imperativo politico” preservar las culturas intactas para que no se
echen a perder. No es dificil ver que esta posicién requiere de un “intérprete cultural
inmanente” que posea la capacidad de discriminar entre pricticas socioculturales auténticas
e inauténticas, es decir, que posea la genialidad suficiente para percibir en la distincién una
forma de vida cultural coordinada con las fuentes de la que no lo estd. Si bien el filésofo
social norteamericano Michael Walzer ha intentado rastrear en la figura de los profetas de
Israel ciertas siluetas del intérprete inmanente, son politicos como el Sr, Lee y sus secuaces
quienes se han abrogado el titulo de “intérpretes™ en este sentido. Obviamente, posturas
como las de Charles Taylor muestran dosis de sensatez mayores al presentar la conexidn
existente entre el hecho de tener una cultura de referencia con la identidad y la orientacidn
moral de los individuos.

Esta segunda versién del relativismo moral es conocida cominmente con el nombre de
relativismo cultural y sostiene que cada cultura tiene sus propias pautas morales y cualquier
critica moral que se le haga desde fuera de la cultura es ifegitima. Tal doctrina puede resultar
un hueso duro de roer para los humanitarios, puesio que solo reconcce como vélida la
intervencién de politicas de derechos humanos en culturas donde es evidente que tienen los
valores morales “humanitarios”. Puesto que la diversidad cultural adn no ha sido extinguida
del planeta y siendo que la tesis relativista asocia moral con costumbre y orientacién hacia
el bien, es relativamente facil probar que solo en ciertas partes (pocas, por cierto) de Occidente
se tienen valores “humanitarios”. De esta manera, concluye el argumento relativista, aunque
algunos paises han ingresado al sistema juridico internacional, que supone un relativo acuerdo
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en lo que a derechos humanos se refiere, la politica en derechos humanos representa una
flagrante inmoratidad?® .

Sin embargo, es necesario anotar que el relativismo cultural —y el relativismo en términos
generales- termina siendo una postura imposible de sostener sin caer en contradiccién. Tal
postura supone que si las culturas A y B tienen sus propio conjunto de valores articulados en
lenguajes morales particulares, éstos son incomparables entre sf, es decir, no hay criterio
alguno para indicar cudl es mejor. Esto supone el fenémeno conocido como
inconmensurabilidad entre los lenguajes morales. Pero la posibilidad de distinguir entre los
lenguajes morales A y B, y sefialar inconmensurabilidad entre ellos, supone un tercer punto de
vista (C), desde el cual vemos a A y B como inconmensurables. El punto de vista C no es mds
que un tercer lenguaje moral desde el cual podemos traducir los términos de los lenguajes
morales A y B y sefialar el supuesto abismo que los separa. Si es posible hacer eso, la tesis de
la inconmensurabilidad que subyace a la posici6n relativista no muestra més que su
incoherencia.

2. Los derechos humanos

Atin denunciada la falacia légica que subyace al relativismo cultural, resulta ser un
problema el hecho de que el fendmeno de los derechos humanos es el fruto de una cultura
determinada. Tal fenémeno ha madurado a través de los siglos dentro de la cultura occidéntal.
Desde la 6ptica relativista, los derechos humanos representan un conjunto de valores que se
intenta imponer, por las buenas o por las malas, a otras culturas. A ello estarian abocadas las
politicas humanitarias. En cierto modo los valores que inspiran el fenémeno de derechos
humanos como la dignidad, la ignaldad en dignidad, la libertad, la justicia y la paz, tal como
occidente los entiende, son un producto cultural, La pretensidn es que, siendo el producto de
una determinada cultura, estos principios son capaces de desprenderse de su raiz cultural y
adquirir alcance universal, Esta pretension ha sido defendida hace poco por dos fildsofos del
derecho, de gran importancia para la filosofia reciente; el estadounidense Rawls y el alemén
Habermas. Vale la pena pasar revista a sus tesis.

2a. John Rawls: sobre los derechos humanos del derecho de gentes

La tesis en torno a los derechos humanos, trabajada por Rawls (2001), es como sigue: si
bien es cierto que los derechos humanos, tal como los conocemos, son la cima del desarrollo
juridico, llevado a cabo en el seno de las sociedades burguesas occidentales, representan un
producto que puede ser tomado como “desgajable™ de su enraizamiento cultural y “presentable”
como un paradigma juridico universal. De esta manera, aquello que es, en efecto, juridica y
moralmente vélido para “nosotros™ puede ser tomado como vilido “para todos”. Tal traspase
es posible gracias a la distancia que existe entre los términos de! binomio *“racional —razonable”.
Una persona (o colectividad} es racional cuando es capaz de visualizar y llevar a cabo una
estrategia que la conduzca a sus propias metas. Para ello, requiere de un cdleulo y un uso

* Un ejemplo de tal tipo de incorporacién “no santa™ ai sistema de derechos humanos es observable en las
discusiones llevadas a cabo en el parlamento turco, Como se sabe, Turquia estd tramitando su ingreso a la
Comunidad Europea, trimite que exige revisar aspectos de la Constitucién turca que no empatizan con el
espiritu de los valores humanitarios. Asi, hacia mediados del 2002 se ha podide presenciar debates en torno a
la eliminacién de la pena de muerte. Obviamente, aqui es dificil percibir de qué parte estd la accién “no santa”,
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inteligente de los medios que la conduzcan a sus fines. Lo mds resaltante aqui es que las metas
y los fines son siempre privados y pueden ser obtenidos a costa de los intereses de otros. Lo
propiedad de una persona razonable, en cambio, es la capacidad de sobreponerse por sobre
sus intereses particulares para vislumbrar lo justo para todos y no solo para si mismo o su
grupo. Rawls entiende el binomio “racional - razonable” como una caracteristica de los seres
humanos que podemos universalizar sin problema, puesto que es un hecho antropolégico que
forma parte de la estructura psicolégica propia a todo ser humano, No es propiedad de ninguna
cosmovisién en particular. Es asunto de estructura empirica, no de metafisica.

En el contexto de la teoria jurfdica de Rawls, el binomio “racional — razonable” es utilizado
en dos fases, referentes al derecho politico y al derecho internacional respectivamente. En la
primera, el binomio hace posible trazar la linea que divide los asuntos domésticos de los
asuntos politicos. Los asuntos domésticos se encuentran gobernados por la logica de las
doctrinas comprehensivas particulares, que tiene como meta lo bueno para el grupo (de acuerdo
a lo que este considere como tal). Los asuntos politicos, en cambio, responden a una ldgica
imparcial y universalista inspirada en el pvin. Ya no esté4n orientados por la pregunta ;qué es lo
bueno para tal grupo?, sino por esta otra: jqué es lo justo para todos, sin excepcion? En este
contexto, para que la justicia sea “irrestricta”, debe ser plantcada como imparcial. No se trata de
lo justo desde el punto de vista de alguna doctrina comprehensiva (es decir, moral), sino de la
justicia desde el punto de vista de la imparcialidad (justicia politica)®. La justicia politica se
encuentra dirigida al disefio de las instituciones bésicas de la sociedad y el Estado -como la
Constitucién y el poder judicial-, y es agui donde los derechos individuales basicos (los
derechos fundamentales) adquieren una primacfa especial. De tal manera, derechos como el de
la propiedad privada, la libre conciencia y libertad de credo; y derechos politicos como el de
elegir a los representantes en las cdmaras, son elementos gue gufan la constitucién de las
estructuras bdsicas del Estado. Lo propio de tales “derechos gufa” es que responden a ciertos
principios fundamentales: la libertad, 1a imparcialidad y el principio de compensacién social
(principio de diferencia).

El derecho internacional, por su parte, se encuentra articulado de manera andloga al derecho
politico. En este contexto, los pueblos adquieren las caracteristicas de ser tanto racionales como
razonables. Aligual que en el derecho politico, tal binomio posibilita distinguir cuestiones intestinas,
referentes a cada pueblo (el tipo de organizacién politica que adopten), de cuestiones que tienen
que ver directamente con la esfera piblica internacional y su organizacion juridica. De esta
manera, los pueblos no se encuentran obligados a constituirse en Reptiblicas Liberales (pueden
ser “jerarquias consultivas”™), siempre que garanticen los derechos fundamentales de cada uno
de sus ciudadanos. La proteccién de los derechos humanos la exigencia de ser pueblos no
agresivos se convierten en elementos que cobran primacia. De esta manera, dentro del orden
internacional, “la comunidad de pueblos bien ordenados” tiene el derecho de intervenir en un
pueblo determinado para mantener a raya gobiernos agresivos o que vulneran los derechos
humanos de sus civdadanos {por medio de politicas de intervencidn humanitaria).

* Debemos sefialar que dentro del vocabulario de Rawls, el término “moral” apunta a las doctrinas comprensivas
particulares, es decir, hace referencia a cuestiones de vida buena, Aqui el pvm se encuentra representado por
el término “politica”, puesto que hace referencia a cuestiones de justicia, entendiendo ésta como imparciali-
dad, Habermas, a su vez reservard el términc “ética” para orientaciones hacia la vida buena, mientras que usard
el término “moral” para orientaciones hacia una justicia de validez universal, Queda claro que si bien Rawls y
Habermas se encuentran ambos bajo el paraguas del pvm, utilizan el término “moral” de manera distinta.
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Dentro de la teorfa de Rawls, el estatuto de los derechos humanos pierde todo hélito
metafisico. Aqui el problema de si tales derechos son 0 no “culturalmente determinados” (que
es el problema metafisico planteado por los relativistas culturales) deja la posta al problema de
qué elementos o cldusulas pueden proveernos de instituciones estables para el orden
internacional, problema, a todas luces, de corte posmetafisico. Este s resuelto sefialando que
solo serd posible arribar a un orden estable colocando como principio guia el respeto de los
derechos individuales que el sistema de derechos humanos consagra. El paradigma de “orden
internacional estable” rival es el anterior a la paz de Wesfalia, que se consolida por medio del
Juego de fuerzas. De esta manera se entiende la ventaja que trae consigo consolidar un orden
internacional, en principio, como los derechos humanos. Es necesario anotar que Rawls entiende
por “derechos humanos” no el sistema de derechos humanos en su conjunto, sino aquellos
derechos que garantizan las libertades fundamentales de los ciudadanos de los pueblos dentro
del orden internacional estable y bien ordenado.

Es claro, entonces, que para Rawls el asunto de los derechos humanos deja de ser la
fundamentacion y pasa a ser la legitimidad social. Tal legitimidad es alcanzada al percibir en
los derechos humanos una clave superior a la presentada por la propuesta contraria para
alcanzar un orden global estable. Lo que estd en discusidn, entonces, no es la expansién de
una visién del mundo particular, sino los principios que hagan posible la regulacién de las
normas y las relaciones dentro del derecho internacional.

2b. Jiirgen Habermas: los presupuestos comunicativos empiricamente
validados

Habermas presenta una teoria del derecho que trae consigo una comprensién genética
de los derechos humanos. El los entiende stempre dentro del marco de los derechos
constitucionales, de tal manera que aquf los “derechos humanos” serdn “derechos
fundamentales”. Ademds, explica tales derechos por medio de dos estrategias distintas: la
primera es entenderlos como condicién indispensable para la comunicacién. La segunda
estrategia serd considerarlos “conquistas sociates”, alcanzadas en el seno de las sociedades
liberales multicuiturales.

De manera andloga a como Rawls distingue el aspecto racional del razonable dentro
de la estructura psfquico-empirica del ser humano, Habermas opera la distincién entre
accién estratégica y accién comunicativa, Dentro de la perspectiva habermasiana,
estratégicas son las acciones orientadas al éxito en la obtencitn de beneficios particulares,
mientras que aquellas orientadas al entendimiento mutuo son acciones comunicativas.
Esto no quicre decir que la comunicacién lingiifstica se encuentre restringida al segundo
tipo de acciones. Las acciones de tipo estratégico también pueden ser realizadas por
medio del lenguaje, pero aquf lo que importa no es la transmisién de algin tipo de
informacion entre hablante y oyente. Los actos de habla que se encuentran en la base de
las acciones estratégicas estdn dirigidas més bien a provocar en el oyente cierto tipo de
reaccion, de tal manera que lo propio del lenguaje se encuentra subsumido dentro de una
actividad que no tiene como fin ia comunicacién, sino la influencia. Un ejemplo de tales
actos de habla (llamados perlocutivos, desde Austin y Searle) lo tenemos cuando el hablante
dice “voy a renunciar a mi empleo” con el fin no de comuricar algo, sino de causar cierta
reaccidn como intimidar o presionar a alguien. De esta manera, si bien en la accién
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estratégica entra en juego también ¢l lenguaje, tales acciones no se centran en ¢l lenguaje
sino en la manipulacién®.

Las acciones comunicativas, por su parte, se centran exclusivamente en la transmisién de
informacién entre hablante y oyente, sin presién ni manipulacién. En este sentido se trata de
acciones orientadas al entendimiento. Aqui el modelo se inspira en lo que Austin denomina
acto de habla ilocutivo; en él, cuando el hablante dice *voy a renunciar a mi empleo” no tiene
otra intensi6n que trasmitir dicha informacién. Si el oyente se impresiona o se llena de ira es
otro problema. Lo importante es que aquf no hay intension de manipular la comunicacién’.

Las acciones comunicativas tienen tres campos de accién. El primero es el campo cognitivo,
en el que lo importante es la transmisién de informacion respecto del mundo objetivo (el gato
estd durmiendo sobre el escritorio™). El segundo es el campo normativo donde lo que se
trasmite son reglas, morales o juridicas, para la accién (expresiones del tipo ““debes”). El tercer
4mbito es el expresivo, donde la informacidn tiene que ver con estados y procesos internos de
los sujetos (“me siento estresado™), la critica artfstica (“me parece una buena la pelicula™) y
expresiones valorativas (“valoro la vida hogarefia”). Los tres tipos de accién comunicativa
tienen pretensiones distintas de validez. Las comunicaciones cognitivas tienen su pretensién
de validez en la comunicacién de la verdad respecto a un estado de cosas determinado dentro
del mundo. Las comunicaciones normativas adquieren en la rectitud de 1a regla de accién su
pretensién de validez, mientras que las comunicaciones del tipo expresivo la tienen en la
veracidad de las afirmaciones?.

Para nuestros fines es necesario destacar las comunicaciones normativas, puesto que es
por medio de ellas que se construye el sistema de normas (morales y juridicas). Aqui es
necesario distinguir dos niveles de rectitud. El primero corresponde a la rectitud de las acciones
(en el sentido de ser conforme a la norma moral o juridica). El segundo es el nivel respecto de
la norma misma (en el sentido de su validez a partir de principios). De esta manera, cuando Juan
se pasa la luz roja, su accién no es correcta (y es llamado a la correccién por el guardia de
trinsito). Algo distinto ocurre respecto de normas en discusién. La bioética se encuentra
plagada de tales debates. Por ejemplo, respecto a los problemas de la eutanasia y el aborto, el
problema no es si las acciones corresponden a las normas, sino encontrar las normas correctas.
En este segundo nivel lo que ocurre es que mds de una norma tiene pretensiones de validez y
la tarea es poder tener un criterio que posibilite 1a eleccidn entre las normas rivales. Aquf las

¢ Para esta parte me baso en HABERMAS, Jirgen (1987). Especificamente el primer interludio.

? Siguiendo a Austin y Searle, Habermas distingue , ademads, entre actos de habla locurives de los ilocutivos
Sefialando que la filosoffa de! lenguaje en sus inicios (el primer Witigenstein y parte del segundo) habia
intentado salir del paradigma de la conciencia apelando al giro lingiiistico, dicho giro termina siendo un paso
incompleto si es que se centra en el aspecto seméntico del lenguaje, toméndolo solo desde el dngulo
proposicional (entendiendo el lenguaje como un conjunto de proposiciones). Este centrarse en ¢l aspecto
locutivo hizo que la filosofia temprana del lenguaje perdiera de vista el aspecto pragmitico que la carga
ilocutiva sefiata. Desde Austin y Searle es posible encontrar que al momento en que el hablante emite vna
proposicién estd, al mismo tiempo, realizando una accién. Por ejemplo, cuando Juan dice “el gato estd
sobre el escritorio”, estd diciendo, al mismo tiempo afiadiende una carga ilocutiva, de manera tal que lo
dicho realmente es una expresion del tipo “sostengo que el gato estd sobre el escritorio” o “deseo que el
gato eslé sobre el escritorio”. De este modo, expresiones del tipo “sostengo que...”, “deseo que..”,
“prometo que...”, que apuntan a la carga ilocutiva del acte de habla son de imporiancia suprema al
momento de visualizar el criterio de validez de una expresién.

8 De acuerdo con Habermas, los tres tipos de pretensidén de validez son susceptibles de contestacidn, inclusive aquetla
respecto a la veracidad, bajo 1a forma de “no puedo creer que digas en serio que la pelicula te parecié buena”,
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normas adquieren carécter hipotético (puesto que estin en examen). Si el primer nivel
corresponde a lo correcto y adecuado de acuerdo a las normas y valores de una forma de vida
determinada —donde las costumbres y el derecho consuetudinario indican c¢6mo se deben
conducir los individuos—, el segundo nivel surge cuando las normas y valores de la forma de
vida se han complicado y ya no hay tanta claridad respecto a lo correcto o a lo bueno. Este
segundo nivel corresponde a los tfpicos casos de sociedades complejas, como tas contemporéneas,
donde entran en juego mds de una pretensién de rectitud respecto de las normas v més de una
pretension de veracidad respecto a las valoraciones éticas y estéticas®.

Complementariamente, Habermas presenta una distincién entre el bien y Io justo. E] bien
corresponde a comunicaciones de tipo expresivo, mientras que lo justo tiene que ver con las
normas. Los discursos respecto del bien tienen relacién directa con formas de vida culturalmente
constituidas (la vida buena y sus valores), mientras que aquellos respecto de la justicia tienen
pretensiones universales que suponen cierto nivel de abstraccién respecto de ltas formas de
vida concretas. Repetidas veces ha sido malinterpretado dicho nivel de absiraccién. Las
acusaciones imputan erréneamente a tales discursos el producir normas de accién generales
que no se encuentran enraizadas en ninguna cultura y que, sin embargo, obligan a los individuos
de manera universal e incondicionada sin tener en cuenta los contextos culturales, Hay un
error de base en esta acusacién: los discursos respecto de la justicia no se encuentran dirigidos
a producir normas para la moral o el derecho, sino que se dirigen a la evaluacién de normas
concretas que entran en conflicto unas con otras dentro de una sociedad compleja, De esta
manera, las normas de las que se trata agui son siempre enraizadas. El problema, mis bien, se
encuentra en los criterios de evaluacion, es decir, en los principios.

Habermas visualiza claramente la estructura de las sociedades modernas en el esquema
tripartito: mercado, sociedad civil y Estado. Mientras que el poder econémico se encuentra
dentro y domina la esfera del mercado, el poder comunicativo es aquél que determina las
relaciones al interior de la sociedad civil. El poder econdmico responde a la racionalidad
estratégica (haciendo uso de métodos de influencia) en vistas del interés particular; en cambio,
el poder comunicativo proyecta la consolidacién de una agenda piiblica donde se debaten
abiertamente las necesidades y expeclativas de las partes, ademds de asuntos referentes al
bien compartido. Es aqui donde se organiza un debate en torno a temas de interés piblico,
debate en el que los medios de comunicacidn tienen una tarea importante.

La sociedad civil, ademds, institucionaliza ciertos instrumentos que posibilitan fa
articulacién del debate y que hacen posible concretar resultados en vistas al bien comiin, De
esta manera, se generan las instituciones propias del Estado, el cual se convierte en un poder
administrativo. Pero, puesto que las sociedades contemporéneas son multiculturales, el Estado
no puede conformarse con ser simplemente un apéndice surgido del debate dentro de la
sociedad civil poseedora de una Gnica comprensién ética uniforme, sino que su perspectiva
debe alcanzar pretensiones de representar una sociedad civil plural donde coexisten y se
relacionan varias comprensiones éticas, es decir, debe tener pretensiones de universalidad.
Las sociedades civiles contemporineas se encuentran conformadas por un conjunto de
agrupaciones que tienen comprensiones éticas particulares. No es el caso que el Estado
represente en el ambito administrativo una comprension €tica particular, sino que es necesario
que este tenga pretensiones de mediador entre diferentes colectividades ético-culturales. De

9 Para este asunto ver Habermas (1991)
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esta manera, €n una sociedad contemporinea conformada por colectividades ashénincas,
quechuas, aymaras € hispanohablantes, es necesario que Ias instituciones del Estado no se
vean comprometidas éticamente con ninguno de los grupos en cuesti6n, puesto que de estarlo
terminarfa discriminando a los demas. De esta manera, Habermas opera una distincién entre
discursos éticos (referentes al bien desde la perspectiva cultural de algiin grupo miembro de la
sociedad civil) y discursos morales (referentes a la justicia) que tienen pretensiones universales,
Como se puede percibir claramente, los discursos morales son propios de la esfera estatal,
gracias a los cuales el Estado se encuentra en condiciones de mediar correctamente (de manera
imparcial) entre pretensiones ético-culturales rivales'®.

Tales discursos morales van a dar a 1a luz las pautas normativas del derecho. El problema
central es c6mo se constituyen los discursos morales referentes a la justicia. Esto se da dentro
de un debate que tiene ciertas caracterfsticas particulares: en primer lugar, los participantes
deben estar en la disposicién de escuchar y tomar en cuenta las pretensiones discursivas de
los demds; de otro lado, nadie puede imponer su punto de vista por medio de la fuerza. Ademas,
todos deben expresar sus ideas por medio de argumentos. Pero una condicién fundamental
para el debate es considerar a los miembros como sujetos de derechos individuales, de modo que
esté prohibido discriminar a alguien por sus opiniones o su ascendencia cultural. De esta manera,
la exigencia de considerar los derechos de los involucrados se convierte en una condicidn sine
qua non es posible el debate en torno a la justicia. Esto garantiza las pretensiones universalistas
del discurso moral. Tal debate no supone ninguna instancia extraempirica, sino que el espacio
propio de este son las comunidades juridicas concretas —el propio mundo de la vida—, de
modo que los iniembros aportan expectativas respecto a la justicia que se encuentran en el
seno de las sociedades civiles multiculturales, teniendo en cuenta las especificidades del
“céctel multicultural” concreto. Para que esto sea posible debemos atribuir de hecho derechos
fundamentales a todos los integrantes del debate.

Como hemos visto arriba, el planteamiento habermasiano desplaza el problema, de las
normas a los principios. El problema no es construir normas del derecho o de la moral, sino
hacerse de principios de evaluacién, “Hacerse de principios” es adquirir un punto de vista
moral. Para ello, Habermas recurre a la antropologia filoséfica y trae a colacién la distincién
entre accidn estratégica y accién comunicativa. Las acciones orientadas al entendimiento van
a hacer posible la construccién del punto de vista moral, porque nos dotan de la imparcialidad
necesaria para resolver las situaciones conflictivas que se habian generado entre las normas.
El marce en el que la situacidn conflictiva se resuelve es un debate en el que se presentan y
examinan las pretensiones rivales. Para que tal debate conduzca a una solucion satisfactoria
del conflicto (desde el punto de vista de todos los implicados) los participantes deben someterse
a las exigencias de las situaciones discursivas antes sefialadas.

3. Utopia realista y formas de vida

Si bien el punto de vista moral no nos conduce a una forma de vida universal, las formas
de vida concretas plantean un problema serio al momento de evaluar las posibilidades de llevar
a cabo aquello que desde la filosofia politica se estd predicando. Ya Kant (1964) tuvo que
enfrentar el problema de la viabilidad prictica del plantcamiento que el tedrico politico propone.

19 Para este tema revisar Habermas (1999)Tres modelos normativos de democracia en La inclusion del otro.
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Por ello, escribié un ensayo que titulé Acerca del refrin: “lo que es cierto en teoria, para
nada sirve en la practica”.

En aquel ensayo, Kant discute expresiones populares como “lo que se puede oir con
agrado en la teoria carece de toda validez para lo practico.” O aquella reformulacién de lo mismo
bajo el fraseo de “esta o aquella proposicién rige in thesis, pero no in hypothesi” (p.138).
Aquello que Kant analiza en la primera parte de su trabajo no es algo restringido a la filosoffa
politica o moral, sino al conocimiento en general, aquella presuncion del hombre “préctico” de
poder valerse por sf mismo sin el apoyo de la “teoria”. Por supuesto, en el contexto def articulo
la teoria puede ser aquella referida a actividades practicas como la medicina o el derecho.
Ambas actividades practicas requieren, como lo hace notar claramente Kant, de un corpus
tedrico que oriente su actividad. Ni el médico ni el abogado- y aqui el educador no es una
excepcién— pueden arregldrselas, para su actividad, sin un conjunto sistemitico de
conocimientos. No es necesario subrayar que esto, vilido para las actividades y ciencias
précticas, se aplica también a saberes tedricos como la matemaitica o la metafisica.

(A qué viene gue tengamos a menudo Ja impresidn de que cuerpos tedricas son inttiles para
la prictica? Aquella distancia entre teorfa y practica puede tener su origen en dos fenémenos: 1) En
el hecho de que la teorfa se muestra insuficiente para explicar los fenémenos. En este caso, lo que
hace falta no es desembarazarse de la teorfa, sino aumentar més teorfa aiin, puesto que lo que falta
es tener el conjunto de reglas generales que hagan inteligible la experiencia. 2) También puede
ocurrir que se tenga un corpus tedrico suficiente y suceda que la persona carece de la capacidad de
juzgar cuando el caso se subsume a ta regla general que la teorfa le ofrece. Ello no se debe a una
carencia de parte de la teoria, sino a la falta de criterio de parte del intérprete de la realidad.

Aquello que Kant estd indicando es que interpretamos ia realidad siempre desde marcos
conceptuales y, cuando el marco no nos ayuda en la interpretacidn, lo que puede estar occurriendo
es que el marco es inadecuado o que el interprete carece de juicio. En nuesiro asunto, lo que
buscamos es el marco conceptual adecuado para entender el problema entre los derechos
humanos y el fendmeno del multiculturalismo. En el ensayo que he comentado en esta seccidn,
Kant sugiere que, para asuntos de filosofia préctica (moral y derecho), el marco adecuado es
aquél que tiene como concepto central el concepto del deber. Es decir, aquél que distingue
cuestiones de justicia de cuestiones referentes a la vida buena.

Rawls y Habermas comparten la opinién de Kant en este sentido y parece razonable que,
para el problema de conflictos entre reglas de accién rivales (por ejemplo, si el Estado debe o no
otorgar reconocimiento juridico a matrimonios homosexuales), un marco conceptual que nos
remita a las eticidades existentes en culturas tradicionales no va a ser el adecuado. En tales
casos de conflicto entre reglas de accidn, el marco necesita incorporar un criterio de evaluacién
que incorpore la categoria de lo justo, ademés de procedimientos adecuados para realizar
justicia. La distincién “‘racional — razonable”, que apunta a acciones dirigidas al entendimiento
mutuc mds que a actividades de estrategias sagaces, puede proporcionarnos un marco
conceptual adecuado para enfrentar los conflictos, Tal marco consagra, en los planteamientos
contemporaneos que hemos expuesto, un conjunto de derechos individuales universalizables,
que es una versién “compacta” de fos derechos humanos.

Permanece ante nuestra mirada la relacién entre el punto de vista moral y aquello que
Habermas, recogiendo una expresi6n husserliana, denomina mundo de la vida. El mundo de la
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‘vida es el trasfondo vital que acompafia todas nuestras relaciones intersubjetivas, de tal manera
que también acompafia toda pretensién de normatividad de la vida sociocultural. Tal como
Habermas sefiala, con el arribo de 1a modernidad, aquel trasfondo vital que es el mundo de 1a
vida acusa una transformacitn inédita; se trata de su ingreso a un proceso de racionalizacidn
y de complejizaci6n. Tal proceso arroja como resultado el que ahora habitan en su seno un
conjunto de colectividades que poseen cada cual una propia comprensién etico-cultural. Ademds
ocurre, como fruto de la racionalizacién de la vida dentro de la modernidad, que las demandas
y pretensiones de justicia abandonan el campo de 1a referencia metafisico-religiosa, propio de
los mundos culturales tradicionales, para ingresar a las exigencias de los discursos racionales.

Sin embargo, a pesar del proceso de racionalizacién sefialado, la relacidn entre el pvmy
¢l mundo de la vida es ciertamente problemdtica. Lo que se estd exigiendo es la encarnacién de
los procedimientos de justicia imparcial en las sociedades contempordneas. Tal encarnacién es
efectivamente posible, pero no es automdtica. Requiere de la intencién de los participantes, cn
el discurso y en los debates en torno a la justicia, de regirse conforme a acciones comunicativas
y razonables, y de marginar las acciones estratégicas de la vida politica.

Para graficar aquella situacién en que nos coloca la racidnatidad dedntica que gobierna este
tipo de teorias en torno a la filosofia prictica, Rawls (2001) nos ofrece la figura de lo que
denomina wtopia realizable. Dicho concepto sefiala el hecho de que es humanamente posible
que las relaciones politicas se articulen bajo la gufa del pvm, pero depende de fa voluntad de os
interesados y afirma que “la filosofia politica es utdpica de manera realista cuando despliega lo
que ordinariamente pensamos sobre los limites de la posibilidad politica prdctica™ (p:15).
Sigutendo los pasos del Rousseau del Contrato Social, la utopia realista presente toma en
consideracion tanto “los hombres tal como son” (con una determinada naturaleza moral y
psicolégica) como “las leyes como pueden ser”. Es realista porque se apoya en las leyes de la
naturaleza, tomando a las personas tal como son y a las leyes constitucionales y civiles tal como
deben ser para lograr una correcta estabilidad social. Es utdpica puesto que emplea ideales, principios
y conceptos politicos y morales que apuntan a una sociedad y a una comunidad internacional
razonable y justa. Tales ideales enumeran y priorizan derechos y libertades fundamentales,
entre los cuales ocupan un lugar importante los derechos humanos. (ibid, pp.24-16).

Pero hay un problema que tales teorfas no pueden resolver. La filosoffa moral exige que
los implicados sean razonables y abandonen pretensiones estratégicas. Pero el mundo de la
vida, sobre el cual tales concepciones dednticas intentan imperar, presenta una historia de
dominacién, marginacion y pobreza tal que hace dificil llevar a cabo cierto tipo de exigencias. El
caso es que tales exigencias carecen de 1a “autoridad moral” suficiente para pedir a minorfas y
a mayorias que han sido discriminadas y humilladas durante siglos que coniengan toda su ira
y violencia, y sean “razonables”, Las teorias de6nticas, si bien nos ofrecen un marco conceptual
adecuado, carecen de herramientas para la constitucion de sujetos “razonables”. Tal constitucidn
supone un conjunto de condiciones previas que pasan por la cicatrizacién de heridas y el
procesamiento de resentimientos planamente justificados. La dedntica supone de entrada
aquello que Habermas denomina “interlocutores ideales”, pero tales participantes requieren
preparacién y la dedntica no da herramientas para ello. Es necesario crear una terapéutica
sociocultural para las reflexiones filoséficas.

i Compete a la filosofia articular tal terapéutica? Creo que no, ese es trabajo de la psicologia
social, la sociologia y el psicoandlisis, ademads de ser competencia de los politicos por medio de
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miiltiples mecanismos. Un ejemplo de tales procedimientos terapéuticos se puede encontrar en
el trabajo de las Comisiones de la Verdad a lo largo del planeta. Mal que bien, el trabajo
desarrollado por tales comisiones significa el procesamiento de las huellas que la marginacién,
la pobreza y otros tipos de violencia social han dejado en las sociedades. Lo que compete ala
filosoffa es apuntar ciertamente a los ideales; pero a la vez subrayar la necesidad de que tales
condiciones ideales deben ser construidas con el concurso de 1os demés interlocutores de la
sociedad civil y cientifica.
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Interculturalidad y Dialogismo

INTERCULTURALIDAD Y DIALOGISMO
Paula Cordova

Se concibe la interculturalidad como una actitud que supone tolerancia y respeto del
otro diferente de i, del otro perteneciente a otra cultura. O mds precisamente:

Como concepto y préctica, la interculturalidad significa ‘entre culturas’, pero
no simplemente un contacto entre culturas, sino un intercambio que se establece
en términos equitativos, en condiciones de igualdad. Ademas de ser una meta
por alcanzar, la interculturalidad deberfa ser entendida como un proceso
permanente de relacién, comunicacién y aprendizaje entre personas, grupos,
conocimientos, valores y tradiciones distintas, orientada a generar, construir y
propiciar un respeto mutuo, y a un desarrollo pleno de las capacidades de los
individuos, por encima de sus diferencias culturales y sociales. En si, la
interculturalidad intenta romper con la historia hegeménica de una cultura
dominante y otras subordinadas y, de esa manera, reforzar las identidades
tradicionalmente excluidas para construir, en la vida cotidiana, una convivencia
de respeto y de legitimidad entre todos los grupos de la sociedad. (Walsh 2001)

Ahora bien, debemos partir del hecho de que las culfuras, al igual que las lenguas, no
existen, sino que son abstracciones. Cuando hablamos del espafiol o del guechua, al igual que
cuando hablamos de la cultura occidental o andina, ;aqué nos referimos exactamente? ;Cuéntas
variedades de espaiiol podemos considerar? ;De cudntas formas diferentes puede llevarse a
cabo el pago a la tierra? Lo que si existe son manifestaciones, pricticas culturales diversas y
variables, pero que, sin embargo, poseen algo en comun.

1. El individuo como genérico y particular

Es importante hacer dicha precisién porque en la medida en que consideramos a las
culturas como entidades estancadas nos olvidamos de los individuos que las conforman y de
la heterogeneidad que su actividad implica.

En todo individuo coexisten dos aspectos: el genérico y el particular, afirma Frangois
(1994), quien retoma a Hegel en su idea de que lo particular no puede disociarse de lo universal,
porque no estarfamos analizando la vida del todo, lo que nos alejarfa de la verdad.

El capullo desaparece al abrirse la flor, y podria decirse que aquél es refutado por ésta;
del mismo modo que el fruto hace aparecer la flor como un falso ser alli de la planta,
mostrandose como la verdad de ésta en vez de aquélla. Estas formas no solo se distinguen
entre si, sino que se eliminan las unas a las otras como incompatibles, Pero, en su fluir,
constituyen al mismo tiempo otros tantos momentos de una unidad orgénica en la que,
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lejos de contradecirse, son todos igualmente necesarios, y esta igual necesidad es
cabalmente la que constituye la vida del todo. (Hegel 1993: 8)

Es este fluir de aparentes contradicciones, este proceso infinito lo que constituye la vida
del todo. Consideramos que esta metédfora de Hegel en la que aparece el devenir individual
monolégico sucede con todo individuo, pere como resultado de su interaccién con los otros.

2. Toda persona se define y recrea en el dialogo con otras personas en forma
permanente

Si bien no podemos establecer la frontera entre lo genérico y lo particular; segiin Frangois,
se puede delimitar tres niveles en los individuos en interaccién. Un primer nivel en el que son
seres h_umanos y, por lo tanto, completamente intercambiables por otro ser humano. Un segundo
nivel en el que podemos identificar roles: el que ordena / el que obedece, el que pregunta /el que
responde, eic. Un tercer nivel es la posibilidad que cada individuo tiene de modificar los roles
menciconados; es decir, el caricter particular (; creativo?) de un individuo en cada intercambio,

Frecuentemente, en un afan por caracterizar grupos humanos abstrayendo rasgos comunes,
la sociologia o la antropologia se mantienen en el segundo nivel encajonando a los individuos
y paralizando la realidad.

Por otro lado, cada individuo experimenta un sentimiento de pertenencia a mas de un
grupo. Este pertenece a diferentes colectividades, hecho que hay que manejar con mucho
cuidado st se pretende caracterizar tal cultura o tal otra. Por ejemplo, una misma persona puede
ser homosexual y catdlica. Es sabido que la Iglesia Catélica no acepta la homosexualidad, sin
embargo por mds de que una persona se decida por dicha opcidn sexual, ello no implica que no
viva la religidn cat6lica, valores con los que puede haber crecido, desde su individualidad.

3. Dialogismo y dialéctica

Todorov (1981) opone lo que ltama la digléctica natural en Hegel al dialogismo cultural
en Bakhtine. El primero considera la educacién como un segundo nacimiento del individuo,
periodo durante el cual pasa por un proceso de alienacion para luego regresar a él mismo y, a
partir de su autoconciencia, crecer. Bakhtine enfatiza el aspecto sociocultural, en la relacién y/
oel otro, insistiendo en que es a partir del conocimiento del Otro en que se va a lograr conocer
el Yo. Son posturas que no son excluyentes y que conjuga Frangois como hemos visto mds
arriba. Es el vaivén que va del yo al tii y retorna al yo-medificado a partir de la autoconciencia,
el que genera la comprensién del Otro y, al mismo tiempo, fortalece la autonomia.

Este proceso de aprendizaje, que supone un intercambio en una situacién de didlogo y de
comunicacién, es lo que llamarfamos interculturalidad. No se trata, por lo tanto, de un simple
“respeto por encima de las diferencias”, porque por un lado el respeto no es suficiente para
construir una relacién si no hay didlogo ni comprensién del Otro y, por otro lado, las diferencias
1o son un obstéculo, sino lo particular del Otro que enriquece y/o modifica al Yo.

4. La doble envoltura: dialéctica acto comunicativo/realidad

Las pricticas verbales estan ligadas a contextos sociales, pero a la vez, sostiene Frangois,
el individuo no es prisionero de la situacién ni de las posibilidades que le ofrece €l lenguaje en
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tanto férmulas sociales. Extendamos esta afirmacién a cualquicr acto comunicativo en tanto
prictica cultural o ritual. Este, a su vez, puede crear realidades y multiplicar sentidos. Vamos a
ilustrarto con dos ejemplos. Digamos que olvidé mi encendedor y necesito encender mi cigarrillo.
No pediria fuego de la misma manera a un desconocido, a mi novio o a un colega. Quizés dirfa:
“Disculpe sefior ;tendrd fuego?”, “;Me prestas tu encendedor, amor?”, “; Tienes fuego?”
segun el interlocutor, respectivamente. Usarfa formulas diferentes segtin la situacitn; es decir.
el contexto condiciona al enunciado.

Un segundo ejemplo nos sirve para demostrar que puede ocurrir lo contrario. Duranie mi
estadia en Paris me ocupé de cuidar a una nifia de madre hispanohablante, quien me solicité
que le hablara en espafiol a su hija. Un dia la nifia se golpe6 con la punta de una mesa. Cuando
ésta estaba a punto de llorar, me acerqué a la mesa y le grité : “;Mala/;Mala!”, después froté
a la pequefia allf donde se habia golpeado: “Sana, sana, sana, patita de rana si; no sanas hoy,
sanards mafiana "', Férmula que me “aplicaron” —como a muchos supongo— cuando era nifia
cada vez que me golpeaba. Estas palabras mégico-rituales, no solo aliviaban el dolor, sino que
creaban entre Adelita (asf se llamaba la pequefia) y yo un vinculo carifioso. He aquf un ejemplo
en el que el acto comunicativo cura y crea lazos interpersonales.

5. ¢Qué es identidad?

A partir de lo expuesto, podemos afirmar que identidad es el sentimiento de pertenencia
a un grupo, vinculo que se renueva y redefine en cada interaccién con un otro, vinculo plural
que no ata al individuo a una sola colectividad.

En ese sentido, ;a qué llamamos cultura dominante / cultura dominada o identidades
excluidas? No pretendemos negar que la colonizacidn significé un intento de erradicar la
cultura indigena por parte de los espafioles, Sin embargo, este contacto que comenz6 a tejerse
en 1492 modific6 a ambos grupos desde el primer momento. Algunos indigenas se identificaron
inmediatamente con los espafioles y trabajaron para ellos, algunos espaiioles se internaron en
la comunidades nativas y vivieron alii.

La religi6n catélica se impuso e inclusive usé lenguas verndculas para transmitirla. No
obstante, hubo una apropiacicn de 1a misma de una manera particular. A partir de ese momento,
¢l catolicismo tampoco fue el mismo. Hoy presenciamos rituales en los que confluyen creencias
andinas y occidentales. Un ejemplo que he experimentado y puedo citar es la fiesta el Sefior de
Qullur Riti (estrella de nieve). Cuentan que el Seftor s¢ aparecio en el nevado de Ausangate. Se
ha construido un santuario alrededor de 1a roca donde se aparecié. Para llegar al valle de
Sinakara donde se realiza la festividad (desde el domingo de la Santisima Trinidad hasta el
siguiente martes) hay que llevar a cabo una peregrinacién de ocho kilémetros desde la carretera,
a 4600 metros de altura. Es una prueba de fe. Convergen la adoracién al Apu y a Cristo.
Bailarines y misicos coloridos vuelven célido el ambiente helado. Los ukukus (hombres-oso)
son un grupo de danzantes y una suerte de hermandad encargada de mantener ef orden
durante el ritual (Ja embriaguez no es bien vista). Ademds, deben descender el hielo, considerado
medicina sagrada, para quienes lo necesitan, Esta festividad existe desde el siglo XVIIL

Como bien sabemos, la independencia no significd sino una transferencia de! poder
politico y econémico. Con la construccién de vias de comunicécidn y la instauracién de enclaves
econdmicos, surgieron nuevas formas de contacto. Aquellos que migraban a la ciudad, asi
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como aquellos que optaban por trabajar en los enclaves, cstaban forzados a aprender castetlano
{¢a occidentalizarse?). He aqui un cuento recopilado por Mannheim (1995) que ocurrid,
supuestamente, antes de la Reforma Agraria:

Una comunidad en Huanca, en el alto Perd, es amenazada con la confiscacién judicial de
su verdadero sustento, la tierra, por un hacendado. El hacendado tiene la potestad de
gravar las tierras porque £! habla castellano y, ademds, es capaz de movilizar el poder
judicial para representarlo. Los campesinos que no saben hablar castellano no tienen
c6mo defenderse. Ellos reconocieron su desventaja y seleccionaron a algunos miembros
de si comunidad para ir a la capital, Litna, para comprar un poco de habla en castellano.

Pero el castellano es costoso. Cuando los campesinos llegaron a Lima, se quedaron
donde un paisano, quien los engafié al hablarles en castellano. Cuando finalmente
hicieron el negocio para comprar el castellano, descubrieron que tenian solamente para
comprar tres oraciones. Cuando regresaron a Huanta con sus tres oraciones, se
encontraron con un caddver fresco. Cuando la policia llegé a investigar, ellos, nativos
andinos en fa escena del crimen, se vieron inmediatamente implicados. Pero los tres
campesinos saben como defenderse ellos mismos de esas acusaciones. Ellos usaron
las oraciones que compraron, pensando que serian recompensados por elio. Un policia
les pregunté quign cometid el crimen y un campesino respondié: «Nosotros o hicimos»,
Otro preguntd por qué lo hicieron, y un campesino respondid «Porque quisimos». El
tercer oficial les dijo que estaban arrestados, y ellos respondieron «Eso es lo que
METECEMOs».

La escena compieta la repitieron delante del juez y fueron sentenciados a prisién. ;Que
hubo de los otros campesinos incapaces de usar el castellano para defenderse ellos
mismos?

A partir de esta narracion, queda claro que tierra era sindnimo de poder econdmico y por
lo tanto, lingii{stico y, en consecuencia jurfdico. Campesino era sinénimo de quechuahablante
sin poder y sin proteccién judicial. La solucién, lo gue los pondria en igualdad de condiciones
para defenderse del hacendado, era adquirir el casteltano. La relacién entre los campesinos y
aquel que vive en la capital, que se burlé de sus paisanos, es conflictiva.

Se sugiere la idea de que el que migra cambia de mentalidad y se mofa de sus origenes. Lo
grave, e irénicamente representado aqui, es la falta de didlogo entre el sistema judicial y las
comunidades quechuahablantes. Un dato relevante es que cuando conté esta historia en una
clase con muchachos entre 18 y 20 afios, una alumna, hija de migrante, comentd que su madre
le habia contado otra versién de ]a misma historia. Segiin la sefiora, los campesinos venian del
pueblo de los tontos.

Aquf tenemos dos perspectivas: la inexistencia de la poblacién indigena desde el punto
de vista de los legisladores y, por lo tanto, del Estado; la vision negativa que se tiene desde las
comunidades rurales de aquel que se va a 1a ciudad o viceversa, en la segunda versién. Es un
hecha que aquel que migra se siente obligado a adaptarse a una realidad que lo margina. Ello no
implica, necesariamente, que va a renegar de sus origenes. Prueba de ello son las festividades
religiosas que se reproducen en Lima por las comunidades provenientes de todo el pais (la
Virgen de la Candelaria de Puno, el Sefior de Quillur Rit’i de Cuzco, etc.). En el aspecto musical,
la milsica chicha o su versién modema, la tecnocumbia, retne elementos andinos y tropicales,
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y en sus letras se manifiesta el sufrimiento y la nostalgia del migrante. Debe buscar una manera
distinta de ser €l mismo:

1

Un dia bajé de mi tierra
Con poncho y sombrerito
Al llegar yo a la costa

3

Todo el dia caminando

El hambre me fue matando
Trabajo yo no encontraba

Me Hamaron serranito Qué triste yo me sentia
2 4 .

Por una calle de Lima La noche venia encima
Presuroso caminaba Y yo pedia posada

Con mi alforjita en el hombro
Trabajo iba buscando

Pero la gente del pueblo
Todo, todo me negaba (...)

|

Estas pricticas que reflejan creacién individual o colectiva, 1a reinterpretaci6n del otro,
¢s lo que llamamos mestizaje. No podemos negar que ello se viene dando desde el mutuo
descubrimiento. Resulta simplista describir la realidad como cultura dominante vs. cultura
dominada. Tomemos el ejemplo del vocablo cholo. Cholo era usado por el criollo para denominar
al andino que migré a la capital. Fue, en un principio, una expresién racista que hacfa referencia
a una diferencia biolégica. Oponia criollo / andino. Pero hoy en dia es una palabra polisémica
que significa infinidad de oposiciones: capitalino / provinciano, urbano / rural, patrén / empleado,
blanco / menos blanco, moreno / mds moreno, adinerado / marginal. Sin contar los derivados
como cholear (tratar de cholo, o tratar como a un sirviente) o como cholito (expresi6n afectiva),
este uso afectivo se da incluso sin el diminutivo,

Tal vez esta sea una prueba de que no se puede dividir a la poblacién en indigena, por un
lado, y occidental, por otro.

Por ello, élites de intelectuales lingiiistas o antrop6logos no deben adoptar una postura
paternalista, bajo expresiones como las de recuperar la autoestima del indigena, o devolverle
la dignidad al pueblo oprimido; ni decidir por ellos, esgrimiendo razones frivolas como la de
preservar las lenguas /culturas nativas, como si se trataran de museos constituidos por personas
sin capacidad de decisidn y sin la posibilidad de cambiar, fuera de toda dindmica.

Consideramos que cada persona y cada pueblo tiene el derecho a la autodeterminacion;
es decir, conoce sus necesidades y debe ser libre de decidir y de sentir a qué grupo desea
pertenecer (sin que los grupos sean excluyentes).

No se trata de inventar un tercer espacio en el que Ja cultura A y la cultura B interactien
a pesar de ellas mismas. Se trata de adoptar una actitud dialégica con la que se busque comprender
al Otro, aprender del Otro, sin buscar que sea como Uno. El cémo serd motivo de otro articulo.

' Los Shapis, autor Guillermo Arias. Arreglos de J. Moreyra, Hordscope, 1017-B L.P. Los Indiscutibles, 1984.
Extrafdo de Hurtado:1995.
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Cindadania Multicultural o Ciudadania Indigena

CIUDADANIA MULTICULTURAL O CIUDADANIA INDIGENA:
HACIA UNA CONCEPCION DE CIUDADANIA DIFERENCIADA!
Martin del Alcazar Chavez

La ciudadania es la condicién social de un miembro originario o naturalizado de una
ciudad o Estado. Es también la posicién de miembro de un Estado con deberes y derechos
definidos? y se Ia ha asociado histéricamente con la Revolucién Francesa de 1789, asi como
con la Revolucion Americana de 1776. En el caso de la primera, una vez derrocada la monarquia,
el ciudadano pudo participar en Ia toma de decisiones y promulgacién de leyes, de las cuales
estaba antes excluido.

Es posteriormente que, en la teoria democritica, la nocién de ciudadania se presenta
anclada en la definicién legal de derechos y obligaciones que la constituyen®, lo que supone
la asuncién de responsabilidades, mutuas, mias hacia el otro y del otro hacia mf, lo que nos
lleva a plantear las preguntas ;cudles son mis responsabilidades hacia el otro? ;Qué espacio
ocupo en fa sociedad y qué beneficios o derechos me confiere el ser miembro de una sociedad?
Y ;qué significa ser ciudadano miembro de una sociedad pluricultural?

El reconocimiento del otro implica que frente a él asumo una determinada posicion,
considerdndolo igual o semejante, pero a su vez con determinadas particularidades que lo
hacen diferente. En virtud de dichas particularidades se marca el juego politico o de valores,
que depende del tipo de interrelacién del que hablamos. Una de tipo vertical se basa en la
mayoria, que por ser tal, dispone la manera y las formas de manifestacidn de lo politico, s decir,
de aquello gue es necesario para tener voz y voto, supeditandolo a su mero arbitrio, con lo cual
se determina la forma en que estardn representadas dichas minorias sin que estas sean
consultadas acerca de su manera de representacion o participacién.

En una interrelacién de tipo horizontal, dichas minorfas son consultadas adecuadamente
sobre 1a forma mds idénea de representacién y participacidn en las diferentes formas de toma
de decisiones en el nivel politico, llamense Congreso, Gobiernos Regionales, o Locales, etc.
Para Rocher:

La ciudadanfa puede ser entendida come un sentimiento de tipo comunitatio
ligado al hecho de vivir dentro de un mismo entorno institucional y de la capacidad
de influenciar su evolucién. De esta manera la ciudadanfa estd intimamente
ligada, de un lado a los derechos individuales y de otro a la pertenencia a una

! [Nota de los editores] Debido a la gran cantidad de informacién vertida por el autor en ellas, conservamos
las notas que incluyd en su lexto original, sin adaptarlas al sistema de referencias y citas (autor / afio) que
hemos empleado en el resto de articulos.

? Enciclopedia Microsoft Encarta 2001.

* Elizabeth Jelin: La construccidn de la ciudadanta entre la solidaridad y responsabilidad, p. 11,
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determinada comunidad politica particular. En tal sentido la ciudadanfa transmite
un sentido de pertenencia.®

Al comprenderse la ciudadania como un sentimiento comunitario, se expresa laidea que
tiene la persona de pertenencia. La categoria de ciudadania existe en funcidn del grupo del cual
se es parte integrante, es como un lazo que une a las personas con el colectivo y les da su ser
en razén de este. En tal sentido, se puede decir que la existencia de una persona estd definida
por y a través del espacio comunitario del cual es parte integrante. De ahi que la forma de ser
dentro de dicho espacio esté definida de acuerdo a su calidad o no de ciuvdadano o ciudadana
con los consiguientes derechos y obligaciones que supone.

Los derechos individuales son la expresién de aquello que garantiza en pie de igualdad la
forma de ser y estar en el interior de una colectividad o comunidad; en tal sentido Kymlicka
sostiene que:

El compromiso bisico de una democracia liberal es la libertad y 1a igualdad de
sus ciudadanos individuales, Esto se refleja en los derechos constitucionales,
que garantizan los derechos civiles y polfticos basicos a todos los individuos,
independientemente de su pertenencia de grupo.’

E! reconocer constitucionalmente derechos a los diferentes miembros de una sociedad
nos lleva a reflexionar sobre el tipo de derechos bésicos necesarios para los diferentes grupos
étnicos, ya que en una sociedad como la peruana, marcada por la presencia de pueblos
indigenas, cabe plantear la pregunta de si dichos pucblos deben tener reconocimiento
diferenciado en razén de su ser indigenas o es que se debe tratar como un grupo més que forma
parte del conjunto social.

El reconocimiento oficial de los pueblos indigenas en tanto tales ha tomado tiempo en las
diversas constituciones, leyes y normas, del mismo modo en que la palabra cindadane ha ido
acompaiiada de diversos conceptos como los de soberanfa, legitimidad y nacién. El concepto
de pueblo indigena puede entenderse como la manera de definir aquel grupo que es
representativo de un pueblo.

De este modo, la delegacion de facultades de los ciudadanos o el encargo personal
hecho a los representantes de 1a nacién busca una representatividad politica. En tal sentido, se
deja traslucir una clara marginacién y desprecio hacia los pueblos indfgenas y sus formas de
presencia en la historia.

1. Los indigenas en la historia, participacién y marginacion

El Estatuto Provisional de 1821, en la seccién novena, articulo 1 sefiala que: “son
ciudadanos los que han nacido o nacen en cualquicra de los Estados de América que hayan
jurade la independencia de Espafia”. Las Bases de la Constitucién de 1822, en el articulo 9
establecen que la constitucién debe proteger: inciso 1} la libertad de los ciudadanos; esto
concuerda con el articulo 7, que enfatiza el deber de los ciudadanos a concurrir para elegir
sus representantes. El articulo 3 dice: La Nacidn se denominard Repiiblica Peruana y es a

* Frangois Rocher: Citoyenneté fonctionnelle et Etat multinational: pour une critique du jacobinisme juridique
et de la quéte d’homogenité, p. 208.
* Will Kymlicka: Ciudadanfa multicultural, p. 57.
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esta, que toca hacer su constitucion y leyes, por medio de sus representantes. Esto nos da una
muestra del sentido restringido de nacién, comprensible por su incipiente formacién, luego de
la dominacién espafiola. Son los representantes quienes dan las leyes y su constitucién, es
decir, esos mismos'representantes tienen poderes plenos, no se piensa aiin que sea la Asamblea
Constituyente la que dé una nueva constitucién.

La llamada Constitucion Vitalicia de 1826 durd tan solo 49 dias, luego de los cuales rigié
la constitucién de 1823, en la que se trata con mayor detalle 1a ciudadania y las formas de
adquirirla asf como su suspensién y pérdida.

Es la Constitucion de 1828 la primera gran constitucién dei Pert, en la que aparecen
importantes instituciones. Dentro del Titulo Primero, que trata el tema De la Nacidn y de su
Religién, el articulo 1 define la nacién como la asociacién politica de todos los ciudadanos del
Peri; en tal sentido el articulo 4 dice que son ciudadanos (inciso 1): “Todos los hombres libres
nacidos en el territorio de la Repiiblica.”

Posteriormente, se sefiala otras maneras de tener dicha ciudadania, para luego en el
articulo 5 enumerar en qué casos se pierde, inciso 3, por el trifico exterior de esclavos, entre
otras causales. En el Titulo II1, De la forma de gobierno, el articulo 7 menciona que “La nacién
peruana adopta para su gobierno la forma popular representativa consolidada en la unidad”.
Como puede apreciarse, el concepto de nacién es tratado como algo compacto: la caracterfstica
peculiar, entre otras, es el ser libre, ser hijo de madre o padre peruano, aun si naciera fuera del
territorio. El concepto de nacion no hace diferencia de las tres regiones naturales, se estd ain
muy lejos de ello; de otro lado se admite atin la esclavitud.

L.a Constitucién de 1828 no mantuvo el principio de que el sufragio debia concederse
{como sf lo habfan dicho los autores de la constitucién de 1823) sobre la base de la utilidad
comin; es decir lo considerd un derecho innato de la persona humana. Podfan votar los que
tuviesen como minimo 21 afios o fueran casados; no se exigi6é otro requisito especial de
educacién, profesién o propiedad. Sin embargo para ser elector exigié saber leer y escribir
excepto por ahora a los indigenas con arreglo a lo que prevenga la ley de elecciones. De modo
que los indigenas que no supieran leer y escribir podian ser electores.

La ley de elecciones del 19 de mayo de 1828 establecid que, en los pueblos indigenas, si
habifa que elegir dos o tres electores podia elegirse a uno que no supiera leer y escribir; si se
clegian cinco o sicte, dos y asi progresivamente, o sea un tercio de los electores podia ser
analfabeto. Los electores que no supiesen leer y escribir nombrarfan adjuntos de su confianza
que les escribiesen los votos, les leyeran los papeles que juzgaran convenientes y firmasen las
actas por ellos. *

A partir de 1832, mds de una década después de haber sido proclamada la independencia,
el Estado peruano se fija la gran tarea de construir una repiblica que comprendiera todo el
territorio nacional y se comenz6 a dictar una serie de dispositivos que buscaban la consolidacion
del dominio territorial de la nacién y {a incorporacién de los indigenas a la vida nacional.’

La Constitucién de 1834, muy parecida a la de 1828, tiene en casi un 90% el mismo
articulado. Nunca entré en vigencia debido a las guerras civiles. Esta constitucidn vinculé el

S Jorge Basadre: Historia de la Repiblica del Perd Tomo 1II, p. 265
7 Oscar Espinosa de Rivero: El pueblo ashdninca y su lucha por la ciudadania en un paft pluricuitural, p.83
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sufragio no solo a Ja edad o al matrimonio sino también al pago de impuestos. Fue asi como
dio el voto a los indigenas tributarios analfabetos. Posteriormente, la Constitucion de
1839, con el regreso del presidente Gamarra, se caracteriz por ser una constitucion
autoritaria —seg(in Basadre, restrictiva en relacitn con las precedentes— que volvid al
requisito de tener 25 afios o ser casado, como lo sefial6 la de 1823:

[...] para el sufragio; ratificé la condicién de “pagar alguna contribucién no
estando exceptuado por ley” con lo que convirtié en norma constitucional la
pauta de 1a ley de elecciones de 1834 y afiadi6 la prescripcién de “saber leer y
escribir” para exceptuar a los indigenas y mestizos hasta el afio de 1844 en las
poblaciones donde no hubiera escuela de instruccién primaria®.

La constituci6n de 1839 restringe el derecho de sufragio para aquellos que paguen alguna
contribucién, se limita e ejercicio de la ciudadanfa, pues no basta ser mayor de edad sino ser
contribuyente, pagar impuestos, ya sea por la actividad que se realiza o por tener propiedades,
es decir, se da el voto censitario.

La Constitucién de 1856 es otra que se caracteriza por su corta duracién, duré tan solo un
afio y no fue aplicada en su plenitud ni hubo consenso en su preparacién. Su articulo 1 establece
que “la nacién peruana es la asociaci6n politica de todos los peruanos”, el articulo 2 dice que la
nacién “es independiente y no puede celebrar pacto que se oponga a su independencia o
integridad o que afecte de algiin modo su soberanfa”, el articulo 3 menciona que la soberania
reside en la naci6n y su ejercicio se encomienda a los funcionarios que establece esta Constitucién.

Postericrmente, al referirse a la ciudadanda, el articulo 37 dice: “El sufragio popular es directo:
lo ejercen los ciudadanos que saben leer y escribir, o son jefes de taller, o tienen una propiedad raiz,
0 se han retirado conforme a ley, después de haber servido en el ejército o armada.”

De otro lado, posteriormente, la Constitucién de 1860, la que més vigencia tuvo, suspendida
en la época del combate de 2 de mayo de 1866, establece que son peruanos por nacimiento los
naturales de la América espafiola asi como los espaiioles que se hallaban en el Perd cuando se
proclamé y juré la independencia y que continuaron residiendo en el territorio nacional
posteriormente. En la constitucién de 1960, segiin el historiador Jorge Basadre?, el ejercicio del
derecho de sufragio pas6 a estar bajo la reglamentacién de una ley posterior favorable al
sistema indirecto; y’como requisitos fueron considerados saber leer y escribir o ser jefe de
taller, tener propiedad raiz o pagar al tesoro ptiblico alguna contribucién. No hay una propuesta
constitucional acerca de qué hacer en caso de ilegalidad de cualquier ley opuesta a la
Constitucidén; eso no aparece en el texto de 1860 pero si en la Carta de 1856, cayo articulo 10
rezaba asi: “Es nula y sin efecto cualquier ley en cuanto se oponga a la Constitucién. Son nulos
igualmente los actos de los que usurpen funciones piiblicas y los empleos conferidos sin los
requisitos prescritos por la Constitucion y las leyes”.

Enlas feglamcntaciones al derecho de sufragio se introducian algunas restricciones o se
ampliaba el sentido de lo que queria decir 1a constitucién, dependiendo del gobiemo de tumo
y de la situacién polfticosocial. La constitucién de 1860 tiene un vacfo, no prevé el caso de un

& Op. cit, p. 288.
% Jorge Basadre: Historia de la Republica del Perd, tomo IV, pp. 213-217.
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gobierno ilegitimo que dé leyes contrarias a la constitucién como sf lo hacia la constitucion de
1856, a pesar de la corta vida y el poco consenso que hubo en su concepcién,

Es e] 2 de juriio de 1858, con motivo det quehacer en torno a la propiedad de la tierra de los
indigenas, cuando el alcalde del Cusco, Francisco Garmendia, se dirigi6 en consulta al Ministro
de Gobierno. Las leyes y decretos los habian deciarado propietarios de las tierras que ocupaban
por reparto en sus respectivas comunidades, las mismas que, de una u otra manera, fueron
dadas en usufructo a otros y no habfan sido transmitidas a sus herederos. Todo ello iba contra

. la concepci6n misma de propiedad privada de aquella época, que chocaba con la concepcidn
de propiedad comunal.

Es por ello que la consulta consistia en averiguar si los indios eran o no propietarios de
las tierras que ocupaban, lo que era de especial importancia, pues ya no pagaban contribucidn.
El incumplimiento de la iey sobre la propiedad privada de esas tierras mantuvo el régimen
comunitario tradicional no solo por recaudadores, caciques, revisitadores sino por los
campesinos mismos.

La comunidad indigena era entonces en toda la sierra un patrimonio juridico sumergido,
vivo en el alma y en las costumbres de los campesinos, si bien invisible y extrafio para
la mentalidad formalista de los legisladores, de los magistrados y de las autoridades que
identificaban el Derecho con su expresién escrita."

Lo que cabe destacar acerca de la propiedad indigena, es que esta era usufructuada a veces
por terceros; sin embargo, la tierra seguia perteneciendo a la comunidad; se trataba de algo que iba
contra la concepcidn estrecha de aquel entonces, del uso comiin de las tierras de los indigenas, que
habian habitado desde tiempo atrés. Esto estaba de cierta forma reflejado en su llamado derecho
consuetudinario, la forma de transmisi6n y uso, y la importancia de este para la comunidad, pues,
como lo refiere Jorge Basadre, se habla de las costumbres vivas de los campesinos, quienes tienen
una manera particular de aplicar sus leyes de tipo oral, lo que se opone al positivismo juridico de
las autoridades que no toman ni siquiera como referencia dicho derecho interno. La costumbre no
es reconocida como fuente principal del derecho; por el contrario, para los legisladores el derecho
es el que estd escrito, reflejado en la plétora de normas y leyes.

Es a la propiedad de los indigenas a la que posteriormente se establecer un impuesto
que era una forma més de explotar a los indios. Dicho malestar se hizo piblico durante la
sublevacion de Huancané de 1866, en la que los indios, hartos de sufrir las arbitrariedades de
las autoridades y de un régimen casi de esclavitud, se amotinan contra el absolutismo de las
autoridades locales que les infringian gran sufrimiento. En cuanto al impuesto sobre la propiedad
de los indios, este fue suprimido por las autoridades superiores, quienes ponen en valor ¢l
derecho de los indigenas como ciudadanos y, por lo tanto, exigen respetar dicha condicidn, y,
de ser necesario, dar las garantias para gue ello se produzca:

El impuesto se llamaba “tftulo de propiedad”, lo establecié por bando el prefecto de
Cuzco José Gervasio Mercado, el 17 de diciembre de 1867, el titulo que se daba a los
indigenas debia servir para impedir despojos. Al mismo tiempo cred juntas para examinar
la extensién y limites de las tierras aborigenes. [...] La resclucidén suprema del 08 de
mayo de 1869 declard nulo y sin valor dicho acto prefectural, mandé someter a juicio a

1© [bidem, tomo 1V, pp. 376-377.
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Mercado y se reiterd a la autoridad politica la orden de vigilar que los funcionarios del
Poder Judicial otorgaran a los indios toda la proteccidn, que, como a ciudadanos, estdn
obligados a prestarles en guarda de sus derechos."

Es interesante notar c6mo por la calidad de ciudadano se protege a los indigenas de
cualquier tipo de arbitrariedad que atente contra sus derechos, es decir, la ciudadania indigena
estd integrada en la ciudadanfa general, como ocurre con cualquier peruano. Es la autoridad
politica la que supervisard a los miembros del poder judicial a fin de que cesen los excesos contra
los indios. Los derechos ciudadanos deben ser respetados por cualquier autoridad, la misma que
estd obligada a velar por su respeto y evitar cualquier vulneracién posible de los derechos
ciudadanos.

Como se puede apreciar en las constituciones y normas analizadas, hay algunas referencias
a los indigenas y a su calidad como tales, sin embargo en ninguna parte se habla de la
heterogeneidad cultural o diversidad cultural. Para ello habra que esperar hasta la Constitucién
de 1920, dada durante 1a época del segundo gobierno de Leguia. Es decir que, solo después de
un siglo de reptiblica independiente, se reconocerd dentro del contexto internacional de
consolidacion del Estado benefactor la existencia de las comunidades indigenas. Asi, el articulo
58 dice: “El Estado proteger4 a laraza indfgena y dictard leyes especiales para su desarrollo y
cultura en armonia con sus necesidades. La nacién reconoce ta existencia legal de las
comunidades de indigenas y la ley declarard los derechos que le corresponden™.

Sin embargo, al hablarse de indigenas, se deja de lado a los nativos de la Amazonia. No
se da esa diferenciacién importante, se menciona a los andinos y altoandinos quechuas y
aimaras; pero no a los de la selva.

2. Los indigenas segun el positivismo normativo de 1924

Posteriormente, se promulga el Cédigo Penal en 1924, que constituye un cuerpo de leyes
eminentemente positivista, cuyos articulos 44 y 45 expresan el modo en que eran vistos los indfgenas:

Articulo44. “Tratindose de delitos perpetrados por salvajes, los jueces tendrén en cuenta

su condicion especial, y podran sustituir las penas de penitenciaria y de prisién
por la colocacién en una colonia penal agricola, por tiempo indeterminado que
no excederd de 20 afios.
Cumplidos dos tercios del tiempo que segiin ley correspondia al delito si hubiere
sido cometido por un hombre civilizado, podré el delincuente obtener libertad
condicional si su asimilacién a la vida civilizada y su moralidad lo hacen apto
para conducirse. En caso contrario, continuar4 en la colonia hasta que se halle
en esta o hasta el vencimiento de los 20 afios”.

El mencionado articulo pone el nombre de “salvajes”, segin Hurtado Pozo, citado por
Luis Francia, a los 64 grupos etnolingiiisticos de la seiva, Ballén sefiala que el término sirve
para designar al hombre que no ha tenido relacién alguna con la civilizaci6én occidental."

Sobre el mencionado articulo 44, cabe decir que hay una evidente postura etnocéntrica
del Iegislador y de los miembros de la sociedad, pues no es en vano que dicho articulo se

" Op.cit. 1. VI, pp. $7-98.
12 Luis Prancia: Pluralidad Cultural y Dereche Penal, p. 498.
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exprese en términos peyorativos e infravalorantes del ser humano de culturas diversas a la
occidental. Se busca la supremacia de la sociedad occidental frente a cualquier otra cultura que
no lo es, avasallando a las culturas diferentes, debido a la fuerza y presencia hegeménica de la
primera. Se habla de un proceso de conversién del “satvajismo” a la “civilizacién”, a la cual
representan estos legisladores.

3. Etnocentrismo y pueblos indigenas

La condici6n de salvaje es una condicién especial que es tomada en cuenta al cometerse un
delito, de ahf que la pena sea penitenciaria 0 de colonia penal agricola. El concebir a una sociedad
como civilizada y a otra no conlleva criterios de interpretacién axiolégicos, que llevan a considerar
un individuo o sociedad mejor que otra, y este entorno social e individual constituye un modelo
para los que son incorporados hegeménicamente, al hatlarse fuera de la sociedad occidental.

No hay atisbo alguno de interculturalidad y menos de heterogeneidad cultural. El tipo de
hombre civilizado es aquel que puede convivir en la sociedad, violar ia ley, cometer un delito,
pero es aceptado por esta, puesto que se ha transformado con el tiempo de “salvaje” a
“civilizado”, es decir que su estancia en prisién o en una colonia agricola ha permitido a dicho
“salvaje™ ser asimilado por la cultura dominante y actuar segtin los criterios de su cultura,
tradicidn y origen étnico. Por esta razon la norma reprime al sujeto con una pena menor, como
lo sefiala el segundo parrafo del articulo 44. El legislador que dicta la norma dice quién es bueno
o malo (quién es “civilizado” o “salvaje”) y bajo qué tipo de supuestos se reprime, sanciona o
exime de pena y, en tal caso, qué condiciones son necesarias para ello. Con esto se busca una
sola forma societaria compatible con valores, costumbres y conductas occidentales, segiin la
cual todo aguel que no pertenezca a la civilizacién debe ser asimilado por ella, a fin de no seguir
siendo, por su condicién, un salvaje. De otro lado, el articulo 45 del Cédigo Penal de 1924
sefiala que:

Traténdose de delitos perpetrados por indigenas semicivilizados o degradados
por la servidumbre y el alcoholismo, los jueces tendrin en cuenta su desarrollo
mental, su grado de cultura y sus costumbres y procederan a reprimirlos
prudencialmente conforme a las reglas del articulo 90. Podrén, asimismo, en
estos casos, sustituir las penas de penitenciarial...] por la colocacién en una
colonia penal agricola por tiempo indeterminado no mayor que el correspondiente
al delito, sefialando el plazo especial en que el condenado estaré autorizado a
obtener libertad condicional con arreglo al titulo VII. Podran también reemplazar
la pena de prisién segiin el procedimiento permitido por el articulo 42,

Hay un desdén por el reconocimiento de las diferencias culturales, segin Francisco
Ballén, citado por Juan Ossio Acufia:

[...] la intencidn del cuerpo legislativo al establecer un “trato especial” es lograr
borrar en el sujeto aquello que tiene de no occidental; lo que efectivamente se
castiga es el ser “salvaje” o “semicivilizado”, esto es, ser indio.

De esta manera, los fantasmas desde los cuales la legislacién penal dice
cemprender el hecho de una sociedad étnicamente dividida son de tal naturaleza,
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que su objetivo final en la imposicién del “orden nacional” apunta directamente
a obtener la desaparicién del indio [...]"

El articulo 45 menciona a los indigenas semicivilizados o degradados por la servidumbre
y el alcoholismo, es decir, se trata de indfgenas que tienen algo de civilizados pero que no lo
son completamente; les falta algo adn, se hallan en transito hacia la occidentalizacidn, ya sea
por la cercania a la poblacién ubicada en lugares de contacto o influencia con la
sociedadoccidental. Para Luis Francia, quien cita a Hurtado Pozo, el término hacia referencia
al campesino y/o pastor andino que vive en el mundo rural y que no era hispanohablante ni
anaifabeto'.

Habr4 que esperar un buen tiempo para que se deroguen los articulos 44 y 45, ya que por
estrechez de criterios los jueces debieron, frente a los casos concretos, buscar férmulas de
salida que de una u otra manera redundaran en beneficio de los indigenas. Se trataba de
resolver los casos particulares de manera innovadora; sin embargo, no serd hasta 1991 en que
se da el nuevo Cédigo Penal y se reemplazan dichos articulos por el articulo 15, que trata sobre
e] error de comprensién culturalmente condicionado.

4. Los indigenas y las expresiones de la sociedad formal

Acerca de la manera en que fa sociedad dominante ha venido expresando su marginacién,
desdén y desatencion hacia los pueblos indigenas, se puede afirmar que “la institucionalizacidn
del orden juridico formal significa la imposicién de ios intereses del grupo dominante a los
demds miembros de ia colectividad que habitan en el mismo territorio”" . Es la sociedad formal,
representada por el Estado, la que, a través de sus drganos, dicta y elabora leyes y normas.
Como hemos podido apreciar en el repaso histérico, impone sus intereses a las necesidades
reales y concretas de los pueblos indigenas, los que tienen una escasa o nula participacion en el
quehacer normativo, el cual se ha esforzado por dar cierto margen, al menos, de reconocimiento
y proteccion a tales pueblos. Pero se estd todavia lejos de una participacién mis plena, de
consulta a los pueblos indigenas en materias que les competen directa o indirectamente, al darse
normas administrativas o legales que los involucren, asf como establecer los medios a través de
los cuales los pueblos interesados puedan participar libremente, por lo menos en la misma medida
n que lo hacen otros sectores de la poblacién; asi lo sostiene el Convenio 169 de la OIT sobre
Pueblos Indigenas y Tribales en Paises Independientes de 1989, ratificado por el Pert en diciembre
de 1993 y vigente desde marzo de 1994.'¢

Para poder hablar de un Estado legitimo es necesario:
que el Estado deba estar en la capacidad de incorporar las normas y valores
“culturales” de 1a colectividad nacional en su sistema juridico. De esta manera,
la extension de derechos iguales y legitimos para los ciudadanos, cualquiera
que sea su origen étnico, llegard a ser posible sin que la nacién, por su parte,
pierda su autenticidad."

¥ Francisco Balldn, citado por Juan Qssio en Las Paradojas del Perd oficial, p 43.
** Luis Francia, op. cit., p. 498.

¥ Elke Winter: “Nation et citoyenneté: une perspective wébérienne”, p. 101.

6 Articulo 6 del Convenio 169 de la OIT.

¥ Elke Winter: op. cit., 106,
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El Estado debe incorporar normas y valores juridicos acordes con los diversos grupos
sociales que conforman el colectivo. Dichas normas y dichos valores deben responder a un
pluralismo cultural y legal, ya que si se admite la pluralidad cultural se debe hacer lo mismo con
la legal. No se trata entonces de una normatividad ajena a la cultura, tradicion o valores de un
grupo sino, por el contrario, se parte de la aceptacién plena de la diversidad.

Por lo general, las legislaciones nacionales no reconocen los derechos colectivos de los
grupos étnicos, sean indigenas o no. Las constituciones politicas adoptan, segin Stavenhagen,
el principio de la igualdad ante la ley para todos y la no discriminacién, que se manifiesta por el
respeto absolute a los derechos humanos individuales'. En tal sentido, el articuio 2 de la
Constitucién Politica del'Perii de 1993 dice que toda persona tiene derecho:

Inciso 3 : A la igualdad ante la ley. Nadie debe ser discriminado por metivo de origen,
raza, sexo, idioma, religidn, opinién, condicién econémica o de cualquier otra indole.

Inciso 19: A su identidad étnica y cultural. El Estado reconoce y protege la pluralidad
étnica y cultural de la Nacién.

Articulo 89: Las Comunidades Campesinas y Nativas tienen existencia legal y son
personas juridicas. Son auténomas en su organizacién, en el trabajo comunal y en el uso y libre
disposici6n de las tierras [...). El Estado respeta la identidad cultural de las Comunidades
Campesinas y Nativas.

La Constitucién de 1993 oficializé el sistema econdmico imperante, es decir, el liberalismo
y su filosofia econdémica fueron los pardmetros que determinaron la concepcion de la Carta
Magna. El Estado renuncié a asumir una politica de proteccién a los recursos culturales
originarios de los pueblos indigenas, avalando un sistema econdmico que segiin Connie Gélvez:

privilegia las condiciones deshumanizantes del libre mercado, imperantes durante
los 90’s [...] La reforma constitucional del 93 incluyé por vez primera el
reconocimiento de la pluralidad étnica y cultural de la Nacidn, asi como el
reconocimiento del pluralismo indigena/campesino; ello fue el resultado del
trabajo de un grupo de instituciones y profesionales independientes, con
participacion indigena, pero no fue producto de un “pacto social” entre indigenas
y gobiemno, como sucedid en Colombia ¢ México, de ah{ la apatfa. '
Las propuestas para la nueva normatividad constitucional iban mucho mas alla
de 1o que el Estado liberal de Fujimori estaba dispuesto a conceder: contenian
un desarrolio integral que aseguraria ¢l etnodesarrollo, bajo un Estado pluralista
garantista,"”

Sibien hay un avance al aceptarse la heterogeneidad y diversidad cultural, en la practica
los pueblos indigenas no son consultados ni se toma en cuenta su parecer en lo que atafie a las
normas que los afectan o les conciernen directa o indirectamente, aunque en los dltimos afios
los pueblos amazo6nicos —representados por sus federaciones o confederaciones— tienen un
mejor manejo de lo politico y han podido negociar con el Estado diversos puntos, como el caso
de la FENAMAD (Federacién Nativa del Rio Madre de Dios y Afluentes) en lo concemiente a la

'* Rodolfo Stavenhagen: Los derechos indigenas Algunos problemas conceptuales, p. 153
1* Connie Gélvez: El Derecho Consuetudinario indigena en la legislacion indigenista republicana del Peri del siglo XX.
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suspension de los petitorios y concesicnes mineras en territorios indigenas, en el departamento
de Madre de Dios, en el 2001, y la creacién de una reserva del Estado a favor de las poblaciones
indigenas en aislamiento, creadas por ley el 25 de abril del 2002,

5. Del término indigena al de nativo, recuento de su evolucién

El Estado nacional manifiesta una preocupacién por atraer a los “salvajes” a la vida
“civilizada”. Ninguna legislacién de proteccién —particularmente, ninguna instancia estatal—
protege a los indigenas amazénicos, ni en la misma época del caucho, en que las correrias (caza
de indfgenas para convertirlos en esclavos) eran pan de todos los dias y significaron uno de
los episodios mds cruentos de la historia peruana.

Al momento de su fundacién, el Estado nacional peruano no encuentra a los
indigenas de la Amazonia como poseedores o propietarios de tierras agricolas;
ellos ocupan territorios y esa ocupacién no genera valores econdmicos al pafs
del que forman parte (estrictamente, son los territorios los que forman parte del
pafs, no los indigenas que los ocupan).®

Entre indios y salvajes, segtin Marfa Isabel Remy, la diferencia para el Estado colonial y
republicano en el Peni no fue ni étnica ni ecoldgica sino poelitica y econdmica. El énfasis en
marcar algiin tipo de diferenciacidn acerca del tratamiento normativo sobre los indigenas tenia
emineniemente un sustrato econdmico, mds alla de su referente étnico y cultural. Por esta
razon, el Estado se muestra preocupado por la titularidad de 1a propiedad, la cual no genera
ingresos para el fisco, ya que la tierra que ocupan los indigenas tiene la forma de territorio
indigena, del cual la propiedad comunal juega un rol importante.

Es a mediados de la decada de 1950 que el Estado se refiere a los indigenas amazdnicos
como *“tribus selvicolas” y empieza a legislar sobre la necesidad de reservar a su favor tierras
que aseguren su subsistencia®’ . En 1957, mediante el Decreto Supremo 03, el Estado reconoce
a los indios amazdnicos acreditdndoles derechos particulares en los territorios que ocupan, y
asi la superficie atribuida legalmente a la poblacién india se elevé a 147, 872, es decir, 0,2% de
la extension total de la Amazonia peruana.

La existencia de los selvicolas estd plenamente reconocida a partir de 1968. Con ef golpe
de Estado por parte de los militares, se da comienzo al Gobierno Revolucionario de las Fuerzas
Armadas, el mismo que duraré hasta 1980. Es el vocabulario de la burocracia militar, segiin
Favre, el que pone de manifiesto el empleo del nuevo término “nativo” para diferenciar al indio
selvicola del indio campesino®. Es decir, se produce un tipo de organizacién nueva Hamada
“comunidad nativa”, que para Marfa Isabel Remy puede definirse en los siguientes téniiinos:

Un recorte més o menos arbitrario de grupes indigenas de un mismo origen
étnico, cercanos y conocidos entre si, a los que se les delimita un territorio
constituyen una comunidad nativa. El modelo de comunidad nativa es imaginado
seglin el patrén andino de comunidad, con poco que ver con los sistemas de
gestion territorial, social y productividad de los indigenas amazdnicos.™

* Maria Isabel Remy: Poblacidn indigena y construccion de la democracia en el Peri, p. 72.
3 Ibidem, p. 73.

22 Henri Favre: Reforma agraria y enicidad en el Perd, p. 27.

2 Ibidem, p. 73.
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Para explicar mejor lo que significé el reconocimiento de las comunidades indigenas
como entes colectivos, se puede mencionar el siguiente ejemplo: los esse eja son un pueblo
indigena que se dividi6 en tres comunidades nativas: Infierno, Palma Real y Sonene, las tres
lejanas unas de otras, Cuando un maderero o minero quiere entrar a una de las comunidades a
extraer oro, ademds del trdmite ante el ministerio de Energfa y Minas, debe tratar directamente
con las autoridades de la comunidad nativa afectada. Es decir que no es el pueblo esse eja
quien acude a las negociaciones, sino los esse eja de tal o cual comunidad; con esto, 1o que se
ha provocado es un desmembramiento del nécleo social, ya que quienes tienen existencia
juridica propia y estdn reconocidas son las comunidades nativas; cada una tiene sus
representantes, que son libre y democréticamente elegidos, y son esas mismas comunidades
las que se afilian a una federacion o asociacién indigena que las agrupa.

Con esto se ha fragmentado la identidad de los pueblos indigenas ya que se les ha
restado un espacio de interlocucién como etnia, la que velaria por las diversas comunidades en
que se hallaran sus miembros. De ahi que lo que pretendia buscar el Estado no fuera la pluralidad
étnica sino la pluralidad de bases econ6micas.

6. Las comunidades nativas como colectivo

Son los Estatutos de 1961, 1966 y 1970 los que declaran que las comunidades eran
personas colectivas de derecho privado. No eran personas juridicas de derecho piblico sino
de derecho privado, por no tener un poder de voluntad imperante. La comunidad como una
persona colectiva sui generis no era una asociacion, una fundaci6n o una sociedad. De esta
manera la Constitucién de 1979 precisa la autonomia de las comunidddes, remitiendo ala ley la
determinaci6n de su marco. Segin Figallo, no las crea sino las reconoce como entes territoriales
con sustrato sociol6gico propio. Se reconoce la “existencia legal y la personerfa juridica” de las
comunidades nativas y son auténomas en su organizacién, trabajo comunal y uso de la tierra,
asi como en lo econémico y administrativo. El articulo 163 sefialaba que las comunidades
indigenas eran inembargables, imprescriptibles e inalienables, salvo ley fundamentada o porel
voto de los dos tercios de los miembros calificados de esta. Asi se marca la diferencia con la
constitucién de 1993 articulo 89, que prevé la imprescriptibilidad, excepto en el caso de
abandono, motivo por el cual pasa a dominio del Estado.

7. El rol de la patticipacién indigena en el proceso democratico

En general se puede decir que el papel del ciudadano al menos en el Perd es solamente
“elegir lideres en competencia, evitando instruirlos sobre lo que deben hacer”, pues !a accién
politica es tarea de los lideres y no de los electores; en tal sentido, afirma Teixeira, se trata
entonces de una divisién del trabajo, unos eligen, otros deciden.”

No existe, pues, un control del quehacer del poder ejecutivo ni legislativo, al no existir
mecanismos idéneos para exigir rendici6n de cuentas a dichos poderes. En el caso del poder
legislativo, no se da la renovacién por tercios cada cierto tiempo, para poder reelegir aquellos
que han cumplido con sus promesas electorales y han realizado un trabajo comprometido,
dejando de lado aquellos que no lo han hecho. '

% Gullermo Figallo: Las Comunidades Campesinas y Nativas en la Constitucién Polftica, p. 81-87.
5 Celso Teixeira Elenaldo: El papel de la participacién en el proceso democrdtico, p. 103.
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Es claro que la ciudadania incluye las responsabilidades y los deberes de los ciudadanos,
considerdndose el deber y la obligacién como entidades cargadas de un imperativo coercitivo.
En tal sentido, Tassin manifiesta:

[...] que el ciudadano es actor y agente, en cuanto la ciudadanfa expresa un modo
de accién y no un modo de ser, el ciudadano se define menos por su pertenencia
comunitaria (su identidad étnica, confesional, cultural o nacional) que por su
actividad en 1a esfera piiblica, siempre ligada a aquella de los otros ciudadanos.®

El punto més fragil de uno de los atributos de la nocién de ciudadania es la igualdad
social, la que se expresa en la marginacién y el olvido de muchos de nuestros conciudadanos,
sobre todo los indigenas. De ahi que la discusién sobre la democracia incluya la discusién
sobre el concepto de ciudadanfa y viceversa. A lo que Hugo Quiroga afiade: “aquello reclamado
por el imaginario de un orden justo: el sentido de la democracia es la ciudadania y al mismo
tiempo ella evoca una sociedad igualitaria.”

La ciudadania cabe pensarla en un sistema pleno de igualdad entre sus miembros, la
ciudadania es incompatible e impensable con el privilegio y a desigualdad de los iguales. Por
lo que se puede ir atiin més lejos y afirmar que el desarrollo de la igualdad politica es inseparable
de la equidad social, de una minima igualdad de condiciones para todos, por tanto, afiade el
autor, la libertad politica no es posible sin sufragio universal, es decir, sin las clasicas libertades
civiles, elecciones libres y plurales, competencia de partidos, etc. Es por ello que:

La idea de ciudadania no deberfa designar tan sélo la pertenencia de un indivi-
duo a un Estado (en cuanto sujeto de derecho y portador de nacionalidad) sino
también su pertenencia a miltiples formas de interaccién social

{...] En consecuencia, es posible pensar en una dimensién de la ciudadania
auténoma con respecto al Estado, si es factible otra perspectiva que no sea
aquella del individuo titular de derechos. [...] el individuo es a la vez ciudadano
del Estado y cindadano de la sociedad civil, comprendida esta como una esfera
de participaci6n de los hombres y mujeres que actdan concertadamente.”

La participaci6n politica de los indigenas en la sociedad civil es minima y més limitada
todavia al interior del Estado. Cabe reconocer que en los tiltimos aiios los indigenas amazénicos
han tenido mayor presencia, debido al reconocimiento de sus estructuras comunales, como
por ejemplo, las rondas de autodefensa y rondas campesinas, las mismas que hicieron frente a
Sendero Luminoso durante las décadas de 1980 y 1990, agrupdndose por la necesidad de no
ser exterminados y poner un freno a la insana violencia. Esto lievé a un apoyo y reconocimiento
oficial de dichas rondas, que actuaban en acuerdo con las fuerzas armadas, siendo el caso més
conocido el de la selva central y, més especificamente, Satipo.

Es a partir de dicho episodio que el Estado cedié ante algo que se le escapaba de las manos,
el combate conira la subversién, por el que toman partido campesinos y nativos, como una forma de
autoprotegerse pero también de identificarse como miembros de un Estado debilitado por la violencia,
que busca reconocimiento y apoyo en los diferentes estratos de la sociedad civil.

 Etienne Tassin: Identidad, Ciwdadania y Comunidad Polftica ; Qué es un sujeto politico?, p. 58.
¥ Hugo Quiroga: Democracia, ciudadanta y el suefio del orden justo, p 188,
% Ibidem, pp.198-199.
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Frente a lo que significa la heterogeneidad cultural, reconocida por Ia Constitucién,
cabria preguntarse en qué medida se puede hablar de una reivindicacién émica dentro de la
sociedad civil y del Estado, qué papel juega la identidad en el quehacer de los pueblos indfgenas
frente a la sociedad y qué expresiones recientes hay en nuestro medio de participacién para
cargos de autoridades indigenas.

8. La identidad indigena: hacia una diferenciacién de la ciudadania

La identidad es un fenémeno que surge de la relacién entre el individuo y la sociedad,
constituye un elemento de la realidad subjetiva. Por medio de la identidad, se expresa la manera
de ser y estar en el mundo, pautada por la cultura, la tradicién, la lengua y la pertenencia a un
determinado grupo social, De otro lada, la identidad étnica es para Susana Villasana:

un tipo distinto a otras identidades posibles, que se explica dentro del marco de
referencia de las adscripciones sociales surgidas en la interaccidn.

[...} Tanto el proceso de reconocimiento como el de adscripetdn, como el proceso
de reconocimiento por otros, pueden considerarse como dos procesos.
inseparables y constitutivos de la identidad®

La identidad se define por aquello que el sujeto expresa en si mismo, es decir, aquello que
fo hace particular, un modo de ser que lo define en sus relaciones con los demés, de ahf que una
sociedad pluriétnica como la peruana se caracterice por esa diversidad y heterogeneidad étnica.
Ante lo antes expresado, hay que preguntarse en qué medida la ciudadania puede implicar lo
étnico como definicion.

Hay gue diferenciar entre lo que es la identidad de un individuo y lo que es su ciudadania,
es decir, su ser privado con su accibén piblica, su pertenencia comunitaria con su actividad
politica. A lo que afiade Tassin:

La identidad de un individuo presenta siempre un cardcter doble: es cultural y es
comunitaria. La comunidad se identifica como tal, en la asuncién comiin de
valores compartidos y el individuo se identifica afirmando su pertenencia a la
comunidad, a través de la adhesién a sus valores [...] La identidad resulta de 1a
identificacién realizada en un juego de reconocimientos y de adhesiones.*

Concebir a partir de una identidad étnica una ciudadanfa especifica como la ciudadania
indigena nos llevarfa a separar del entorno social a los indigenas, al sefialar que se les confiere
derechos de participacion politica en razén de su etnicidad, y no porque son parte de la sociedad
multicultural, en la cual quieren que se les tome en cuenta en razén de su ser indigenas, respetando
sus instituciones, tradicién, organizacién y costumbres. La representatividad que se les asigne a
partir de su presencia en la sociedad debe respetar més que una mera presencia numérica, que
seria desventajosa para ellos, una presencia que legitime su representatividad nacional.

Reconocer que existe una cultura diferente no es s6lo aceptar que alguien pueda tener un
color de piel distinto, vestirse de algin modo particular, tener gustos diferentes y hébitos
alimentarios distintos; lo que realmente importa es c6mo conciben la naturaleza humana y
ladignidad de la persona y en qué manera ello va contra nuestras concepciones.

B Susana Villasana: Consideraciones tedricas en torno a la identidad éinica, pp. 362-365.
% Etienne Tassin: op. cit., p 55.
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Anticipdndonos a la respuesta, podemos percibir que las culturas que conviven dentro
de una sociedad varian en sus formas de ver y concebir el mundo, y de ser y estar en él. Lo que
esta sobre la base del multiculturalismo es la palabra cultura, cuyo significado plantea muchos
problemas, pues no es un concepto univoco.

Una definicién clasica de E. B. Taylor, citada por Ledn Olivé, nos puede ayudar a entender
la complejidad del asunto:

la cultura o civilizacidn [...] es aguel todo complejo que incluye el conocimiento,
las creencias, el arte, la moral, las leyes, las costumbres y cualesquiera otros
hébitos y capacidades adquiridos por el hombre en cuanto miembro de una
sociedad.”!

El multiculturalismo busca defender el derecho a la diferencia de cualquier grupo que se
identifique a si mismo por medio de un conjunto de caracteristicas que lo particulariza y diferencia
de otros, teniendo puntos en comiin al referirse al concepto mismo de cultura antes definido.

9. El multiculturalismo y la cindadania diferenciada

El multiculturalismo nos lleva a incluir concepciones sobre la diversidad cultural y lo que
implican las interacciones que se dan entre las diversas culturas, coexistentes dentro de una
sociedad. El tipo de relaci6n entre los individuos y los grupos, y entre estos y los individuos
debe basarse en una relacién de constante comunicacién e interrelacion, ya sea a través de los
grupos entre si como colectivos, o de los individuos con los grupos diferenciados.

Se podr4, entonces, decir que hay un intercambio que favorece el respeto a la convivencia,
dentro de un Estado nacional pluriétnico, y su sola existencia implica que debe haber
interlocutores vélidos, para poder dar a conocer no sélo sus reivindicaciones sino para poder
de manera conjunta plantear las medidas necesarias para una mejor convivencia, centrada en la
interculturalidad.

El multiculturalismo normativo justifica el llamado derecho a la diferencia, seguin Olivé,
aplicado a las culturas, esto es, su derecho a preservarse, a reproducirse, a florecer y a evolucionar.
El multiculturalismo entendido de esta manera justifica: el derecho a participar activamente
en la construccion de la Nacién y en la vida del Estado a los que pertenece cada cultura.™

La ciudadania diferenciada se basa, entonces, en la concepcién de una sociedad
multicultural que acepta las formas de manifestacidn y expresion cultural y étnica de los diversos
grupos que coexisten en su seno, otorgdndoles los medios necesarios para preservar y mantener
su cultura, patrimonio cultural ¢ instituciones que les son propias, asi como asegurar una
legitimidad estatal, toda vez que los pueblos indigenas puedan elegir a sus propias autoridades
y gobernantes indigenas, el criterio de representatividad deberd adecuarse a los patrones
culturales de dichos pueblos, asf como garantizarse en pie de igualdad una representatividad,
no necesariamente numeérica, sino expresada en la presencia de dichos pueblos dentro de una
determinada localidad, departamento, region o pais.

M Le6n Olivé: Multiculturalismo y pluralismo, p. 41,
2 Qp. cit.
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LA PROBLEMATICA DE CONSTRUCCION DEL CONOCIMIENTO
EN CIENCIAS SOCIALES EN LA ARAUCANIA. PROPUESTA
INTERDISCIPLINARIA DE TRABAJO DESDE LA
ANTROPOLOGIA Y LA EPISTEMOLOGIA®
Teresa Duran y Mario Samaniego

1. Planteamiento de la problematica

Aungque la mayorfa de los antropSlogos chilenos comparten el truismo de que su quehacer
disciplinar, y por ende profesional, deriva de supuestos anteriores, de naturaleza epistémica y
filosfica, es relativamente escaso el nimero de ellos que ve necesario revisar tales supuestos.
Proponemos, en primera instancia, que el contexto de la Araucanfa, inicialmente identificado
como interétnico y multicultural, ha constituido factor determinante en la importancia que se le
asigno a la revisién epistemoldgica del quehacer antropolégico desde sus inicios (1970-1973).

En efecto, Ja primera Escuela de Antropologfa se fundé sobre la base de la discusion
tedrica de los modelos a través de los cuales no solo se explicaba el comportamiento sociocultural,
sino se asumia que debia construirse conocimiento de base cientifico. No obstante esta
valiosa tradicién, no reconocida suficientemente en Chile, es verdad que tal clarificacién
filoséfica, epistemolégica y tebrica, convocé parcialmente la constitucién de una academia
que se hiciera cargo de la discusién que esta ameritaba. Como lo plantedramos recientemente,
la discusién con los pares debié ocurrir con el contexto de origen del proponente, es decir
Europa, cuestién que se dio asi hasta que dicha comunidad cientifica se mantuvo en pie en
1986 aproximadamente (véase Durén 2002).

Esta circunstancia es la que nos obliga hoy a plantear la necesidad de precisar qué
vamos a entender por contexto, de modo de comprender sus niveles de impacto. Proponemos
que la problemética de construir conocimiento en Ciencias Sociales, en un contexto como el de
la Araucania, exige no solo identificar los constructos de la identidad circundante, en tanto
iluminadores del modelo teérico disciplinario. Resulta relevante también ver de qué modo tal
contexto favorece o desfavorece la discusién de tales procedimientos y respecto de los
procesos dialogantes, tanto entre los especialistas como entre éstos y los actores sociales.

Al respecto y a lo que concieme al estudio de las relaciones interétnicas —sociedad
chilena / sociedad mapuche—, y a partir de la introduccién del modelo critico al paradigma
estructural clasico, que se asentara como base tedrica contundente, tanto la teorfa del
reclutamiento como del modelo accional no son suficientes para, sobre la base de esta discusion

* Agradecemos la valiosa colaboracién del antropélogo Marcelo Berhd, docente de la Escuela de Antropolo-
gia de fa UCT, y de Verdnica Nifiez, alumna tesista de la misma escuela. Este articulo forma parte de la
investigacién auspiciada por el Ministerio de Educacién de Chile, Proyecto MECESUP 0204: Generando
condiciones para la mediacién intercultural en alumnos de la Universidad Catélica de Temuco.
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académica, resolver ni la relacién con los actores sociales, ni sobre todo abordar el tema de
como romper la cadena de reproduccién del estilo de ciencia en la sociedad regional. En otras
palabras, estamos proponiendo que para que un contexto dado, sea determinante en la discusién
de las bases argumentativas del conocimiento, propio de los avances tedricos en las Ciencias
Sociales y/o en la Academia, debe también el contexto favorecer la discusién de las propuestas
de su propia génesis y posterior reproduccién, de modo de superar el aislamiento y egocentrismo
de estas.

En el plano metodolégico proponemos que, en el caso del contexto de la Araucania,
este ha constituido hasta el presente para las Ciencias Sociales, mayormente motivo de
andlisis o de uso de los modelos tedricos proporcionados desde la Academia, vy no fuente
generadora de espacios iriter-epistémicos y/o filos6ficos orientados hacia la construccién
de un conocimiento que haga sentido, no solo para quien ejecuta el plan cognoscitivo, y
que en tanto tal lo representa, sino también para quien juega el papel de referente empirico,
que en la mirada, verdaderamente contextualizada, debiera pasar a constituir otro
proponente y / o dialogador.

Las razones de este estado de cosas, las situamos al menos en tres planos
interrelacionados:

A. La condicién sociocultural y politica del sujeto — objeto por conocer.

B. La condicién sociocultural y politica del propio sujeto proponente de procesos
cognoscitivos.

C Las condiciones socioculturales y politicas que ofrecen los espacios institucionales
diferenciados relevantes del contexto regional, nacional e internacional.

En la Araucania, en lo que respecta a su condicién interétnica e intercultural, mientras
soloen la dltima década ha emergido un liderazgo capaz de abordar el tema del conocimiento,
ha ocurrido que en las Universidades tampoco se ha contado con 6ptimas condiciones para
constituir equipos inter o trans-disciplinarios, capaces de dialogar en torno a procesos
generadores de conocimiento. Por otra parte, el conocimiento proveniente de [as Ciencias
Sociales, ha sido estigmatizado como cémplice de los movimientos sociopoliticos que se han
hecho cargo de los problemas socioétnicos prevalecientes, sin que ello haya sido suficientemente
discutido. En otras palabras creemos que asf como los especialistas de raigambre europeo
norteamericana, que han trabajado en la Araucania, resolvieron sus problemas de contexto,
realizando aquf sus estudios teéricos, los especialistas locales no hemos contado con las
condiciones suficientes para abordar ¢l mismo problema en circunstancias distintas, en tanto
dicho contexto es también nuestro contexto, y a €1 debemos responder al mismo tiempo que al
de la Academia.

Esta tltima raz6n apunta a clarificar en qué consiste toda estructura cognoscitiva para
llegar a ser tal desde la mirada ética y humana, qué papel juega el contexto en dicha empresa,
cémo hemos aprendido culturalmente a reproducis.el modelo de la ciencia y cudnto somos
capaces de llevar a cabo el proceso desde el contexto y para el contexto, sin desconocer la
necesidad del didlogo con el patrimonio heredado desde el modelo de origen. De otro modo,
advertimos el desaffo no abordado de hacer o no trivial el contexto, dependiendo de si hemos
o no abordado el tema del origen de los modelos te6ricos v de sus impactos, tanto sea en ¢l
contexto originario como en el recipiente.
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Proponemos que los modelos teéricos heredados desde el primer mundo no son
intrinsecamente deformadores de la realidad sociocultural, en tanto los cataloguemos como
positivistas o realistas ingenuos, sino en tanto nosotros seamos capaces de usarlos como
referentes para comunicarnos con aquel mundo, pero finalmente para comprender mejor el
mundo en el que vivimos. Este desafio, puesto en la mirada pedagdgica, supone la necesidad
de conocer muy bien la trama de origen y préctica habitual de los modelos fundantes, conocer
exhaustivamente el contexto local desde una perspectiva critica, y més aiin, desde dicho proceso
reflexivo, proponer un conocimiento fundado que se articule con las necesidades de
conocimiento del contexto local.

{Por qué este esfuerzo de deconstruir el edificio cuando més se requiere de conocimientos
especificos? Insistimos que la razén (ltima es de orden ético social, sin por ello dejar de ser
plenamente cognoscitiva.

En primer lugar, creemos que es indispensable atender mis cuidadosamente a las bases
filoséfico epistemoldgicas, que siendo tan determinantes son, no obstante, de dominio de otra
especialidad:

+ ;Qué papel juega ese referente epistémico, a priori histéricamente heredado en
nuestra disciplina?

» ;Tal referente refuerza u otorga niveles de coherencia con el quehacer o cuestiona
dicha coherencia?

En segundo lugar y en el mismo orden, estd el haber valorado los aportes de antropélogos
quiénes, viniendo de la formacidén del primer mundo, han advertido cémo, las discusiones no
resueltas alli han cristalizado en efectos nefastos en poblaciones desprovistas de condiciones
para advertirlo. Nos referimos especificamente al aporte de Amold (2002), cuando detecta que
la escision entre lengua y cultura, protagonizada por especialistas franceses y americanos,
socidlogos y antropdlogos respectivamente, ha traido efectos nada deseables para los pueblos
indigenas sometidos hoy a programas educacionales desestabilizadores de su identidad cultural
y socioétnica. Al advertir precisamente tales efectos, como el que tendria de modo similar la
imposicion institucional de la corriente revisionista de la cultura en su version idealista, en los
programas de educacidn intercultural bilingiie (véase Chiodi 2002), la motivacién ética de
hacernos cargo de los impactos socioculturales, que nuestra forma de comprender el mundo
tiene en las poblaciongs, particularmente de aquellas que son objeto de la institucionalizacién
del conocimiento dominante, adquiere cardcter imperativo.

Asf, tanto sea en el plano pedagdgico, en que vivimos la antinomia del manejo egocéntrico
de las disciplinas, asumiendo que cada una puede protagonizar por separado las controversias
cognascitivas de toda la historia de occidente, sea por los efectos soctoculturales de las
mismas, nos parece indispensable plantearnos la necesidad de un didlogo, que en cada uno de
los niveles sea capaz de dilucidar el referente cultural iitil y/o controversial para fos diversos
niveles del contexto en el que nos desenvolvemos. En otras palabras, sea por los efectos méas
lejanos del proceso de construccidn del conocimiento o por lo més cercano, hemos convenido
en la necesidad de un didlogo interdisciplinario entre la Epistemologia y la Antropologia
Sociocultural, en un marco de respeto por la diferenciacién disciplinaria, al mismo tiempo que
de modestia no solo respecto de las bases fundantes del proceso, sino de sus efectos en el
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contexto que compartimos. La interpelacién de este termina siendo asf, no solo del trasfondo
y fondo ético, sino también del proceso intelectualizante.

A continuacién, se presentara la mirada critica desde la epistemologia, acerca de las
particularidades del conocimiento de las ciencias sociales en la regién, centrdndose en precisar
dilemas tedricos —explicitos e implicitos—, y sus efectos y consecuencias en el conocimiento
formal y posteriormente en la sociedad, asf como visualizar formas de abordar los desafios
pendientes.

» ;. Qué tipo de conocimiento construimos en ciencias sociales, en general, y en
antropologia, en particular?

» ;A qué modelo(s) de ciencia puede adscribirse y por qué?

» ;Esconveniente revisar el modelo cldsico de ciencia en nuestro contexto, y por qué?

Luego se puntualizars el esfuerzo que desde la Antropologia Sociocultural, en su versién
llamada Interactiva, se estd haciendo para abordar los problemas planteados previamente,
Finalmente se intentar4 configurar un cierto itinerario programdtico de tareas por abordar, en la
perspectiva interdisciplinaria.

2. El analisis epistémico

No se podria afirmar gue exista una tradicién de investigacion epistemoldgica que tenga
como objetivo indagar en la construccién de conocimiento en ciencias sociales en el contexio
de la IX Regién de la Araucania y més concretamente que se haya generado desde la UCT. Por
lo mismo no se cuenta con un corpus riguroso de produccién cientifica en el ambito indicado.
No obstante ello, incipientemente se ha iniciado un proceso, que asume la epistemologia como
ciencia empirica (en el sentido de que esta debe naturalizarse, no teniendo fundamentos a
priori, debiendo ser evaluada empiricamente y en consecuencia, alejindose de propuestas
prescriptivistas y normativistas sobre €| proceder cientifico) que procura develar los
fundamentos, métodos e impacto sociocultural, que las investigaciones relacionadas con sujetos
poseen y producen. Légicamente este objetivo pone especial atencidn a los diversos actores
que las auspician e implementan, ya que son ellos {y nosotros los académicos como un actor
mis) los responsables de los fundamentos, métodos e impactos. Al respecto se puede afirmar,
que sobre tres dreas de la realidad regional, politicas cientificas y sociales, ademds de desarrollo,
y en menor medida marginalidad, existen ya ciertos resultados, sirviendo gstos de base para
justificar la reflexién.'

Deseable o no, dependiendo del lector, la primera afirmaci6n basica que debe indicarse,
remite a una situacién de divergencia e incomunicacidn, inexistencia de vigilancia epistémica o
fragmentacién de los procesos de conocimiento y por ende desvitalizacion de los mismos. Por
una parte, los desarrollos tedricos abren cada vez mds nuevos referentes; asf a modo de
ejemplo, cibernética de segundo orden, complejidad y andlisis del discurso, se han convertido
en moneda comiin de las discusiones al respecto. Sin embargo, las practicas de investigacidn
nos refieren una situacién bien distinta; las visiones cldsicas de la ciencia (véanse a modo de
ejernplo, Bunge 1985 y Quintanilla 1981) siguen siendo, y el panorama para el cambio no es muy

! Esta reflexién epistémico se basa sobre el andlisis de dos investigaciones realizadas a partir de 1999, una
financiada por Mideplan sobre desarrollo enddgeno vy otra sobre polfticas cientfficas, financiada por la
Direccién de Investigacién de la UCT, m4s anslisis del discurso en relacién con los actores regionales con
incidencia directa en procesos de investigacién.
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optimista, las predominantes en términos generales. Ello nos indica que 1a incomunicacion
entre los actores (bases y fines por ejemplo de las instituciones y academia) que generan
procesos dé investigacidn, es un factor decisivo para entender el panorama. También nos
indica que el poder de cada uno de ellos es variable imprescindible para develar la interaccién
entre ellos, poder que rara vez tiene que ver con la légica de 1a investigacién cientifica, y si con
aspectos, gue si bien hay que entenderlos como parte integrante de los procesos cientificos,
-modelos politicos de desarrollo y econémicos principalmente—, estin constituyéndose en
los ejes por excelencia que articulan la investigacién.

Este modelo clasico en el contexto regional, se constituye a partir de una complementacion
enire un realismo mitigado, invisibilizado y acriticamente inscrito en la mente de los actores
cientificos y el pragmatismo. El realismo mitigado, en términos de Putnam (1994), realismo
interno, afirma que la realidad no tiene una existencia en si misma con independencia de
cualquier elemento externo, sino que esta es el resultado de las representaciones que nuestro
sentido comiin organiza, admitiéndose paralelamente, que dichas representaciones viven al
margen de nosotros, sus productores. Esto no serfa tan problemdtico si se tuviera plena
conciencia de eflo. El problema emerge cuando se sustituye por confusién, lo que hemos
organizado con lo que hay; para nuestro problema, la realidad sociocultural. ;jPor qué?
Sencillamente porque este realismo mitigado termina convirtiéndose en un realismo dogmitico,
el cual sostiene una ontologia filtima aseguradora de la realidad con autosuficiencia y por
tanto, sin necesidad de vincularse a algo que no sea ella misma. Por consiguiente, este realismo
asegura ofrecer una teoria literalmente verdadera acerca de cémo es el mundo, asumiendo que
aceptar dicha teoria (cientifica) implica la creencia de que es verdadera. Una vez constituida la
realidad (aunque sin saberlo), el pragmatismo entra en juego, queriendo solucionar problemas
¢ intervenir exitosamente en el mundo. Esto inquieta, pues no se puede tener certeza de qué
problemas se habla, ni en qué mundo se sitdan.

Lo anterior deviene en un doble proceso de exteriorizaci6n. En primer lugar se elimina del
proceso de conocimiento a lo sociocultural, exteriorizdndolo. Las representaciones se
constituyen, se fijan, siendo algo sobre lo que se debe actuar, pero sin posibilidad de participar
(lo sociocultural representado) en dicho proceso de construccién de conocimiento. Por otra,
son elementos externos a la ciencia (institucionalidad oficial e ideologfa econémica predominante,
principalmente), los que determinan los fines de la misma, los que le inyectan su racionalidad,
sin que el sentido y normatividad de éstos estén discutidos y elaborados en relacién con el
conocimiento cientifico. La ciencia se convierte en empresa.

La fijacién de lo sociocultural mediante la exteriorizacién, producto de las representaciones
que esos elementos externos en gran medida provocan, desemboca en una imposicién de una
certidumbre nomoldgica sobre la inestabilidad de los sistemas, en tanto caracteristica por
excelencia de contextos fragmentados y complejos como es el caso de 1a IX Regi6n. Esto es,
segiin la visién cldsica indicada, complejidad, incertidumbre y cacs entre otros conceptos,
serfan parte de una nueva semantica, que indicarfa la necesidad de que la razén cientifica no
ceda en la pretensién de acceder a la constitucién ontolégica del mundo, con el objetive de
esclarecer procesos, acumular conocimientos y de este modo, ampliar y clarificar la imagen
cientifica del mundo. '

Por otra parte en este camino que se comenta y en el que lo sociocultural desemboca en
dos posibles salidas, una su disolucién o dos, una normativizacién inducida y por lo general
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sin pertinencia con los consiguientes efectos, los sistemas planificadores, como elemento
externo, juegan un rol determinante. Si se admite lo anterior, la planificaci6n, en especial la
estatal y econdmica, parecen ser depositarias de la racionalidad social y por ende, instancias
capaces de maximizar la funcionalidad de las estructuras y consiguientemente, encargadas de
negar la factibilidad de los 6rdenes propios y espontdneos, inherentes a las dindmicas
socioculturales. Importancia decisiva adquiere en este momento la nocién de sistema, el cual
serfa fruto de la proyeccién de los supuestos racionalistas de la operatoria del estado y la
economia en materia cientifica. La nocién de sistema es bdsicamente una nocién constituida en
la diferenciacién funcional. Ello se traduce, en que los vinculos funcionales entre los organismos
y actores involucrados, sea més bien de tipo normativo que empirico. En la préctica, los elementos
involucrados en la heuristica de la planificacién no operan efectivamente en la realidad, sino
més bien, se trata de instalar o erigir un sistema. Por ello, los elementos que se incorporan en la
necién de sistema, son basicamente de indole institucional, sin ligaz6n con las identidades,
dindmicas y 6rdenes propios del mundo sociocultural.

En Ia base de la problemdtica, subyace algo tan simple en principio, pero tan decisivo ¢n
la préctica como la reflexion sobre la racionalidad. Si la razon (véase Rescher 1999) es o que
permite a los seres humanos tener creencias y evaluar los fundamentos que tengan a favor o en
contra de esas creencias, esto es, el fundamento en que se basa una creencia y por racionalidad,
el ejercicio apropiado de Ia razén al elegir un determinado curso de accién, tomar decisiones o
perseguir fines, los cuales pueden ser morales, gnoseolégicos, politicos etc., es obvio admitir
que la racionatidad no es dnica. Por ello, la pregunta es la siguiente, ;c6mo es posible legitimar
una produccién de conocimiento en la que estin involucradas distintas racionalidades,
desechando desde el principio, aquellas que no estdn inscritas, aquellas que no coinciden con
la que de forma no demasiado reflexionada, no autoconfrontada, marca las metas de ia
investigacién? De mads estd decir, que en la IX Regi6n las racionalidades son miiltiples y que
los procesos de comunicacion entre elias se ven altamente dificultadas por lo anteriormente
indicado, con consecuencias alarmantes.

3. Revisioén del quehacer antropolégico

Una forma de acceder a esta revisién es partir por la diferenciacién entre disciplina y
profesién. De un modo simple, en el marco de la modernidad concebida como la etapa en que
la ciencia se institucionaliza, las disciplinas adquieren una institucionalizacién especifica: la
profesionalizacién. En la version de Berman (1994), estos procesos no son homogéneos ni
correspondientes, Asi puede entenderse, por ejemplo, que en Chile solo a fines de los 80 surja
el Colegio de Antropélogos y que solo sea esta instancia la que se halla encargado de conformar
una comunidad cientifica activa que comunique a la sociedad los resultados de su quehacer
(véase Castro 1995).

Por supuesto que ha habido predecesores que han intentado aclarar esta relacién, Para
Munizaga, era necesario “etnografiar” el proceso de universitarizacién de la antropologfa
chilena “para revelar quienes orientan esta ciencia; quién manda y decide en una unidad
académica” (Ibid: 5), Preguntas tales como ;qué habria que hacer como comunidad cientifica
en el 4mbito de ensefianza de la antropologfa?, ;qué temas deberian ser organizados al interior
de nuestra organizacién?, constituyen un indicio de que una comunidad cientifica se la concibe
haciéndose cargo de los problemas de construccién del conocimiento. Por tanto, una
organizacién como un Colegio de Antrop6logos, debiera actuar como una caja de resonancia
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de dicha comunidad cientifica. Los hechos indican que en Chile solo existe la comunidad
cientifica a titulo nominal. El Colegio de Antropélogos, en tanto organizacién profesional, seria
la tinica y principal instancia que hoy permite cierto didlogo disciplinario e interdisciplinario a
través de los Congresos de Antropologia (tres en 17 afios). De otro lado, de las cinco escuelas
de antropologia del pafs, quiz4 solo dos protagonizan procesos de acreditacién, lo que no
podria hacer suponer niveles de discusién académica lo suficientemente profundos como para
abarcar los planos fundantes del quehacer.

Asi las cosas, los datos disponibles para el tema que nos preocupa proceden de la
enorme dispersién que otorgan los iltimos eventos mencionados y la sistematizacion particular
que se haya estado realizando en algunas escuelas. Délano, por ejemplo, estima que “gran
parte de la crisis que sufre la antropologia social en los paises de Europa y Norteamérica
actualmente se relaciona con su objeto de estudio”. La desaparicién del “mundo primitivo”, del
“otro”, dejé a Ia antropologia social del mundo occidental desarroliado sin sujeto de estudio,
por una parte, y por otra surgié el autocuestionamiento de hasta dénde podia ser reatmente
interpretado” (Ibid: 6). Bien sabemos que en América Latina una interpretaci6n de este tipo
pudo haber inducido a la formulaci6n de la 1fnea de la antropologia social de apoyo, a través de
la cual, algunas generaciones de antropdlogos estarfan dispuestos a redimir a los objetos de
estudio acabando con la propia disciplina (véase Colombres 1998). En otros sectores surge la
creencia de que desapareciendo los pueblos indfgenas desapareceria la posibilidad de hacer
antropologia y/o deberfa reorientarse la discinplina al quehacer estrictamente académico,
asumiendo su desprestigio en los 4mbitos socioculturales y profesionales.

Otros, en fin, asumirian la creencia de que la llamada antropologia tradicional nos otorgaria
una base inmejorable para “captar la esencia de los procesos de la vida social y cultural... una
capacidad adaptativa para captar o descubrir la riqueza de lo desconocido... una inquietud por
la comprensi6n de los seres humanos y la biisqueda de soluciones a los problemas sociales,
asf como aportes decisivos en el disefio de politicas y programas de desarrollo social que
obedezcan a necesidades reales de los grupos humanos” (Ibid: 7).

En otras palabras, ya no solo una dispersion de datos y profusitn de tematicas emergentes’
sino de lineas eventuales a seguir. Escasos serén los aportes que intentan, desde modelos tedricos,
analizar la realidad sociocultural y, mejor atn, diferenciar planos de tal realidad y/o enfoques centrados
en las dindmicas tedricas y las propiamente socioculturales (véase Vidal 1995, p. 381-387).

Por nuestra parte, en estos intervalos ya relaciondbamos el conocimiento etnografico
con la necesidad de revision de las bases epistémico —metodolégicas, particularmente las que
conciernen a las relaciones sujeto~ objeto (véase Duran, p.449), asi como tipologizéhamos los
aportes de la disciplina segtin los posicionamientos te6ricos de los antropdlogos en el concierto
de los modelos europeos, postulando su uso reflexivo (Tbid: 444 — 446). Atisbabamos también
ta necesidad de probleématizar hitos experienciables al interior del contexto de ensefianza dela
antropologia, extrapotando posiciones respecto del quehacer disciplinario en el primer mundo,
sin desconocer la necesidad simultdnea de responder a las particularidades del contexto.

Hoy, en esta misma problemdtica, deseamos acentuar esta tendencia revisionista
diferenciando decididamente el plano del desenvolvimiento de la disciplina, respecto de la

2 Entre 1995 y 1998 se suceden temélicas como género, peritaje forense, identidad culwral, desarrollo locat,
ciiltura, derecho consuetudinario, cuestién indigena urbana, pueblos indigenas, etc., en congresos SUCEsivos.,
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definicién y préctica del quehacer profesional. Proponemos que mientras ambos plancs deben
diferenciarse en tanto el contexto juega un papel diferenciador decisivo, ellos deben
interrelacionarse predominando la necesidad de desarrollo del primero, en tante la antropologfa
como disciplina no debe pertenecer atin a la sociedad, en América Latina. En concordancia con lo
anterior, estimamos de urgencia abordar de este medo el analisis del quehacer antropolégico,
incliyendo sus pricticas casuisticas, particularmente tomando en cuenta el compromiso y el
impacto que tanto en el plano formativo como sociocultural la actual confiision acarrea.

Operacionalmente hablando, entenderemos por cultivo disciplinario al desenvolvimiento
que el quehacer antropolégico tiene, en el dmbito colectivo e individual, y dependiendo de los
distintos contextos, cuando se enfrenta al tratamiento reiterado y progresivo de las problematicas
que subyacen al proceso de construccién del conecimiento. Este quehacer exigiria, por tanto,
hacer consciente al sujeto cognoscitivo no solo de las bases epistemnoldgicas y filos6ficas que
necesariamente estructuran el proceso, sino que ademas, evaluar €l mismo, en tanto empresa
humana, que aspira a entregar ciertos resultados intelectuales, tales como probar o formular
una hipdtesis, comprobar una teorfa universalizante u otra relativizadora. Para ello, ei practicante
deberd dejarse sustentar por los especialistas proponentes de la trama tedrica correspondiente,
asi como dejarse evaluar por aquellos que propongan teorias o interpretaciones alternativas.

El contexto de referencia —impacto seré por tanto, el propiamente especializado de forma
predominante, aunque no exclusivamente operante en ¢l mundo denominado académico.— El
desempeiio profesional, por su parte, y en concordancia con su origen, estaria conformado por
todas aquellas priacticas o quehaceres relacionados de un modo mds o menos directo con la
sociedad, la que los demanda o exige de modo explicito o los incorpora sin haberlos visibiiizado
con antertoridad. Constitutivamente hablando, se trata aqui de conocimientos especificos
—que generalmente el antropélogo incorpora a través de estudios etnograficos y/o referencias
de este tipo—, conocimientos determinados desde un contexto sociocultural que tienen directa
resonancia en este. Para llevar a cabo estos quehaceres, el interés explicito no estd en
discutir una teoria dada en tanto constructo cognoscitivo en si, sino serd primordial hacerse
cargo de los efectos de teorias que consciente o inconscientemente operan en los contextos,
asi como promover otras formas de comprender las realidades si se advierte esta necesidad.

Al plantearnos de este modo, proponemos las siguientes hipdtesis metodoldgicas y/o de
descubrimiento inferencial:

* Lano actualizacién de las nociones de antropologia que se perciben en el contexto
sociocultural inmediato, estd asociada en el presente a la confusién entre disciplina
y profesidn, o la predominancia de una sobre la otra en los espacios de desempefio
del quehacer (en este caso, en las universidades).

* Tal confustén al mismo tiempo influye en que los requerimientos formativos de
_cada plano no sean administrados adecuada y equilibradamente en los planes
formativos o de ensefianza de la antropologia.

+ La ausencia de academias o comunidades cientificas que se hagan cargo de la
interrelacidn equilibrada entre ambos planos del quehacer antropoldgico, redunda
en su debilitamiento actual, y particularmente en la ausencia de normatividades
otientadas a superar los dilemas.
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A continuacion demostraremos brevemente cada una de las hipétesis planteadas, ilustrando
en cada caso el modo como se ha intentado abordar y/o superar el problema detectado.

Respecto de las nociones de antropologia, en un registro espontdneo a la generacién de
ingreso 2002 en la UCT, y que en este caso representaria a las nociones sociales de la
antropologia en contextos metropolitanos y regionales, se encontraron las siguientes nociones:
que podriamos catalogar como proto-disciplinaria, concibe a la antropologia como *“estudio
del hombre, la sociedad y la cultura” y “como ciencia del hombre”; que podriamos catalogar
como proto-profesional, que concibe a la antropologia como medio “para ayudar, proponer y
entregar soluciones a los problemas sociales™.

Desde el punto de vista analitico, e interrogadas las nociones respecto de los intereses
por la opcién de estudiar antropologia, se detecta mayor fluidez en quienes asocian el
quehacer a la posibilidad de: '

. “ayudar, proponer y entregar soluciones a los problemas sociales”,
- “conocer culturas indigenas”,
- “ayudar a otros y/o mejorar la sociedad”,
- “comprender la utilidad de 1a antropologia para la sociedad”,
- ‘“rescatar y preservar patrimonios”.

Contrastados los intereses con las expectativas profesionales, se comprueba la mayor
facilidad de los estudiantes por identificar una nocién de antropologia asociada a:

- “ayudar, proponer y entregar soluciones a problemas sociales”,
- “cambiar la imagen (que se tienc) de las etnias”.

En la perspectiva que podriamos denominar proto-disciplinaria, en cambio, las expresiones
cultivadas desde la sociedad asocian a la antropologia con:

- “desarrollar ¢l interés por la historia humana”,
- “desarrollar estudios arqueolégicos”,
“tender a la especializacién’.

En una visién prospectiva de estos registros —y que la Escuela de Antropologia ha
venido acumulando en la dltima década— se observa un cambio cualitativo en su forma y
contenido, los que, no obstante si bien son elementales, revelan cada afic mayor precisién y
diferenciacién, sin que esta dltima sea percatada por los sujetos. En esta calidad y considerado
este analisis inicial de las nociones como referente de la formacién durante el primer afio en la
asignatura Antropologia General, se advirtié la gran dificultad de los estudiantes por profundizar
en la perspectiva propiamente disciplinaria, fundamentalmente por la falta de adquisicion de la
racionalidad y lenguaje especializados que este 4mbito requiere. En cambio, fue una leccion
para seguir profundizando en este prop6sito, la significativa participacion de estudiantes en
un evento organizado por la escuela, en que se pudieron visualizar ambos planos, al menos de
un modo inicial.?

3 Se trata del Seminario — Taller de Reflexion regional “Marginalidad social: de la desesperanza al compromiso
solidario”, organizado por la escuela de Antropologia de la UCT en conjunto con la Municipalidad de
Temuco entre los dias 20 y 21 de junio.
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4. Ensefianza de la antropologia

Ya hemos realizado algunos avances en comprender de qué modo los micro procesos
institucionales influyen en la formulacién de los planes de ensefianza en nuestra region. A la
luz de la siguiente propuesta analitica reiteramos lo siguiente: en tanto el primer y segundo plan
de estudios (1971 — 1997) enfatizaron la formacién disciplinaria, con las diferenciaciones propias
de las épocas traducibles en disponibilidades de especialistas de carrera, el plan vigente
(1998 ~ 2002)* debid orientarse mayormente al plano profesional. Al hacerlo recogia las
tendencias emergentes orientadas a la gestion, pesquisadas desde el mercado laboral y a
aliviniar la formacién disciplinaria, propia de los procesos de cambio de las universidades
chilenas. Desequilibrios internos derivados de la ausencia de comunidad cientifica al interior
de la universidad agregaron a los anteriores vaivenes formativos carencias e inconvenientes a
los estudiantes (véase Durdn 1998). Para efectos del proceso actual y, luego de revisiones
internas y externas, la nueva propuesta intenta superar los desequilibrios advertidos, asumiendo
que en lo local se debe potenciar su didlogo interno para perfeccionar las demandas formativas,
tanto en lo disciplinario como en lo profesional .*

5. Las comunidades cientificas en sectores multiculturales

Tomando en cuenta el concepto de comunidad cientifica de Kuhn (1965}, en tanto equipos
dispuestos a discutir el desenvolvimiento de la llamada ciencia normal, asf como sus eventuales
transformaciones, podemos decir que en América Latina tales equipos o comunidades se conforman
con grandes dificultades y/o son poce trascendentes. En primer lugar, la institucionalizacién
universitaria no favorece la constitucién de grupos que comparten actitudes, disposiciones y
herramientas formalizadas para el proceso de conocimiento y, por otro lado, la imposicion
recurrente de tal plano de institucionalizacién tampoco promueve 1a interdisciplinariedad.

Con la creacion de los centros disciplinarios y teméticos en la universidad (UCT) a partir de
1996, al menos han emergido unidades académicas que promueven la primera, la aplicacién de un
enfoque tedrico: el desarrollo sustentable; 1a segunda: el estudio de 1a realidad sociocultural $

En lo que sigue, revisaremos analfticamente el quehacer disciplinario y profesional del
CES por la directa incidencia de la temética que nos preocupa.

Como ya se explicitd en un trabajo reciente, la unidad en referencia comenz6 a constituirse
como antropologf{a aplicada para asumir problematicas de resonancia regional y/o demandas de
desarrotlo tecnoldgico en poblaciones culturalmente diferenciadas como la mapuche.”

El autoseguimiento del proceso cognoscitivo y social ha permitido visualizar los siguientes
logros y dificultades:

A. Lainterdisciplinariedad lograda ha sido circunstancial a la ejecucidn de los proyectos
y/o ala gestién global, predominando una comunidad de pares mayormente mono-
disciplinaria. ‘

4 Replanteado para su cambic a partir del 2003,

5 Durante el segundo semestre se inicia el primer proyecto participativo de innovacién docente titulado
“Cuando la antropologfa se hace pedagogfa” y se realiza la IIl Jornada Académica en la Escuela.

¢ Nos referimos al Centro de Desarrollo Sustentable (CDS) y al Centro de estudios Socioculturales (CES).

? Proyectos aplicados al campo de la salud humana y los ecosistemas propuestos pot IRDC — Canada entre
1993 - 2001.
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B. El quehacer antropolégico puede catalogarse como disciplinario profesional,
acumulindose suficiente experiencia en los (ltimos afios como para contribuir al
esclarecimiento de problemas no ficilmente resueltos en otras unidades académicas
similares. Al respecto mencionamos dos: —revisién critica de la definicion teérica
de antropologia aplicada, a fin de superar la imagen de sentido comiin derivada de
las ciencias duras y construccién de una propuesta justificada desde el contexto:
antropologia interactiva,~ discemimiento progresivo entre el quehacer disciplina
rio y el profesional, considerando particularmente la profusién de temdticas emer-
gentes que tienden a confundir los limites y las interrelaciones apropiadas entre
ambos planos, tales como desarrollo local, género, globalizacién, etc.

C. Involucramiento con probleméticas de distinto nivel e implicancias, derivado de la .
vinculacién con instituciones puiblicas y privadas de amplio espectro, asociado a la
percepcidn de probleméticas locales y / o alas 16gicas de enfrentamiento de las
problemdticas desde el estado; se incluyen aquf también instituciones preocupadas
de problemiticas globales.

A continuacién presentaremos un esquema ilustrativo de cémo la experiencia del CES
permite discernir el papel del contexto en la formulacién y tratamiento de problémas
antropolégicos, a partir del anélisis de proyectos de investigacidn—accion en el campo del
desarrollo y la salud. La hipétesis de trabajo afirma que: las dos dltimas versiones de tales
proyectos derivan en un tratamiento equilibrado del plano disciplinario y del profesicnal y, por
tanto, aportan al abordaje diferenciado del o de los contextos involucrados, vislumbrindose,
de este modo, una cierta superacién de abordajes sesgadamente positivistas.

CES 1994 2002

Pla,
y no pl'o
1993

.Cuo 1'Salud —\q ]

Caso 2! Desarrollo
Caso 1: Salad

Desde 1993 al presente, los proyectos promovidos desde el International Research
Development Canada (IRDC) hacia la poblacién mapuche han planteado dos principales
problemas relacionados con el contexto: —l tratamiento inapropiado entre concepciones
diferenciadas de salud, que el mismo proyecto colabora en resolver. Las concepciones que
compiten son: las del propio IRDC, acufiadas en su trabajo institucional de cinco décadas en el
tercer mundo, las derivadas de los acuerdos internacionales y, las propias de los mapuche,
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etnografiadas por el CES;— la implantacién de metodologlas inapropiadas a la trama social y
cultural de relaciones a nivel local.

Las argumentaciones contraindicativas que debi6 implementar el CES, dotaron a la unidad
de una experiencia en ¢l abordaje de problemadticas globales a partir de realidades locales. Se
demostr6 asf la inconveniencia de trabajar unilateralmente con concepciones universalizantes
en salud, especialmente si estas son externas a la pablacién protagonista. Por el contrario, se
propicié lapropuesta antropolégica de priorizar la concepcién cultural local en tanto fundamento
de equidad cultural y, desde ella, orientar el entendimiento de otras propuestas —amigables o
no—, facilitando la adopcién de opciones de orientacién intercultural. Por otra parte y mediante
laintegracién metodolégica de los acercamientos nomotético e ideogrifico, fue posible demostrar
que todo tratamiento unilateral de los métodos a poblacién étnicamente diferenciada, provoca
un impacto en las relaciones sociales internas y, por ende, perjudica la planificacién de la
accién de los actores.

En la actualidad y gracias a la experiencia brevemente resefiada, se otorga asesorfa
investigativa y se desarrollan planes formativos a poblaciones indigenas y a cuadros
institucionales adoptando el siguiente perfil disiciplinario y profesional:

a) Se asume comao contexto social de las acciones el de las relaciones interétnicas
desequilibradas entre poblacién mapuche y no-mapuche, en el que se incluye el
que protagoniza y el antropdlogo mayormente a través de sus metodologias y
enfoques;

b) Se asume ¢como comexto cultural de las acciones el de las relaciones
interculturales, diferenciando e interrelacionando los constructos culturales
relativos a cada uno de ios dos sectores involucrados.

~ En los términos planteados, ¢l CES aparece en la oferta social como un desafio para los
planes institucionalizados en salud hacia poblacién mapuche y, al mismo tiempo, como una
opcion para profundizar en la realidad de la salud de dicha poblacidn para algunos sectores del
movimiento indigena.?

Caso 2: Desarrollo

Desde 1995 en adelante el CES ha recibido la demanda inicial de dos proyectos en
desarrollo: la incorporacién de tecnologias para el mejoramiento de la calidad de aguas y de
saneamiento ambiental promovidos por el IRDC en dos sectores mapuche y una propuesta de
desarrollo rural para un municipio con alta concentracién de poblacién mapuche. Asociado a
la divulgacién de los resultados de estos estudios y presentados estos en una perspectiva
gritica, la unidad fue convocada por organismos piiblicos regionales y nacionales (2000) para
llevar a cabo un proyecto en la linea del desarrollo end6geno. La ejecucién de este tltimo
optimiza la relacién con el actor indigena derivada de las experiencias previas, en tanto confronta
estos resuitados con las distintas racionalidades en torno al desarrollo de las poblaciones
indigenas, esta vez por parte de los organismos piblicos. Tiene lugar aqui una paradoja: el
trabajo etnogréfico aplicado resuelve la inconmensurabilidad cultural con la sociedad indigena
para efectos de la ejecucién del proyecto, en tanto plantea una incomunicabilidad técnico —

® El ala regional mapuche de la Comisién Verdad Histérica y Nuevo Trato, solicité al CES la ejecucidn de un
estudio en salud para el presente afio,
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social con tales organismos y la ciencia normal, hasta ahora encargados del desarrollo de las
poblaciones indigenas.

Recapitulando, la experiencia interdisciplinaria y mono-disciplinaria, asi como
profesionalizante del CES ha permitido advertir una cierta tipologia de problemas a enfrentar
por la antropologia en la Regi6n de 1a Araucanfa. Desde luego, parecen mds manejables los de
corte disciplinario, en tanto éstos estdn centrados mis directamente en el quehacer que el
especialista de algin modo controla. Indeterminables en su formulacién como problemas
antropolégicos y en su abordaje como problemas socioculturales, aparecen las temdticas que
plantea y/o proporciona la sociedad en sus planos locales, regionales, nacionales y globales.

En la primera situacién, por ejemplo, es indudable que los casos uno y dos representan
dilemas de racionalidades en contacto y/o en conflicto. En los términos de los especialistas, un
problema emblemdtico de 1a disciplina ha sido no solo definir sino intentar superar la comprensién
de otras culturas como parte de un proceso dialéctico de autocomprension (véase Ulin 1990),
el que en este caso se expresaria en la tendencia controlada de la escritura antropoldgica de
representar al otro.

La experiencia cultural también pudo verse fortalecida desde el aporte de Winch (1994) al
reconocer la importancia de demarcar las diferencias significativas de las lenguas y de los
constructos culturales para abordar, en ambos casos, el desarrollo y, especialmente, las
comunicaciones lingiifsticas en torno al tema (véase Samaniego 2000). Por otra parte, las
propuestas hermenéuticas nos ayudaron a perfeccionar las técnicas de intermediacion cultural
y el uso maduro de metodologfas etnogréficas, sea a través del entendimiento de ciertos
conceptos claves, sea a través de la participacion de actores de la otra cultura en el proceso de
la investigacién—accién. En esta misma direccién ha sido posible fundamentar cada vez mejor
la propuesta de interrelacion entre los acercamientos metodoldgicos, sea por razones éticas,
culturales o sociales (véase Tuhiwai 1999 ¢ Ibdfiez 1994). Prueba de ello fue la lectura
interdisciplinaria entre la estadistica, 1a etnografia y 1a antropologia, incorporando la version
cultural particular que logriramos hacer recientemente (véase Durdn et. alt. 2002).

La experiencia profesional, en tanto, no ha resultado tan promisoria, ya que los problemas
socioculturales conciernen a una sociedad que vive una historia cruzada por dos ejes
desequilibrantes: la distribucién social de los recursos econémicos y la inequidad en el
tratamiento de la diversidad cultural. Se trata de una sociedad al mismo tiempo inmersa en una
cadena de influencias y/o de impactos generados desde otros mundos, de modo que los
problernas que actualiza la poblacién adquieren matices impredecibles cada vez que se expresan
por parte de esta. Asi, propiciar el fortalecimiento de) actor social a fin de que este protagonice
su propio proceso de desenvolvimiento en el marco de una trama de politicas sociales y
estructuras funcionales contradictorias entre si, necesariamente acarrea la configuracién de
imagenes del antropdloge de corte eminentemente reivindicativo. La etnografia de
profundizacién del fendmeno local, por otra parte, consolida en los sectores sociales con los
que se trabaja una imagen de este como el que friamente estudia sin asociar esta labor al
otorgamiento de beneficios directos para estos sectores. El compromiso de la investigacion,
por tanto, pone al profesional en una encrucijada de corte ético y de naturaleza sociocultural y
politica. ;Estara con los sectores participantes mientras dure el proyecto o se constituird en
una unidad de acompafiamiento?, ;podré definir y delimitar su quehacer ante estos sectores
mediante una solidaridad critica?, ;puede el antropdlogo asf constituido aplicar su estilo de
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trabajo ante cualquier problemdtica y/o sector social? Se observa que tanto ¢l rol profesional
como el disciplinario constituyen motivo de evaluaciones miiltiples segiin sea el contexto con
el que tales roles se vinculan y/o se desempefian y segiin sean, por tanto, los criterios acufiados
para estos propdsitos.

En este breve andlisis concluimos provisionalmente que:

a) El mayor esfuerzo formativo y productivo debiera apuntar a la capacidad de
problematizar, lo que supone el planteamiento de un dilema —social o disciplinario—
percibido y/o consentido para uno o varios contextos, sean estos académicos o
propiamente sociales.

b) Mientras en la problematizacién disciplinaria el contexto sociocultural juega como
condicionante y/o detonante, en la problematizacién profesional el y/o los contex-
tos conforman espacios simbdlicos significativos en los que se confrontan
racionalidades, ideologias, conocimientos, poderes relativos a 1a definicién y/o ma-
nejo sociopolitico de un estilo de vida social.

¢) Las condiciones institucionales actuales en la UCT permiten, a 1o menos, advertir la
necesidad de insertar el desenvolvimiento de la antropologia interactiva en el marco
de la denominada ciencia pos-normal (véase Funtowicz y Ravetz 2000). Permiten
también delimitar las posibilidades de la profesion en La Araucania concebida esta
como contexto vivencial, interétnico, intercultural y multicultural, controlando la
funcionalizacién y la doble pertenencia.

6. Supuestos programiticos para un conocimiento social contextualizado,
significative y socialmente validado

6a. Diilogo, condicién ontoldgica de la investigacion

En este camino de autoobservacion que se estd llevando a cabo, emerge significativamente
como prioridad inevitable el entender que la investigacién ha de ser dialdgica, lo que implica
que este cometido conlleve, necesite para su consecucion, el visualizar, integrar y validar una
doble racicnalidad: a nivel ontolégico y metodoldgico. ; Qué supone esto? Admitir con todas
las consecuencias que los sujetos de estudio son como los cientificos, metodolégicamente
racionales; cada cual posee bases para justificar sus creencias y fines, con estrategias
metodolégicas propias a cada esquema de racionalidad y diversas entre si. Y esto implica
inexcusablemente indagar en €l tema de ]a normatividad a un doble nivel. Primeramentie en
cuanto a la metodologia para la introduceidn de méximas para entender la accidén intencional
{desde los supuestos de cada cual) y en segundo lugar, entender las normatividades provocadas
por los fines que las teorias y /o representaciones conllevan. Esto es, qué 16gica o arquitectura
permite fundamentar las bases en relacidn con los fines que se buscan y en segundo lugar, y
con mayor impacto, indagar sobre las implicancias sociales y éticas de las diversas metas que
confluyen en la necesaria dialogfa en el que todo proceso de investigacidn se ve envuelto.

No aceptar esta premisa es negar la condicién social de la investigacién. Desde este
punto de vista, el andlisis para visualizar este proceso de doble racionalidad y normatividad es
exigencia metodolégica para procurar conocimiento contextualizado y evitar la recurrente
exteriorizacién o expulsion de lo sociocultural del marco generador de conocimiento, determinando
esto dos criterios fundantes para la investigacién social: autoobservaciones e interaccion
dialégicas entre estas.
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La idea indicada se ve reforzada con la inclusidn de la incidencia que las condiciones
ontolégicas de los distintos actores tienen en las pesquisas. Quizd el cientifico operante desde
la racionalidad propia de la ciencia normal, garante de una racionalidad més clasica (el que
produce guiado exclusivamente, desde su punto de vista, por los pardmetros de lalégicadela
investigacién y que generalmente se sittia mds en las ciencias naturales) no lo acepte, pero es
necesario visualizar que existe un cierto trabajo hermenéutico (condicién ontolGgica) tras toda
labor cientifica, que obliga a su inclusién en la tarea cognoscitiva, ya que sin ella, no se puede
ser consciente de la doble normatividad, metodolégica y accional en torno a fines, que dan
forma, que marcan posibilidades y 1fmites del conocimiento: el esfuerzo por convertirse en
observadores observantes y no simples observadores, no puede obviarse. O lo que es lo
mismo, la aceptacidn de la incidencia del trabajo hermenéutico, convierte a los cientificos en
seres humanos que interpretan y comprenden. Esto nos complica atin mds el panorama, pues
con la inclusién de esta variable, este requerimiento no solo valdria para los cientificos sociales,
dado que con e¢llo, la aparente distincién entre ciencias naturales y sociales, solo seria una
cuestién de estilo o modo de interpretacién (véase Toulmin 1982, p. 95)

Ahora bien, no se quisiera que lo anterior se entendiera solo, al nivel de requerimiento
para la investigacitn como que cada actor ha de hacer el esfuerzo por separado. El alcance va
mucho mds all4, por cuanto esto implica que yo como cientifico no soy sin el otro. Se diluye la
separacion sujeto objeto. Todo es subjetivo y objetivo al mismo tiempo.

En el trénsito subjetivo objetivo, objetivo subjetivo, es que me constituyo, sin interaccion
no soy posible pensarme. Por lo mismo, el lugar de la verstehen es constitutivo con respecto
al mundo social o humano. Esta constitucién se realiza porque a diferencia de los objetos
asignificativos de las ciencias naturales, el objeto de conocimiento (los otros) es justamente un
sujeto, un constructor y negociador de significados. Argumentemos esto de manera més
concreta con un argumento més especifico. En investigacion social lo articulante son los
conceptos sociales, dado que desde ellos y sobre ellos se comprometen las normatividades.
Los conceptos sociales forman parte de la vida social, al formar parte y al menos en principio,
son componentes significativos tanto del objeto de investigacién como del sujeto, y es
justamente por esta razén, por lo que a verstehen como proceso de interpretacién/comprension
constituye ontolégicamente tanto a uno come a otro. (véase Winch 1972),

6b. Ciencia como prictica colectiva

De lo elaborado hasta el momento se infiere la condicién de la ciencia como prictica
colectiva, ya que didlogo y verstehen son condiciones de posibilidad de la misma. Ahora bien,
esta condicidn colectiva requiere cierta reflexién para vislumbrar su identidad y alcance. La
afirmacién de interaccién y constitucién ontolégica en el didlogo, no puede entenderse a partir
de ella misma, sino constituida sobre la base de los procesos histéricos que otorgan identidad
a los grupos sociales que vivifican el didlogo. Los fundamentos, fines, teorfas, sus cambios,
procesos y resultados hay que considerarlos en el seno de los grupos sociales y en relacién
con los de los otros dialogantes. Este constituiria el primer nivel para la constitucién de la
ciencia como prictica social colectiva, cuyos esfuerzos deben surgir légicamente de los
hablantes involucrados. No obstante, incluso aunque esto fuera una realidad o posible realidad,
en e} horizonte mismo de 1a posibilidad, un severo problema se manifiesta: la institucionalidad.
La prictica cientifica en tanto prictica social colectiva deberfa encarnarse y plasmarse en las
instituciones, las cuales segin su propia dindmica producen objetos culturales, bienes culturales.
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En cada época existen usos inscritos en las mismas, que influyen poderosamente al determinar
el proceso de generacién de conocimiento, usos que marcan desde el reclutamiento de los
miembros de las comunidades cientificas, hasta la comunicacién de los resultados de los
productos que estas van materializando. Nos enfrentamos a un problema de comunicacién
entre un nivel social ¥ un nivel institucional. ; Qué sucede cuando la institucionalidad invisibiliza
los usos que la prictica social construye? ; Qué sucede cuando la arquitectura cognitiva se
construye desde arriba desoyendo las bases?

Postulamos que los esfuerzos académicos en relacidn con la particular situacién que
viven las ciencias sociales, pasan no solo por desarrollar las disciplinas en un trabajo que
podriamos denominar intracientifico, sino de igual modo, en establecer negociaciones con la
institucionalidad, mediante ret6ricas que la permitan, lo gue implica, el que Ja comunidad cientifica
tiene que desarrollar retéricas académico-politicas, por cuanto la racionalidad institucional
adquiere sentido y se despliega bdsicamente mediante fundamentos politicos. Ahora bien, es
necesario indicar que los sistemas institucionalizados v sus correspondientes planificaciones
tienen inscrita una concepeidn de ciencia cldsica de manera inconsciente. Esto es, la ciencia a lo
largo de la modernidad ha generado todo un marco cultural, desde el cual se pretende intervenir,
sin advertir que la ciencia no abarca la cultura, sino que por el contrario, como se ha dicho, la
ciencia supone un marco cultural. Los procesos de negociacién han de tender a que la
institucionalidad se autoconfronte para su autoobservacién, condicién para la temporalizacién
de sus aprioris, y en consecuencia, abrir la posibilidad de la comunicacién.

Por ello, un modelo de malla, deberia permitir (idealmente} que la investigacién como
instancia de generacidn de conocimiento, integrara a la disciplina (conocimiento intracientifico)
y profesién (hacer en relacién con los requerimientos del entorno) interactuando en un equilibrio
no estatico, como productores y garantes para una condicién social del conocimiento. Este
modelo de malla queda definido como una malia de nudos que se autogeneran. La malla estd
dada por las relaciones entre los nudos; igualmente, los nudos est4n dados por cruce de las
relaciones de 1a matla; estos nudos, los actores, entre los cuales estd por supuesto la academia y
la institucionalidad, se van reinterpretando a partir del sentido que la malla en su conjunto le
infiere. El sentido de esta se genera aunando los propios y particulares sentidos de los actores
y ¢l que se produce de la interaccién entre ellos. De este modo la malla es més que cada nudo,
por cuanto le otorga nuevo sentido al insertarlo en las relaciones, pero igualmente, la malla no
es capaz de dar cuenta de todos los aspectos de la identidad de cada actor.

Consiguientemente el conocimiento no es algo que se traspasa, sino que es construido
histéricamente por la confrontacién entre la informacién (desarrollo disciplinario} y la accion (quehaceres
profesionales). Esto plantea dos hipdtesis: una, el que nadie por s{ mismo posee la verdad imposibilitando
¢l esclarecer absolutamente al otro y/o lo otro y dos, que en la generacién de conocimiento deben
participar, por supuesto, todos los actores afectados por una misma problemética,

Por lo anterior, y complementariamente, pareciera adecuado que las actuales y futuras
negociaciones-investigaciones se focalizaran igualmente en el andlisis y verificacién de
resultados, tanto de lo planificado, como de lo dialogado entre actores, por ejemplo, la situacién
entre antropelogia, Estado y mundo indigena. Hablar desde premisas pragmadticas, retdrica
inscrita en la institucionalidad. Es necesario desarrollar investigacién en contextos regionales
en torno a la evaluacion de proyectos y programas, ya que, si bien la supuesta excelencia de la
ciencia cldsica (monoldgica y monocuitural, la inscrita no conscientemente en o institucional)
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se basa en creer que dispone de un método seguro y en pensar que sus logros son
extraordinarios, hay que advertir que ni la ciencia dispone de un método Ginico ni tampoco sus
logros son incomparables respecto de los logros de otras tradiciones no cientificas e
independientes de ellas. (véase Feyerabend 1985, pdgs. 93 y 110-1). En la linea del mismo
argumento, el programa fuerte de sociologia del conocimiento de D. Bloor (1998) indica que
todas las teorias tienen igual validez, o volviendo a Feyerabend, cuando muestra c6mo la
opini6n de los expertos es a menudo interesada y poco fiable, requiriendo un control externo,
siendo que el hombre de la calle puede y debe supervisar la ciencia.

En sintesis, habrfa ciencia social reconocible socialmente cuando esta se constituya
ontoldgicamente en la interaccién dialégica entre las diversas racionalidades afectadas por lo
social, para configurarse como préctica social colectiva, lo cual requiere de una autoconfrontacion
continua de las normatividades de base y fines de cada uno de los involucrados, con el
objetivo de que ninguno de los actores y sus historicidades queden exteriorizados y por tanto
excluidos. Esto permitiria proponer, ademds, una hip6tesis igualmente complementaria al objetivo
que el texto persigue. En términos pragmaticos, la eficacia en la consecucidn de metas que los
actores se propongan, serd més débil cuanto més desarticulada esté la malla conformadora de
los procesos de conocimiento. ‘
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DESAFIOS A LA CIUDADAN{A MULTICULTURAL EN EL PERU:
EL “MITO DEL MEZTIZAJE” Y LA “CUESTION INDiGENA” *
Oscar Espinosa de Rivero

Segiin la Constitucién vigente, el Estado peruano reconoce la pluralidad étnica y cultural
de la nacién (Constitucién de 1993, articulo 2, inciso 19)'. Sin embargo, ia mayorfa de los
peruanos no consideramos al Perd como un pais fundamentalmente multicultural, sino més
bien como un pafs “mestizo”. Los peruanos reconocemos la diversidad cultural en tanto se
trate de expresiones artisticas o folcléricas, de tradiciones populares o manifestaciones
culturales posibles de ser explotadas como recurso turistico. Sin embargo, no nos imaginamos
la posibilidad de reformar nuestras instituciones politicas para incluir esa misma diversidad
cultural. En e! mejor de los casos, los pocos peruanos que reconocen la posibilidad de construir
un pafs multicultural en términos politicos, piensan que los tnicos beneficiados serfan los
pueblos indigenas de la amazonia, ya que el resto de peruanos somos todos iguales.

Estas afirmaciones que parten de nuestra cotidianeidad nos Ilevan a plantearnos algunas
preguntas fundamentales: ;Por qué no somos capaces de construir formas de vida politicas
basadas en nuestra diversidad cultural? ;Por qué fracasan continuamente las politicas del
Estado que favorecen una discriminacién positiva, como Ja educaci6n bilingiie intercultural o
la proteccién de territorios indigenas? ;Por qué vemos a los indigenas amazdnicos como los
tnicos “diferentes”, y, por lo tanto, activamente interesados en la multiculturalidad? ; Por qué
no podemos “imaginar™? al Perii como pafs multicultural? En las siguientes paginas intentaré
ofrecer algunas posibles explicaciones a la resistencia de la mayoria de peruanos de imaginar
un Perdi que reconozca las diferencias y al mismo tiempo sea justo y equitativo.

Una de las principales dificultades para imaginamos como pafs multicultural radica en lo
que podriamos denorninar el “mito del mestizaje™ . Los peruanos, en general, nos consideramos
a nosotros mismos como “mestizos” y, para justificarnos, recurrimos frecuentemente al refran
popular que sefiala que “quien no tiene de inga, tiene de mandinga”, o decimos que tenemos
“todas las sangres”, cliché originado en el titulo de la novela de José Maria Arguedas®.

* Estas piginas forman parte de una reflexién méds amplia sobre la historia de la Amazonia y del movimiento
indigena amazénico. Quiero agradecer de manera particular a Hortensia Muiioz y a Juan Carlos Morante sj
por las discusiones que hemos tenido sobre algunos de los puntos aqui presentados.

En estos dias la Comisién de Constitucién del Congreso de la Repiiblica acaba de presentar un proyecto de
reforma constitucional donde se modificarfa este articulo. Un tema que queda pendiente de ser resuelto por
el Congreso en el debate de este proyecto, es el referente a los derechos colectivos de los pueblos indigenas.
Al respecto, hay una propuesta muy interesante que fue presentada por la Mesa Nacional de Pluralismo
Jurfdico, que agrupa a representantes de organizaciones indigenas, especialistas y ONGs.

Uso el término “imaginacion” en el sentido de “cormnunidad imaginada™ elaborudo por Benedict Anderson (1993).
El uso del término “mito del mestizaje” lo he tomado del sugerente trabajo de Jeffrey Gould (1998) sobre Nicaragua,
4 No pretendo discutir aquf la concepeidn que tenia Arguedas del mestizaje, simplemente sefialo el uso

extendido de la frase que sirve de titulo a una de sus mds importantes novelas.

[P
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Pero, ;qué significa en realidad ser “mestizos”? Al identificarmos como mestizos no
pretendemos brindar una definicidn clara y exacta de lo que somos, ya que precisamente el
mestizaje supone una cierta hibridez, en tanto corresponde al cruzamiento de razas o culturas
distintas®. Por el contrario, en el “juego de la identidades™®, que siempre son relacionales’ , una
forma de afirmar lo que somos es a través de sefialar lo que no somos. Es decir, si somos
mestizos no somos ni blancos ni indios. En este sentido, ser “blanco” significaria identificarse
con el extranjero, con el “gringo”, con Espaiia, con el conguistador®, etc., y ser “indio” o
indigena implicarfa la posibilidad de ser sujeto de discriminacidn, abuso o explotacidn. En
ambos casos, la opcidn por ser “mestizos” nos permite situarnos en un lugar imaginario en el
que se nos abre la posibilidad de ser “iguales”, de convertimaos en “ciudadanos’™ que pueden
gozar los mismos deberes y derechos que el resto de peruanos.

Sin embargo, el mestizaje constituye un “mito” en la medida en que no logra superar la
légica dicotémica de inclusién-exclusién que aparentemente trata de eliminar®. Desde esta
perspectiva, el mestizaje aparece como la otra cara de la moneda del racismo o su reflejo
invertido en el espejo. Al igual que el racismo, que se supone combate, el mestizaje constituye
una ideologia que pretende justificar un sistema de relaciones jerdrquicas entre grupos sociales™.
La diferencta con el racismo radica, en todo caso, en que este hace explicito el sistema de
dominacion a través de la exclusién, mientras que el mestizaje oculta la dominacion al pretender
ignorar y silenciar las diferencias". En este sentido, el mestizaje constituye una forma de
“violencia simbdlica” (Bourdieu 1992), es decir, una forma de violencia que logra aparecer
como algo natural gracias a su amplia aceptacién social. Podriamos afiadir, finalmente, que el
mestizaje es un “mito” perverso, ya que se presenta como el resultado de un proceso de
aculturacién y de mezcla, cuando en realidad contribuye activamente a la destruccién de las
diferencias y a la marginacién de grandes sectores de la poblacién peruana a lo Iargo de
nuestra historia'?.

“

Es importante precisar que en el Peri la discusién sobre el mestizaje y el racismo incluye elementos
fenotipicos, culturales y étnicos. Es decir, existe una asociacién implicita entre io racial y lo cultural,
Marisol de la Cadena (2000)) denomina a esta situacién “culturalizacién” del racismo.

Utilizo el términe “juego” en el sentido que le da, Wittgenstein en las Investigaciones filosdficas, es decir,
en tanto “juego de lenguaje”.

La idea de que la “identidad” no es algo fijo y estable sino que, por el contrario, se construye y modifica en
el proceso de interrelacién con otros, ya forma parte del sentido comin de los académicos. Sin embargo, no
es asf entre los no especialistas.

El ser “peruano” o “mestizo” también puede indicar una identificacién con el extranjero v el explotador. Existe
una anécdota interesante al respecto, narrada por Rodrigo Montoya (1991), que cuenta algo que le sucedi6 al
antropdogo Richard Smith en las comunidades ind(genas de la selva peruana. Smith llegd al Peni en 1963 como
voluntario del Cuerpo de Paz y fue destacado a la Selva Central, Segtin cuenta Montoya, los indigenas Yanesha
(también conocidos como Amuesha) pensaron que &l era “un peruano”. Por supuesto, Smith intentd aclarar que
no era peruano, sinc de los Estados Unidos. Sin embargo, lo interesante de esta historia es que, para los Yénesha
(y para muchos otros indfgenas latinoamericanos), los “peruanos” eran todos aquellas personas que no eran
yéneshas, Como aftade Montoya, para ellos, “los peruanos eran los de afuera, los extranjeros abusivos”.

® Como lo demuestra Nelson Manrique (1999), en ¢l Peri el mestizaje se ha expandido pero el racismo no ha
desaparecido.

Deborah Poele (1997), inspirada en Michel Foucault, afirma que el concepto de raza constituye una
“calegoria resbalosa™ o incluso una “categorfa vacfa”, en la medida en que puede ser utilizada estratégica
menie en distintos contextos histéricos, siempre para justificar una situacién de dominacién,

"' Gonzalo Portocarrero afiadirfa que también “la idea de mestizaje ha servido para encubrir conflictos” (1993: 10).
2 Por ello, el mestizaje promueve y facilita ¢l “etnocidio”, es decir, la destruccién o desaparicién de culturas
enteras (Jaulin 1973).
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Desde este contexto, y privilegiando una mirada histérica, podemos concluir que la
pregunta por la ciudadanfa multicultural no es sino una nueva formulacién, en un contexto
nuevo, de una vieja pregunta que nos ha venido acompafiando a lo largo de 1a historia, En
otros momentos esta misma interrogante ha sido planteada como el debate acerca del “problema
del indio” o la “cuesti6n indigena”, o también se nos ha presentado como la discusién acerca
de la “identidad nacional”. A continuacién vamos a revisar el proceso de formacidn dei “mito
del mestizaje” y las consecuencias que ha tenido —y tiene— para nuestra comprensién del Peri
como pais multicultural.

1. La herencia colonial

En las dittimas décadas se ha escrito abundantemente sobre el «trauma» que significé la
conquista espafiola de América. Muchos peruanos -incluyendo grupos de intelectuales- han
querido atribuir a este acontecimiento précticamente todos los males que se viven hoy en diaen
el Perd: desde la pobreza hasta la imposibilidad de que la seleccién peruana clasifique para ir al
mundial de fiitbol, pasando por el caos vehicular o el centralismo limefio. Para estas personas, la
conquista espafiola significé el fin, no sclo del Tawantinsuyu, sino también el fin de un pasado
«milenario» y «glorioso». Esta interpretacidn, sin embargo, no solo resulta reduccionista y simplona,
sino que ademds ha terminado fijando, en la imaginacién de la gente, una concepcién dicotémica
sobre lo que significa ser indigena, Es decir, se glorifica a los indigenas del pasado, mientras que
se sospecha o se niega la existencia de los indigenas del presente'. Es necesario, pues,
revisar con mas cuidado nuestra historia colonial, y ver cémo se fue forjando, en la
imaginacién de los peruanos, la visién de constituir una nacién mestiza.

Podemos remontar los origenes de la “cuestion indigena™ al momento mismo de la
conquista espafiola. Antes de la llegada de los europeos, no existian “indios™", solo grupos
de gente que vivian a lo largo del territorio americano y que se diferenciaban entre sf por sus
lenguas o costumbres. No podemos olvidar que la palabra “indio” hacia referencia a la gente
que vivia en la India. Fue precisamente la confusién de Cristébal Colén la que ampli6 los
alcances de este término y generd la aparicidén de una nueva identidad: la de los indios
americanos; y como toda identidad social, esta solo puede comprenderse al interior de una red
de relaciones sociales y de poder. No podemos hablar de “indios™ sin hablar al mismo tiempo
de “no-indios”, es decir, “europeos”, “criollos” o “‘mestizos”, segin los distintos contextos
histéricos. Por ello, se puede afirmar que el uso del término “indio” corresponde a una invencion
por parte de los conquistadores europeos para designar a los “colonizados” (Bonfil 1981,
Urban & Scherzer 1991). Es mds, para el discurso y la politica del colonialismo, es fundamental
construir una imagen del colonizado como un “otro” radicalmente distinto; de allf el uso extensivo
de categorias raciales (Bhabha 1994).

'* Como sefiala Cecilia Méndez (1992, 1993}, esta doble actitud de denigrar o despreciar al indio y al mismo
tiempo idealizar y ensalzar a los incas tiene sus primeras manifestaciones después del levantamiento de
Tdpac Amaru, y comienza a articularse como parte importante del discurso del nacionatisme criollo
durante la época de la independencia y en los primeros afios de la repiblica.

“ De una forma radical y sugerente, e inspirado por Lacan y las teorfas literarias contempordneas, Dorian
Espeziia Salmoén afirma que: “El indio ne existe. [...] El significante indio es una construccién del lenguaje
y solo existe en los discursos indigenistas, En ningtin easo el indio real, si se puede hablar en estos términos,
ha sido representado en los discursos dados, ya que [a designacién misma de indio es una desviacién de lo real.
El indio que puede ser estudiado y comprendido es lenguaje y estd en un lugar imaginario.” (2000: 21)
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Durante la mayor parte de la época colonial, la diversidad étnica y cultural entre
conquistadores y conquistados, o entre espafioles e indios, fue manejada por la Corona espafiola
sobre la base de un régimen legal de separacién. El estado colonial cre asi dos esferas paralelas,
aunque jerdrquicamente diferenciadas: la “Repiiblica de Indios» y la «Repuibtica de Espafioles».
En este contexto, el término “repiblica” hacfa referencia a un “legitimo cuerpo de gobierno
piiblico” 0 a un “conjunto de intereses comunes” (Thurner 1997). Gracias a este sistema, la
Corona espafiola otorgaba distintos privilegios y obligaciones a todos sus sibditos, sean
colonizadores (espafioles) o colonizados (indios}*. Pero ademds, este sistema politico-legal
funcionaba como un sistema de “dominacién indirecta” donde los curacas indigenas cumplian
un rol clave en la articulacién politica y econdmica entre indios y espafioles.

Ahora bien, es necesario también aclarar que, aun cuando la pertenencia a una de
estas dos repiiblicas se basaba principalmente en criterios étnicos, en la prictica se trataba
de un sistema mdas complejo en el que intervenian otros criterios, como el page de impuestos
o el acceso a tierras comunales, La existencia de estas dos repiiblicas dependia, pues,
sobre todo, de su cardcter funcional y jurfdico, y no tanto de la existencia “real” de grupos
sociales étnicamente diferenciados. Gracias a la existencia de estas “repiblicas”, los indios
podian establecer vinculos legales con el estado colonial; es decir, se convertian en sujetos
de derechos y deberes. Sin embargo, hacia fines del siglo X VI, la Corona espafiola introdujo
importantes cambios que pricticamente acabaron con la autonomia de estas esferas politicas
diferenciadas o “repiblicas”. La razén de estos cambios se halla en la multiplicacién de
levantamientos y rebeliones, lideradas en su mayoria por indigenas, que habian estado
asolando el territorio colonial por mis de un siglo, entre las que destaca la liderada por
Tdpac Amaru.

2. Imaginando un pais mestizo

Después de la independencia la “cuestién indigena” adquirié una gran importancia en el
contexto del debate politico y discursivo en el proceso de conformacién de fa identidad nacional
de parte de las élites criollas. El general José de San Martin, en un decreto firmado el 28 de
agosto de 1821, a un mes de proclamar la independencia del Perd, abolié toda diferencia legal
entre indios, mestizos y criollos, al declarar que “en lo futuro, los aborigenes no serdn llamados
indios ni nativos; son hijos v ciudadanos del Perd, y serdn conocidos como peruanos™
{(Basadre 1983; Anderson 1980). Durante el resto del siglo XIX los gobiernos que sigunieron al
de San Martin disefiaron sus politicas de Estado basdndose precisamente en esta eliminacién
oficial de los indigenas. En la prictica, esto implicaba la apropiacién de sus tierras, que habian
estado protegidas por el régimen colonial.

Estas politicas pueden ser explicadas, de manera general, como el intento de la élite criolta
de imponer su hegemonia en el proceso de construccidn del Perti como un “Estado nacidn™.
Esto implicaba fomentar la creacién de una identidad cultural comiin a todos los peruanos. Al
igual que en otros paises latinoamericanos, esta “nueva identidad cultural” tenia que basarse
en la construccién de una ciudadanfa homogénea que excluyera formalmente cualquier diferencia
étnica o racial (Mendez 1992 y 1993; Kearney & Varese 1995). Este proceso de conformacion de

13 Luego de largos debates en 10s que incluso se ponia en cuestidn la humanidad de los indigenas americanos,
finalmente, en 1679, Carlos I, a través de una Cédula Real, establecié la condicién de los indios come
sujetos {vasallos) de la Corona (Esteva Fabregat 1989, vol.1).
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identidades nacionales coincidia, ademds, con el debate que tenfa lugar en Europa sobre las
razas y el mestizaje'® (Poole 1997).

Hacia fines del siglo XIX, ¢l debate sobre la “cuestion indigena” adquirié mayor relieve
en el contexto de crisis que atravesaba el Perd luego de la derrota frente a Chile en la Guerra del
Pacifico. Muchos peruanos sentian que sus lideres politicos y el gobierno eran responsables
de esta derrota debido a su corrupcion y a sus intereses personales o de grupo. (Basadre 1983;
Sanders 1997). Para algunos sectores, la derrota en la guerra también era culpa de los indios, a
los que les faltaba “espiritu nacional” o que no posefan un sentimiento de “pertenencia” o
“identidad” con respecto al Perd. En esta época comenzaron a circular comentarios sefialando
que los indios no sabian por qué peleaban. Para confirmar estas afirmaciones, se repetia algunas
anécdotas, como aquella que contaba ¢6mo los indios crefan que la guerra era entre dos
generales, uno de los cuales era el general “Chile” (Bonilla 1980). Esta anécdota confirmaba la
responsabilidad de los indios en la derrota y planteaba una serie de cuestionamientos que el
Estado y la sociedad peruana debfan de responder'”. Asi, la “cuestién indigena” se convirtié
en el tema del debate sobre la identidad nacional.

Durante décadas, intelectuales y politicos peruanos se sumergieron en intensas y
prolongadas discusiones tratando de descubrir una salida a este problema. Para la mayoria, la
solucién era “moderizar” a los indios, va sea a través de la educacién o de su cristianizacién, o
por medio de ambas. Otro tipo de solucién fue planteada por Manuel Gonzalez Prada: la de
reconocer el “problema del indio™ como un problema social y econémico (1904), ligado a la
propiedad y tenencia de la tierra, y no tanto como un problema cultural a ser resuelto solo con
educacién' . Como sabemos, la posicién de Gonzdlez Prada tuvo mucha influencia en las ideas de
Jogé Carlos Mariategui y de Victor Radl Haya de 1a Torre que, a su vez, las retransmitieron a sus
seguidores a través de los partidos politicos que fundaron. El debate sobre la “cuestién indigena”
también dio lugar a la constitucién del movimiento indigenista peruano'®. A principios del siglo
XX se fundé la Asociacién Pro-Indigena (1903-1906) en Lima. Esta asociacion mantenia estrechos
vinculos con intelectuales de otras partes del pafs, principalmente del Cusco, lugar donde el
indigenismo se desarrollé con més fuerza, sobre todo bajo ¢l liderazgo de Luis E. Valcarcel.

A la larga, este conjunto de ideas se fue decantando en una posicidén hegemdénica que
veia la solucién al “*problema indigena” en el “mestizaje”. Sin embargo, no todos coincidian cn
qué significaba este “mestizaje” peruano. Los sectores mds conservadores y vinculados a la
élite criolla de Lima, consideraban que este “mestizaje” tenia que girar en torno a la herencia
hispdnica. En el otro extremo se ubicaban los indigenistas, vinculados mds bien a la élite del
Cusco, que indicaban que el “mestizaje” tenfa que fundarse en el glorioso pasado incaico.

1o Resulta interesanle recordar que uno de los fundadores del racismo cientifico, el médico francés Paul Broca,
afirma ba que las desgracias de América Latina se debfan precisamente al mestizaje producido enire los
espafioles y los  indics (De la Cadena 2000).

'” Estas anécdotas, sin embargo, no reflejaban de manera exacta la participacién indigena en la Guerra del
Pacifico, tal como lo han demostrado los trabajos de Nelson Manrique (1981) y Florencia Mallon (1983)
sobre las guerrillas campesinas en los Andes centrales.

' Esta propuesta surgié como producto de la evolucién en el pensamiento del mismo Gonzélez Prada, ya que
en anteriores escritos (1888), como buen positivista, él mismo habfa manifestado que la solucién al
problema indigena era la educacion,

' Aqui me refiero al indigenismo politico, signiendo la pertinente distincién que hace Mirko Lauer {(1997)
entre el indigenismo politico y el literario, a este Glitimo Lauer denomina “indigenismo-27.
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Finalmente, los seguidores de Haya y de Maridtegui, influenciados por el marxismo y por las
revoluciones rusa y mexicana, insistian en la dimensién econdmica planteada antes por su
maestro: los “indios™ son sobre todo campesinos y el problema indigena va a resolverse
gracias a adecuadas politicas econémicas y sociales. En otras palabras, para estos dltimos
seciores, se trataba mds de un asunto de “clase” que de “identidad étnica o cultural”.
Independientemente de su posicién, podriamos decir que la mayorfa de politicos e intelectuales
en esta época compartfa una misma visién del pais que coincidia con el ideal criollo de construir
un Estado nacién culturalmente homogéneo en el que desaparecerfan los “indios” al convertirse
en “ciudadanos peruanos”.

3. El retorno del indio como el otto radical: el «chuncho», el salvaje,

En la década de 1960, un grupo de cientificos sociales, en su mayoria vinculados al
Instituto de Estudios Peruanos (IEP), volvid a plantear el debate sobre la “cuestion indigena” en
el contexto mayor de su reflexién sobre el cambio de los sectores rurales en la sociedad pervana
(Matos Mar et al. 1970). El andlisis de este grupo de intelectuales rompfa con la tradicién indigenista
y planteaba la discusién sobre la cuestién indigena en otros términos. Para ellos era necesario
discutir las formas en que las categorias étnicas eran empleadas en relacidn a complejos procesos
politicos y econdmicos de dominacién. Sin embargo, segiin Remy (1990), este debate aparecio
demasiado tarde. En esos mismos afios, el gobierno militar del general Velasco estaba promoviendo,
no solo una importante Reforma Agraria, sino también otros cambios en la sociedad rural que
afectarian directamente la forma en que los peruanos vivian y entendian la cuestién étnica.
Uno de estos cambios fue la nueva desaparicién de 1a palabra del discurso oficial —e incluso del
lenguaje cotidiano—- y su reempiazo por el término mds genérico de “campesinos”, o el mds
especifico de “nativos” en el caso de los indigenas de la Amazonia.

Aparentemente, estos cambios habrian producido, después del gobierno de Velasco, la
desaparici6n de los indios peruanos (Degregori 1993; De la Cadena 2000). Sin embargo, en
€s0s mismos afios comenzaba a articularse un importante movimiento indigena en territorio
amazdnico. ;Como explicar, pues, este proceso aparentemente contradictorio entre lo que ocurrié
—y sigue ocurriendo— en los Andes y en la Amazonia peruana?®®

La iégica de exclusién y de estratificacién social a la que hacfamos referencia anteriormente,
se reproduce al constituir al “otro” como diferente y subordinado. La construccién del indigena
arnazénico como up “otro” racial y culturalmente distinto reproduce de manera mimética ia
experiencia colonial que busca exacerbar la diferencia con el “otro” (el sujeto a ser colonizado)
con la finalidad de justificar ideolégicamente la dominacién (Bhabha 1994). Es significativo,
en este caso, resaltar el caricter mimético de esta préctica, por la cual, los grupos sociales
que alguna vez fueron victimas de la dominacidn —en este caso los “mestizos’™~ se identifican
inconscientemente con sus antiguos dominadores y reproducen el mismo esquema de
dominacién sobre otro grupo al que es necesario considerar como “ajeno” e “inferior”' .

Ya en la época precolombina se hacia una distincién tajante entre aquellos pueblos
incorporados al imperio del Tawantinsuyu y los pueblos ubicados en la regién amazdénica que

® Una interpretacién complementaria a la que aquf ofrezco se puede encontrar en ¢l articulo de Marfa Isabel
Remy (1995).
! Esta mismo proceso de mimesis estaria presente en lu prictica del “choleo” que estudia Nugeat (1992).
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se resistian a ser conquistados. A estos pueblos, ubicados en el Antisuyo, se les llamé
“chunchos” (salvajes) o “antis” (habitantes del Antisuyo). En los dibujos de Guaman Poma
podemos apreciar ya algunas caracter{sticas que van a ser asociadas con los pobladores de la
Amazonfa. Entre ellas podemos mencionar la presencia de elementos relacionados con plantas
y animales del bosque (como plumas, jaguares, loros y serpientes). Asi, desde esta época,
podemos ver c6mo en la construccidn imaginaria de la Amazonia se ha ido relacionando al
poblador amazdénico con lo silvestre y con lo “salvaje”.

Una vez llegados los espafioles, desde inicios de la colonia, se mantuvo la distincién
entre los indios de los Andes y los indios de la Amazonia. Esta distincién no se basaba
solamente en criterios geogréficos o ambientales, que ciertamente son importantes, sino también
en las relaciones politicas y econémicas que se establecieron entre los distintos grupos
sociales?. En las primeras décadas de dominacién colonial, los espafioles ingresaron a la
Amazonia en bisqueda de El Dorado o de otros pafses fabulosos donde encontrarian oro y
muchas riquezas. Sin embargo, poco tiempo después, los espafioles se dieron cuenta de que
tales reinos méigicos no existian, y que la Amazonia sole era un conjunto de bosques habitados
por pueblos “salvajes”. Era preferible, pues, quedarse en los templados valles de los Andes, o
en la costas, cerca al mar. En estos lugares era mds ficil obtener las riquezas que anhelaban a
través de la explotacion de las minas o los campos de cultivo gracias a 1a fuerza de trabajo de los
mis “civilizados™ indios andinos, o de los esclavos africanos. Por ello, durante 1a época colonial,
asi como buena parte de nuestra historia republicana, pricticamente la Ginica presencia europea
en ta Amazonia la constituian los misioneros,

Después de la independencia, el nuevo Estado republicano traté de consolidar su control
sobre el territorio y los habitantes que hered6 del régimen colonial. Hacia mediados del siglo
XIX, el Estado peruano comenzé a fomentar politicas de colonizacién de la Amazonia. Hacia
1832, por ejemplo, los senadores José Braulio del Campo Redondo y José Modesto de Ia Vega
argumentaban en favor de la creacién del departamento de Amazonas, indicando que solo asi
“los habitantes de estas tres provincias del obispado [de Maynas] dejardn el abismo de miseria
para vivir en decencia y confort. Las tribus salvajes que viven en los margenes [de dichas
provincias] se establecerdn en pueblos civilizados; y el agricultor, el comerciante y el artista
podran encontrar un lugar donde desarrollar su talento y su capital” (Larrabure y Correa, vol.g).
En un documento oficial de 1835, las €lites politicas y econémicas asentadas en Lima reclamaban
la necesidad de hacer algo respecto a los indios de la Amazonia que “no saben aprovechar” esas
“vastas, ricas y productivas tierras” (Ballén 1991). Este proceso continud, con altibajos, hasta
mediados del siglo XX, cuando estas politicas de colonizacidn de la Amazonia se intensificaron
debido a la expansién del Estado y del mercado (Barclay 1991).

En la década de 1960, el gobierno de Fernando Belainde impulsé nuevamente el proceso
de colonizacidn en la Amazonfa. Una de sus principales esléganes politicos era precisamente
“La Conquista dei Peri por los peruanos”. La Amazonia era un espacio “vacio”, poblado solo
por arboles y bosques y, por lo tanto, constitufa “una tierra sin gente para gente sin tierra”

# Esta distincién, que se ha mantenido a lo largo de los siglos, ha sido reproducida también al interior de la
disciplina cientifica de la antropologfa. Asf, los antropélogos debian optar entre el estudio de las “grandes
civilizaciones™ de los Andes y las “iribus salvajes” de la Amazonia. Incluso la elaboracién de ciertos
conceptos con intencionalidad “cientifica”, como el de “area cultural” de Julian Steward (1955), o 1a
distincion entre culturas “frias” y “calientes” de Lévi-Strauss (1964) han contribuido también a reforzar
esta diferenciacién.
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(Belatinde 1959). Para Belatinde, durante sus dos gobiernos, los indios de la Amazonia
précticamente no existieron. En uno de los pocos discursos en los que hizo referencia a ellos,
indicé: “es absurdo pensar que hay lugares tan grandes como de sesenta u ochenta hectdreas
ocupados sélo por veinte o treinta familias indigenas. Estas familias tienén una vida primitiva,
y la idea es concentrarlas en tierras especiales donde puedan cultivar de manera mds permanente
(Expreso, 24 de junio de 1981, citado por Trapneli, 1982). El indio amazénico continuaba siendo
un “salvaje” al que habia que “civilizar”®,

Con el advenimiento del gobierno militar del general Velasco, en 1968, se planteé una
nueva situacién. Por un lado, como hemos mencionado anteriormente, a partir de la Ley de
Reforma Agraria se eliminé el uso de la palabra “indio”, pero por otro lado, a través de SINAMOS
(Sistema Nacional de Movilizacién Social) se apoy6 la creacién de organizaciones indigenas
en la Amazonfa, Ahora bien, esta doble afirmacién requiere de mayor explicacién. En primer
lugar, la desaparicién de! uso del término “indio” en el Peri no fue producto solo de una
decisién o ley gubernamental. Durante décadas este término se habfa ido cargando de
connotaciones negativas. Ser indio ya no significaba la posibilidad de ser sujeto de deberes y
derechos, como ocurrfa durante 1a colonia. Por el contrario, esta palabra se iba asociando cada
vez miés a las ideas de servidumbre, explotacién y marginacién. Como recuerda Degregori
(1993), 1a palabra “indio” se convirtié en sinénimo de “siervo” o de “campesino pobre”.

También es necesario precisar que el apoyo a organizaciones indigenas fue el resultado
de largos debates entre los responsables del drea de asuntos indigenas de SINAMOS. Estas
discusiones giraban fundamentalmente en torno a la forma y criterios que se iban a seguir para
la constitucién de las organizaciones amazénicas de base. Un sector proponia que el principal
criterio tenia que ser el de clase, mientras que e! otro sector insistia en la diferenciacién étnica.
La opcién étnica, sin embargo, no implicaba una oposicién radical a la opcién de clase. Segin
el antropélogo Stéfano Varese (1977), jefe de la oficina de asuntos indigenas de SINAMOS
hasta 1974 y uno de los principales actores involucrados en esta discusidn, las diferencias
étnicas estin marcadas fuertemente por criterios de clase. Lo importante s determinar el lugar
que cumplirfa la identidad étmica en la lucha politica. De acuerdo a la versién marxista hegemdnica
de entonces, los indigenas debian ser asimilados a las sociedades nacionales, con la consecuente
pérdida de su identidad ética. Solo a través de este proceso de proletarizacion, y at igual que
otros sectores rurales y campesinos, los indfgenas recién podrian desarrollar una conciencia
de clase que les permitiria cambiar el orden social existente. Por otro lado, algunos activistas,
también inspirados en el marxismo, pero mds sensibles a las diferencias étnicas y culturales,
defendfan la posibilidad de actuar politicamente manteniendo, al mismo tiempo, la identidad
étnica y la diferencia cultural (Stavenhagen 1969; Varese 1977). Asi, en un principio, SINAMOS
foment6 la creacién de “Ligas Agrarias” en distintos sectores de la Amazonfa, como por ejemplo,
la Liga Agraria “Juan Santos Atahualpa” entre Jos Shipibo del Alto Ucayali. Pero poco tiempo
después comenzé a respaldar la organizacién de “congresos indigenas” desde donde se crearon
las primeras federaciones indigenas de la Amazonia peruana (Chirif 1974). Desde entonces, el
movimiento indigena amazénico ha seguido creciendo en tamario y fuerza hasta ¢! dia de hoy.

3 Otro ejemplo lo encontramos en el Cédigo Penal de 1924, en vigencia hasta 1991, donde se distingufa entre
indios amazdnicos o “salvajes” e indios andinos o “semi-civilizados™,
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4. El siglo XXI y las posibilidades de ciudadania multicultural en el Peri

Otro momento clave para entender el debate actual sobre la ciudadania multicultural en el
Perii, y en otros paises latinoamericanos, es la conmemoracién del quinto centenario de la
llegada de Colén a América. El hecho de que, contra todo pronéstico, numerosos pueblos
indigenas hayan podido sobrevivir cinco siglos de dominacion, abuso y violencia, implicaba
discutir seriamente las formas de relacién politica establecidas entre estos pueblos y los Estados
nacionales latinoamericanos. Los eventos en torno al afio 1992* hicieron mds visibles las
luchas y demandas seculares de los indigenas, lo que posibilité a su vez la consolidaci6n del
movimiento indigena, el reconocimiento de sus derechos y la posibilidad de discutir nuevas
formas de convivencia multicultural en los distintos paises de la region.

En este contexto, la Organizacion de las Naciones Unidas proclamd el afio 1993 como
“Afio Internacional de los Pueblos Indigenas”. Este acontecimiento dio inicio, a su vez, a la
celebracin de la “Década de los Pueblos Indigenas”, que buscaba promover una mayor
sensibilizacién de parte de la sociedad internacional y de los distintos estados frente a los
derechos de estos pueblos. Fruto de estas campafias y de la lucha constante del movimiento
indigena amaz6nico al interior del pafs, e! Estado peruano suscribié el Convenio 169 de la
Organizaci6n Internacional del Trabajo (OTT) que versa, precisamente, sobre los derechos de
los pueblos indigenas e incluyé en el texto de la Constitucién de 1993 el articulo que reconoce
la pluralidad étnica y cultural del Perii.

Estos avances en la legislacion peruana, sin embargo, no han logrado eliminar la l6gica
binaria de la exclusién y de la marginacién del “otro” construido como racial y culturalmente
diferente. Los pobladores andinos prefieren evitar el término “indigena” —que, aunque més
aceptable que ¢l de “indio”, sigue teniendo una fuerte carga peyorativa- y han optado por el
término de “pueblos andinos” o el mds genérico de “pueblos originarios” para poder luchar
por ciertos derechos que internacionalmente les son reconocidos a los pueblos indigenas. Por
otro lado, los indigenas amazénicos, que sf se reconocen como indigenas y que como tales
siguen luchando por sus derechos, siguen enfrentando la discriminacién y el abuso de parte
de los “mestizos'’ peruanos que contindan viéndolos como al “otro” radicalmente distinto. Por
ello, para ser escuchados por las autoridades politicas y lamar la atencién de la sociedad
nacional, los indigenas amazdnicos se ven obligados a usar sus “trajes tipicos”. Esta
“folclorizacién” o “exotizacién™ de los indigenas amazénicos también puede extenderse a los
pueblos andinos, y genera una situacién ambivalente por medio de la cual la sociedad nacional
—principalmente a través de los medios masivos de comunicacidn— “fija” a los indigenas en un

* Cuando me refiero al afio 1992, incluyo también Jos afios previos y posteriores a esta fecha que giran en
torno a la conmemoracién del “quinto centenario”, Las consecuencias culturales y peliticas de esta celebra-
ci6n han reforzado y consolidado el cardcter simbélico de 1492. Por ello, Qlivia Harris (1995) indica que
serfa una “fecha fetichizada™, es decir, una fecha a la que se le aibuye una fuerza simbélica especial y que
ocupa un lugar clave en las narrativas sobre la historia latinoamericana. Segin Harris, la historia latinoa-
mericana se divide usualmente en tres épocas: la precolombina, la colonial y la republicana. Esta divisién
se basa principalmente en lo ocurrido en 1492, es decir, en la llegada de los espafioles. Asf, la época
precolombina corresponde al tiempo en que todavia no habian llegado los espafioles, la colonial comien-
za con 1492 y lu republicana se inicia con la expulsi6n de los cspaitoles. Harris critica esta visién de la’
historia ya que concede demasiada importancia al rol de los colonizadores en la historia latinoamericana.
Sin embargo, creo que la experiencia colonial ha marcado definitivamenie nuestra historia y no es posible
entenderla de otra forma. ’
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“tiempo inmemotial” (como los “incas” a los que hace referencia Mendez 1993), pero al mismo
tiempo les brinda mecanismos de resistencia y de presidn politica (Espinosa 1998).

A principios del siglo XXI, en medio de este complejo contexto donde se ponen en
cuestién nuestras identidades y nuestro imaginario colectivo, la ciudadania multiculiural se
nos presenta en el Perid como un desafio. Parte de este reto consiste en superar el legado de
una historia estructurada bajo una légica de la dominacién basada en criterios raciales y
culturales, Las condiciones estdn dadas para que hoy en dfa podamos, por fin, establecer un
sistema politico que reconozca nuestra diferencias étnicas y culturales, no para intensificar la
exclusién, sino para inventar nuevas formas de relacién social y de participacién politica mds
justas para todos los peruanos.
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LA CIUDADANIA DE LA INTERCULTURALIDAD
Xabier Etxeberria

1. Introduccion

¢ Como puede la condicidn de ciudadania acoger en su seno y potenciar la intercutturalidad?
£C6mo puede la legitima pretensién de interculturalidad modular de un cierto modo la ciudadania?
La respuesta a estas preguntas no es ficil (Ia segunda puede incluso ser vista como incorrecta).
Y es que, en efecto, la ciudadanfa remite en principio a nuestra condicidn de sujetos de derechos
universales, esto es, a algo que nos separa en unidades individuales auténomas a las que iguala
en cuanto tales. La interculturalidad, en cambio, remite a culturas y estas a algo que nos
diferencia tras unimos a sectores de individuos con identidades grupales compartidas, aunque
después se busque ponerlas en relacién. El que espontdneamente aparezcan estas oposiciones
no guiere decir, de todos modos, que se trate de realidades irreconciliables. Al revés, la tesis
que defenderé en estas lineas es que ciudadania y culturas particulares estdn llamadas a entrar
en una estrecha relacién que conexione a la primera con una necesaria materialidad y que
purifique a las segundas —en si mismas y en sus relaciones— de derivas inmorales.

Precisar esa estrecha relacién, esa articulacién dialéctica entre ciudadania y cultura —para
acabar concretdndola en la ciudadania de la interculturalidad—, es una tarea delicada, de caraa la
cual aqui solo apuntaré una serie de pautas, necesitadas de ser desarrolladas y contrastadas.
Procederé para ello por pasos sucesivos, en los que al ir mostrando la manera en que la condicién
de ciudadania puede enfrentarse al hecho cultural diferencial, se verd cémo —eso espero— la
concepcion de la misma se va haciendo cada vez mds compleja, mientras que la vivencia intrae
intercultural se va purificando de los diversos lastres opresivos con los que puede cargarse.

Antes de entrar en materia, se impone una observacién previa. Mi reflexion es de algin
modo histéricamente progresiva. Partiendo de lo que en nuestro contexto llamamos “la
modernidad”, destacaré las interpelaciones que la reivindicacion de la ciudadanfa ha ido haciendo
a la vivencia de las culturas y las demandas que estas han ido planteando a la ciudadania.
Evidentemente esta es una perspectiva occidental —culturalmente marcada, por tanto— pero
que ya desde su arranque ha pretendido tener argumentos para presentarse como propuesta
con valor transcultural. Desde la sensibilidad de fa interculturalidad tal enfoque sélo se sostiene:
si es consciente de su inevitabilidad y de sus limites (todos somos humanos en culturas
particulares), si es capaz de mostrar que sus pretensiones de universalidad son fundadas y
fecundas, y si est4 abierto a un didlogo intercultural que podré purificar, desarrollar e inculturar
esas pretensiones' (de hecho, si aparece el debate sobre la interculturalidad es porque ese
anhelo de didlogo estd ya en marcha).

' No puedo desarrollar aqui todo lo que implican estas afirmaciones. Me remito por eso a otros trabajos previos
en los que las estudio ampliamente. (véase Etxebertfa 1999, 2001 y 2002a)
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2. Ciudadania liberal: las condiciones individuales de la interculturalidad

Aungque puede hablarse de un concepto de ciudadania previo a la modernidad (ciudadania
republicana que se forja en las antiguas ciudades griega y romana, al que luego haré alguna
referencia en sus reasunciones actuales), en su sentido estricto cuando hoy hablamos de
ciudadanfa tendemos a pensar en la concepeidn de la misma, propia del liberalismo moderno y
su proclamacién de los derechos humanos universales. El ciudadano es aqui definido como el
poseedor de unos derechos fundamentales por el mero hecho de ser humano.

Esto significa que, en principio, ciudadanos lo somos todos. Hay que decir, con todo, “en
principio”, porque de hecho se ha tardado mucho en incluir a todos los humanos en esa
universalidad?. Para empezar, los propios lideres politicos e intelectuales liberales han tardado
mucho en reconocer ciudadanfa activa a las mujeres y a los no propietarios. Pero es que
ademds se han producido dos fenémenos especialmente relevantes para la conexidn entre
ciudadania y culiura. .

El primero de ellos se muestra de modo palpable, aunque no exclusivo, en los procesos de
independencia de los paises americanos (del norte y del sur): se realizaron alentados por el
ideal de ciudadania liberal potencialmente universal, pero en general se hicieron compatibles,
en unos casos, con el mantenimiento de la esclavitud estricta y, en otros, con la marginacién y
opresién de los pueblos indigenas. El argumento que se llegé a formular es que los miembros
de los colectivos humanos afectados (negros e indigenas) estaban més préximos a la sensacion
que a la conciencia (mds cercanos a la animalidad sin derechos que a la humanidad portadora
de la ciudadania de los derechos). Tal argumento racista, asf como una prictica que se vio
normal, muestran que en la afirmacidén fictica de la ciudadania liberal habia un prejuicio
culturalista: los ciudadanos plenos eran, en realidad, no los humanos culturalmente desnudos
—los individuos abstractos del iusnaturalismo— sino los humanos vestidos de la cultura —y la
biologia— occidental, que era la que hacia plenamente humanos —si ademds se era varén y
propietario—. Este dato debe despertar nuestra alerta critica: no es nada extrafio que proclamas
universalistas de una ciudadanfa supuestamente remitida a la mera condicidn de sujetos de
derechos escondan latentemente opciones a favor de culturas particulares. Por eso, a la
ciudadania liberal hay que pedirle, en primer lugar, coherencia con su afirmada universalidad.

El segundo de los fenémenos lo podemos detectar con nitidez en la conducta que los
paises con regimenes liberales (especialmente los de Europa y América del Norte) tienen con la
inmigracion. Se supone que la ciudadania liberal nos hace sujetos de derechos civiles y politicos
en nuestra mera condicién de humanos. Se es consciente, ademis de que tales derechos se
ejercen plenamente al interior de la estructura politica de los Estados. Pero luego resulta que
solo podemos ejercerlos en esa plenitud al interior de los Estados de los que somos “nacionales™
si somos inmigrantes, el ejercicio de nuestros derechos queda recortado. Esto es, la nacionalidad
pasa a ser condicidn de posibilidad de la ciudadania, la ciudadanfa es facticamente ciudadania
nacional. Tenemos derecho a una nacién en la que ejercer nuestra ciudadania, pero no a gjercer
nuestra ciudadania en cualquier parte del mundo. Dado que la nacién es un fenémenc cultural

? Ahora puede decirse que quien defiende la ciudadania liberal incluye oficialmente en ella de modo formal-
mente igualitario a todos los humanos, aunque queda pendiente un grave problema de realizacién: como
hacer eficaz esa civdadanfa proclamada, c6mo hacer que todos tengan realmente posibilidades de ejercer sus
derechos civiles y polfticos. Eso nos levard a la ciudadanfa social, de la que se hablard més adelante,
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(y con elio los Estados-nacidn), vemos por este dato que de hecho la ciudadania liberal, a pesar
de su presunta desnudez cultural, ha sido conexionada con la cultura en su ejercicio. ;Hay
razones para postular que se mantenga esa conexién o no las hay? Es una pregunta que se
retomard mds adelante, pero puede ya avanzarse una consideraci6n: vestir a la ciudadania de
referencias particularizantes —hacerla, por ejemplo, ciudadania nacional- es peligroso, porque
puede derivar hacia dindmicas de exclusién de la ciudadania —recuérdese de nuevo a fos
inmigrantes marginados y explotados—, pero quizé mantenerla en su total desnudez formal sea
imposible.

Por lo visto, 1a realizacién de la universalizacién de la ciudadania liberal nos pone en una
compleja relacién con las culturas: por un lado, plantea que hagamos realmente abstraccion de
ellas a la hora de reclamar nuestra condicién de ciudadanos, pudiendo verse en esto la condicién
de posibilidad de la universalidad; por otro lado, en la medida en que no se vea ficil separar
nacionalidad de ciudadania, tampoco se veré f4cil que la ciudadania reatmente en ejercicio
deba reducirse a la mera ignorancia de la diversidad cultural. Para afrontar esta paradoja, y
concediendo como supuesto que se asume la universalidad que se proclama —algo que
desgraciadamente los hechos no demuestran—, comencemos centrindonos en lo nuclear de la
ciudadania liberal, para ver a continuacién qué relacién mantiene con las identidades culturales,
qué les exige y ofrece a estas.

En lal6gica liberal, la caracteristica decisiva de los humanos como sujetos de derechos es
la autonomia individual. Autonomia que puede ejercerse en el dmbito privado (para formular y
realizar nuestros planes de vida) y el &mbito piblico (participando en la dindmica del Estado).

Centrandonos en el ambito piblico, ser ciudadano es dejar de ser siibdito. Es, como dice
Kant,> obedecer a las leyes que nos hemos dado desde nuestra funci6n de colegisladores. Con
lo que se armoniza algo fundamental en la ciudadania, el ser a la vez gobernantes —nos damos
las leyes, elegimos a nuestros representantes— y gobernados —obedecemos leyes y politicas
piiblicas~. Si se insiste en esta dimensién de colegisladores, nos acercamos en realidad a la
version republicana de la ciudadania.

Pero para el liberalismo mds estricto,* lo més relevante es la autonomia privada. En él la
participacidn piblica estd subordinada a los intereses privados. Lo que cuenta antes que nada
son los derechos individuales (a la vida, a las libertades y a la propiedad: derechos civiles) y los
planes personales que en base a ellos podemos hacer legitimamente (esto es, respetando esos
derechos y solo esos en los otros). La participacién piiblica (derechos politicos) y los posibles
deberes hacia el Estado (por ejemplo, impuestos) estdn estrictamente orientados hacia la
proteccién de los derechos civiles individuales: serén por tanto minimos y tenderdn a ser
vistos como una carga necesaria, El Estado, por su parte, deberd limitarse a esas politicas de
proteccién, manteniéndose neutro respecto a todo proyecto de vida buena que puedan
proponerse sus ciudadanos. En definitiva, el ciudadano burgués busca solo una seguridad
juridico-politica que le garantice la libertad de su vida privada.

Cémo se asumen en el marco de esta ciudadania de la autonomfa, las identidades culturales
y la posible relacién que quieran mantener entre ellas? Considerando a estas dentro del dmbito

3 Kant presenta resumidamente su propuesta de ciudadanfa en la que sintetiza la autonomia privada y pdblica
y de la que excluye, en su sentido pleno, a mujeres y no propietarios..

4 Me refiero aqui al de Locke (1990), y al de sus actuales continuadores, como Nozick (1998) o, ya
directamente centrado en la ciudadanfa a Pocock (1995)
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privado de la autonomfa de los individuos y tratindolas desde las categorias clave de no
discriminacién y tolerancia, lo que supone para ellas una proteccién negativa y discernida.
Especifiquemos un poco las diversas dimensiones de esta afirmacién.

Por discriminacién cabe entender todo comportamiento que supone un trato desigual
inferiorizador que se otorga a las personas concretas a causa de su pertenencia a un grupo
determinado, a veces definido por circunstancias de condicién (color de la piel, lugar de nacimiento,
etc.), otras por circunstancias de eleceidn {opcidn politica, opcidn sexual, etc.). En este caso, es el
discriminador el que sefiala la diferencia del otro, la viva este como la viva, interpretandola como
inferioridad o maldad que le da derecho a dominio o exclusién. Pues bien, el principio de no
discriminacién es el que, baséndose en nuestra condicién universal de sujetos de dignidad,
prohibe tales comportamientos. Pide, en sf, que hagamos abstracci6n de cualquier circunstancia
particularizante del otro para que lo tratemos como merece su condicién de persona.

Desde tal principio, de modo indirecto y negativo, se impulsa una proteccién de esas
diferencias particularizantes. Al exigirse el reconocimiento de nuestra condicién de personas
se protege fundamentalmente nuestra autonomia, lo que significa que se respeta que desde
ella se vivan y potencien las diferencias que se deseen, tanto personal como grupalmente.
Ahora bien, la proteccién es negativa, esto es, implica la no obstaculizacién directa de la
libertad del otro, no exigiendo potenciacién activa de sus condiciones de libertad. Los individuos
deben respetar, entre ellos, esa libertad de iniciativa y debe exigirsele al Estado que con sus
instituciones juridico-policiales la garantice, pero eso es todo. A este no puede pedirsele
proteccién positiva de ningin grupo, porque eso supone trato discriminatorio hacia los demés
¥, seglin en qué casos ~por ejemplo, protegiendo a un grupo religioso fundamentalista— puede
suponer incluso atentado directo contra la libertad de los que ne pertenecen a él. Esto es, el
Estado debe ser neutro.

Desde estos presupuestos, la ciudadania liberal considera a los grupos culturales —[a
diferencia que aqui vamos a tener en cuenta— como algo que, situado en el dmbito de la
privacidad y fruto de la autonomia de sus miembros, debe sostenerse tinicamente por la propia
iniciativa de estos (injciativa en la que, por supuesto, cabe la relacién —interculturalidad—- con
otros grupos). Con lo que, por un lado, iguala en ese sentido a todos los grupos y, por otro
tado, al ofrecerles la proteccién negativa de su libertad, les pide i}np]icitamente una condicién:
que lo que decida en iltitna instancia la pertenencia de las personas a esos grupos sea la libre
adhesi6n a ellos —el ejercicio de la libertad individual de asociacién—. Los grupos deben ver en
esta condicién una ocasién de purificacién del funcionamiento de su identidad.

Cuando hablamos de interculturalidad solemos tener especialmente presentes a los grupos
“étnicos”, definidos por una cultura en sentido antropolégico del término. Desde los supuestos
precedentes de la ciudadania liberal, a tales grupos se les iguala con los que consideramos normalmente
no €tnicos —una estricta confesién religiosa, una asociacién profesional, etc.~ Y a todos ellos se les
ofrece esta solucién de no discriminacicn protegida desde la neutralidad del Estado, que se aplicé
con razonable éxito para superar los conflictos religiosos que surgieron en la Europa moderna.
(Puede, a pesar de ello, defenderse que se tiene derecho a distintguir entre grupos a fin de exigir en
justicia ciertas protecciones piblicas positivas para algunos de ellos, por ejempio paralos “étnicos™?
Es algo que habri que retomar mds adelante, aunque queda ya claro que desde la ciudadania
estrictamente liberal la respuesta es no: solo serd posible una respuesta afirmativa si encontramos
razones de derechos humanos para desbordar este modo de ciudadania,
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Ademds, esté la condicién de libertad de adhesion. En general, nos descubrimos miembros
de los grupos étnicos por adscripeién —nacimiento y socializacién temprana.—~ Lo que queda
planteade desde 1a ciudadanfa liberal es que esa adscripcién no puede ser determinante. Lo
determinante debe ser la eleccidn, cuestidn esta que se concreta de tres modos. A los grupos
étnicos debe exigirseles que no impongan la membresfa a través de una adscripcién que se
sobrepone a la autonomia de los individuos: deben reconocer eficazmente a sus miembros el
“derecho de salida” del grupo. A los miembros que componen el grupo éinico debe plantedrseles
a su vez, como realizacién de su condicién de humanidad, que den su consentimiento libre y
creativo al grupo, que sean miembros por eleccién y no por adscripcidn, esto es, solo si lo
desean, Y a los externos a un grupo €tnico determinado debe exigirseles igualmente que no
fuercen a la membresia a las personas desde criterios de adscripcién, en este caso afirmados
desde el exterior (“‘te consideraré del grupo tal”, normalmente para discriminarte, “aunque ti no
quieras serlo”). Esta dindmica tiene una consecuencia importante. Los grupos étnicos dejan de
ser cerrados no solo porque se puede salir, también porque se puede entrar, en la medida en que
personas inicialmente no adscritas a uno de ellos deseen su pertenencia al mismo desde su
identificaci6n libre con la cultura que le define. Un grupo étnico que asume la ciudadanfa liberal
no solo deja salir, también deja entrar, aunque pueda pedir determinados procesos de
identificacion.

Desde esta condicién de libertad de adhesidn vemos ya que la ciudadania liberal protege
discerniendo entre grupos. Esta dltima cuestién se ve mis marcadamente cuando acudimos al
segundo de los principios antes mencionados, el de tolerancia. En su sentido inicial, tolerar a
alguien es no tomar medidas negativas o punitivas que podrian tomarse contra ese al que
calificamos con una diferencia que consideramos inadecuada: tolerar es “soportar”. La razdén
clasica ha sido la del mal menor: no se toleraria a la persona que no nos gusta, pero las
consecuencias previsibles de nuestra intervencién no tolerante son vistas como més negativas
que lo que no se querrfa tolerar, por lo que se inhibe la intervencién. Pues bien, la ciudadania
liberal replantea esta 16gica de la tolerancia: “puede que tus convicciones y acciones no me
gusten, puede que los rasgos que definen tu cultura no me resulten atractivos, pero los tolero
porque son fruto de una autonomia que respeto”. Tolerar es ahora respetar.

Ahora bien, no se respeta propiamente lo que la persona hace o es, sino el que quiera
hacerlo o serlo, se respeta a su persona y su libertad. La tolerancia, en este sentido, no es
indiferencia y estd abierta a que se desarrolle en interpelacién mutua ante aquello que
encontramos inadecuado entre nosotros, Aplicado a los grupos culturales, debemos respetar
a los diversos grupos al margen de que nos gusten o no, en la medida en que expresan la
autonomia de sus miembros (multiculturalidad). Avanzando mds, podemos enirar en relaciones
y didlogos intergrupales abiertos al aprendizaje, la colaboracién y la critica mutuos
(interculturalidad). Desde perspectivas no duramente liberales este es en realidad el respeto
pleno, empitico y solidario. Este modo de tolerancia presupone, como puede verse, que las
personas vivan una reasuncidén de las caracteristicas de los grupos culturales a los que
pertenecen, abierta a la critica, y una participacién en ellos abierta a 1a creatividad. Esto es algo
que la ciudadania liberal exige a la membresia.

De todos modos, el principio de tolerancia, como puede intuirse por la dltima observacion,
no protege con su respeto toda diferencia cultural. La tolerancia se define adecuadamente
cuando se define adecuadamente lo intolerable. Y lo intolerable es lo que atenta contra la
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dignidad de as personas. No pueden tolerarse a partir de este supuesto aquellas orientaciones
culturales de conducta que atentan contra los derechos civiles y politicos de las personas®,
contra la libertad y la igualdad de las mismas. Esto es, deben tomarse medidas de presién y punitivas
desde el Estado para impedir tales conductas, siempre, por supuesto, con un modo de coaccidn
acorde con dichos derechos. El criterio es, delicado, pues podemos aplicarlo desde el etnocentrismo
larvado y convertirlo en estrategia de dominacion cultural, Sin embargo, es a su vez imprescindible
para garantizar la autonomia de las personas dentro de los grupos e impedir que los grupos
culturales quebranten los derechos de sus miembros. Precisamente por lo importante y por
lo delicado del mismo se impone un firme control critico de los responsables de aphicarlo,
asi como un didlogo intercultural que afine el modo de aplicacion (aquf la interculturalidad
empicza a ser condicién de concrecion de la ciudadania)®.

Puede objetarse a lo que se va diciendo, desde la sensibilidad a favor del respeto de la
pluriculturalidad, que se estd pidiendo demasiado a ias culturas que, concretamente, se estd
haciendo una cierta imposicién etnocéntrica al exigir a todas ellas que acojan en su seno el
reconocimiento de fa autonomia de sus miembros {el hiperbien de 1a cultura occidental). Por mi
parte, aceptando que puede leerse la autonomia en clave de bien, entiendo que forma parte del
niicleo irrenunciable de unos derechos humanos universales que también deben ser
irrenunciables. Solo que, matiz no desdefiable, hay que entender a su vez que la autonomia
puede vivirse de diversas formas legitimas, siempre que sean respetuosas con los derechos de
los demés: unas que acentdian la individualidad/separabilidad (modelo liberal oficial), otras que
orientan a vivirla desde la sensibilidad comunitaria no impositiva. Es decir, s a la autonomia
universalizable, pero sabiendo que caben matizacienes en ef modo de vivirla en funcién de los
contextos culturales u otros’ que, a su vez, se asumen auténomamente.

2. Ciudadania social: las condiciones sociales de la interculturalidad

LLa ciudadania liberal, cuando realmente es coherente y se universaliza, supone, dos grandes
aportes para la interculturalidad: ningiin grupo cultural debe sufrir discriminacion desde el exterior
a €} --porque no deben sufriria las personas que lo componen por su condicién de miembros del
mismo- y ningin miembro de un grupo cultural debe ver asfixiada su autonomia por el grupo en
que estd. ;Debe la condicion de ciudadania —en ia que somos sujetos de derechos humanos—
quedarse en ese reconocimiento y proteccion negativa de Ja autonomfa? Formulada esta pregunta
de otros modos més criticos: ;cabe considerar legitima toda desigualdad social que puede generarse
desde el ejercicio de la libertad individual sin més cortapisas gue el no obstaculizar directamente
la libertad de otros?, jes coherente defender la igealdad formal de los ciudadanos sujetos de
dignidad y aceptar como vélida una desigualdad material que condiciona gravemente el gjercicio
de lo que se propone como valor decisivo, la libertad y la autonomia, al negar la igualdad de
oportunidades? La critica social a la ciudadanfa liberal va a responder a estas preguntas en
sentido negativo, para propugnar lo gue se acabara llamando ciudadania social.

* En la ciudadania liberal que de momento es la que se estd considerando, estos derechos son los Gnicos que
cuentan.

¢ Por mi parte he desarrollado mds ampliamentc el tema de la tolerancia en Etxeberrfa (1997a)

" Por ejemplo, todos podemos tener la expertencia de un modo de vivencia familiar de la autonomia que
consideramos pleno y que, sin embargo, varfa amplizmente del modo de vivirla en nuestras relaciones
comerciales.
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Formulada en el lenguaje del liberalismo igualitario, esta ciudadanfa social es la que se
expresa como derecho a la igualdad de oportunidades®. El valor decisive sigue siendo la
autonomia individual y el ciudadano es el que tiene derecho a disfrutar de esa autonomia, tanto
para disefiar su vida privada como para participar en la vida publica. Pero ahora se aflade que
para que tal autonomia sea real, para que s¢ tenga real capacidad de eleccidn e intervencidn, no
basta con afirmarla formalmente para todos, hay que generar sus condiciones de posibilidad,
garantizando a todos los bienes bdsicos que necesitamos para construirnos como sujetos
reales (por ejemplo, auto y heterorespeto, oportunidades de educacién y de cuidado de Ia
salud, ingresos basicos suficientes, etc.). Y si se da la circunstancia de que unos estdn en
situacién muy aventajada mientras que otros carecen de oportunidades, hay un deber de
igualar previamente en circunstancias bésicas de eleccion, incluso a través de la discriminacion
© acci6n positiva, para que después pueda exigirse que cada uno cargue con sus propias
responsabitidades. Formulada en el lenguaje de los derechos humanos, la ciudadania social es
aquella que permite gozar no solo de los derechos civiles y politicos, sino también de los
econdmicos y sociales (salud, educacién, vivienda, trabajo, etc.).

Desde esta perspectiva, el Estado no es solo el garante de la libertad liberal, debe también
garantizar, con politicas de intervencion, que todos los ciudadanos disfruten de los derechos
sociales. A esta propuesta se le han hecho al menos dos objeciones: en primer lugar, habria
riesgo de paternalismo y abandono de responsabilidades por parte de los ciudadanos ante un
Estado de bienestar que asegure la satisfacci6n de sus necesidades; en segundo lugar, habria
también riesgo de formular como derecho la reclamacion de exigencias ilimitadas que hundirian
en la bancarrota al Estado. No puede ignorarse la parte de verdad de ambas objeciones, pero no
debe utilizarse para volver al Estado liberal minimo, sino para afrontarlas, resaitando, por un lado,
que un Estado social pide més participaci6n responsable de los ciudadanos —acentuando si es
preciso el enfoque republicano y, por otro, que lo que debe cubrir no son los deseos de bienestar
que podamos formulamnos, sino las necesidades y oportunidades bésicas que se nos deben en
justicia y que posibilitan el ejercicio de nuestras capacidades, criterio este fundamental para que
los bienes Heguen realmente a todos, aunque haya que reconocer que la distincién entre necesidad
y deseo no siempre es facil y precisa de un didlogo social responsable.—

Asi respondidas las preguntas precedentes parecié, a quienes propusieron la ciudadanfa
social (comenzando por Marshall 1950), que habia culminado con ella la comprensién plena de
lo que debe ser la ciudadania. Pero, en realidad, si no se habfan agotado todas las cuestiones
era debido a que no se habfa dilucidado suficientemente la relacién entre ciudadania y grupos
culturales, comenzando por los que de hecho y de manera inexplicita se asumian nacionales.
Esto nos va a dar pie a avanzar un paso mis en la precisién de lo que es la ciudadania, en
sentido pleno. Veamos lo que la ciudadania social asf definida puede ofrecer y plantear a los
grupos culturales y a la relacién entre ellos.

En un primer momento no parece que esta ciudadanfa social deba aplicarse a la diferencia
a la que apunta la interculturalidad. Es cierto que se trata de un modo de ciudadania que tiene
muy presentes una serie de diferencias sociales, pero se trata de diferencias no queridas que
son percibidas como desigualdad injusta, llamadas por tanto a ser superadas a través, si es
preciso, de la discriminacién positiva. En cambio, la diferencia cultural que quiere afirmarse en

® Véase por ejemplo la idea de ciudadania presente en Rawls (1996.)
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la interculturalidad, quiere mantenerse como tal diferencia. Hay ademds otro punto de
distanciamiento: la ciudadania social sigue apuntandoe a los individuos, a igualarlos o
efectivamente en circunstancias bésicas de eleccién o a compensarlos cuando eso no se
puede plenamente; por ejemplo, la identificacién que me da el ser analfabeto con los anaifabetos
o muyjer inferiorizada con las mujeres inferiorizadas es una identificacidn que, si no intervienen
otros elementos identificatorios {como suelen ser en el segundo caso), ademads de estar llamada
a superarse, puede de hecho ir superindose en cada individuo de uno en uno. En cambio, la
identificacién que me proporciona el ser miembro de un grupo cultural deseado pero
efectivamente inferiorizado, por un lado no se desea superar y, por otro, aquello que se desea
superar —la inferiorizacién social- no se supera de uno en uno sino como colectivo.,

A pesar de todo, la ciudadania soctal puede ser relevante para la interculturalidad,
precisamente como referencia para garantizar fas condiciones sociales de la misma. Para empezar,
si afianza las condiciones sociales de igualdad de los miembros de los diversos grupos culturales
en cuanto individuos ciudadanos, afianza con ello indirectamente la potenciacion de dichos
grupos al robustecer la autonomia de quienes los componen; de este modo, tiende a igualar a
esos grupos en condiciones sociales. En segundo lugar, puede sugerir el camino que debe
seguirse cuando hay unos grupos que han sido histéricamente inferiorizados respecto a otros
—como es el caso de los pueblos indigenas— a causa de la dominacién de que han sido victimas:
si no es soportable el que se den circunstancias facticas de desigualdad en los individuos en
las condiciones de su autonomia, analogamente tampoco deberia ser soportable desde el
sentido de la justicia el que haya unos grupos culturales que, a causa de dindmicas de injusticia,
estén socialmente mucho peor situados que otros de cara a su propia autoafirmacién. En
consecuencia, resulta razonabie reclamar medidas de discriminacién o accion positiva por
parte de los Estados hacia los grupos inferiorizados para que sean igualados a este respecto
con los demds.

La igualacidn entre los grupos en condiciones sociales, que puede lograrse de este modo
acudiendo a las exigencias de la civndadania social, es enormemente relevante para la
interculturalidad. Esta solo podrd ser tal si los grupos que entran en relacidén mutuamente
interpelante, interinfluyente, creativa y cooperativamente en el respeto, se encuentran en una
situacion basica de igualdad: si hay dominio directo o larvado de unos sobre otros, si hay graves
carencias en afgunos que les imposibilitan un protagonismo firme, no existird de verdad
interculturalidad, solo preponderancia de unos sobre otros. La ciudadania social no es por eso
aiin la ciudadania de la interculturalidad, pero ¢s la ciudadania que la hace socialmente posible.

El que se pida a los Estados que, en circunstancias de desigualdad entre los grupos
culturales, realicen politicas de acci6n positiva hacia los desfavorecidos es polémico al menos
bajo dos puntos de vista: uno que tiene que ver con la perspectiva liberal y otro con la
perspectiva comunitaria.

En primer lugar, tiende a disgustar al liberal estricto porque entiende que puede poner en
cuestién la neutralidad del Estado; para €l, como se dijo en su momento, la tinica proteccion
que cabe pedir a este es la derivada del principio de no discriminacién y tolerancia. Si propicia
la protecci6n de los grupos en cuanto tales, rompe su neutralidad al apoyar las identidades de
tales grupos. A esta objecién se puede responder de dos maneras, una acudiendo a los principios
liberales; otra, a los hechos, Acudiendo a esos principios se puede decir: el Estado no rompe
la neutralidad si }o que hace es generar politicas piblicas de proteccion de los miembros de tos
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grupos inferiorizados, pero que tienen que ver no propiamente con su identidad diferencial
sino con los bienes primarios a los que tienen derecho (educacién bisica, cuidado de la salud,
vivienda, etc.). Acudiendo a los hechos se puede argumentar la proclamada neutralidad de los
Estados liberales que es mucho mds relativa de lo que se pretende. En efecto —se continda con
buena dosis de razén—, en casi todos los Estados, incluidos los liberales, no solo es una
realidad que una identidad étnica o nacional tenga més oportunidades que otra (st se considera
pluricultural al Estado), 0 que una lengua tenga méds oportunidades que otra (si es plurilingtie);
ello se debe a que las instituciones del Estado favorecen mds a unas que a otras porque las
favorecidas se encuentran enraizadas en ellas. Proclamar en estas circunstancias una neutralidad
estricta, que no existe, es signo de ignorancia o de mala intencién. El sentido de la justicia, en
cambio, pedirfa que todas las identidades culturales del Estado estuvieran protegidas
equitativamente por sus instituciones.

Esta argumentacién desde los hechos acaba implicando una relativizacién del purismo
neutralista de la argumentacién desde los principios, sin por ello suprimir el anhelo de igualacion
social que la motiva. Por ejemplo, si quiero potenciar el bien primario de la educacitn de un
grupo inferiorizado que tiene su propia lengua, estoy abocado a romper la neutralidad pura: u
opto por hacerlo en su lengua u opto por hacerlo en la lengua dominante o intento una
educacién bilingiie. En cualquier caso, habré hecho algo que desborda la neutralidad dura al
favorecer de algiin modo un rasgo identitario tan relevante como una lengua en concreto.
Ademds de esta relativizacidn, tal argumentacién marca un camino para orientarse en la misma:
por sentido de la justicia habré que suavizar la neutralidad liberal proclamada, siendo equitativos
en la protecci6n de las culturas del Estado. Pero va mds lejos atin: al resaltar la inevitabilidad de
que las instituciones ptiblicas se conexionen con culturas particulares (alguna lengua concreta
tendrén que usar, algin sistema de produccién concreto tendrdn que tener presente para
regular las leyes laborales, etc.), se sugiere que la ciudadanfa realmente existente no podrd ser
la mera ciudadania de los derechos, serd la ciudadania de los derechos encarnada en culturas
diferentes. Pero esto nos lleva ya al apartado siguiente.

Antes, retomemos la segunda de las reacciones polémicas desde la perspectiva mds
sensible a lo comunitario, que puede producirse ante la exigencia de que el Estado practique la
accion positiva con los grupos culturales desaventajados andlogamente a como debe hacerlo
con los individuos desde los supuestos de la ciudadania social. En esta ocasién se resalta que
tal proteccién tiene, por definicién, vocacién de transitoriedad —hasta igualar en circunstancias
de eleccién—, de modo tal que si se perpetia revela un grave problema que sufren los grupos
en cuestién. Igualados los grupos en circunstancias, el Estado debe comportarse con ellos
como con los individuos: dejarles al dinamismo que pueda surgir de ellos mismos, sin ofrecerles
mds proteccién que la que se deriva del principio de no discriminacién y tolerancia. Pues bien,
se aduce, desde posiciones escoradas, hacia el comunitarismo. En el caso de los grupos
etnoculturales, no se estd deseando propiamente esta proteccién transitoria en torno a
determinadas condiciones sociales, aunque en ciertas ocasiones sea necesaria; se estd
reclamando que de modo permanente tales grupos tengan una significatividad piblica, unz
presencia institucional que en dltima instancia remite al autogobierno, Esta es una observacién
que habrd que probar pero que, de nuevo, nos lleva al apartado siguiente, al desbordar el
sentido de la ciudadania social.

99



Xabier Etxeberria

4. Ciudadania multicultural: las condiciones de reconocimiento
de la interculturalidad

La ciudadania social, con todas las matizaciones que se han ido introduciendo, por un
lado, completa de modo fundamental las deficiencias de la ciudadania liberal, reasumiendo e
incluso potenciando lo nuclear de la misma; por otro lado, sienta, como se ha mostrado, las
condiciones sociales de autonomia e igualdad de los grupos en las que serd posible la
interculturalidad. Esto es algo a lo que no se puede renunciar. Pero a su vez, la dindmica
cultural, aunque protegida por esta ciudadanfa, acaba por mostrar algunas insuficiencias de la
misma que fuerzan a que se avance hacia una mayor complejizacion del concepto y de {a realidad
de la ciudadania, a que se avance en concreto a lo que se estd llamando ciudadania multicultural.

Para abrirse hacia lo que significa esta cindadan{a y hacia las razones de la misma, conviene
comenzar haciendo una referencia sobre lo que estd siendo, desde la instauracion de los
Estados liberales y en ellos, la ciudadania nacional. Bajo la afirmacién de ia ciudadania liberal
y social antes descritas, late una cuestién que pocos formulaban explicitamente: ;segin qué
criterios de legitimacién moral disefiamos las fronteras de los Estados en los que se ejerce de
Jacto esa ciudadanfa social, deliberativa y distributiva?, ;por qué debe haber Estados y no més
bien un Estado mundial?

En realidad, si pocos formulaban explicitamente esta pregunta, todos (pensadores y
politicos) han presupuesto una respuesta a ella: la referencia politica para la ciudadania deben
ser los Estados-nacién, en los que se combina una dimensién civico-politica (democracia y
ciudadania de los derechos humanos) que hace Estados de los ciudadanos, con una dimensién
étnica (lengua, historia y cultura, etc.) que sea compartida por todos los miembros del Estado
a través de procesos de uniformacién con la cultura mayoritaria. De esta manera, aungue el
referente estatal de los derechos humanos es universal, el referente de la ciudadania que los
asume es nacional, con lo que ciudadania y nacionalidad se identifican.

Entre quienes primero trataron de encontrar razones explicitas para esta solucidn, se
encuentra Mill (1966). El y otros que le han séguido y completado entienden que el marco de la
nacién es el mas adecuado para la ciudadania por dos razones: brinda una cultura compartida
que hace posibles las deliberaciones propias de ta participacion politica (ciudadania liberal y
especialmente republicana), y una solidaridad interna que hace posibles los sacrificios necesarios
para las adecuadas politicas de distribucién de bienes (ciudadania social}. A partir de ahi tenfa
toda su 16gica el principio de la nacionalidad: toda naci6n tiene derecho a constituirse en
Estado, 2 todo Estado le conviene ser una unidad nacional. Tal principio une ciundadania y
cultura, concretando a ta primera como ciudadania monocultural (en ias versiones piiblicas de
la cultura).

Con todo, esta propuesta de ciudadania liberal y social que se concreta como ciudadania
nacional, tiene varios problemas. Se destacan especialmente dos. El primero, la carga de exclusién
que incluyen los extranjeros, al no ser, por definicién, nacionales en el pais en el que se
encuentran, no son ciudadanos en sentido pleno, con lo que algo que est4 llamado a disfrutarse
de modo universal -la ciudadania- se disfruta de modo no universal. El segundo, la carga de
discriminaci6n nacional con que puede ser vivido en los Estados plurinacionales. En efecto, el
modelo presupone que a cada actual Estado le corresponde una nacién, pero en muchos
Estados hay minorias gue se consideran naciones con derecho, por tanto, al mismo grado de
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reconocimiento y referencialidad para la ciudadania que la nacién mayoritaria con la que se
identifica el Estado. De hecho, se recuerda, ademds, la supuesta unidad nacional de los Estados-
nacién se ha conseguido con frecuencia a través de fuertes dosis de opresién de las minorias
nacionales, que se aviene mal con la proclamada remisién identificatoria a los derechos humanos.
En tales circunstancias, estas minorfas denuncian vivir, por un lado, una opresioén —se les hace
ser nacionales de una nacién con la que no se identifican—y, por otro lado, una discriminacién
—no se les reconoce como grupo nacional en igualdad de condiciones.— Las salidas que pueden
plantearse ante estas objeciones, aparte de la represién impositiva por parte de la mayorfa, son
tres: constitucién de un dnico Estado mundial con ciudadanfa cosmopolita, desarrotlo de
Estados postnacionales con ciudadanfa constitucional, reconocimiento de Estados
pluriculturales con ciudadania multicultural, Al menos, en las actuales condiciones de humanidad
y en las previsibles a corto y medio plazo, pocos se atreven a defender la opcidn del Estado
mundial con una ciudadania liberal (y social) que remitirfa todas las identidades culturales al
4mbito privado. Primero —razén de coyuntura-, porque es dificil imaginar la realizacién factica
de ese Estado si no es en la forma de Estado imperial, y segundo —razén de principio— porque,
por los argumentos gue se aducirdn en seguida, es también dificil concebir que pueda darse un
Estado desnudo de referentes culturales particulares. Analicemos, por eso, con algo mds de
detenimiento, las otras dos opciones.

La propuesta m4s argumentada de Estado postracional, con la correspondiente identidad
y ciudadania también postnacional, es sin duda la de Habermas (1999). Desde su sensibilidad
por la ciudadania republicana y por el ideal de participacion civica, propone que la tinica
identidad piblica que hay que compartir en un Estado debe ser la que remite a la cultura politica
comiin (derechos humanos), cuyos principios deben plasmarse en la Constitucién y a los que
todos deben lealtad fundamental {patriotismo de la Constitucién que tienen que asumir por
igual todas las subculturas, incluidas las nacionales y las de las poblaciones inmigrantes). Esta
cultura politica comin garantiza que coexistan formas de vida diferentes ligadas a las
subculturas, pero con tal de que respeten la cultura polftica comtin y dependiendo para su
subsistencia dnicamente de las adhesiones o rechazos libres de los ciudadanos (todas pasan
en realidad al 4mbito privado). Como puede verse, esta propuesta que niega todo tipo de
derechos colectivos y que pretende desligar ciudadanfa de nacionalidad, es en realidad un
afinamiento y desarrollo {con su orientacién més participativa y social) del esquema que resuelve
la cuestién de la diferencia en general y de la diferencia etnocultural en particular, desde el
principio universal de la no discriminacién.

Sin entrar aquf en la exposicidn detallada y el debate a fondo en torno a esta propuesta,
subrayo esquemdticamente mis distancias con ella. En primer lugar, transforma con demasiada
facilidad lo que la mayor parte de la humanidad vive como cultura nacional, al pedir que se
olvide Ia conexién fundamental que esta tiene con un territorio que se considera como propio
(aspiracidn a la soberania en é1), incluso cuando se estd en didspora. En segundo lugar, no
acaba de tener coherencia plena porque, aunque reconozca la arbitrariedad de los Estados
existentes y aungue proponga federaciones (como la Unién Europea), sigue aceptindose que
sean esos Estados nacionales los que tienen el protagonismo, la autodeterminacion —que
ejercen como derecho colectivo— y porque no se sacan todas las conclusiones en el tema de la
inmigracién: formulandolo con un ejemplo, jen virtud de qué principio de cultura politica
comiin se justifica que uno del sur de Espafia pueda ir sin ningtn tipo de control a Madrid,
mientras que uno del norte de Marruecos debe estar sometido a cupo? Quiza pueda decirse
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que se trata de inevitable realismo politico, pero entonces este reatismo hace irrelevantes las
distancias que se pretenden mantener con quienes reclaman especificamente derechos para
los actuales Estados-nacién en su condicién de tales. En tercer lugar, incluso asumida con
coherencia la propuesta, es muy problemdtico ver su aplicabilidad al menos en las actuales
condiciones de diferencia de la humanidad. Hay aspectos que hoy se asignan especialmente a
las culturas nacionales, pero también a ciertas culturas inmigrantes que precisan una
consideracién piiblica explicita que desborda su pretendida privacidad y nos acerca
inevitablemente a lo que Taylor llama politica de 1a diferencia. Por ejemplo, ;en qué lengua o
lenguas se va a hablar en la Administracién piblica y ensefiar en las escuelas? Una preferencia
en estos casos por las lenguas de las culturas nactonales —flexiblemente abierta a las inmigrantes
seguin las circunstancias— parece razonable, pero, en cualquier caso, la eleccién de una u otra,
con el consiguiente apoyo a la cultura nacional respectiva, se muestra inevitable. En realidad,
y en relacidn a esta (iltima objecion, el mismo Habermas flexibiliza su postura cuando reconoce
que ¢l patriotismo constitucional se nos muestra éticamente (étnicamente) modelado, es también
expresién de una particular forma de vida y no mero reflejo del universalismo de los derechos
humanos; pero a poca relevancia que se dé a este modelado, la separacién entre cultura politica
comiin y culturas nacionales se debilita.

Estas observaciones criticas empujan a plantearse con especial interés la tercera de las
opciones: la de la ciudadania muiticultural en Estados pluriculturales.® Esta exigencia de
ciudadania parte de una distincién entre las diferencias grupales, unas que se asignan al
dmbito privado y otras que se asignan al 4mbito piiblico.

En primer lugar, hay grupos que pueden necesitar y querer iinicamente que se les reconozca
autonomia como grupos con iniciativa propia en la sociedad civil, como grupos con autonomia
en el dmbito privado, si por tal entendemos la biisqueda en libertad de intereses particulares, en
este caso de fines compartidos grupalmente. Estos grupos no piden al Estado mds que la
existencia de condiciones iguales de libertad para todos, en fas que esa autonomia pueda ser
eficaz. La proteccién que como tales reclaman es la de la no discriminacién (ciudadania liberal),
abierta quiz4 a una accién positiva transitoria si estdn en condiciones sociales de desventaja
por haber sido victimas de una opresidén (ciudadania social).

En los paises de cultura occidental, esto es lo que se ha planteado oficialmente para las
diversas confesiones religiosas (aunque con matices no irrelevantes de apoyos piblicos para
las tradicionalmente dominantes en cada pais, lo que vuelve a mostrar las dificultades de la
neutralidad estatal estricta): se les pide que sean organizaciones que funcionen con autonomia
en la vida civil, sin implicarse directamente en la estructura del Estado'. Es a su vez un esquema
gue puede aplicarse para muy diversas organizaciones de la sociedad civil que aportan

? Entre los autores que estdn ofreciendo propuestas de este modo de ciudadania destaca ciertamente Kymlicka
(1996).

" En realidad, cuando se trata de organizaciones de cierta relevancia, tener una dindmica estrictamente cefiida
a la privacidad es muy poco probable. Por ejemplo, las Iglesias exhortan a sus miembros a terer comporta-
mientos que inciden en la vida y las instituciones pibiicas y se proauncian incluso como tales en torno a
ellas. Hay ademds organizaciones de la vida civil (pensemos, por ejemplo en una asociacién ecologista) que
se constituyen precisamente para incidir en esa vida publica. Con todo, el esquema de privacidad se desborda
propiamente cuando la organizacidn en cuestién quiere insertarse como tal en las instituciones piiblicas, por
gjemplo, en el caso de las Iglesias, exigiendo confesionalidad del Estado y presencia en €l acorde con ella,
algo que por la razén que se va a decir a continuacién es ilegftimo desde la perspectiva de lo nuclear de la
ciudadanfa liberal que debe ser asumido. '
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dimensiones significativas de identidad a sus miembros (por ejemplo, un colegio de abogados).
La razdn por la que un grupo identitario debe remitirse dnicamente al 4mbito privado es que tal
&mbito es suficiente para garantizar sus fines legitimos, y que si aspirara ademas al dmbito
ptiblico (por ejemplo, en el caso de las religiones, con un Estade militantemente confesional de
una religién concreta), supondria una grave amenaza para los derechos fundamentales de las
personas (en el ejemplo, las libertades de quienes no participan de esa religidn).

Hay, en segundo lugar, otros grupos identitarios que plantean que, por la propia naturaleza
de la identidad que les define, deben tener una especifica presencia en el &mbito piblico, deben
ser reconocidos como referencia significativa para la propia organizacidn del Estado. Eslo que
estd pasando con grupos inmigrantes en ciertas circunstancias y especialmente con grupos
que se definen como pueblos o naciones {la reclamacidn la formulan de modo mds explicito
quienes se consideran pueblos o naciones que no se corresponden con un Estado: pueblos
indigenas y minorias nacionales). Esta exigencia quiere ampararse en un principio universal
que protegeria la diferencia vista ahora claramente en su perspectiva grupal, al reconocer su
legitimidad. Tal principio puede argumentarse de dos maneras, una més cercana al liberalismo
individual, y por tanto a la ciudadania que disefia, y otra mis escorada hacia el comunitarismo.

La primera, formulada por Kymlicka y otros, se expresa del modo siguiente: los humanos,
sujetos de dignidad, tenemos derecho a nuestra autonomia y por tanto a sus condiciones de
posibilidad. Entre esas condiciones de posibilidad esti el que existan con suficiente pujanza
aquellos grupos que constituyen para nosotros el horizonte de referencia para nuestras
elecciones (sin ese “contexto de eleccién” que nos ofrecen nuestros grupos de pertenencia
serfa imposible la autonomia, pues nadie elige en vacio), por lo que tenemos derecho a que
pervivan esos grupos y por tanto a que dispongan de las condiciones de posibilidad de su
pervivencia. Pues bien, entre los colectivos que necesitamos los humanos de hoy en dia, estin
los nacionales'', para los que por sus especificas notas definitorias (referencia a un territorio,
lengua, historia en la que socializarse, etc.) se precisan apoyos y presencia publicas permanentes
{determinado autogobierno), porque sin ellos no pueden mantenerse. Luego tales grupos
tienen derecho a tal presencia ptiblica.

La segunda argumentacién se enuncia de esta manera: los grupos culturales no nos dan
solo el contexto para nuestras elecciones, son referencia decisiva para nuestras identidades
personales y debemos apreciarlos como tales. Pero hay algo mis: no debemos valorar solo
instrumentalmente la cultura de nuestros grupos de pertenencia ~porque nos permiten nuestra
autonomia personal—, debemos reconocer que el contenido que nos ofrece, los distintos ideales
de bien que nos propone, son algo en principio valioso, con vator intrinseco, como expresién
de la creatividad humana y aunque inevitablemente haya en ella cuestiones rechazables. Es
precisamente de ese valor intrinseco de las propias culturas de donde emana ahora el derecho
a que se cumplan sus condiciones de posibilidad de existencia pujante. Es propiamente desde
ahf desde donde nos sentimos empujados a tratar de que nuestras culturas pervivan para que
sirvan de referencia identitaria a las futuras generaciones. Y, de nuevo aquf, habrd grupos
culturales de tal naturaleza —como los nacionales— que precisan para su pervivencia una
presencia ptiblica, teniendo por tanto derecho a ella.'?

"* En este contexto, los pueblos indigenas se consideran grupos nacionales.
7 Aunque no formulada estrictamente en los términos que aqui se proponen, se acerca a esie modo de
argumentacién la que ofrece Taylor (1997, cap. 12).
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Desde los supuestos individualistas de la ciudadanfa liberal se reacciona en general
criticamente ante estas propuestas -més especialmente ante la segunda argumentacién— por
la deriva colectivizante que se detecta ¢n ¢lla, Se insiste en que lo dnico que debe ser
afirmado con fundamento ético-juridico son los derechos de los individuos, Toda propuesta
que introduce derechos sustantivos de los grupos identitarios —derechos directos & su
cultura y a sus condiciones de posibilidad- nos introducirfa en un peligroso colectivismo
que amenaza de raiz lo que sf son auténticos derechos, los de los individuos, que son
independientes de su membres{a cultural. Esto es, no podrfa recurrirse a ningiin universal
moral de los derechos humanos y la ciudadania para justificar los derechos de los grupos a
su diferencia.

A la hora de entrar en este debate, lo primero que hay que pedir es coherencia en los
propios discursos. En realidad, el derecho internacional de los derechos humanos que se va
surgiendo tras la segunda guerra mundial afirma derechos de los individuos y de los Estados,
sujeto colectivo fundamental. Concretamente los Estados, normalmente definidos como
nacionales (por tanto, con una cultura nacional que asi queda piblicamente protegida), se
arrogan el derecho de autodeterminacién. Pues bien, con frecuencia, muchos defensores del
individualismo liberal insisten enfiticamente en su propuesta aceptando sin problemas
—justificando implicitamente- la existencia de esos sujetos colectivos que son los Estados
existentes, que se reconocen mutuamente soberania, integridad territorial y derecho a la no
injerencia. 1a coherencia con el individualismo estricto de los derechos deberia poner en crisis
este derecho de los Estados, como deberia poner en crisis sus politicas culturales piiblicas
(sistema educativo, medios de comunicacién piiblicos, lengua oficial, etc.) de apoyo ala cultura
nacional y sus estrategias de inmigracién. Esto es, el discurso liberal individualista estricto
pide cuestionar radicalmente los actuales Estados-nacién no solo en la linea del Estado
postnacional de Habermas, sino proponiendo un dnico Estado mundial neutro con culturas
sustantivas estrictamente privadas y con derecho Hlimitado a la movilidad.

Puesto que he argumentado en contra de estas dos 1ltimas soluciones, y porque veo
razonables las argumentaciones que sostienen la necesidad de la relevancia piblica de
determinados grupos culturales, puede entenderse que mi opcidn apunta a asumir la
ciudadania multicultural, no comoe alternativa a la ciudadania liberal y social, sino como
asuncién de ambas progresivamente complejizada y matizada. Para ello, de lo que sc trata es
de regular muy afinadamente la relacion entre derechos individuales y colectivos por un lado
y la relacidn entre los grupos por otro. Reflexiones como la de Kymlicka, por ejemplo, con
todas las matizaciones y complementos que puedan hacérsele y en tas que aqui no voy a
entrar para no alargarme en exceso, creo que van en la buena direccién.”® Las recuerdo
sintéticamente, para tomarlas como referencia para la concrecién de una ciudadania
multicultural que relacionaré Juego con la interculturalidad.

Las culturas nacionales, que no se identifican necesariamente con los Estados existentes,
se muestran muy relevantes para la deliberacién y distribucién colectivas al ofrecer una cultura

3 Algunos entienden que la distincién tan marcada que propone Kymlicka entre minorfas nacionales e
inmigrantes no se sostiene, y en cualquier caso parece que desde la sensibilidad multicultural se queda algo
corto en el reconocimiento y proteccion de las dimensiones culturales de los colectivos inmigrantes.' QOtros,
desde sensibilidades m4s comunitarias, resaltan que su enfoque de las culturas es excesivamente ingtrumental.
Otros le achacan que su universalizacién de la autonomfa liberal es excesiva.
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compartida y una solidaridad interna que las facilita, pero especialmente, y tal como se resalto,
para la construccidén de la autonomia personal, por lo que tienen derecho a su condicidén de
viabilidad fundamental y el autogobierno necesario para ella (apareciendo asi toda la problematica
del derecho de autodeterminacidn en el que aqui no voy a entrar, especialmente delicada y
complicada para el caso de los Estados plurinacionales con complejas mezclas de sentimientos
nacionales identitarios'?). Por supuesto, los derechos nacionales al autogobierno —que no
necesariamente se expresan como independencia— solo quedan justificados: en primer lugar
cuando se ejercen en el respeto a la autonomia individual; la negacidén mds extrema de esta
exigencia es la version fanatizada y terrorista del nacionalismo, pero esta es una exigencia
que pide ademds no solo el derecho de salida, sino que la cultura nacional no sea “densa”,
que se defina por caracterfsticas de tal naturaleza que quepan en ella las dindmicas propias
de la autonomia individual; y en segundo lugar, cuando no invaden los derechos de
autogobierno de otras naciones.

A partir de estos planteamientos van a aparecer los Estados plurinacionales. Si en un
Estado se dan varias comunidades nacionales, hay que defender que cada una de ellas es
relevante para la autonomia de quienes quieren remitirse a ellas y que, ademds, precisa el
autogobierno para que la cultura nacional se sostenga. Podria defenderse desde estos supuestos,
que cada nacion se constituyera en Estado nacional. Pero hay otra solucién que puede ser més
rica, mis prudente y menos traumatica: constituir un Estado federa) en el sentido fuerte del
término, que setia de este modo plurinacional. El acuerdo federal, que media entre los extremos
del secesionismo de las diversas naciones y el asimilacionismo por parte de {a nacién mayoritaria,
es aquel que, por un lado, reconoce un importante grado de autogobierno a las subunidades
nacionales y, por otro, reconoce igualmente que la federacién es un pacto libre entre grupos
nacionales iguales. El mismo Kymlicka acepta que el modelo no es ficil porque, ademds de
voluntad politica por parte de todos presupone un claro disefio terzitorial de las naciones que,
por las mezclas poblacionales de los sentimientos identitarios, puede ser complicado; o porgue
se presta a confusiones en pafses como Canada o Espaiia en los que las subunidades de base
nacional se mezclan con subunidades de base territorial (con lo que aparece la propuesta
polémica del federalismo asimétrico'*). A pesar de todo, habria que apostar por él, porque es el
que puede suponer més riqueza cultural,

Para los grupos inmigrantes con identidades étnicas significativamente diferenciadas de
las del pais receptor, Kymlicka postula una plurietnicidad en la que se especifica eémo tiene
que ocurrir la integracion politica y social en los valores democrético-liberales y sus instituciones
de modo que respete y acomode la diversidad etnocultural. Para ello ofrece a los grupos
inmigrantes protecciones externas que aseguren la igualdad y la equidad de los términos de la
integracién (lo que implica proteccién a determinadas especificidades que hay que concretar
en cada caso), y protege las libertades individuales de sus miembros prohibiendo las restricciones
internas a las mismas que puedan plantearse al interior de esos grupos. Se aceptan ciertos
controles de la inmigracién por razones de identidad, pero que solo se justifican si los Estados
gue los realizan han cumplido adecuadamente los deberes de justicia internacional que, frente

4 En Etxeberria (2002b) he realizado una amplia reflexién desde la ética politica sobre la autodeterminacién,
aplicandola ademds al caso vasco.
'* Sobre la problemdtica del federalismo puede consultarse: Caminal (2002).
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a la arbitrariedad de la actual asistencia e injerencia, garantizan para todos los humanos la
satisfaccion de sus necesidades bésicas.'

Reconocer de este modo derechos de grupo o derechos diferenciales en funcién de los
grupos, pide armonizar a estos adecuadamente con los derechos individuales. Sabemos la
propuesta de Kymlicka al respecto, que se acaba de sugerir para el caso de los inmigrantes: las
identidades grupales pueden sentirse amenazadas tanto por disensos internos como por
decisiones externas; para frenar estas amenazas, los grupos pueden pretender tanto restricciones
internas a las libertades de sus miembros como protecciones externas, esto es, restricciones a
las iniciativas intervinientes de los agentes externos al grupo. Pues bien, concluye: no deben
imponerse mas restricciones internas que aguellas que sirven para garantizar las libertades de
todos, esto es, no deben imponerse esas restricciones para garantizar algin rasgo cultural;
mientras que existe el derecho de protecciones externas, de restricciones a la intervencidn
exterior, cuando estdn encaminadas a proteger a los grupos vulnerables del impacto de presiones
econdmicas o politicas fordneas que amenazan su identidad.

Como puede verse, en la ciudadanfa multicultural que corresponde a los Estados que
asumen de este modo su pluriculturalidad, se combinan derechos universales con derechos
diferenciales de los grupos culturales, con lo cual se ofrecen a estos las condiciones de
reconocimiento adecuado para que puedan entrar en auténticas dindmicas de interculturalidad.
Autores como Taylor (1997) nos han mostrado que el reconocimiento es decisivo para constituir
las identidades personales y colectivas y concretamente el buen reconocimiento para
constituirlas positivamente. La ciudadanfa de la multiculturalidad supone este buen
reconocimiento que permite la adecuada autoconsistencia, que se constituye a su vez en base
de la interrelacion en igualdad. De este modo se expresa el respeto que nos debemos, también
desde la perspectiva colectiva,

Si la ciudadania social ponfa [as condiciones sociales de la interculturalidad, puede decirse
que la ciudadania multicultural pone las condiciones politicas al garantizar la necesaria
autonomia pablica y autogobierno que precisan los grupos culturales.

I.a ciudadania multicultural, ademés, no pretende ser un reconocimiento incondicionado,
sino que debe integrar las exigencias basicas de la ciudadania liberal y social. En este sentido,
es critica de aquellas caracterfsticas de los grupos que suponen dominaci6én de sus miembros
o de otros grupos. Aunque, por otro lado, y como se indicard en seguida, habra que afinar las
dimensiones universales de la ciudadanfa desde el propio didlogo intercultural."”

5. Ciudadania compleja: el marco integral de la interculturatidad

Con el recorrido hecho hasta ahora, estamos en condiciones de indicar ya el modo de
ciudadania que acoge y potencia plena y explicitamente la interculturalidad. Puede ser lamada

' En la medida en que los actuales Estados liberales y nacionales del “Norte” no sélo no estdn cumpliendo con
su parte en esta tarea de justicia sino que esidn siendo agentes decisivos de injusticia internacional, no tienen
ningtin derecho moral a controlar la inmigracién gue les viene de las zonas afectadas por tal injusticia. He
trabajado por mi parte la cuestién de la inmigracién desde el punto de vista de la ética pelftica en Etxeberria (1997 b).

'” Hay autores para los que no bastan estas prevenciones crilicas e insisten en su radical desconfianza a todo lo que
suene 2 multiculturalidad, porque entienden que en definitiva acaba suponiendo un ataque a ia libertad personal,
a la liberacién que nos trajo la ilustracidn y los derechos humanos. A este respecto, en Europa ha tenido especial
impacto Sartor (2001) que afirma, en frase que ya se ha hecho comidn, que por hacer concesiones a la
multicuituralidad estamos corriendo ef riesgo de sustituir la servidumbre de 1a gleba por la de la etnia.
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ciudadania compleja porque asume articulada y matizadamente todas las dimensiones que han
aparecido y, al activarse como didlogo, las desarrolla y completa.

Conviene recordar, para empezar, qué puede entenderse por interculturalidad, para lo que
me permito retomar lo que dije en Etxeberria (2001: pp.18-19):

Sien el multiculturalismo la palabra clave es respeto, en la interculturalidad la
palabra clave es didlogo. La interculturalidad reasume en parte el
multiculturalismo, en el sentido de que para dialogar hay que presuponer respeto
mutuo y condiciones de igualdad entre quienes dialogan. Lo reasume también
en el sentido de que para dotarse de la consistencia que se necesita pata entrar
en un didlogo creativo, todo colectivo cultural precisa cierta separacion (relativa),
esto es, el cultivo de sus rasgos definitorios propios en dmbitos e instituciones
especificas. Pero a diferencia del multiculturaiismo, desde 1a interculturalidad se
propugna especificamente el didlogo y encuentro entre culturas, porque es visto
como vehiculo de desarrollo creativo de estas y como expresidn de la solidaridad
entre estas. La interculturalidad no precisa solo de las condiciones antedichas
de respeto mutuo y de igualdad de circunstancias sociales, precisa también que
los grupos implicados se reconozcan reciproca y empiticamente capacidad de
creacidn cultural, que reconozcan que ninguna cultura realiza plenamente las
posibilidades del ser humano y que todas aportan posibilidades dignas de ser
tenidas en cuenta. Como didlogo que es, no pretende fundirse con el otro en una
{inica identidad, pretende reforzar creativa y solidariamente las identidades
especificas de los que dialogan, desde la interpelacion y desde la incorporacion
inculturada --esto es “digerida” y en cierto sentido transformada por el marco
cultural propio— de elementos proveniente de las otras culturas.

Una interculturalidad asi entendida empuja a las relaciones entre los grupos: al
conocimiento del otro que ayuda a su comprensidn, a la actitud de acogida que puede motivar
replanteamientos de lo propio, a la colaboracion en objetivos comunes que pueden disefiarse
a partir de lo que se comparte o pretende conjuntamente con las condiciones sociales que
mutuamente se necesitan, etc. Busca, a su vez, miltiples y diferentes espacios en los que la
interculturalidad pueda darse: la escuela, el didlogo académico, los movimientos sociales, la
lucha politica, etc. (dindmica hacia la ciudadania compleja que a su vez se potenc1a cuando se
da esta ciudadania compleja).

Una interculturalidad asi entendida reasume, como una de las expresiones de ese didlogo,
la dimensidn de participacidn activa e intensa resaltada por la ciudadania republicana en la vida
de la comunidad politica. Y por comunidad politica no entiende solo la de su propio grupo,
entiende la del marco que engloba a los diversos grupos culturales implicados, comenzando
por los estatales. Esto es, 1a interculturalidad cuida no solo la vida interna del propio grupo, no
solo la relacidn de ti a td con los otros grupos, cuida también los marcos politicos generales
que deben ampararlos. Trabaja concretamente, en conexidn con los grupos que participan de
los mismos objetivos, en la creacién de un Estado auténticamente pluricultural (plurietnicidad
y plurinacionalidad en funcién de las circunstancias de cada pais), en el que se dé una adecuada
articulacidn de la participacion individual y la participacion grupal (primera expresidn de fa
ciudadania compleja). Aunque, evidentemente, pide a estos marcos las condiciones de respeto
que se indicaron antes.
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Si concebimos la interculturalidad no solo como biisqueda de enriquecimiento propio
sino como expresién de solidaridad con los otros grupos, tenemos que desbordar los marcos
estatales de ]a misma para proyectarla a los marcos internacionales. La ciudadania pasa aqui a
aumentar su complejidad al tener que articular, ademés de lo etnonacional y lo estatal, 1o global.
La interculturalidad consecuente deberfa insertarse en esta ciudadania global y potenciarla.
No lo hari en la linea de lo que en contextos liberales estrictos se entiende por ciudadania
cosmopolita, porque esta ciudadania se concibe como alternativa a las ciudadanias de
pertenencia particular: soy ciudadano del mundo y el resto de mis identidades —incluidas las
nacionales y étnicas-, que puedo combinar o rechazar segin vea conveniente, pasa a lo privado
(lo que pide en realidad un Estado mundiat). Pero si lo hard como incluyente de estas pertenencias
a las que también considera piiblicas: soy ciudadano del mundo, de mi Estado y de mi
etnonacionalidad, en una articulacién compleja de pertenencias.

La coherencia con esta interculturalidad que se internacionaliza insertindose en la
ciudadania global pide que se abra explicitamente a la justicia internacional. Esto supone en
concreto: 1) que se asume decididamente, desde el propio modo de vivir la ciudadania
etnonacional y estatal, el deber de impulsar una justicia distributiva internacional que
satisfaciendo las necesidades basicas de todos permita el desarrollo de sus capacidades,
frente a Ia indiferencia o incluso la mera asistencia arbitraria actuales'®; 2) que se¢ promueve
firmemente una justicia penal internacional eficaz ante las graves violaciones de derechos
humanos, que no pueden afrontarse desde los respectivos Estados; 3} que se trabaja para que
existan los referentes institucionales interraeionales eficaces que se precisan para ello.

En este sentido, la justicia de la ipterculturalidad (como concrecion desde ella de la
ciudadania social) se revela igualmente compleja. Pide avanzar hacia modelos que articulen los
ambitos nacionales con los estatales e internacionales de la justicia, los primeros posibilitados
por el autogobierno y encaminados fundamentalmente a las dimensiones mds culturales y
primariamente identitarias de las necesidades y capacidades humanas, los segundos y terceros
més encaminados a garantizar en cualquier circunstancia las dimensiones mas materiales y de
seguridad de las mismas.

A la interculturalidad que se inserta en la ciudadania global le corresponde una tarea
especialmente importante y delicada: la de expresarse como didlogo que concreta las exigencias
universales de los derechos humangs y los dmbitos en los que pueden darse inculturaciones
plurales. Sobre la manera como debe asumirse esta tarea me vuelvo a remitir a los trabajos
citados en nota uno, pues por su complejidad desborda los objetivos de este estudio. Pero a
modo de referencia minima a la misma, reproduzco aqui lo que concluyo en uno de esos
trabajos. La universalidad de los derechos humanos, mediada por la diferencia cultural, queda
expresada desde la articulacién dialéctica de tres dindmicas. En primer lugar, la que toma
conciencia critica de la historicidad de los derechos, y con ello de sus contingencias culturales
y contextuales, y por tanto de su apertura al cambio y a la pluralidad. En segundo lugar, la que,
a pesar de ello, y a pesar de formularse en lenguajes miiltiples y transitorios, afirrna un momento
de transhistoricidad y transculturalidad, desbordando los contextos histdricos y culturales
precisos, mostrando que lo nuclear de los derechos no es mera construccién arbitraria y
convirtiéndose de ese modo en referente inspirador, critico y normative de lo que es. En tercer

'* He desarrollado esta cuestion en Etxeberria (2002 c)
" Permltaseme este pequefic homenaje a su memoria, tras su reciente fallecimiento.
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lugar, 1a que, para mediar adecuadamente el horizonte de universalidad con las particularidades
culturales, no solo inevitable sino potencialmente enriquecedora busca la universalidad dialdgica,
se convierte en universalidad “de recorrido”, a través del didlogo intercultural en un proceso
nunca acabado.

Esta cindadania compleja de la interculturalidad se vive adecuadamente cuando las
personas viven una identidad compleja acorde con ella. Si sentimos solo como identidad
publica la identidad etnonacional e incluso estatal, tenderemos a percibir a los que no son de
nuestro grupo comao totaimente extrafios y por tanto potenciales enemigos, con la
correspondiente tentacién de excluirlos y explotarlos. Si, en el otro extremo, pretendemos tener
sélo ciudadania cosmopolita, entramos en las paradojas y dificultades que en su momento se
mencionaron. Eduardo Chillida, ese gran escultor reconocido internacionalmente, decia que se
sentia ciudadano del mundo pero desde el Pafs Vasco, incluso desde su ciudad, San Sebastidn'®.
Se tratarfa, como en su caso, de abarcar al mundo entero, de llegar solidariamente a €] en sus
miiltiples diferencias a partir de un cierto modo de enraizamiento en lo propio. Hay que aspirar
incluso a mds: esta identidad avanza en complejidad para enriquecerse si se vive ademis
armonizadamente con otras identidades més propiamente privadas, como la religiosa, la
profesional, etc. Todo eso deberfa ser fomentado en los procesos de socializacién y educaci6n.
A todo eso ayuda la interculturalidad, a la vez que se apoya en ello.

Puede entenderse ahora por qué y cémo lo que podemos llamar ciudadania compleja se
convierte en el marco integral de la interculturalidad. Porque es el marco en el que se produce un
“cfrculo virtuoso™ fecundo: la interculturalidad desarrollada plenamente empuja a la gestacién de
esa ciudadania compleja; y la cindadania compleja, desplegada en sus potencialidades, se expresa
como ciudadania de la interculturalidad, acogiéndola en su seno.
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Derechos Indigenas y Justicia Ambiental

DERECHOS INDIGENAS Y JUSTICIA AMBIENTAL
Will Kymlicka"

1. Introduccién

Si pretendemos abordar de manera efectiva asuntos ambientales en el nivel global, se
requeriria de una teoria de la justicia distributiva en relactones internacionales.! Para desarroltlar
dicha teoria es necesario romper con la teoria politica occidental tradicional que, generalmente,
ha concebido las relaciones internacionales como un “estado natural” hobbsiano. En dicho
estado, las normas de justicia son consideradas inaplicables debido a que no existe un
mecanismo o institucidn (tal como una autoridad soberana) para asegurar que las acciones
morales sean reciprocas. Sin embargo, muchos han mostrado que no puede sostenerse esta
postura sin invocar a un escepticismo mayor en el nivel global que se aplicaria de igual modo
ala justicia doméstica.?

Cualquier concepcion de justicia internacional plausible tendrd que incluir diversos
elementos. Por ejemplo, tendrd que reconciliar las demandas —a veces en pugna— del desarrollo
econémico con las de preservacién ambiental. Por un lado, los pafses del Tercer Mundo reclaman
el derecho al desarrollo, incluyendo la transferencia de recursos y tecnologia que les permita
industrializarse y asi elevar sus estandares de vida a niveles cercanos a los del Primer Mundo.?
De otro lado, si el desarrollo en el Tercer Mundo continiia en su actual direccién, llevard a la
destruccién del medio ambiente en todo el globo. Si el Tercer Mundo llegara a alcanzar los
niveles de produccién del Primer Mundo —con el correspondiente uso de combustible fésil,
cloro fluoruro de carbono, agua, bosques, etc— el mundo en su totalidad se tornaria
inhabitable.* Una teorfa de justicia internacional debe reconocer tanto las demandas legitimas
a favor del desarrollo econémico, como la necesidad de proteger el medio ambiente; perovaa
resultar compticado combinar ambas demandas en una sola teoria.®

En este articulo, quiero hablar de otra cuestién complicada que una teoria de justicia
distributiva debe abordar, a saber, que la justicia entre Estados no garantiza justicia para las

" Titulo original “Indigenous Rights and Environmental Justice™ publicado en: Politics in the Vernacular.
Nationalism, Multicuituralism, and Citizenship, Qxford University Press, 2001 ppl33-151. Will Kymlicka
ha aceptado que Alessandra Dibos lo traduzca al castellano y sea publicado en este libro. Debido a la gran
cantidad de informacidn vertida por el autor en ellas, conservamos las notas que incluyé en su texto original,
sin adaptartas al sistema de referencias y citas (autor / afio) que hemos empleado en el resto de articulos.
Goodin 1990.

Ver por ejemplo Beitz 1979, Primera Parte, Cohen 1985. Es cierto que cierias normas de justicia requieren
mecanismos internacionales de coordinacién que ain no existen. No ohstante, la ausencia de tales mecanismos
#0 es razon para ignorar la justicia —mds bien genera el deber de crear las instituciones necesarias para tal
efecto (Shue 1988).

3 Para una lista de temas que surgen a partit* del derecho al desarrollo, ver Dupuy 1980.

* Dobson 1991:64-70.

5 Estos temas han sido tratados de manera exhaustiva por Shue 1992, 1993.
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comunidades dentro de los Estados, tales como los pueblos ind{genas. No me refiero iinicarnente
ala cuestién obvia de que las élites de los paises del tercer mundo podrfan imponer politicas de
desarrotlo/preservacion de manera discriminatoria o corrupta. Mi preocupacién, en cambio, es
que incluso si hubiera un esfuerzo basado en una buena voluntad para distribuir los costos y
beneficios equitativamente, esto podrfa tener efectos devastadores para los pueblos indigenas;
efectos que nos llevarian a cuestionar nuestra concepcidn de justicia.

La situacién de los pueblos indigenas plantea varias preguntas importantes sobre las
presuposiciones tanto de justicia doméstica como de justicia internacional, como por gjemplo,
la relacién entre los derechos de los individuos, comunidades y Estados, la naturaleza de la
soberania, y el asunto de ¢c6mo acomodar diferencias culturales. Quiero abordar estas cuestiones
y el modo en que afectan las discusiones de justicia social y proteccién ambiental.

2. Justicia distributiva y pueblos indigenas

Consideremos los siguientes casos.® El gobierno de Bangladesh ha incitado a grupos
urbanos pobres de la sobrepoblada regién central para que se establezcan y desarrollen en las
extensiones de las montafias Chittagong, tradicionalmente ocupadas por varias tribus tibetanas-
burmesas.” De modo similar, el gobierno de Indonesia ha incitado a algunos ciudadanos de
Java para que se desarrollen y establezcan en Nueva Guinea occidental, 1a tierra tradicional de
las comunidades indigenas de Papua. En ambos casos, como respuesta a la pobreza y ala falta
de tierras en las zonas centrales, el Estado ha patrocinado la ocupacién de tierras fronterizas
poco pobladas en las que habitan pueblos indigenas.

En ambos casos los pueblos indigenas estén siende invadidos, poco a poco, por colonos
y estdn convirtiéndose en minorfas en sus propias tierras. Esto ha causado movimientos de
resistencia de los habitantes indigenas quienes reclaman ¢l derecho 2 controlar sus territorios
tradicionales y a excluir a otros de esas tierras. El gobierno de Brasil —que se ha retractado
parcialmente debido a la presion internacional—* inicié una politica similar para incentivar a
gente sin tierra a que ocupe y se establezca en la Amazonia. En cada caso, el gobierno justificé
la politica de ocupacién alegando que las tierras habitadas por los pueblos indigenas pertenecian
al pafs entero y que debian ser utilizadas para beneficio de todos, tanto indigenas como no
indigenas, y en particular para el beneficio de los mds pobres. El poblar y cultivar las tierras
fronterizas de modo mas intenso promoveria una distribucién més equitativa de os recursos y
aseguraria una mejor calidad de vida para més gente.

En algunos casos la razdn por la cual estas tierras estdn relativamente menos pobladas es
que la poblacién indigena ha sido diezmada por matanzas premeditadas y/o por enfermedades
traidas por los colonos.’ Obviamente, ninguna concepcién de justicia plausible permitiria que
colonos diezmaran a la poblacidn local y que luego justificasen su colonizacién alegando que
quedaban pocos habitantes indigenas. Pero el grado de despoblamiento varfa segin el caso,
del mismo modo que varfa el grado de culpabilidad de aquellos a los que ahora se les incentiva

¢ Mi descripcién de estos casos y de los asuntos que plantean se la debo en gran parte at excelente articulo de
Peter Penz sobre politicas de desarrollo y pueblos indigenas. Ver Penz 1992,

! Para una discusi6n detallada de esta politica. ver Ahmed 1993,

! Hurrell 1992

° Hemming 1987. Se estima que cuando los primeros colonizadores europeos flegaron al Brasil, alli vivian
entre dos v cinco millones de indios. Hoy su poblacién asciende solo a unos 200,000,
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para que se establezcan en territorios ind{genas. Al menos en algunos casos, no puede decirse
que gente de las zonas centrales (capitales), que se encuentran en estado de extrema pobreza
y que bien podrian ser migrantes de otras 4reas, sean las responsables o beneficiarias de actos
de genocidio cometidos contra los pueblos indigenas.

Para aquellos de nosotros que creemos tanto en el igualitarismo de recursos como en los
derechos de los pueblos indigenas, este argumento a favor de la ocupacién de tierras indigenas
basado en justicia crea un dificil dilema. ' El igualitarismo de recursos insiste en que existen algunos
Ifmites en la cantidad de recursos que cualquier grupo puede reclamar; Ifmites a la cantidad de
beneficios que pueden demandar a otros o retener de otros. ;Son entonces los derechos que los
pueblos indigenas reclaman inconsistentes con la visién igualitaria de justicia social?

Hay muchas razones para ser escépticos con respecto a esta justificacion para la
ocupacién. La mayoria de grupos indigenas no son ricos en recursos; por el contrario, estos
grupos han sido desposeidos de sus tierras mds valiosas y las politicas de ocupacion y
establecimiento se aprovechan de su vulnerabilidad para apropiarse de lo poco que queda.
Mis atin, si los grupos indigenas parecen estar en mejor situacién que los pobres de las zonas
urbanas, esto se debe probablemente a que quedan pendientes reclamos de justicia que la
poblacién pobre ha hecho a las élites de su propia sociedad o al primer mundo. De hecho, Ta
politica que promueve la ocupacién de la Amazonia es utilizada por las élites brasilefias
precisamente para desviar los esfuerzos que apuntan a reformar uno de los sistemas mas
desiguales de posesi6n de tierras en el mundo." Si se cumpliera con estas obligaciones de
justicia para con las poblaciones pobres de las zonas urbanas, los pueblos indigenas ya no
tendrian m4s recursos per cdpita que la gente de la capital y las zonas centrales. En efecto, mis
bien podria ser el caso de que el igualitarismo de recursos requerirfa de una redistribucién de
las zonas centrales y capitales hacia los pueblos indigenas. Serfa razonable que las élites de las
zonas centrales y de los pafses del primer mundo cumplieran con sus obligaciones primero,
antes de voltear la mirada hacia los recursos indigenas, asi fuera solo por el hecho de que existe
un nivel de contacto e interdependencia mucho menor entre los pueblos indigenas y la poblacion
pobre de las zonas urbanas, y por tanto aquélios estdn menos involucrados en la condicién/
situacion de estos dltimos. Asf que la probabilidad de que la ocupacién de tierras indigenas
promueva el igualitarismo en el mundo real es muy reducida.

Més aiin, la experiencia nos ha ensefiado que cuando las élites justifican las politicas de
ocupacién alegando que estas politicas ayudan a las poblaciones pobres del centro, esto es
muchas veces una racionalizacién deshonesta en servicio de su propio enriquecimiento, y
aquellas élites se aseguran de adquirir los titulos de las tierras o recursos minerales mds
valiosos.? De seguro, esto varfa segiin el pafs. Segin Norman Myers, los agricultores de
subsistencia (a los que Ilama cultivadores por turno) son responsables de aproximadamente la
mitad de la deforestacién en el 4mbito mundial. La otra mitad serfa el resultado de una combinacion
de la tala comercial, la ganaderfa/agricultura, la mineria o el desarrollo de infraestructura
{carreteras, represas, etc.). De modo que 1a presién para ta ocupacidn es, al menos en parte, una

© Por “igualitarismo de recursos” me refiero a la postura que considera que la justicia requiere algin tipo de
igualdad en la distribucién de recursos. He descrito y defendido una versién de igualdad de recursos en
Kymlicka 1990%: cap.2.

' Engel 1988:252-3

2 Para el alto grado en que los intereses comericales juegan un papel importante en la deforestacion tropical,
ver Swaney y Olson 1992,
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demanda de los pobres y no dnicamente una conspiracién de las €lites v, por lo tanto, sus
necesidades deben ser atendidas si es que se quiere reducir tal presién."

Pero incluso cuando estas formas de ocupacién estdn bien intencionadas, son casi
siempre insostenibles. Convertir bosques tropicales en granjas o tierras de cultivo simplemente
no funciona—Ia deforestacion causa dafios en el suelo, erosién y contaminacién, y el desgaste
total de la tierra después de una o dos cosechas, 10 cual conlleva al abandono de la tierra y a
una mayor deforestacién.’ Quiz4 las Unicas formas sostenibles de uso son las que los pueblos
indigenas ya utilizan, lo que no es de sorprender ya que son ellos los que mejor conocen las
posibilidades y limites de su propio medio ambiente.

Casi siempre encontramos que los planes para la ocupacidn de las tierras se encuentran
viciados desde un inicio por una o més de las siguientes razones: sirven a los intereses de los
ricos en vez de los de a los pobres; traen como resultado ]a destrucci6n ambiental en lugar del
desarrollo sostenible; y/o utilizan como blancos a grupos indigenas que en realidad son pobres
¥ N0 ricOs en recursos.

En efecto, esto podri ser todo lo que es preciso decir acerca de los debates de lo que
realmente ocurre en ¢l dmbito de 1a politica en el mundo, pero creo que vale la pena insistiren
este punto por dos motivos. Primero, [a gente del Tercer Mundo podria considerar hipéerita el
hecho de que el Primer Mundo descartase las politicas de ocupacién.’”® Después de todo,
mucha de nuestra riqueza ha venido precisamente de la ocupacién de tierras fronterizas que
eran las tierras tradicionales de pueblos indigenas.

Este es el caso de Canad4, Estados Unidos, Australia, Nueva Zelanda y otros pafses
desarrollados. Y esto fue considerado desarrollo sostenible. Atin cuando nuestras actuales
practicas agricolas y mineras no son sostenibles, el hecho es que el ocupar y cultivar nuestras
fronteras ha elevado el nivel de vida de millones de personas por més de cien afios. Y algunos
de los que se beneficiaron de esta ocupacitn fueron los pobres sin tierras de las zonas urbanas.
De hecho, esta es la verdadera esencia de nuestras mitologias nacionales: gente pobre que
pudo “ir al ceste” y comenzar una nueva vida. Esto puede ser en parte un mito —y ciertamente
las élites también han ganado con la apertura del oeste-— pero es un mito poderoso.

Mis atin, no actuamos como si la ocupacién de tas fronteras hubiera sido inherentemente
injusta. Claro, hay muchos aspectos de la ocupacién que hoy consideramos injustos —se
utiliz6 demasiada fuerzay violencia, se incumplieron demasiados tratados y quedé muy poca
tierra para los habitantes indigenas originales.— Una gran mayoria estd de acuerdo con algiin
tipo de compensacidn por estas injusticias histdricas, pero esta compensacién no adopta la
forma de devolucién-restauracion de las tierras originales a las tribus. Es decir, nos comportamos
como si creyéramos que la manera en que se llevé a cabo la ocupacién fue injusta, pero no que
la ocupaci6n fue necesariamente injusta; como si no hubiera sido equivocado de por si esperar
que los pueblos indigenas del oeste norteamericano compartieran al menos algo de sus tierras
con la poblacidn que se extendia en el este.'®

" Myers 1992:432, 447, cf. Wallace 1996

'* Ver de Odenis (1992), de Odenis mismo argumenta que una forma sostenible de ccupacién y desarrollo es
posible si se establece un sistema apropiado para el use de la tierra, incluyendo la preservacién intacta de
grandes dreas de bosques tropicales y de tierras indias.

'S Hurrell 1992: 406-8; Mc Cleary 1991:692

'* Para una discusi6n de estos temas, ver Waldron 1992,
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Asi que el Primer Mundo deberia ser mds cauteloso cuando les dice a los gobiernos del
Tercer Mundo que la ocupacion de tierras fronterizas no es una alternativa viable ni justa para
¢l desarrollo. Ahora claro, las praderas no son lo mismo que los bosques tropicales y, como
sefialé anteriormente, la evidencia nos sugiere que muy pocas politicas de ocupaci6n —para no
decir ninguna— se llevan a cabo sobre la base de un compromiso sincero con la justicia. Pero
debemos ser sensibles al hecho de que entre ios lideres del Tercer Mundo esto se percibe como
si estuviéramos imponiéndoles a ellos restricciones que nosotros mismos no hemos respetado.
Debemos explicar nuestra oposicion a estas politicas de ocupacién de manera més cuidadosa,
en lugar de rechazarlas sin mds. Siempre podr4 tilddrsenos de hipderitas, y con razén, cada vez
gue nuestra actitud hacia 1a conservaci6n en el Tercer Mundo parezca ser una actitud interesada.
Y por es0 es que debemos abordar el tema de la justicia frontalmente.

Otra raz6n para tratar este tema es que en él nos encontramos con preguntas filosdficas
importantes. Si bien tanto los defensores del igualitarismo de recurscs como los de derechos
indigenas se oponen a las politicas de ocupacién, ambos lo hacen por razones diferentes e incluso
‘conflictivas. Muchos grupos indigenas alegan que tienen un derecho fundamental inherente o
moral sobre sus tierras nativas, incluyendo derechos a los recursos minerales que se encuentran en
las mismas, sean estos pocos o muchos. Los indios en Brasil, por ejemplo, constituyen el 0.16 % de
1a poblacién pero tiener derechos sobre un 8.5 % de la tierra.'” Esto parece estar en conflicto con
el igualitarismo de recursos que insiste en que debe haber un limite en la cantidad de recursos
que cualquier grupo puede reclamar; sobre todo en lo que se refiere al niimero de beneficios
que pueden reclamar a otros o no otorgar a otros, Puede que el igualitarismo de recursos
apoye los reclamos de tierras de pueblos indigenas; pero solo de forma mds especifica y
condicionada segin el caso, y no por considerarlos derechos inherentes.

Mis ain, para los pueblos indigenas este derecho inherente sobre sus tierras es lo que
sostiene su postura no solo con respecto a las politicas de ocupacidn, sino en una amplia gama
de otros asuntos, como el derecho al autogobierno, los derechos otorgados en tratados, los
derechos sobre la pesca y caza y las exoneraciones de algunos impuestos.

Existe un creciente movimiento internacional hacia el reconoctmiento y la proteccion de
estos derechos, que se expresa en una legislacién separada sobre derechos indigenas.'® La
idea de gue los pueblos indigenas tienen un derecho moral fundamental para hacer estos
reclamos es inconsistente con el igualitarismo liberal, que insiste en la igualdad no solo de
recursos sino también con respecto a derechos polfticos y estatus legal. Parece haber una
tensién subyacente entre el igualitarismo liberal y los derechos indigenas que seria bueno
examinar, ya que aparece en muchas dreas.

En particular, este aparente conflicto nos lleva a preguntar si acaso el igualitarismo de
recursos v, de modo mas general, la justicia liberal estdn dejando de tomar en cuenta algo
importante. A muchos les incomodaria la idea de que la justicia, por principio, pudiera apoyar
y promover politicas de ocupacién que invadan tierras nativas indigenas. Esto nos sugiere
que la justicia liberal no es capaz de tomar debidamente en cuenta los legitimos valores y
reclamos de comunidades y culturas. ;| No habrd una manera de interpretar o aplicar principios
de justicia que sea mds sensible a las comunidades o a las culturas?

'" Da Cunha 1992: 282
'8 Anaya 1996; Kingsbury 1995; Daes 1993
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3. El medio ambiente y la justicia social

Requeririamos de un libro entero para examinar estos temas. Lo que quisiera hacer es
simplemente seftalar algunos de los asuntos més preocupantes del igualitarismo liberal que
debemos tener en cuenta cuando pensamos en justicia distributiva global.

Podriamos sefialar una variedad de objeciones al igualitarismo de recursos. Desde una
perspectiva ambiental, tenemos la objecién que nos dice que el modelo de justicia distributiva,
en su conjunto, resulta inapropiado para discutir asuntos de tierra y de ambiente natural en
general, Segiin algunos ambientalistas, el lenguaje de la justicia distributiva promueve una
visién del mundo natural como un * recurso” a ser utilizado para el consumo humano. Como
sefiala Robyn Eckersley, el circunscribir el problema en términos de justicia distributiva puede
servir para reforzar —en vez de desafiar o cuestionar— la visién de que el medio ambiente es
simplemente un recurso humano (aunque sea un recurso a ser utilizado de manera mds eficiente
y de modo mds equitativo).'

Desde esta perspectiva, el lenguaje de la justiciarefleja y promueve el consumismo o “la
politica del adquirir”. Es necesario cambiar este enfoque de consumismo de recursos por una
perspectiva que distinga las necesidades reales de los apetitos falsos y que enfatice la
administracién y no la posesién del medio ambiente. *

Hay dos formas de interpretar esta objecién. Una es la que ve al lenguaje de justicia
como inherentemente instrumentalista y consumista y, por tanto, como jugando un papel
ilegitimo en la toma de decisiones acerca del medio ambiente: la otra considera que el lenguaje
de 1a justicia tiene una funcién valida pero limitada, que requiere de otras consideraciones
“ecocéntricas” que la complementen y subordinen. La primera interpretacién nos dice que el
lenguaje de la justicia es inapropiado para describir las demandas e intereses de los seres
humaznos con respecto al medio ambiente. La segunda considera que las demandas de los
seres humanos no son las tinicas que deben considerarse.

En lo que respecta a la primera interpretacidn, no creo que el lenguaje de la justicia esté
intrinsecamente ligado a una concepcidn instrumentalista o consurnista de las relaciones humanas.'
Pero incluso si abandonamos el lenguaje de la justicia y adoptamos ofro que enfatice nuestra
conexidn con la naturaleza y nuestra interconexién como seres humanos, esto no nos resolveria el
problema. Precisamente, la pregunta que debemos responder es qué grupos de personas deberfan
estar “conectados” y con qué extensiones de tierra. Ya sea en el lenguaje del “derecho a recursos”
o en el lenguaje de “las responsabilidades con €l ambiente natural”, el hecho es que queda
pendiente la labor de asignar territorio a la gente. Y un principio plausible que guie tales decisiones
es el principio del igualitarismo de recursos, a saber; que las decisiones sobre territorios deben de
hacerse de tal modo que todos tengan las mismas oportunidades de beneficio.

Muchas politicas de ocupacién en el mundo reflejan codicia y consumisme. Pero si
fuese la igualdad lo que motiva genuinarnente a estas politicas, entonces su objetivo seria ayudar

* Eckersley 1992:9.

® Ibid, p.18; Dobson 1990:91-2. De modo mds general, algunas personas consideran que hay un conflicto
entre los valores de justicia social y los de ecologfa: tendrfa que sacrificarse una por la otea. Para ellos, el insistir en
igualdad perfecta o justicia social absoluta equivaldrd a reclamar “acciones de extinci6n justas” (Sandy Irvine y Alec
Poncton, citados en fbid.173).

¥ Ver Kymlicka 1989:122-6; 1990*: 164-9
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a que se atiendan las necesidades de los pobres en vez de simplemente enriquecer a las élites.”
En estos casos no podriamos evadir 1a cuestién de la justa distribucién de personas y de tierras.

La segunda interpretacién nos dice que si bien el lenguaje de la justicia sirve para defender
las demandas de los seres humanos, hay otros seres o ecosistemnas que también tienen un
estatus moral y demandas morales que deben ser sopesadas con los reclamos de justicia humana.
Debemos adoptar una teorfa moral no antropocéntrica gue reconozca no solo los derechos humanos
(esto es, el derecho a una reparticién justa de recursos), sino también los derechos de los animales
y de la naturaleza. Y una vez que hagamos esto, nuestras obligaciones hacia la naturaleza impedirfan
cualquier politica de ocupacion, incluso si asf lo requiriera la justicia para humanos.

Por ejemplo, Katz y Oechsli sostienen que si continuamos operando con el lenguaje de
la justicia, entonces Brasil deberfa tener la libertad para desarrollar la Amazonia. Serfa injusto
preservar la Amazonfa para beneficio de unos pocos indios o para el beneficio del mundo
desarrollado, cuando el desarrollo de la Amazonfa podria mejorar drésticamente el bienestar de
muchos brasilefios pobres. Segtin estos autores, “la demanda por una justicia antropocéntrica
condena al fracaso la preservacién del ambiente natural”.* Pero la preeminencia del tema de ta
justicia en el debate refleja el hecho de que “la discusién sobre las politicas sc ha limitado a
considerar intereses humanos”.? Si adoptamos una visién del mundo no antropocéntrica,
entonces los asuntos de justicia se tornan secundarios. Ellos sugieren que el debate acerca de
quién deberfa controlar los bosques tropicales es como un debate enire dos criminales que
discuten cémo distribuirse justamente las ganancias después de haber robado y asesinado a
un trapsednte inocente. Ya que el transednte tiene derechos sobre su persona y propicdad,
ningdn criminal tiene derecho alguno sobre esas ganancias. De modo similar, nadie tiene
derecho a beneficiarse de una politica de ocupacién que viola los derechos inherentes del
bosque tropical. En sus palabras, “asuntos sobre las comparaciones ¢ intercambios de beneficios
humanos y asuntos de justicia con relacién a grupos humanos especificos, no son los que
dominan la discusion. Los reclamos en pugna se toman insignificantes a 1a luz de las obligaciones
para con [los bosques tropicales] la obligacién para con los bosques tropicales hace irrelevantes
muchas de estas evaluaciones acerca de qué bienes humanos hay que priorizar.”

Mientras que surge un dilema sobre si nuestro enfoque se basa solo en la justicia entre
grupos de humanos, una vez que nos movemos més alld de los confines de los bienes
instrumentales, se justifica la posici6n de los ambientalistas y no se crea ningin dilema sobre
politicas de ocupacién.”

Llamaré a este, el argumento “ecocéntrico” contra de la ocupacién. No puedo evaluarlo
en detalle, debido a que plantea preguntas acerca del valor intrinseco del medio ambiente y de
cémo estas demandas no humanas deben sopesarse con las demandas de las personas para
satisfacer sus necesidades basicas.” Solo haré dos comentarios.

2 Fg importante sefialar que dos tercios de la poblacién en Brasil vive & un nivel de subsistencia (McCleary
1991:700).

 Katz y Oechsli 1993:56. Ellos mencionan la posibilidad de que el Primer Mundo pudiera compensar a Brasil
por los beneficios del que este se priva por preservar la Amazonia, pero la creen improbable y por eso buscan
un argumento para preservar la Amazonia que supere o venza consideraciones de justicia humana.

* Ibid.pag.56. ’

 lbid. pag.57-58.

* Ibid. pag. 58.

7 Estas cuestiones las discute Donner 1996,
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Primero, incluso si consideramos que ciertas partes del Tercer Mundo deberian ser
preservadas del desarrollo por razones no antropocéntricas, esto no hace que las cuestiones
de justicia se vuelvan “irrelevantes”. Seguirfa siendo esencial asegurarnos de que los costos
de la preservacién ambiental fueran distribuidos justamente y que no cayeran
desproporcionadamente sobre los pobres del Tercer Mundo.

Segundo, seria equivocado entender esto como una defensa de los derechos de los
pueblos indigenas. De hecho, no podemos asumir que las tierras de los pueblos indigenas son
siempre las mas valiosas desde la perspectiva de los derechos de los animales o ecosistemas
no humanos. Las tierras tradicionales de los pueblos indigenas suelen verse como “dreas
salvajes”.® Y, generalmente, las dreas salvajes contienen una gran riqueza en vida no humana
que seria dafiada por la ocupaci6n. Pero no podemos asumir que la tierra identificada como
particularmente valiosa por una teorfa ecocéntrica seria idéntica a la tierra que los pueblos
indigenas identifican como suya. Es importante notar que una mayor intensidad en el desarrollo
de dreas centrales también dafia animales y ecosistemas. Por eso, una teoria ecocéntrica podria
reconocer que esa opcién también viola los derechos de la vida no humana.®

Mis importante aiin es que el argumento ecocéntrico en contra de las politicas de
ocupacioén también argiiirfa contra los intentos de los pueblos indfgenas mismos de desarrollar
sus recursos. Si el argumento base para preservar las tierras indigenas de la ocupacitn es que
estas tierras son salvajes —y si como Dayl y Cobb sefialan, el tnico patron y uso de vida
humana compatible con esto serfa la caza y larecoleccidn®® — entonces el argumento ecocéntrico
impediria que los pueblos indigenas se cambiaran a un estilo de vida més agricola o urbanizado,
impediria cualquier intento de modernizacion (a menos que escogiesen mudarse de sus tierras
a las zonas centrales).

Paraddjicamente, entonces, el argumento ecocéntrico estaria reforzando los intentos
del gobierno brasilero de negarles derechos a los indios. Como seiiala Da Cuhna, el gobiemo
brasilero ha intentado reinterpretar los derechos de tierra de los indios de modo tal que solo se
apliquen a “verdaderos™ indios—es decir, a aquellos que han mantenido su “cultura tradicional”™.
El resultado que se busca es que “eventualmente no haya ningiin titular de derechos indigenas
y que las codiciadas tierras queden disponibles”.? Como sefiala Da Cuhna, esto muestra una
falta de comprension de la naturaleza de identidades étnicas, que son dindmicas y no estéticas. El
argumento ecocéntrico tendrfa el mismo resultado de limitar los derechos indigenas a los grupos
cuyas practicas culturales e identidades étnicas se han congelado en el tiempo.

Muchos pueblos indigenas han escogido no adoptar un estilo de vida mas moderno.
Ellos no quieren que se les imponga la modernizacion. Pero tampoco quieren que se les impida
modificar sus formas de vida tradicicnales. Ellos reclaman el derecho a decidir por ellos mismos

% Como sefala Eckersley, hay un elemento de etnocentrisno en muchas referencias cotidianas a lo “salvaje”,
ya que ignoran el hecho de que muchas veces los pueblos indfgenas han administrado estas dreas “salvajes”
de manera ecolégica {por ejemplo, utilizando la luz dél fuego (fire-lighting) (Eckersley 1992:40). Sin
embargo, si bien no se considera que estas dreas sean “puramente” salvajes, ellas no han sido sujetas a las
transformaciones radicales que implican la urbanizacién o la agricultura.

2 De hecho, una de las razones por las cuales Brasil objeta 1a preocupacién internacional por la Amazonfa es
que ella ignora otros problemas ambientales en Brasil, particularmente la gran degradacion del medio
ambiente alrededor de los centros urbanos del pafs. (Hurrell 1992:421).

* Dayl y Cobb 1989: 253,

3. Da Cuhna 1992:284,
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qué aspectos del mundo exterior van a incorporar a sus culturas y muchos grupos indigenas,
de hecho, se han dirigido a estilos de vida més urbanos y agricolas. Y ellos reclaman el derecho
a utilizar sus recursos tradicionales en este proceso.

El argumento ecocéntrico, por tanto, no es en verdad compatible con los derechos de
muchos pueblos indigenas,®

4. Comunidad y justicia social

Otras objeciones al igualitarismo de recursos van dirigidas a su presunto “individualismo™,
y se centran en la necesidad de adoptar una aproximacién més “‘comunitaria” de la justicia. Pero,
¢qué significa incorporar a la comunidad en una teoria de justicia? Un postulado central para los
tebricos verdes es que debemos situar a los individuos como miembros de comunidades. La
unidad bisica de la teorfa politica, nos dicen, deberfa ser “el individuo en comunidad” y no el
individuo atémico del liberalismo que abstrae al individuo de sus relaciones sociales.™

Hay algo de verdad en la afirmacién de que el igualitarismo de recursos descuida la
manera en que las personas se encuentran situadas en comunidades. Existen muchas versiones
de esta afirmacidn y cada una tiene distintas implicancias para la justicia social.

Cuando los teéricos verdes hablan de] individuo en comunidad, la clase de comunidad
que con frecuencia tienen en mente es una forma de comunidad sub-nacional, definida
geogrificamente. Esto podria ser una sub-unidad de territorio existente, como una provincia o
pais, o una unidad nueva definida en términos ambientales, tal como la “bio regién”.* Las
decisiones que se hacen al nivel de la comunidad son consideradas como ambientalmente mas
responsables que aquellas decisiones que se hacen a un nivel social mds amplio, ya que las
personas conocen mejor su ambiente focal y se encuentran ligadas unas a otras por lazos de
interdependencia, tanto econgmicos como ecoldgicos. Una parte substancial de la reflexién
verde se ha centrado en cémo descentralizar el poder hacia esas comunidades y en c6mo
promover el sentido de identidad de las personas con su comunidad. Las propuestas varian
desde una forma mas descentralizada de federalismo a una mayor democratizacidn en el 4mbito
local y a la posesién comunitaria de una parte o la totalidad de la tierra. Llamaré a este el
argumento “descentralista”.*

Hay mucho que decir a favor de estas propuestas. Cierta clase de comunidades y de
accién colectiva es posible solo en grupos pequefios. Ser miembro de estos grupos puede dar
un sentido de pertenencia y participacién. Por esta razdn, deberiamos proteger estos grupos
mds pequefios que corren el riesgo de ser socavados por la presién econdmica o politica

? Como sefiala Da Cuhna, en muchas de las discusiones de los ambientalistas sobre Brasil los pueblos indigenas
son considerados como “parte del escenario natural”. Ha habido una “naturalizacién”de los grupos indige-
nas a los que no se considera como “agentes con sus propios proyectos™(ibid.286-7). Un conflicto similar
surgid en Canadd cuando colapsé una alianza que ambientalistas y grupos indigenas habfan hecho sobre el
desarrollo de fa hidroeléctrica James Bay, porque el grupo indigena comenzé a defender no solo la preserva-
cién ambiental sino también su derecho al autogobiemo, incluyendo su derecho a controlar el desarrollo en
base a sus propios intereses (ver Feit 1980).

¥ Dayle y Cobb 19898:159-75; Eckersley 1992:53-5.

¥ Por ejemplo Dobson 1990:117-22: 1991:73-83; Eckersley 1992:160-76.

* Para discusiones sobre la descentralizacién como estrategia para empoderar a los ciudadanos y para proteger
¢l medio ambiente, ver Kothari 1996; Camilleri 1996.
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proveniente de la sociedad en su conjunto; por ejemplo, reduciendo la presién constante, en
una sociedad capitalista, para que las personas migren de un lugar a otre por motivos econémicos,
lo que debilita el sentido de pertenencia a comunidades locales.

Es importante no exagerar respecto a este punto. Hay muchos aspectos de las politicas
econémicas, sociales y ambientales que pueden tratarse de manera efectiva solo en el dmbito
federal. Demasiada descentralizacién del poder podria tener como resultado no el
empoderamiento de comunidades més pequefias, sino que simplemente todos queden sin
poder alguno frente a las tendencias econdmicas y politicas globales,

En todo caso, este argumento descentralista no nos ayuda, necesariamente, a reconciliar
la justicia con los derechos de los pueblos indigenas. Puede ser que justifique una transferencia
general de poder desde jurisdicciones o comunidades mayores a otras mdas pequeifias. También
podria justificar el que algunas tierras y recursos ambientalmente sensibles sean nombrados
propiedades comunales y no individuales. Pero no puede explicar por qué estos poderes y
recursos se distribuyen de manera diferencial entre pequefias comunidades, como queda
implicito en los derechos de los grupos indigenas. Tampoco puede explicar por qué estas
comunidades locales deberian definirse sobre la base de criterios étnicos.

Por ejemplo, el argumento descentralista podria justificar la transferencia de poderes
del nivel federal al nivel estatal en Brasil o a la bio-region de la Amazonia. Pero esto no ayudarfa a los
pueblos indigenas, ya que los colonos constituyen una gran mayorfa tanto en el dmbito estatal
como en la Amazonia en su totalidad. Y de hecho, los gobernantes de los estados en Brasil, que
incluyen a los indios amazénicos, estdn a favor de una mayor ocupacion y desarrollo, y se han
opuesto tajantemente a los planes del gobierno federal de crear extensas reservas nativas.™

Esto ha creado una paradoja en las politicas del gobierno con respecto a la Amazonia.
El gobiemno federal ha promuigado politicas para proteger al medio ambiente y 2 1as comunidades
indigenas. Sin embargo, si uno ve més de cerca ¢l panorama de desarrollo que se propone en
Brasil, es mds probable gue la mayoria de la poblacién local se oponga a estas politicas y
favorezca el desarrollo. A la inversa, el gran apoyo a estas politicas viene, con frecuencia, de
fuera del Brasil, de la comunidad internacional que presiona al gobierno brasilero para que las
adopte. Este déficit democratico ha hecho que sea virtualmente imposible que el gobierno
federal imponga, en efecto, sus politicas. La descentralizacién haria atin mas dificil asegurar el
respeto por los derechos indigenas.

Lo que los pueblos indigenas reclaman no es una descentralizacion general, sino un
nuevo disefio de los lindes politicos, pensado sobre 1a base de criterios étnicos que les den un
enclave de autogobierno. Es decir, lo que ellos desean es una concepcidn especificamente
multinacional del federalismo o la descentralizaci6n. La idea de proteger comunidades locales
no puede, por si sola, explicar este aspecto de los derechos indigenas.

Mi4s adn, el argumento descentralista no nos dice porqué los recursos per cdpita
deberfan de variar entre comunidades, sean estas Estados, condados o bioregiones. Incluso si
aceptamos que algunos recursos deban distribuirse en forma de propiedad comunal,
necesitarfamos saber por qué las comunidades indigenas tendrfan que tener més propiedades
per cdpita que los pueblos no indigenas.

¥ De Onis 1992: 227
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Lo que parece escaparsele al argumento descentralista es la importancia de ciertas
agrupaciones definidas culturalmente. Ciertos grupos culturales —incluyendo las culturas
indigenas y muchos otros grupos etnocéntricos— sostienen que tienen derechos especiales
tanto sobre poderes como sobre recursos. Si hemos de evaluar esta postura, es importante ver
a las personas no solo como individuos en comunidades, sino como individuos en culturas,

;Por qué es importante el hecho de que los pueblos indigenas constituyan distintas
culturas? Hay por lo menos Ires respuestas, a las que identifico como relativismo cultural,
desventaja de las minorias y autodeterminacion nacional.

5. Relativismo cultural

El relativismo cultural considera que cada cultura tiene sus propios estandares de justicia
y moralidad, los cuales deben aceptarse como vilidos ya que no existen fundamentos racionales
sobre los cuales dar preferencia a la perspectiva de una cultura sobre otra. Por esto no
deberiamos interferir en otra cultura sobre la base de uria presunta teorfa universal de justicia.

Este es un tema comin en las recientes criticas que el comunitarismo le hace al liberalismo.
Muchos comunitaristas sostienen que los liberales malinterpretan la justicia como un criterio
ahistérico y externo para criticar las formas de vida de cada sociedad. Los utilitaristas, los
liberales igualitarios y los libertarios pueden estar en desacuerdo sobre ef contenido de justicia,
pero todos ellos parecen creer que su teoria preferida provee un estindar que toda sociedad
deberia seguir. Para ellos, el que su teorfa pueda estar en conflicto con creencias locales no
constituye una objecion decisiva.

Michael Walzer sostiene que esta biisqueda de una teoria universal de justicia es
equivocada. No existe perspectiva externa a la comunidad, no hay forma de salir de la historia
y la cultura. La Gnica manera de identificar requisitos de justicia, nos dice, es ver como entiende
cada comunidad el valor de los bienes sociales. Una sociedad es justa si actiia de acuerdo con
las creencias que sus miembros comparten y que se expresan en las pricticas e instituciones
caracteristicas de tal sociedad. Por tanto, identificar principios de justicia es més un asunto de
interpretacin cultural que de argumentos filos6ficos.”

La teoria de Walzer es, queda claro, una forma de relativismo cultural y, en este articulo,
no vamos a discutir este viejo debate filos6fico. Pero sf vale la pena sefialar dos objeciones
comunes a los intentos comunitaristas de definir la justicia en términos de las opiniones
compartidas de una comunidad. Primero, y de modo paraddjico, la teoria de Walzer viola una de
nuestras creencias compartidas mas profundas. Segin Walzer, la esclavitud es equivocada si
nuestra sociedad no la aprueba. Pero esta no es la forma en que muchas personas entienden
los reclamos de justicia. Mas bien, ponen el condicional en sentido inverso: no estamos de
acuerdo con Ja esclavitud porque es mala o equivocada. El que sea mala o equivocada es una
razén para nuestra creencia compartida y no un producto de la misma. Segundo, pudiera ser
que no existan muchas creencias compartidas sobre justicia, especialmente si atendemos las
voces no solo de los poderosos sino también la de los débiles y marginados. Para resolver
estos desacuerdos es necesario evaluar creencias que compiten entre si, a la fuz de una
concepcién mds general de justicia. Asf que, incluso si partimos de creencias locales, como

3 Walzer 1983.
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sugiere Walzer, el desacuerdo y nuestra propia reflexién critica nos lleva hacia un punto de
vista més general y menos parroquial,®

Sin embargo, ain si estas objeciones pudieran responderse, el relativismo cultural no
nos es de ayuda en este contexto. De hecho, no es cierto que el asumir el relativismo cultural
conlleve al principio de la no-interferencia, Lo que dice el relativismo cultural es que cada
cultura actda, con todo derecho, sobre la base de su propio cédige moral. De modo que si los
pueblos indigenas ven a fa Amazonfa como su tierra y su derecho inalienable, entonces ellos
pueden defender sus tierras con todo derecho. Pero si los brasilefios ven la Amazonia como su
frontera y su fuente futura de riquezas, entonces tienen todo derecho de ocupar la frontera.
Esto es parte de su identidad y mitologia nacional, as{ como la ocupacién de las fronteras es
parte de la mitologfa nacional americana.

El relativismo cultural no nos ayuda a decidir qué lado estd en su derecho ya que cada
cual estd actuando de acuerdo a la creencia que posee sobre lo que significa la Amazonfa. El
relativismo cultural dice que ambas culturas pueden actuar de acuerdo a su propia moral y que
no pueden juzgarse desde fuera. Entonces protegeria a los pueblos indigenas de las demandas
de teorfas de justicia universalistas pero no de las demandas de teorfas particulares de otras
culturas aledarias.

Ademds, si bien pudiera ser que el relativismo cultural proteja a los pueblos indigenas
de las demandas redistributivas de la justicia universalista, del mismo modo exoneraria al Primer
Mundo de cualquier obligacién para redistribuir recursos hacia el Tercer Mundo (incluyendo
redistribucién hacia los grupos indigenas pobres del Tercer Mundo). Si un pais occidental
considera que es correcto (que esté en todo su derecho de) poseer toda su riqueza, entonces
no podriamos criticarlo por rehusarse a compartirla con ¢l mundo en vias de desarrollo.

De modo mds general, el relativismo cuttural reduce las relaciones interculturales a
asuntos de interés mutuo, en vez de asuntos de justicia. Y esto es precisamente fo que
estamos tratando de evitar al discutir sobre justicia social y cambios globales con respecto
al medio ambiente. ‘

6. Desventaja de las minorias

Si queremos respetar las diferencias culturales sin caer en la trampa del relativismo,
necesitamos encontrar alguna caracteristica mas especifica de las culturas indigenas que pu-
diera justificar derechos especiales. Una posibilidad obvia es que los pueblos indigenas son
culturas minoritarias y que, como tales, tienen ciertas desventajas y vulnerabilidades que
requieren recursos especiales.

Segiin este argumento, se requiere de derechos especiales para asegurar que los
ciudadanos sean tratados con genuina igualdad. Desde esta perspectiva, “el acomodo de
nuestras diferencias es la esencia de la verdadera igualdad”, y los derechos especiales son
necesarios para acomodar nuestras diferencias.”* Muchos criticos liberales individualistas
rechazan este argumento. Ellos sostienen que un sistema de derechos individuales universales,
al otorgar a cada persona la libertad de asociarse con ofras en pos de practicas religiosas o

®Discuto esto en Kymlicka 1989: 67-9, 231-3. También ver Gutmann 1993
¥ Asf lo sefiala la Corte Suprema de Canad4, al explicar el significado de 1a igualdad de garantias, en su Carta de
Derechos Y Libertades. Ver Andrews v. Law Soceity of British Columbia (198%9) 10 CH.R.R.I¥ 5729 (8.C.C).
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étnicas compartidas, de por si acomoda diferencias culturales. La libertad de asociaci6n permite
que personas provenientes de culturas y contextos distintos desarrollen sus propias formas de
vida sin interferencia. Todo individuo es libre de crear o unirse a varias asociaciones y de buscar
partidarios para las mismas en el “mercado cultural”. Desde esta perspectiva, es innecesario ¢
injusto dar reconocimiento o apoyo politico a ciertas pricticas o asociaciones culturales. Es
innecesario puesto que una forma de vida valiosa no tendria dificultad para atraer partidarios. Y
es injusto porque subsidiaria las opciones de algunos a expensas de las de otros,®

Por o tanto, un argumento a favor de los derechos especiales que se base en la igualdad
tiene que mostrar que algunos grupos se encuentran injustamente en desventaja en este
mercado cultural, y que el reconocimiento y apoyo politico rectifican esta desventaja. Creo
que podemos probar esto. Lo que la postura liberal individualista ignora es que el mercado
cultural puede estar parcializado injustamente en contra de ciertos grupos. Con frecuencia, las
culturas minoritarias son vulnerables a la presién econdmica, politica v cultural de la sociedad
mayor. Las decisiones econémicas y politicas de la mayoria bien pueden socavar la viabilidad
de las comunidades de culturas minoritarias.

Aquellas pueden ganar con votos en asuntos de recursos y politicas que son cruciales
para la supervivencia de estas comunidades minoritarias. Los miembros de la cultura mayoritaria
no tienen este problema. Més aidn, las politicas de Estado en cuanto a lenguas, educacién,
ciudadania y empleo gubernamental, sisteméticamente privilegian el lenguaje y cultura de la
mayoria y ponen en desventaja los de la minoria. Los derechos de las minorias, como el
derecho 2 la tierra, los poderes de veto, los derechos de lenguas, la representacién garantizada
y la autonomia local; pueden ayudar a rectificar estas desventajas aliviando la vulnerabilidad
de las culturas minoritarias frente a las decisiones y politicas de Estado de la mayoria. La
naturaleza exacta de estos derechos variard de acuerdo a cada cultura. Los pueblos indigenas
son con frécuencia los mds vulnerables debido a su tamafio y a la gran distancia o diferencia
entre sus culturas y las europeas, y a su susceptibilidad para la enfermedad. Por todo esto,
muchas veces los pueblos indigenas necesitan considerablemente mayor proteccién, en forma
de reservas de tierras y de poderes para el autogobierno.

De este modo, los derechos especiales compensan las circunstancias desiguales que
ponen a los miembros de culturas minoritarias en desventaja sistematica en el mercado cultural.
A este llamaré “el argumento de la igualdad”, al que he defendido largamente en otra ocasién.*
Esto es similar al debate sobre otra politica especifica para grupos: 1a accién afirmativa para
mujeres o personas con discapacidades. Los programas de accidn afirmativa, como los derechos
especiales de las culturas minoritarias, distribuyen derechos u oportunidades de modo
diferencial, sobre la base del grupo al que se pertenece. Los defensores de este argumento
sostienen que estas acciones son necesarias para que exista genuina igualdad. Los criticos
responden que el mercado econémico (como el mercado cultural), de por si, respeta la igualdad,
pues trata por igual, sin tomar en cuenta a qué grupo pertenecen, a los que aplican para un
trabajo. Sin embargo, si el modo actual en que opera el mercado econémico pone en desventaja
a ciertos grupos, entonces si podemos propener un argumento a favor de la accién afirmativa
para grupos especificos, basado en la igualdad. Como en el caso de los derechos especiales
para las minorias culturales, el argumento de igualdad a favor de la accién afirmativa, busca

# Ver por ejemplo Knopff 1979,
4 Kymlicka 1995% cap. 6, 1989: cap. 7-10.
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mostrar c6mo es que Ja estructura de los derechos individuales universales pretende tratar 2
todos por igual, pero que en realidad pone en desventaja a miembros de colectividades
particulares. Muchos derechos o reclamos de grupos especificos pueden entenderse de este
modo; como compensando las desventajas y vulnerabilidades de ciertos grupos en una
estructura de derechos individuales. Por supuesto, la accién afirmativa para mujeres o personas
con discapacidades difiere en varias formas de los derechos de las culturas minoritarias, ya que
estan compensando otro tipo de injusticias muy distintas. La accién afirmativa busca romper
con barreras injustas que impiden una total integracién y as{ ayudar a que los grupos en
desventaja se integren a la sociedad. Los derechos de las culturas minoritarias intentan ayudar
a las comunidades culturales a que mantengan su cardcter distintivo, a través de la proteccién
contra las presiones externas de asimilacién. Esto significa que las acciones afirmativas (en
teoria) son temporales, mientras que los derechos de las culturas minoritarias son permanentes,
salvo que se dieran cambios draméticos de poblacién.

Este argumento de la igualdad para derechos y recursos especiales, no es ilimitado. En
alglin momento ya no serdn necesarios recursos adicionales para proteger a los pueblos
indigenas de vulnerabilidades y m4s bien esos recursos adicionales simplemente harian que
las minorfas tengan oportunidades desiguales. En estas circunstancias —que podrian no darse
en ninguna parte del globo—Jos pueblos indigenas tendrian la obligacién de redistribuir parte
de sus riguezas hacia otros pueblos, e incluso en estas circunstancias seria importante definir
la forma exacta de redistribucién. Dado que los pueblos indigenas dependen de sus tierras, una
redistribucién radical podrfa tener efectos devastadores para la sostenibilidad de su cultura. A
los pueblos indigenas se les debe dar tiempo para que “progresivamente economicen” el uso
de sus recursos, y de ese modo, adapten sus culturas a os requerimientos de justicia.*?

Algunos defensores de los derechos indfgenas rechazan la idea de que sus derechos de
tierra deban entenderse como “derechos especiales.de proteccién”, que protegen a una cultura
minoritaria vulnerable de la mayorfa. Les preocupa que esto promueva la visién de que los
pueblos indigenas deben ser tratados de modo paternalista o que los derechos de tierra deban
ser garantizados solo a las comunidades indigenas que mantienen su cultura “tradicional™.
Para evitar estos peligros, los derechos de tierra indigenas deberfan considerarse como derechos
ordinarios de propiedad con carécter histérico, basados en la ocupacitn previa de los
territorios.** Desde un punto de vista estratégico, esta podrfa ser la mejor manera de defender
los derechos indigenas en circunstancias particulares. No obstante, como discutiré a
continuacién, desde el punto de vista de la justicia igualitaria, los reclamos de ocupacion
previa resultan muy débiles. De hecho, el punto central del igualitarismo de recursos es que fa
idea de que “el primerc que llega es el duefio”, no es una teorfa de justicia valida.

7. Autodeterminacion nacional

Los pueblos indigenas no son solo culturas minoritarias, son también minorias coloniza-
das. Lo que quiero decir es que son comunidades culturales que se distinguen porque previa-
mente se autogobernaron, pero hoy sus territorios han sido incluidos dentro de un Estado
mayor, en contra de su voluntad. Estos pueblos ocuparon y gobernaron sus tierras antes de
que el Estado siquiera existiese.

2 Penz 1992:122.
4 Da Cuhna 1992: 284-5
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Creo que esto es muy importante. El punto no es que los pueblos indigenas “estuvieron
aqui primero” y que, por tanto, tienen derechos de propiedad por ser los que se apoderaron de
los territorios inicialmente. Por el contrario, la esencia del igualitarismo de recursos es que la
idea de que “el que llega primera se sirve primero” no es una teoria de justicia plausible, Hay
muchas razones por las cuales “el haber sido los primeros aqui™ no es suficiente para justificar
los derechos indigenas a la tierra. Para comenzar, no es claro que la apropiacién inictal por parte
de los pueblos indigenas estuvo exenta de fuerza o fraude, como lo requieren las teorias de
justicia en el tema de adquisiciones iniciales. Hay fuertes evidencias de contlictos entre diferentes
grupos de pueblos indigenas, incluso anteriores a la ocupacidn europea; y la tierra ocupada
por una tribu hoy en dia bien podria haber sido adquirida por fuerza o por fraude. Si fue a través
de la fuerza que estas tribus indigenas consiguieron estas tierras sobre las que ahora tienen
titulos legitimos, entonces, jpor qué no pueden utilizar la fuerza, los grupos europeos
colonizadores, en contra de los actuales propietarios indigenas? Pero lo mis importante es que
la teorfa de la propiedad que est4 detrés de esta postura es insostenible. Las personas deberfan
poder insistir en el uso exclusivo de algunas partes del mundo natural solo si dejan “lo suficiente
y en condiciones suficienternente buenas”, para otros. Si bien esta condicién puede haberse
aplicado cuando los pueblos indigenas originalmente ocuparon esos territorios, hoy en dia no
es el caso. Ya que no quedan tierras de las que los pobres de las zonas centrales puedan
apropiarse, cualquier demanda o reclamo de propiedad debe juzgarse bajo un estdndar de
igualdad. Mds aiin, ¢] aceptar esta teorfa de la propiedad tendria el mismo efecto no intencionado
que tiene el asumir el relativismo cultural: si bien podria aislar o proteger a los pueblos indigenas
de demandas de redistribucion, también aisla 0 exonera a los paises ricos de cualquter obligacién
de redistribuir recursos hacia el Tercer Mundo {incluyendo grupos indigenas del Tercer Mundo).

Entonces, el punto no es simplemente que los pueblos indigenas fueron los que se
apropiaron en un inicio de las tierras. De lo que se trata mis bien es de cuestionar las lineas
divisorias de la comunidad politica. Esto resalta una asuncién problemdtica subyacente al
argumento de igualdad. El argumento de igualdad asume que el Estado debe tratar a sus
ciundadanos con igual respeto. Pero hay una cuestién previa que es la de determinar qué
ciudadanos deben ser gobernados y por cudles Estados. Por ejemplo, ;deberia el gobierno del
Brasil tener la autoridad para gobernar a los indios Yanonami o deberfan ellos autogobernarse?
.Deberfa el gobiemo de Bangladesh tener legitima autoridad para gobernar a los pueblos
indigenas en las montafias Chittagong, o son las comunidades que viven ahi, con todo
derecho, autogobernables? Después de todo, los puebles indigenas originalmente se
autogobernaron, y si el balance de poder hubiera sido diferente quiza hubieran mantenido su
independencia. Ellos perdieron su facultad de autogobierno como resultado de la coercién y
colonizacidn. Ellos consideran esto, y creo que tienen razén, como una violacion de su derecho
inherente al autogobierno. (Por esta razén resulta apropiado que el gobierno describa a las
politicas de ocupacién como politicas de colonizacién).

Segiin el derecho internacional, todos los pueblos tienen derecho a su autodeterminacién;
es decir, a constituirse como Estados independientes. Este principio se ha aplicado para
garantizar la independencia de los pueblos colonizados en otros continentes, que forzosamenie
fueron incluidos como parte de los imperios europeos. Sin embargo, este principio no ha sido
aplicado a los pueblos colonizados dentro de este continente, como los pueblos indigenas, a
los que se incluyd por la fuerza dentro de Estados contiguos mis grandes.
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No hay razén de principios para este tratamiento diferenciado de los pueblos colonizados
dentro y fuera. Los grupos indfgenas del Brasil, como en el Africa, son pueblos; es decir,
sociedades que anteriormente se autogobernaron, que estuvieron concentradas en un territorio
y que tuvieron sus propias caracterfsticas culturales. El proceso de colonizaci6n fue tan violento
en Brasil como en el Africa y sus efectos han sido igualmente devastadores.

No quiero decir que todos los pueblos indigenas deberian reclamar, o se les deberia
garantizar, un Estado independiente. Esta no es una opcién ni viable ni deseable para tales
grupos. No obstante, su incorporacién a un Estado mayor solo es legitima si se da como un
acto voluntario de federacién. El estar de acuerdo en entrar en una federacién con otras
culturas, es una manera en que los pueblos pueden ejercer su derecho a la autodeterminacion.
Y si preguntamos cudles son los términos bajo los cuales dos o mds pueblos constifuirfan
voluntariamente una federacién, parece claro que los pueblos indigenas solo optarfan por
entrar en tal federacion, st esta reconociera sus derechos inherentes de autogobierno dentro
de sus territorios tradicionales.* Los pueblos indigenas reclamarfan, sino la independencia, al
menos su autogobierno y el que se los teconozca come pueblos distintivos. Estas demandas
estdn en el corazén de recientes propuestas para una Carta o Declaracién Internacional de
Derechos Indigenas.

El hecho de que los pueblos indigenas puedan ser considerados como pueblos con
derechos de autodeterminacién inherentes, no los absuelve de sus obligaciones de
redistribucion® . Después de todo, no queremos absolver a los ciudadanos de los paises del
Primer Mundo de sus obligaciones de redistribucion para con el Tercer Mundo, solo porque
son pueblos independientes con derechos a la autodeterminacién. Sin embargo, esto no
significa que, por el hecho de que una comunidad indigena tiene la obligacion de economizar
progresivamente e} uso de recursos, se realice una apropiacion involuntaria de sus tierras.

En vez de esto, més bien estas obligaciones podrian tomar la forma de impuestos a
recursos.* Quedarfa en manos de los pueblos indigenas mismos el decidir c6mo administrar
sus recursos para poder pagar este impuesto. Algunas comunidades podrian tomar la decisidn
de vender parte de sus tierras, o arrendarlas, o desarrollar parte de su riqueza mineral, o invitar
a personas externas a que desarrollen la riqueza por ellos. Estas son las opciones que los
paises del Primer Mundo tienen para responder a las obligaciones de justicia y este tipo de
decisidn es la que los pueblos que se autogobiernan deben decidir con justicia.

De modo que hay dos formas en que los principios de justicia deberian ser adaptados
para acomodar el estatus especial de los pueblos indigenas. Se necesitard una cantidad extra
de recursos para rectificar las desventajas que ellos enfrentan como culturas minoritarias y los
pueblos indigenas, como pueblos colonizados con derechos inherentes de autogobierno,
deberfan ser libres de decidir por sf mismos cémo administrar sus tierras tradicionales de
acuerdo con principios de justicta.

# Kymlicka 1995a: cap.6.

5 Tampoco los absuelve de la obligacién de respetar los derechos humanos de sus miembros individuales. El
derecho a la autodeterminacién de una comunidad con respecto a otras comunidades no incluye o implica
el derecho a oprimir a las personas dentro de la comunidad. Discuto esta relacién entre los aspectos
“imernos’ (dentro del grupo)y ‘externos’ {entre grupos)del derecho de autodeterminacion en Kymplicka
1995%: capitelos 3 y 8.

* Penz 1992: 121
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Estos dos argumentos se aplican también, aunque en menor grado, a las minorias
nacionales no indigenas. Ellas también enfrentan desventajas en virtud de su estatus como
minorfas, y puede ser que hayan tenido derechos de autogobiemno que perdieron cuando
fueron incorporadas por {a fuerza a una federacién mayor. De ser asi, entonces seria necesario
adaptar el igualitarismo de recursos para que también provea derechos y recursos especiales a
algunas culturas minoritarias no indigenas.

8. Conclusion

He tocado algunos de los temas sobre comunidad y cultura que necesitan abordarse en
una teoria global de justicia distributiva. Hay muchos otros temas, tales como el cdmo medir la
clase de desventajas de las culturas minoritarias y cdmo varias formas de federalismo,
descentralizacién y secesién pueden acomodar las necesidades especiales de las culturas
minoritarias. También debemos pensar cuidadosamente c6mo mantener la unidad y estabilidad
social en una sociedad que reconoce e institucionaliza este tipo de diferencias culturales. Muchos
pafses se han resistido a la idea de que los pueblos indigenas son “naciones™ alegando que
esto podria promover la secesidn. Incluso donde la minoria nacional no es secesionista, el hecho
de que los ciudadanos se consideran como pertenecientes a naciones distintas podria afectar el
funcionamiento de una sociedad democritica. Muchos se preocupan de que los ciudadanos,
divididos por identidades nacionales rivales, podrian no estar dispuestos a realizar el tipo de
sacrificios para con unos y otros que se necesitan para una sociedad democrética justa y estable.®

También hay preguntas importantes acerca de como utilizar la sabiduria ecolégica especial
que tienen los pueblos indigenas; o si es que los lugares sagrados deberian estar exentos de
teorias de justicia distributiva. Y hay preguntas sobre cémo estas comunidades o sub- Estados
pueden ser representadas adecuadamente en debates internacionales sobre justicia global.
Dado el cardcter especial que tienen los reclamos de justicia de los pueblos indigenas con
respecto a la tierra, evidentemente es esencial que ellos sean representados adecuadamente en
tales debates. Hasta la fecha esto no ha ocurrido.”

Con frecuencia, las respuestas a estas preguntas nos eluden. Lo que queda claro es que
debemos desarrollar una concepcidn de justicia que sea sensible a 1a comunidad. Ni las
concepciones dominantes de justicia social, ni las mds recientes teorfas ambientalistas han
abordado los muchos dilemas que surgen en esta drea. Necesitamos una teorfa que requiera
que ¢l Primer Mundo ayude a los paises del Tercer Mundo a desarrollarse, pero en una forma
que no socave ni el ambiente ni las culturas indigenas. En resumen, necesitamos una teoria que
combine un compromiso con la redistribucion internacional (e intercultural), la proteccién
ambiental, y el respeto por las diferencias culturales.

4 Da Cuhna 1992:282.

4 Ver por ejemplo Cairns 1993. Intento responder a estas preocupaciones en Kymlicka 1995% cap. 9:
1998 cap.13.

* Para una discusién de los obsticules pollticos y epistemoldgicos a la representacion de tales grupos y al
reconocimiento de su conocimiento y auteridad, ver Kothari 1996; Jasanoff 1996; Reus-Smit 1996.
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Didlogo de Culturas para una Ciudadania Intercultural

DIALOGO DE CULTURAS
PARA UNA CIUDADANIA INTERCULTURAL!'
José A, Pérez Tapias

1. Pluralidad de las sociedades complejas en la aldea global: Entre el“choque
de civilizaciones” y el didlogo de culturas®

De nuestro mundo podemos decir, més alld de excesos etocéntricos, que es efectivamente
contempordnec . Todos nos vemos metidos en los avatares de una geopolitica mundial cuyos
efectos llegan a cada rincén de la aldea global, aunque no afectan a unos y otros de la misma
manera: sobre las mayorfas de la humanidad se concentran las consecuencias negativas de los
procesos en los que estamos involucrados, mientras que son minoria quienes disfrutan los
beneficios. La ambigua globalizacién en curso, propiciada por el desarrollo de las nuevas
tecnologias de la informacién y la comunicacidn, que han hecho posible el actual “sisterna-
mundo” desde las pautas del capitalismo financiero que domina el mercado, interrelaciona
sociedades y culturas como nunca antes, pero a la vez genera nuevas escisiones, abriendo
abismos de desigualdad mds profundos que los que hasta ahora habjamos conocido'. La
sincronizacién a escala planetaria que nos permite hablar de historia universal no implica la
inclusién de todos en su dindmica, pues la fabricacién de la pobreza al mismo ritmo en que se
produce riqueza, siendo su reverso, lleva consigo mecanismos de exclusién que arrojan a los
mérgenes del sisterna a personas y pueblos que no cuentan ni como productores ni como
consumidores —ni, como estin las cosas, como ciudadanos-.

En la época de la globalizacion, ala vez era de la informacién en la que se ha convertido
nuestro tiempo, son millones los empobrecidos a los que no se les deja decir ni palabra®. El
despojamiento llega a lo mds profundo de su identidad, y todavia nos sorprendemos cuando
la emergencia de los marginados hace que salga a flote un reprimido “poder de la identidad”
que no aflora en muchos casos de la mejor manera posible. Las identidades heridas y
desbocadas —a veces regresivamente enceguecidas hasta convertirse en “asesinas”*— desatan
intensos conflictos identitarios gue estdn descubriendo a nuestro mundo su compleja

' [Nota de los editores] Debido a la gran cantidad de informacidn vertida por el autor en ellas, conservamos
las notas que incluyé en su texio original, sin adaptarlas al sistema de referencias y citas (autor / afio) que
hemos empleado en el resto de articulos.

? Una versi6n anterior de este texto —“Didlogo intercultural en la época de la globalizacion- fue presentads como
ponencia en las I Jornadas Internacionales de Reflexidn critica sobre Globalizacion, organizadas por ACEG y la
Universidad de Las Palmas, en Las Palmas de Gran Canaria (Espafia), del 11 al 17 de Novitembre de 2002.

' Cf. M. Augé, Hacia una antropologia de los mundos contemporineos [1994], Gedisa, Barcelona, 19935,

4 Cf. 1. Wallerstein, E! fururo de la civilizacién capitalista, Icaria, Barcelona, 1999.

5 Para una vision de conjunto desde el prisma de la “seciedad de la informacién”, nos remitimos a la obra del
soci6iogo M. Castells, La era de la informacidn. Economi, socteded v cultura (3 vols.), Alianza, Madrid, 1997.

¢ Cf. A, Maalouf, Identidades asesinas 11998)], Alianza, Madrid, 1999.
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pluralidad. En medio de todo ello, trata de abrirse camino la propuesta ético-politica del
necesario didlogo intercultural, Sin embargo, le persigue el fantasma del “choque de
civilizaciones”, que amenaza con hacer de este mundo un piramo de desencuentro e injusticia.
Desgraciadamente, parecen lograr més eco los “profetas de calamidades”, que anuncian el
“choque de civilizaciones”, que las voces que proponen el didlogo intercultural, especialmente
desde ¢l fatidico 11 de septiembre del 2001 en el que los atentados de Nueva York y Washington
pusieron en escena una nueva version de la violencia terrorista de este tiempo de globalizacién.
Desde entonces, Samuel P. Huntington ha sido el autor més citado por quienes consideran su
obra El chogue de civilizaciones como portadora de las claves para entender lo que estd
ocurriendo’ . EI problema, que se agudizarfa incluso si desatendiéramos el interesado y falaz
andlisis del socidlogo de Harvard, emitide como prondstico que contribuye a su
autocumplimiento, es que él puede vengarse amenazando con llevar razén.

Quedan lejos los aios en los que Roger Garaudy, en el contexto de la guerra fiia, adelantaba
la idea del necesario didlogo de civilizaciones, entonces recibida por muchos como mero
producto bienintencionado® . Pero los hechos han obligado a recapacitar sobre la clarividencia
de esa propuesta del pensador francés, que, cuando aiin no se habia desatado el debate sobre
la postmodernidad, ya calibr6 la hondura de la crisis de Occidente —en la cual arrastra a toda la
humanidad-, intuyendo que de ella no podrfa salirse si no era a través de un didlogo de
civilizaciones, en el que 1a cultura occidental dejara atrds su voluntad hegeménica, para salir al
encuentro de las menospreciadas, cuando no reprimidas, culturas de los ofros.

Sin embargo, la crisis de la modernidad, a través de la cual Occidente ha tenido que
afrontar contradicciones largo tiempo incubadas, no ha predispuesto a su cultura para la
apertura a los otros diferentes. En la postmodernidud no se ha abandonado la “cultura de la
supremacia”, sino que se han generado nuevas versiones de la misma, achacando déficit de
modernidad a quienes sélo les ha llegado la méds dura vertiente de la modernizacion® . El final
del siglo XX, tras la caida del muro de Berlin en 1989, visto por las miradas occidentalistas mas
etnocéntricas, se percibfa como apacible fin de la historia, presidido por la expansién de Ia
democracia liberal sobre los cauces del capitalismo triunfante. Francis Fukuyama fue portavoz
de ese neohegelianismo conservador, que en El fin de la historia y el iiltimo hombre encontraba
su expresion més lograda, y que segufa dispuesto a la occidentalizacion del mundo como via
regia de su proceso civilizatorio'®. El agotamiento de los regimenes comunistas se tomé como
sefial de que los tiempos estaban maduros para el final de la historia.

Con todo, tal colofén histérico no resultaba muy creible ni siquiera en el seno de la
cultura occidental. La postmodernidad, como situacién cultural insoslayable, implicaba tal
cuestionamiento de la idea de progreso y de la razén ilustrada, con pretensiones de
universalidad, que dificilmente podfa resultar asumible la idea de una trayectoria culminada
con tan inmaculado éxito. Por otra parte, la tozudez de los hechos no respeta diagnésticos
epocales. La “condicién postmoderna™ no es Ia tranquila condicién de la satisfecha

7 Cf. 8.P Huntington, £ chogue de civilizaciones y la reconfiguracion del orden murdial [1996], Paidés, Barcelona, 1997.

¥ Cf. R. Garaudy, Didlogo de civilizaciones [1977], Edicusa, Madrid, 1977.

* Para una critica de esa “cultura de la supremacfa” de la que Occidente no se desprende. nos remitimos a la
excelente obra de la profesora de origen tunecino Sophie Bessis, Occidente y los otros. Historia de una
supremacia [2001], Alianza, Madrid, 2002,

' Cf. F. Fukuyama, EI fin de la historia y el nuevo hombre, Planeta, Barcelona, 1992,

" Véase J.-F. Lyotard, La condicidn postmoderna, Cétedra, Madrid, 1987.
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humanidad occidental que se preparaba para disfrutar de las ventajas reportadas por un
imparable desarrollo de su civilizacién cientifico-técnica —ventajas traducibles en acumulacion
de capital—, La expansion de las nuevas tecnologias, cambiando la faz de la tierra al promover
el nuevo “entorno” de la red de redes constituida por Internet —capaz de catalizar simbélicamente
la milenarista entrada en un nuevo siglo—,'"> no ha supuesto la instauracién de ese mundo de
relaciones arménicas anunciado por quienes proclaman que “el futuro ya ha llegado™”. El
presente se muestra tenso, desmintiendo a cada paso el globalismo como la mds reciente
version de la ideologfa neoliberal, cuya dindmica de encubrimiento propaga que de ia mano del
mercado global nos encaminamos al mejor de los mundos**.

La dura realidad impide reiteradamente que incluso los mejor situados en la cultura de la
satisfaccién se sientan seguros’. El ya mentado Huntington les proporciona los necesarios
avisos para no ser incautos navegantes en un mundo que produce millones de néufragos. El
autor del libro sobre EI chogue de civilizaciones se ha alejado del optimismo hegeliano de
Fukuyama, pero no es menos etnocéntrico, aungue orienta su etnocentrismo occidentalista en
otra direccién. Ya no apunta a la occidentalizacién del mundo, sino a la encastillada defensa de
Occidente frente al resto del mundo. Fukuyama todavia podia disimular su etnocentrismo tras
las apariencias de universalismo; Huntington, en cambio, no recurre ya a tan socorrido
expediente, pues abiertamente se manifiesta en contra de un universalismo que considera
inviable, para pasar a defender un etnocentrismo que en este caso busca cobertura tedrica en
el relativismo cultural. ;Qué ha ocurrido entre Fukuyama y Huntington, entre El fin de la
historia y EI choque de civilizaciones —o entre noviembre de 1989 y septiembre de 2001-?

En los afios que separan esos dos hitos histéricos se ha desplegado el proceso de
globalizacion en que estamos inmersos, para el cual, ademas de las tecnofogias informaticas
y telematicas que han posibilitado una nueva forma de capitalismo —las anteriores se han
reubicado bajo la hegemonfa del capitalismo financiero—, fue necesaria la desaparicién de los
blogues que protagonizaron la guerra fria. La globalizacion en curso, en su desarrollo como
mercado global, tiene su reverso en los movimientos migratorios que estamos conociendo,
Quienes emigran, resistiendo a la marginaci6n, abandonan su pafs huyendo de la miseria, a la
bisqueda de mejores condiciones de vida o de un minimo de vida digna. Las emigraciones
desde unas latitudes son inmigraciones en otras, aquellas que atraen a los desheredados tras
el sefiuelo de un bienestar que los mecanismos ideoldgicos del sistema levantan como Hamada
universal, por mds que el bienestar ni Hegue a todos ni sea universalizable al modo como estd
planteado. Y las sociedades de inmigracién, como son las occidentales, que pensaban que su
hegemonia iba a ser tan indiscutible como indefinida, constituyen un mundo de una pluralidad
muy compleja, dado que las muchas diferencias se entrelazan con tremendas desigualdades.
Imposible que con esas diferencias que las desigualdades multiplican hasta hacerlas intratables
el mundo sea algo parecido a una balsa de aceite. Por el contrario, alberga amenazantes
potenciales de conflicto, cuando no conflictos declarados, que al no plantearse bajo los registros
politicos del pasado, lo hacen bajo las formas del “poder de la identidad”. La pluralidad de
nuestro mundo, cuya diversidad cultural puede verse como fuente de riqueza humana, €5

12 Cf, J, Bcheverria, Los sefiores del aire: Telépolis y el Tercer entorno, Destino, Barcelona, 1999.

I8 Hacemos alusién a N. Negroponte, E! mundo digital. El futuro que ya ha llegado [1995], Ed. B, Barcelona, 1999,

4 Cf. U. Beck, ¢Qué es la globalizacién? Falacias del globalismo, respuestas a la globalizacién [1997],
Paidés, Barcelona, 1998

15 En este punto es obligada la alusién a 1.K. Galbraith, La cultura de la satisfaccicn, Ariel, Barcelona, 1992.
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apreciada, sin embargo, como pluralidad conflictiva que se presenta de la mano de la “emergencia
de los marginados”, como recuerda la atinada expresién de Leopoldo Zea'®. Son estos los que
entran a la escena que hasta ahora habia monopolizado la cultura occidental, afirmada como
dominante desde los inicios de lo que hoy llamamos globalizacién.

La intensidad de los intercambios actuales, més la impugnacién abierta del orden mundial
establecido por las potencias occidentales, agudiza la conciencia actual en torno a las diferencias
culturales. Pero esa nueva conciencia respecto a la pluralidad cultural también se ve intensificada
en lo que se refiere 2 la realidad interna de todas y cada una de nuestras sociedades.

Estas presentan un nuevo perfil, con una pluralidad creciente, que no se limita a la
desarrollada desde dentre de la propia sociedad en virtud de procesos de democratizacidn,
secularizacidn, etc., sino que implica una afiadida fuente de pluralidad exdgena, incrementada por
quienes vienen de fuera, con su cultura, su modo de vida, sus valores..., 0 por quienes habian
sido puesros fuera como minorias excluidas o relegadas y ahora se hacen presentes con
reivindicaciones respecto a su diferencta cultural. Tal solapamiento de factores, que aumentan la
pluralidad de nuestras sociedades, es lo que nos lleva a hablar de pluralidad compleja. Ha
quedado atrds la ecuacién con la que ideoidgicamente se habia venido funcionando entre
sociedad y cultura, y nuestras sociedades son, de hecho, sociedades multiculturales: en un
mismo espacio social conviven individuos y comunidades de distintas culturas" .

Si ladiversidad cultural s tan antigua como nuestra humanidad, la multiculturalidad, con la
pluralidad que supone al interior de las sociedades y la agudizada conciencia respecto a ella, es
un hecho nuevo —del cual Zygmunt Bauman da cuenta al decir que nuestra época es ““la época del
pluratismo cultural” y no simplemente la de la pluralidad de culturas—'8 . Es nuevo también que,
siendo el mundo ta aldea global que previera McLuhan'?, pueda verse su sociedad planetaria
como una sociedad malticultural a gran escala: nuestro mundo es, efectivamente, multicultural,
ya que no sdlo somos distintos, sino que los diferentes, y con frecuencia desiguales, estamos
intensamente relacionados en lo que es, a pesar de su invertebracién, espacio social global. Y la
pluralidad compleja que supone la multiculturalidad hace mis complicada la convivencia, en el
mundo en su “globalidad” y en cada una de las sociedades en su particularidad.

2. Del multiculturalismo a la interculturalidad: condiciones para el didlogo
intercultural

A las nuevas situaciones de multiculturalidad se ha tratado de responder, entre otras
formas, mediante las propuestas del multiculturalismo. La multiculturalidad es una situacion
de hecho que hay que enfocar normativamente para llevar la pluralidad existente hacia un
pluralismo valioso que potencie [a convivencia democrética. Las estrategias multiculturalistas
persiguen la articulacidn de esa realidad plural de una manera que tenga en cuenta las demandas
de reconocimiento de la diferencia y los minimos politicos necesarios para la viabilidad de las
sociedades democraticas. El multiculturalimo es, por tanto, una corriente de pensamiento, a
su vez internamente plural, que formula propuestas politicas en tal sentido. En ese campo hay

18 Cf. L. Zea, Fin de milenio, Emergencia de los marginados, FCE, México, 2000.

17 Cf. A. Touraine, “;Qué es una sociedad multiculwral?®, Claves de razén prdctica, 56 (1995), 14-25.
'8 Cf. Z. Bauman, La cultura como praxis [1999], Paidés, Barcelona, 2002, 92.

" Recordamos H.M. McLuhan, La aldea global, Gedisa, Barcelona, 1996.
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posiciones muy matizadas, como las elaboradas por Taylor®, Walzer o Kymlicka® —o como,
por gjemplo, las de los mexicanos Ledn Olivé® o Guillermo Bonfil*—, que desarrollan nuevas
formas de entender la ciudadania y la democracia compatibles con la “igualdad compleja” a la
que hay que abrir paso para dar cabida a las legitimas diferencias®®. Pieza clave es el
reconocimiento de los “derechos colectivos” con el que se pretende “‘complementar” el
reconocimiento de los “derechos individuales™. Pero el multiculturalismo no se limita a estas
matizadas propuestas, ni tampoco con ellas se zanjan ciertos problemas de fondo que respecto
a €l se plantean, mis visibles en formulaciones m4s extremas.

Las versiones multiculturalistas rigidas conllevan riesgos y fuertes contradicciones,
debido a su alianza con formulaciones de relativismo cultural extremo, que se concentran en la
inducci6n al repliegue de las comunidades sobre identidades colectivas fuertes, afirmadas a
costa de la autonomia de los individuos. Incluso se puede ir a parar a formas de *“racismo
culturalista” y de regimenes de apartheid, con pretensiones de legitimidad bajo distorsionadas
reivindicaciones de la diferencia. Por ahf salen a la luz las insuficiencias del multiculturalismo,
al promover una compartimentacién estanca de la sociedad, debilitando Ia convergencia en el
espacio piiblico sobre el que tiene que asentarse la convivencia. De aqui la complementariedad
entre planteamientos multiculturalistas de comunitarismo muy acusado y propuestas
neoliberales de “Estado minimo” que lo reducen a empresa de servicios comunes?.

El problema de fondo de las estrategias multiculturalistas es el rechazo a reconocer una
“zona de confluencia”, axioldgicamente relevante y politicamente eficaz, entre las diferentes
comunidades de una sociedad. Con tal recusacién queda bloqueada la convivencia democritica.
Las sociedades democriticas necesitan una ciudadanfa comprometida con lo que ética y
politicamente se enticnde como valiosamente en comiin. De ahi la necesidad de un serio

‘didlogo interculttural como ingrediente fundamental de la dindmica civica de las sociedades
plurales. Se impone transitar desde la multiculturalidad (fictica) hacia la interculturalidad
{(propuesta) —desde la pluralidad cultural como heche al pluralismo como valor, por una via que
medifique la sefialada por las variantes del malticulturalismo—,

El que se observen limites en el multiculturalismo no supone merma alguna en la valoracién
de sus méritos. Hemos de reconocer que ¢l debate sobre el multiculturalismo, aunque
condicionado en ciertos dmbitos por la traslacién inmediata de propuestas v estrategias
formuladas en contextos anglosajones proclives al diferencialismo etnicista, ha servido para
sensibilizar respecto a las diferencias culturales, descuidadas por los enfoques de cuiio liberal,
fiel reflejo en ese punto de la insensibilidad de Occidente respecto a la alteridad. Pero una vez
reconocido que lo que en unas latitudes se presentaba como solucién para la problemética de
las minorfas ne es solucién adecuada en ofras, suponiendo que en aquéllas lo haya sido, es

® Cf. Ch. Taylor y otros, El multiculturalismo y lu polftica del reconocimiento {1992), FCE, México, 1993,

3 Cf., por ejemplo, M Walzer, Moralidad en el dmbito local e internacional [1994], Alianza, Madrid, 1996,

® Cf. W. Kymlicka, Ciudadania multicultural [1995], Paidés, Barcelona, 1996.

B Cf L. Olivé, Multiculturalismo y pluralismo, Paidés, México, 1999,

M Cf. G. Bonfil, Pensar nuestra cultura, Alianza, México, 1992,

¥ La matizacién de las posiciones mencionadas permite hablar del “comunitarismo liberal” de Taylor o del
"“liberalismo comunitarista” de Kymlicka, por ejemplo (cf. J.G.-Morin Escobedo, “Al norte del liberalismo:
El contexto canadiense de un debate filoséfico™, en F. Colom (ed.), El espejo, el mosaico y el crisol,
Modelos politicos para el mulriculturalismo, Anthropos/UAM, Barcelona, 2001, 147-185).

% Inevitable la referencia a R. Nozick, Anarquia, Estado y wtopta [1974], FCE, México, 1988.
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necesario avanzar hacia posiciones distintas, idéneas para dar respuesta a las exigencias de
reconocimiento de la diferencia, pero sostenidas desde presupuestos mds coherentes con la
l6gica de la democracia y menos proclives a la “ilusion multiculturalista” respecto a la insercién
de comunidades diferentes en la realidad social en la que estdn ubicadas®™ .

El multiculturalismo, por tanto, aun con sus limites, ha supuesto logros respecto de las
estrategias asimilacionistas en relacién a los culturalmente diferentes —peor era el caso de las
liquidacionistas, cuyas reediciones las hemos visto en brutales procesos de “limpieza étnica”™. Las
pricticas asimilacionistas, con justificaciones recicladas, se siguen defendiendo, con lo que
suponen de reactualizacién de un etnocentrismo injustificable. Se presentan, como en el caso
de Sartori en La sociedad multiétnica, como exigencia de occidentalizacién para quienes
pretendan vivir en democracia® . La pretendida universalidad de sus valores liberales aparece
lastrada por el sesgo particularista que se les imprime, lo que da pie para entender que dicho
universalismo tan groseramente etnocéntrico —de hecho, pseudouniversalismo— no pasa de
ser un particularismo disfrazado tras el que se esconde la generalizacion de criterios de
pertenencia abusivamente establecidos desde una cultura dominante. Mas, por otro lado, el
multiculturalismo puede dar paso a practicas segregacionistas, que bajo apariencia de respeto
a ladiferencia, encierran a cada comunidad en el niche social que se le adjudica, para que nadie
“contamine” a nadie so pretexto de la salvaguarda de la identidad de cada uno. Asf puede
suceder al interior de sociedades determinadas, pero también es eso 10 que se propone a escala
planetaria para nuestro “mundo globalizado™, como medida presuntamente precautoria para
afrontar los riesgos de un “choque de civilizaciones™: que cada una permanezca en su drea, con
las menores interferencias posibles —neutralizando al méximo las penetraciones de otras
civilizaciones en la civilizaci6n occidental, como pretende Huntington—.

Puede apreciarse que encajan a la perfeccién esa suerte de multiculturalismo a gran
escala gue plantea Huntington y el asimilacionismo que, en nombre del pluralismo de las
sociedades democriticas, defiende Sartori para la reducida escala de estas. Siendo estrategias
diferentes, pero llamadas a complementarse, tienen en comiin el etnocentrismo occidental al
que permanecen apegadas: no han salido de la “cultura de la supremacfa”. Desde ella sélo cabe
esperar que otros se sumen a nosotros y que asf nuestro nosotres se expanda en lo que no
dejardn de ser renovadas versiones del imperialismo, por més que se adormen de retdrica
postmodernista que insiste en la renuncia a todo universalismo, para abrazar un etnocentrismo
explicito que dificilmente se salva de la critica de que es una posicién cinica que busca
respetabilidad presentdndose como ironista —como es ¢l caso de Rorty® —.

Ni asimilacién a la cultura dominante ni segregacién culturalista son caminos transitables
para sociedades de pluralidad compleja, si queremos verdaderos espacios de convivencia
democritica. De ahf 1a necesidad de acogernos a la otra alternativa que se vislumbra como
viable: la del didlogo intercultural, Somos conscientes de que al formular la urgencia y necesidad
de tal didlogo —y de estrategias que se articulen en una politica de la interculturalidad— no

¥ Para una critica de la “ilusién multiculturalista”, puede verse E. Todd, E! destino de los inmigrantes.
Asimilacion y segregacion er las democracias occidentales [1994], Tusquets, Barcelona, 1996, 89 ss. y 343
ss.

% Cf, G. Sartori, La sociedad multiémica, Taurus, Madrid, 2001.

» Puede verse R. Rorty, La filosofin y el espejo de la naturaleza [1979), Cétedra, Madrid, 1989, en especial
279 ss. ¥ 337 ss.; Id., Contingencia, ironia y solidaridad {19891, Puidds, Barcelona, 1991; e Id., Objetivi-
dad, relativismo y verdad [1991], Paidés, Barcelona, 1996, sobre todo capitulos 3 y 14;
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hemos avanzado mucho en lo que a su consecucidn se refiere. La consideracidn del mismo
como necesario no ahorra ninguna dificultad —no siempre el didglogo entre culturas es facil,
maxime si hay mucha historta detrds de signo contrario—. Debemos saber que el hecho de
intentar ese didlogo, preparindolo desde el inicio al propiciar las mismas condiciones que han
de hacerlo posible ~culturales, por supuesto, méds también econdmicas, sociales y politicas, y
hasta éticas y epistémicas— no es garantia de éxito. Pero no partimos de cero; hay antecedentes
y realidades que dan crédito a una razonable esperanza, pero esta no deja de estar impregnada
por la “confianza en lo incierto” que ha acompaiiado los proyectos mas nobles de la
humanidad®®. Y por no estar garantizado, hablamos de imperativo intercultural, como
imperativo moral que obliga a romper los mondlogos etnocéntricos para dar paso a un didlogo
cuya multiplicidad de voces anuncie la “polifonia de los pueblos” con que sofiaba Maridtegui.
Esta no ser4 posible si no tomamos en serio 1a obligacién moral de activar el didlogo entre los
culturalmente diferentes, abriéndose cada cual a la alteridad diversa, para tratar de lograr los
necesarios acuerdos sobre las cuestiones de justicia que hemos de resolver para hacer viable
la convivencia en nuestra frigil nave planetaria® .

Hoy, dispuestos a buscar ese dislogo, partimos de un hecho que obliga a replanteamientos
radicales: la cultura occidental se halla sometida a una crisis profunda, que viene de atrds pero
gue actualmente se intensifica, haciéndose reconocible a través de nuevos sintomas, los cuales
dan lugar a tantos y tan diversos enfoques sobre 1a crisis que el mismo término acaba desgastado
por el abuso de su utilizacién. El que se hable de crisis respecto de la cultura occidental no
implica afirmacién alguna en cuanto a un supuesto estancamiento, a una hipotética pérdida de
hegemonia o a un previsible decaimiento de su influjo. Lo que implica hablar de crisis es
reconocer la existencia de fuertes contradicciones en la cultura occidental, dadas por las
tendencias antagénicas que mutuamente se realimentan, de forma que la légica que se establece
a partir de sus diferentes dmbitos sistémicos se vuelve contra la dindmica del sistema en su
conjunto, obstruyéndola negativamente e impidiendo la consecucion de los objetivos que se
declaran en cuanto al desarrollo que se postula para el mismo. Asi, podemos mencionar
contradiccién entre la riqueza que se produce y la pobreza que, ala vez, se genera, ensanchando
el abismo de las desigualdades; o Ia existente entre una produccién industrial que se expande,
hoy relanzada con el apoyo de las nuevas tecnologfas, y unos recursos materiales que menguan
sin cesar, con riesgo de deterioro irreversible del medio ambiente; o la contradiccidn que de
continuo se acentda entre la “légica excluyente” del mercado y la “légica inclusiva” de la
democracia. Igualmente, sigue presentdndose bajo nuevas variantes la contradiccién de fondo
de la cultura occidental entre fa modernidad y sus metas emancipatorias y los procesos de
modernizacion en los que los objetivos universalistas de emancipacién se ven una y otra vez
distorsionados o traicionados: el diagnéstico acerca de 1a postmodernidad certifica el alcance
de esta contradiccidn; para unos la modernidad es un proyecto agotado, para otros es un
“proyecto inacabado”, justamente por el excedente de objetivos de emancipacion y solidaridad
aiin no realizados —como sefiala Habermas* —.

% La “certidumbre de la incierto” era para Erich Fromm la fe que acompaiiaba a una esperanza que siempre
es paraddjica (cf. E. Fromm, La revolucidn de la esperanza [1968], FCE, México, 1970, 24-25),

3 Sobre el imperativo intercultural, cf. R. Panikkar, “El imperativo intercultural”, en R. Fornet-Betancourt
(hrsg.), Unterwegs zur interkulturellen Philosophie, IKO-Vertag flir Interkuliurellen Kommunikation, Frankfurt,
1998, 20-42.

" Cf, ], Habermas, “La modernidad: Un proyecto inacabado™ [1980], en Id., Ensayes politicos, Penfnsula,
Barcelona, 1988, 265-283.
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Atender, en clave dialéctica, a las contradicciones de la cultura Occidental no supone
desconsideracién de sus logros; desde la ciencia y la técnica hasta la secularizacion de nuestras
instituciones publicas, pasando por el pluralismo de nuestras sociedades y su sistema politico
democritico, dichos logros son patentes, pero al reconocerlo no hay que perder de vista que
son parciales y fragiles, que los desarrollos culturales son ambiguos y que las fuerzas que en
ellos se expanden son ambivalentes: pueden servir para una mayor humanizacién o para
hundirnos en la barbarie de nuevas formas de deshumanizacion.

4 Qué es lo que encontramos hoy que se afiade a lo sefialado por los “maestros de la
sospecha” -Marx, Nietzsche y Freud—, respecto a las contradicciones de 1a dindmica cultural
de Occidente? ;Qué detectamos, mds alld de la *anomia” anunciada por Durkheim, del
“politefsmo axiolSgico” pronosticado por Weber, del blogqueo de 1a dialéctica de la Ilustracion
apuntado por Horkheimer y Adorno, de la critica del modelo civilizatorio realizada por Heidegger,
de la crisis de los “metarrelatos” analizada por Lyotard? Lo nuevo es el cuesticnamiento del
lugar y el papel de Occidente en el mundo, justo en el momento de la intensificacién del
proceso de globalizacién, como consecuencia de los efectos de todo tipo provocados por esa
misma globalizacién impulsada por las fuerzas econémicas y politicas de la cultura cccidental.
La crisis, por tanto, no se genera sélo desde dentro, sino que también se ve acrecentada desde
fuera; y su resolucitn no s6lo se ve urgida desde fuera, sino también desde dentro: los diferentes
que los movimientos migratorios han llevado al seno de las sociedades occidentales, asi como
los otros que la expansién colonial de dichas sociedades habia reducido a minorfas marginadas,
toman su voz para exigir cambios en una dindmica cultural que debe dejar atris la voluntad de
hegemonia y superar los prejuicios que desde el imaginario social formado durante siglos
nutren las més sutiles pretensiones de supremacia. Se trata de dejar de tener la razon —que, en
tanto monopdlica, es la razon del poder, como bien podemos tener presente desde Nietzsche—
, para compartir nuestras razones con las de otras culturas; se trata de dejar de ser unos sobre
todos los demds, para ser otros entre los otros, y avanzar en la convivencia de unos junto a
otros. Hacia esa reubicacidn debe ir el mundo occidental si quiere afrontar su crisis con voluntad
de didlogo, en clave de humanizacion.

En cuanto al didlogo con quienes proceden de otras tradiciones culturales, lo primero
que urge es establecer las condiciones en las que ese didlogo intercultural puede ser viable:
simetria entre los interlocutores, igual acceso a la informacién disponible, conocimiento
adecuado del otro, y condiciones de reconocimiento reciproco —que han de plasmarse
politicamente, pero que también requieren condiciones materiales de vida consonantes con las
exigencias de vida digna—. Trabajar para hacer realidad esas condiciones supone transformar
los desequilibrios sociales en los que las desigualdades traban lo que habria de ser un adecuado
tratamiento de las legitimas diferencias. [gualmente, implica combatir los prejuicios que se
alimentan desde relaciones asimétricas, reforzando desde el imaginario social el dominio o la
exclusién de unos respecto de otros. Pero, ademds, hay que abrir paso al didlogo entres
culturas —entre individuos y comunidades de culturas diferentes— esclareciendo y promoviendo
las condiciones epistémicas y éticas en que tal diflogo puede producirse.

En cuanto a las condiciones éticas, es obligado radicalizar lo que la ética discursiva ha
mostrado como condicién de posibilidad que ya se da siempre en todo “dialogar en serio”: el
reconocimiento del otro como interlocutor vdlido, como reconocimiento que, ademas de los
componentes de competencia lingitistica, lleva consigo una inerradicable dimensidn moral en
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lo que afecta a ese otro al que se reconoce el derecho a decir su palabra y a ser escuchado.
Ademds de esa radicalizacién del reconocimiento llevéndolo a lo que implica el reconocimiento
del otro culturalmente diferente, hay que mostrar desde una ontologia de la realidad cultural -
con lo que supone de base filoséfico-antropolégica en torno a una naturaleza humana comin,
cuyo concepto hay que reelaborar entre otros caminos por el de la mediacién lingiiistica, dada
la condicidn comunicativa del hombre~, que el didlogo entre culturas distintas es posible. Se
trata de hacer frente a la construccion ideolégica sobre la que se han apoyado quienes insisten
en planteamientos de relativismo cultural, de multiculturalismo rigido, de *choque de
civilizaciones”: 1a inconmensurabilidad de los paradigmas culturales, en lo que es injustificable
traslacién a la relacidn entre culturas de la tesis de Kuhn acerca de la inconmensurabilidad de

" paradigmas a resultas de las revoluciones cientificas™ . Frente a tesis tan falaz, hay que hacer
ver que el entendimiento entre culturas distintas es factible —siempre que no quede a cargo de
los sectores mas intransigentes de cada una—, que la “traduccién” es posible —a condicién de
hacerla segin “reglas” apropiadas y de evitar trasvases precipitados, hechos con renovada
voluntad de apropiacién®-, e incluso que los juicios de valor son posibles —si se dan también
las condiciones para que ello sea legitimo, las mismas que incluyen la recusacién de juicios
acerca de la totalidad de una cultura, la precedencia de la autocritica respecto de la critica y a
primacia de la escucha sobre la sospecha~** .

Despejado el camino para el didlogo intercultural, no nos podemos quedar en la
descripcion de mundos culturales diversos. Moviéndonos desde la mediacion de explicacion
y comprension™ , que ha de plantearse mas alld del estricto campo del quehacer académico, el
objetivo no sc limita a facilitar desde mejores cauces la “conversacion™ entre los culturaimente
distintos, sino que se trata de promover un didlogo a la biisqueda de acuerdos que es urgente
lograr en cuestiones de supervivencia y de vida digna que afectan a todos. '

3. Objetivos de dignidad en el didlogo entre culturas: Inclusividad democratica
y ciudadania intercultural

El didlogo intercultural hay que llevarlo adelante por los variados cauces en los que
vienen a encontrarse personas y comunidades en las sociedades multiculturales™ . Es necesario
tener en cuenta Ios niveles en que puede establecerse y las caracteristicas, posibilidades y
limites de cada uno de ellos. No se puede proceder de la misma manera en el nivel del
“macrodidlogo politico” —cabe recordar aqui la nocidn de “democracia deliberativa™ de

® Cf. T.S. Kvhn, La estructura de las revoluciones cientfficas [1962], FCE, México/Madrid, 1989.

3 Viene al caso la advertencia de H.-G. Gadamer estableciendo cautelas mediante las cuales “nos mantendre-
mos a safvo de intentos precipitados de hacernos por medio de nuestros conceptos de la filosoffa idealista
de tal manera duefios de la sabiduria india o de la sabidurfa china” (EI gire hermenéutico [1995], Catedra,
Madrid, 1998, 238). Recordemos, ademids, que estamos obligados a una traduccién que a la vez nunca va a
desembocar en la claridad completa; de ahi su doble cardcter de “prescrita y proscrita” (cf. J. Derrida,
“Torres de Babel”, en J- Larresa y C. Skliar (eds.), Habitantes de Babel, Polfticas y poéticas de la
diferencia, Laertes, Barcelona, 433-480, especialmente 478,

* Ejemplo de la tarea que proponemos es el artfculo de Richard J. Bernstein, “Inconmesurabilidad y alteridad
a revisién”, en E. Deutsch (ed.), Cultura y modernidad, Perspectivas filosdficas de Oriente y Occidente
[1991], Kair6s, Barcelona, 2000, 91-109,

% Es obligada la referencia a G.H.von Wright, Explicacién y comprensién [1971], Alianza, Madrid, 1979.

3 Entre los trabajos que han venido planteando la filosoffa de la culwra en especial referencia al didlogo
intercuitural, merece destacarse el de Diana de Vallescar, Cultura, multiculturalismo e interculturalidad,
Hacia una racionalidad intercultural, PS Editorial, Madrid, 2000.

141



José A. Pérez Tapias

Habermas, con fas normas procedimentales a ella vinculada®™—, que en el de los “microdidlogos”
en las relaciones interpersonales o intercomunitarias, en los diversos contextos de las relaciones
familiares, el vecindario, los lugares de trabajo y las comunidades educativas. Es importante no
perder de vista las diferencias entre esos niveles y, a la vez, poner en relacion lo.que en cada
uno puede lograrse. Pero lo crucial es tener claro cuél es el objetivo de los acuerdos que
pretendemos a través del didlogo intercultural. A través del didlogo entre individuos y
colectividades —as{ ha de ser siempre en democracia, pero de manera alin mds atinada cuando
la diversidad entrafia diferencias culturales—, la bisqueda del acuerdo ha de cifrarse en torno
2 lo imprescindible para la convivencia democrética que nos dignifica. Eso es lo que todos
podemos entender como lo justo, més all4 o més acd de lo que desde las distintas apreciaciones
individuales y comunitarias se considera bueno para otros &mbitos de la vida hurmana. Asi, lo
justo es la parte de lo bueno que todos podemos reconocer como obligante para cada uno.
Significa un punto de confluencia desde las particulares concepciones de lo bueno —lo que
Rawls ha llamado “consenso entrecruzado™—, ocurriendo que desde todas pueden darse
razones para que sea asf, dando pie a ese universalismo que se reconfigura transculturalmente
a través de las diferencias —como es el caso del que se predica de los derechos humanos, como
universalismo generado desde la “interaccién transcultural™*—.

La amplia gama de cuestiones sobre las que se puede dialogar no debe hacer que se
pierda de vista lo principal: el didlogo desde las diferencias ha de encaminarse al reconocimiento
compartido de “lo que es de justicia”, esto es, a lo que nos debemos unos a otros por razones
de dignidad, al reconocimiento de lo que en relaci6én con todos y cada uno es condicion ético-
politica indispensable de la humanizacién que pretendemos en nuestra “vida en comin™'.
Pero hay que reparar en que la justicia como valor sobre el que ha de gravitar el encuentro
intercultural, para que de dicho encuentro salgan acuerdos concretos acerca de los principios
en los que ha de traducirse, se sitda en el centro de una constelacion axiolGgica en la que no
pueden faltar 1a paz, la libertad y la igualdad, entendidos como “valores de la vida digna” que
—desde un punto de vista normativo— van en la entrafia de la democracia como sistema politico.
Son los valores que encuentran su expresién més universalista en los derechos humanos, y
que reclaman una traduccién en normas juridicas y polfticas —cara de los valores morales que
adquiere concrecién en la vertiente objetiva de las instituciones—y, a la vez, una interiorizacién
de los mismos como actitudes —vertiente subjetiva de los valores morales, por el lado de Ia
conciencia moral de los individuos*-. Justicia, libertad, igualdad y paz son “valores de la
democracia” que a su vez podemos ver reforzados por otros gue cabe considerar sus “reversos
motivacionales”, los que desde dentro movilizan hacia ellos: solidaridad, responsabilidad,
participacién y tolerancia, que se pueden calificar como “valores de un cardcter democrético™,
a cuya presencia en el carécter de los individuos debe apuntar la educacién democritica ~que
hemos de plantear ya como educacién intercultural®-.

3 Véase al respecto J, Habermas, Facticidad y validez. Sobre el derecho y el Estado democrdtico de derecho
[1992/1994], Trotta, Madrid, 1998.

¥ Puede verse las pdginas relativas a ello en ¢l I. Rawls, El liberalismo politico [1993), Critica, Barcelona, 1996.

# Asi 1o expone Ledn Olivé en Multiculturalismo y pluralismo, Paid6s, México, 1999, 17 ss.

4t Tzvetan Todorov aborda de forma sugerente el reconocimiento que ha de regir la convivencia humana, en su
libro La vida en conuin. Ensayo de aniropologta general [1995), Taurus, Madrid, especialmente 30 ss. y 117 ss.

2 Para s detalies sobre los “valores de la vida digna” y los “valores de un cardicter democritico”, nos remitimos a JLA.
Pérez Tapias, Claves humanistas para una educacién democrdtica [1996], Anaya, Madrid, 2000, sobre todo cap. 4.

2 Cf, 1.A.Pérez Tapias, Educacién democrdtica y ciudadania intercultural. Cambios edncativos en época de
globalizacion, Ed. Congreso de Educacién, Cérdoba (Argentina), 2002, capftulos 1 y 3.
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Los valores de la democracia, con la justicia como clave de béveda, constituyen el
niicleo ético comiin sobre el que la democracia ha de asentarse, habida cuenta de que esta
necesita tanto de un entramado institucional estructurado conforme al principio de justicia
como de una ciudadania critica, activa y solidaria, En las actuales sociedades de pluralidad
compleja, la solidaridad intercultural que debemos generar como nuevo factor de cohesion
politica supone la complejificacién de la convergencia sobre ese niicleo comin, que exige
afinar més en lo que, a través de las diferencias y en un proceso dialdgico de relativizacién de
fronteras culturales, podemos entender como justo. Sobre ello ha de girar la “cultura civil
comin” a la cual vamos desembocando desde diferentes enfoques, vislumbrindola como
“solucién al enigma multicultural” —expresién del antrop6logo Gerd Baumann*-.

En cuanto a las exigencias morales respecto al didlogo, considerando incluso el imperativo
de la bisqueda del acuerdo —no siempre fécil y de logro de antemano garantizado— en cuestiones
de verdad y de justicia, las éticas dial6gicas no s6lo han puesto de relieve la normatividad
que ya siempre va implicita en la préctica lingiiistica como “accién comunicativa”, $ino que
a partir de ahi han desplegado la fundamentacién normativa de la democracia como proceso
dialégico en el que los ciudadanos nos tratamos y reconocemos reciprocamente COmo sujetos
capaces de participacién politica* . Pero habida cuenta de que dialogar es algo mds que
establecer negociaciones estratégicas en las que se acaba decidiendo segin correlaciones
de fuerza —por necesarias que estas sean en el mejor de los casos, también en el dmbito
politico—, las éticas dialégicas subrayan la imposibilidad de dialogar en serio en el marco de
relaciones de dominio. En estas quedan cerradas las posibilidades de didlogo, y més en
situaciones de marginacién, alin peores que las de explotacién, pues en la marginalidad
recae sobre los otros un espeso manto de silencio que imposibilita —dicho en términos
hegelianos— la lucha por el reconocimiento*®~ Como subraya Enrique Dussel, el
silenciamiento de los empobrecidos es el colmo de la asimetria antidialdgica, 1o cual debe ser
enfatizado de modo especial también respecto a un didlogo intercultural que es imposible
que cuaje si se pretende que los culturalmente diferentes accedan a él en condiciones marcadas
por desigualdades escandalosas®’. De aqui que quepa considerar que la dinfimica de los
derechos humanos tiene su punto de arranque en el reconocimiento del otro como interlocutor
vélido al que se le reconoce el derecho a la palabra, al que por tanto hay que abrirle lugar en
los procesos politico-dialégicos para que efectivamente pueda decirla®®.

Haciéndose cargo de todas estas exigencias que comporta el didlogo intercultural, es
imprescindible ser interculturalmente consecuentes en la renuncia a cualquier pretensién de

4 Cf G. Baumann, £l enigma multicultural. Un replanteamiento de las identidades nacionales, étnicas y
religiosas [1999], Paidds, Barcelona, 200t, 28.

4 Cf,, por ejemplo, K.-O. Apel, “El a priori de la comunidad de comunicacién y los fundamentos de la ética”
[1972], en Id., La transformacicn de la filosofta, Il , Taurus, Madrid, 1985, 341-413; y J. Habermas, “Etica
del discurso. Notas sobre un programa de fundamentacién”, en Id., Conciencia moral y accidn comunicativa
{1983], Peninsula, Barcelona, 1985, 57-134.

4 Cf, G.W.E Hegel, La fenomenologia del Espirity [1807], FCE, México, 1966, en especial las pidginas que
vetsan sobre la dialéctica del mutuo reconocimiento constilutiva de la autonciencia, que Hegel plantea en
los conocidos términos de la dialéctia sefior-siervo {pp. 113 ss.).

47 Nos remitimos a E. Dussel y K.O Apel, Debate en torne a la ética del discurso de Apel: Didlogo filosdfico
Norte-Sur desde América Latina, Siglo XXI, México, 1994,

4 Egte es el punto fuerte de las argumentaciones de E, Dussel en su obra Etica de a Liberacidn en la edad de
la globalizacidn y de la exclusion, Trotta/UAM, Madrid/México, 2000.
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“lugar privilegiado™. Esto, que también ha sido condicién epistémica para la conquista de
logros democriticos, al entrafiar la renuncia a pretensiones —de suyo insostenibles— de verdad
absoluta o de monopolio de la verdad, es io que hay que trasladar a la relacion entre las culturas
como condicién para el didlogo intercultural. La conclusi6n epistémica, con lo que supone de
exigencia ética, de la renuncia a cualquier versién de un “lugar privilegiado”, hay que hacerla
operativa también a la hora de postular como universalizables [a democracia como sistema politico,
los valores de la democracia estructurados en tomo a fa justicia, y los derechos humanos como
su horizonte universalista. Si no hay tal renuncia a posiciones de privilegio, la biisqueda del
acuerdo en tormno a lo justo, que hemos considerado posible, se hace inviable. Y en este punto,
con la apoyatura en el planteamiento ético que impulsa a buscar traduccién politica al abandono
de “lugares privilegiados” en las sociedades multiculturales, hay que abrir espacio en los debates
de 1a opini6én pdblica para meter la cufia de una razén moral que trabaja en perspectiva
intercultural en las contradictorias tramas de intereses, para promover el abandono de la
autoconciencia de privilegio alimentada por siglos de supremacia.

La renuncia a que, en una sociedad diversa, una cultura ocupe un “lugar privilegiado”,
hace posible la apertura del espacio social necesario para el encuentro intercultural, abriendo
una via de interrelacién entre los culturalmente diferentes que sea consecuente con la ldgica
inclusiva de la democracia, de forma que se dejen de lado esos otros caminos en los que queda
atascado el reconocimiento de la diferencia. Esos otros caminos son los ya anotados del
segregacionismo, por el que pueden adentrarse las estrategias multiculturalistas al propiciar el
aislamiento de unas comunidades culturales respecto de otras dejando ademds vacio el espacio
priblico sobre el que deberian converger; y el del asimilacionismo, al que, heredando enfoques
etnocéntricos reforzados en épocas coloniales, tan proclives han sido unas democracias basadas
€n principios universalistas, pero de un universalismo abstracto poco o nada sensible para las
diferencias culturales. Mds alld de estas vias fallidas en el tratamiento de ia pluralidad, se trata
de promover otra via nueva y distinta, como esta a la que nos referimos cuando hablamos de
interculturalidad. De esta forma, ni las comunidades se aislan respecto a la sociedad, ni la
sociedad se configura como una gran comunidad —lo primero es tentacidén de los grupos
minoritarios que derivan al sectarismo, y lo segundo suele ser tentacién de los sectores
mayoritarios de una sociedad cuando se escoran hacia planteamientos integristas o
fundamentalistas, segiin ¢l caso—, sino que se diferencian los niveles de lo societario y lo
comunitario, respecto de los cuales siempre hay que distinguir ademés el de unos individuos
que en todo momento han de ver salvaguardada su autonomia en la misma eleccién de sus
pertenencias en la construccidn de sus respectivas identidades.

La apertura de vias interculturales de relacién dialégica, que posibiliten la confluencia
en un espacio piiblico compartido, supone incluso dejar de plantear la insercion de las culturas
minoritarias en la realidad social como integracidn. Este término, aun manejado con la mejor de
las voluntades, atin ileva consigo demasiadas connotaciones asimilacionistas y, por tanto, el
riesgo de imponer a los diferentes exigencias particularistas no justificables como universales.
Por ello, mejor que hablar de integracion, aquilatando més en torno a lo comiin que ha de
suscribirse, por responder efectivamente a los principios universalistas de la democraciaen Jos
que podemos reconocer una validez transcultural, lo pertinente es hablar de inclusion. A este
respecto, podemos hacer nuestra una posicién como la de Jilrgen Habermas, que en este punto
es de una claridad meridiana: “Inclusién significa que dicho orden politico (democritico) se
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mantiene abierto a la igualacién de los discriminados y a la incorporacién de los marginados
sin integrarlos en la uniformidad de una comunidad homogeneizada™®,

Conforme a tal nocién de inclusion cabe replantear interculturalmente la idea de ciudadanfa
democratica®. Esta implica el reconocimiento de derechos en un dmbito politico determinado,
los cuales se ven recogidos constitucionalmente y salvaguardados legalmente, dando con ello
traduccién particularizada a la exigencia universalista de reconocimiento de derechos
universales. En el horizonte ut6pico de nuestra época contamos ya con la idea de una democracia
planetaria —su concrecién no ha de ser la de un Estado mundial, sino otra de nueva planta-*',
que se corresponde con 1a de una ciudadanfa mundial —“cosmopolita”— que seria plenamente
coherente con la vigencia de derechos humanos universales. Pero en el largo recorrido tras ese
horizonte, lo que estd en el orden del dfa més inmediato es dar paso a la ciudadania intercultural
como nueva forma de ciudadania moralmente exigible, politicamente viable y socialmente
necesaria, demandada por la realidad plural de nuestras sociedades complejas, todas ellas
insertas en la sociedad planetaria que se va configurando.

La ciudadania intercultural convoca a nuevas formas de construccién de la identidad,
en la interrelacién dialéctica entre lo colectivo y lo individual, en lo que se refiere a su vertiente
politica. A dicha ciudadania ya no puede ir aparejada, como inseparable, una determinada
identidad nacional, si entendemos “nacional” haciendo referencia a una identidad conformada
por elementos etnicistas™. Para que se abra paso una nueva ciudadania intercultural, la
lealtad y participacién que han de serle propias deben haberse disociado de la nacionalidad en
que s apoy6 la ciudadania en los “Estados nacionales” de sociedades homogeneizadas. En la
nueva situacién de sociedades multiculturales, y desde otros parimetros €ticos, es obligado
pensa la ciudadania intercultural como “meta-nacional”, indicandose con ello que la identidad
compartida a la que comporta adhesién no radica ya en sentimientos nacionales. Esto no
supone desconsideracion respecto a tales sentimientos, sino su relativizaci6n, desde que ya
no son los decisivos como referentes comunes de la sociedad politicamente organizada. En
este sentido —al igual que cuando se habla de “identidad postnacional” para subrayar también
su emergencia historica tras la nacional -, metanacional o ““mis alld de lo nacional” no significa
“antinacional” ni “al margen de lo nacional”, como tampoco se quiere dar a entender con dicha
expresién que lo nacional sea algo rebasado como irrelevante, sino que con ella se apunta a
una reubicacién de ello mismo en el marco de una nueva ciudadania™,

¥ ], Habermas, “;Inclusién o integracién? Sobre la relacién entre nacién, Estado de derecho y democracia”,
en Id., La inclusidn del otro. Estudios de teorfa politica [1996], Paidds, Barceiona, 1999, 118.

0 Sobre la noci6n de inclusidn se pueden articular mejor fas exigencias “republicanas” de participacién en
nuestras sociedades pluralistas {cf. R. Zapata-Barrero, Ciudadania, democracia y piuralismo cultural,
Anthropos, Barcelona, 2001).

3 Puede verse, T.A. Davis, A favor de una democracia mundial [1998), Bellaterra, Barcelona, 1999; D. Held,
La democracia y el orden global. Del Estado moderno al gobierno cosmopolita [1995], Paidés, Barcelona,
1997.

$? Podemos compartir las razones de J. Habermas para vincular la nueva identidad politica que hace falta a la
“cultura politica” del Estado democritico de Derecho, y no a formas de vida etno-culturales (cf. su artfculo
“Cjudadanfa ¢ identidad nacional”, en Id., Facticidad y validez, Sobre el derecho y el Estado democrdtico
de derecho en términos de teoria del discurso [1992/1994], Trotta, Madrid, 619-643).

53 Cf. J, Habermas, Identidades nacionales y postnacionales [1987], Tecnos, Madrid, 1989; y més reciente-
mente 1d., La constelacidn posinacional. Ensayes polfticos [1998], Paidés, Barcelona, 2000.

4 Sobre un nuevo concepto de ciudadanfa que exigfa la reubicacién de lo nacional, ya se pronunciaba Edgar
Morin en su libro Persar Europa. Las metamorfosis de Europa [1987], Gedisa, Barcelona, 1994, 156 ss.
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Como ciudadania metanacional o postnacional, la ciudadania intercultural es la
consonante con democracias intensamente pluralistas, dado que su pluralismo incluye la
diversidad cultural. Supone el reciproco reconocimiento igualitario de todos como sujetos de
derechos (vertiente liberal de 1a democracia constitucional y de la ciudadania que le corresponde)
y capaces de participacidn politica (vertiente republicana). Ella conlleva ademds, desde las
diferentes tradiciones de origen y comunidades de pertenencia de ciudadanos de muy diversas
identidades culturales, la asuncién compartida de los valores de la democracia como valores
comunes, y la confluencia en el espacio piiblico como espacio de todos en el que arraigan las
instituciones de la democracia, a la vez que dicho espacio se configura interculturalmente
como “espacio construido para el florecimiento de la diversidad™.

La asuncién compartida de valores democréticos y el compromiso con el sistema
democrético, incorporando sus exigencias de lealtad y participacién politica al modo de vidaen
cada caso propio, reclama a su vez que el reconocimiento de cada individuo como ciudadano
se enmarque en el reconocimiento de las legitimas diferencias culturales —es criterio de
legitimidad el que no alimenten desigualdades antidemocraticas— También este reconocimiento
adquicre formas politicas a través de la salvaguarda de derechos colectives relativos a las
distintas comunidades. Pero es cuestién de principio entender estos derechos colectivos
como refuerzo y complemento de los derechos individuales —dado, entre otras cosas, lo que
significa la identidad cultural de los individuos en la construccién de su subjetividad y en su
autoafirmacién como sujetos politicos—. Estos son, en todo caso, prioritarios y es en funcién
de ellos, toda vez que la autonomia de los individuos no se puede entender al margen de sus
identidades, como se reconocen los derechos colectivos, que pueden verse respecto de los
individuales ejerciendc una complementacién andloga (en términos de “derechos de tercera
generacién™) a la que en su dia impulsé la tradicién socialista con los derechos sociales (de
“segunda generacidn”), para que fueran realmente efectivos para todos los derechos civiles y
politicos (de “primera generacién™),

La prioridad de los derechos individuales junto al reconocimiento de derechos colectivos,
el énfasis en la autonomia de los individuos al lado de 1a insistencia en su derecho a ver
reconocida su diferencia cultural, 1a defensa de un espacio piiblico corntn sobre el que estamos
convocados a participar a la vez gue se procura que las comunidades de distintas culturas tengan
un espacio reconocido en el seno de la realidad social son todos rasgos que perfilan la ciudadania
infercultural, de manera que esta de ningtin modo es redundante o superflua respecto a lo que se
ha entendido por ciudadana liberal, de una parte, y por ciudadanfa multicultural, de otra, Si la
primera subraya una parte de las polaridades mencionadas, y la segunda hace lo mismo con la otra,
la ciudadania intercultural, reformulando componentes liberales y republicanos de las democracias
constituctonales, supone la equilibrada articulacién de esas polaridades en Io que es radicalizacion
de la democracia hacia un cumplimiento més consecuente de su légica inclusiva. Asi, esta
interculturalidad politica es la forma en que gana concrecién el universalismo ético que
entrafian la democracia y los derechos humanos, como universalismo sostenido no contra
las diferencias culturales ni al margen de ellas, sino desde y a través de ellas.

~ Ysitalesel universalismo de nuevo cufio que reclama una “politica de la interculturalidad”,
en la que el didlogo intercultural gane la concrecién exigible por razones de justicia, es ineludible

** Asi es destacado en ¢l articulo en que el pensamiento de Bonfil es sintetizado por Jaime Vieyra, “El proyecto
multicultural de Guillermo Bonfil Batalla”, Devenires, 4 (2001), 121-140.
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la elaboracién conceptual de ese universalismo transeultural, es decir, no etnocéntrico, a la vez
que se da respuesta a las argumentaciones esgrimidas desde posiciones relativistas —con
mucho de “autocontradiccién preformativa”— mostrando que es posible la convergencia
desde las diferentes tradiciones culturales en ese niiclec ético comiin que podemos hacer
coincidir con los derechos humanos y los valores de la democracia. Cuando hablamos de
“convergencia” como “consenso entrecruzado” en la érbita de las relaciones interculturales es
porque pensamos que confluir en €l es factible partiendo de la “trascendencia’ universalista
que en cada cultura opera desde su particularidad. Cada cultura, como *red de significados”
—dicho con Clifford Geertz"-, se teje articulando experiencias y conocimientos, normas y
valores, relatos y simbolos, a partir de la praxis con que los miembros de una colectividad
buscan satisfacer sus necesidades y colmar sus deseos, sirviéndose del entramado de pautas
€ instituciones acumuladas como “herencia social” desarrollada a partir de y mds alld de lo que
la naturateza oftece. Y cada cultura, que en ningtin caso permanece cerrada sobre sf misma, se
abre desde sus “significados™ a los “significados” de las otras tradiciones culturales,
generdndose por via de miltiples solapamientos esa confluencia en lo que es susceptible de
ser considerado universatmente vélido, y que hoy polarizamos en tomo a lo que podamos
entender como justo, por estar vinculado al respeto que cada individuo merece por razén de su
dignidad —y, en otra escala, al respeto del que cada cultura es acreedora por razén de su bagaje
de humanidad—.

Somos conscientes de que lo humano universal se encuentra y realiza en todo caso a
través de las particularidades de la humanidad concreta; y de que ninguna de esas
particularizaciones agota la universalidad de lo humano. Ello es asi tanto respecto de los
individuos como de las culturas: en ambos casos, 1a particularidad es expresién de lo “humanc
total” —en el sentido de integralidad de lo Aumano—, pero en ninguno se cumple la “totalidad de
lo humano™*®. Esto, a su vez, lo podemos llevar a la consideracion de la razén como capacidad
humana que se expresa en multiples voces, sean miltiples dimensiones de la racionalidad
segun se despliegan en las distintas formas de su ejercicio —dando lugar a diferentes “tipos de
razn”—, sez las muchas maneras de operar esa racionalidad como capacidad humana que
siempre se ejerce desde la mediacién de una cultura determinada como razén situada —para la
cual en todo caso es decisivo el papel del lenguaje como “metainstitucién cultural”, segin
Apel®-. Cada cultura presenta un modo particular de recrearse sociohistéricamente la
humanidad, de manera que la misma ractonalidad que reconocemos como universal presenta
en cada caso el perfil de una determinada razén cultural. Desde esta, cada cultura,
efectivamente, elabora y articula sus razones, mediante las cuales configura sy mundo, dando
cuenta de las miiltiples realidades que lo estructuran al investirlas de significado.

Esa articulacion de sus razones desde el seno de todas y cada una de las culturas no tiene
lugar como si sus respectivos “mundos de la vida™ y sus correspondientes “sistemas™ fueran

f LI, Sebreli pone el acento en ese cardcter antocontradictorio de un relativismo cultural que se propong
como teorfa “universalista” acerca de la inconmensurabilidad de las culturas (cf. Ei asedio de la modernidad,
Critica del relativismo cultural, Ariel, Barcelona, 1992),

7 Cf. C. Geertz, La interpretacidn de las culturas [1973], 1997, en especial su cap. 1.

% Distincién muy bien planteada por Juan C. Scannone, “Normas éticas en 1a relaci6n entre culturas”, en D,
Sobrevilla (ed.), Filosofta de la cultura, Trotta, Madrid, 230.

#¥ Cf. K.-O. Apel, “La filosoffa de las instituciones de A. Gehlen y la metainstitucién del lenguaje” [1962], en
Id., La transformacion de la filosofia, 1, Taurus, Madrid, 1985, 191-214.
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estancos. No es el caso, como se puede argumentar fehacientemente desde una ontologia de
la cultura y desde la reflexién filos6fica sobre los universales antropolégicos, comenzando por
los universales lingiifsticos posibilitantes, entre otras cosas, de la traduccién de una lengua a
otra. Sin embargo, no es s6lo la facticidad de las razones culturales la que conduce hacia el
reconocimiento de lo universal resultante de Ia convergencia de los derroteros de las diversas
culturas; también la idealidad que emerge de ellas, apuntando mds alld de su particularidad,
facilita la convergencia en lo reconocido como universal o al menos como universalizable.

4, Convergencia en exigencias universalistas de justicia desde las tradiciones
de sentido

A la hora de promover un didlogo intercultural tras un principio de justicia de validez
universalista, argumentando a su favor, hemos de tener presente que las culturas, ademaés de
formas de vida y sistemas estructurales, son tradiciones de sentido. Todas ellas dan sentido a
una realidad que por si no lo tiene, y més atin a esa realidad que es la existencia humana. Y
porque las culturas, a través de las tradiciones que su dindmica histérica va conformando,
ofrecen una respuesta de sentido a la existencia humana —vehiculada en principio a partir de
sus respectivas matrices mitico-religiosas—, por eso pueden funcionar con éxito en lo demds
—organizacién de la produccién, socializacién de los individuos, estructuracién de la sociedad,
Jegitimacién de Ias instituciones—, siendo cierto que todo lo demds, en especial lo que se gesta
en la “base econdmica”, es factor condicionante de c6mo operen los mecanismos conceptuales
y simbélicos a través de los cuales se articula y transmite lo que se vive como sentido. Mas,
siendo asi, ese sentido, a pesar de su “contexto de descubrimiento”, siempre apunta en todas
las culturas mds all de ellas hacia una perspectiva universalista que se configura como “contexto
de justificacién”, en el que se trasciende los significados culturales para abrir paso a un
sentido de humanidad compartida que vincula més all4 de la particularidad —es la experiencia
histdrico-antropolégica de las religiones universalistas de salvacién. Dicho sentido de 1a
existencia genera ademds un horizonte de valores y principios normativos con pretensiones de
validez universal, desde el que las mismas culturas vuelven sobre ellas constatando la distancia
entre su facticidad y los ideales de humanidad por ellas mismas alumbrados. Los principios y
los criterios morales, asi como también las normas de cardcter legal, se inscriben en esa tension
entre facticidad e idealidad con la implicita pretensién de acortar la distancia entre ellas, de
manera que por ese encuadramiento en un horizonte de sentido los principios y normas nunca
funcionan como puramente procedimentales.

Si coincidimos en apreciar la dindmica de las culturas segiin los rasgos sefialados, podemos
estar de acuerdo en que la confluencia desde distintas “redes de significados™ en una serie de
significados que se pueden compartir por culturas diversas y, en el extremo, universalmente, €$
posible; también la experiencia de las trayectorias culturales y sus procesos de mestizaje avala
dicha posibilidad. Entre tales significados susceptibles de afirmarse en comiin hay que contar,
a la altura en que estamos, los valores de la democracia en torno al principio de justicia. Estos
no son patrimonio exclusivo de cultura alguna, sino patrimonio comuin, por mis que en diversos
momentos histéricos las aportaciones desde unas u otras hayan sido distintas en lo que es
“descubrimiento” desde una determinada particularidad que luego se universaliza —a condicién
de que desde tal particularidad se renuncie a toda pretensién de “monopolio de la patente”™-.
A favor de la intercomunicacién en tomo a lo que se configura como patrimonio de la humanidad
apunta la apuesta por la interculturalidad.
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Por un camino u otro, promoviendo los procesos dialégicos para Hegar a acuerdos sobre
cuestiones de justicia, y activando por todos los medios posibles las vias para el reconocimiento
reciproco, es tan urgente como necesario generar el mayor consenso en torno a esos valores
comunes referentes a la “moral de minimos” relativa a las cuestiones de justicia® . La participacion
intercultural en acuerdos de este tipo no implica que haya que abandonar la “moral de maximos”
que tenga vigencia en cada cultura. Los individuos y sus comunidades no tienen por qué dejar
de lado sus concepciones de lo bueno, mas sf han de someter esas concepciones al criterio de
lo justo que emerge desde lo que unas y otras entienden como bueno, aplicando criterios de
universalizabilidad para trascender las particularidades® . No hay que ocultar que hay casos
en los que se producen colisiones entre lo éticamente bueno —como eticidad hegeliana— y lo
moralmente justo —dicho a tenor del concepto kantiano de moralidad-. En tales situaciones
se hace necesaria la revision de tal concepcién de lo bueno por la comunidad, la cual habrd de
avanzar hasta “ajustarla” a las exigencias de dignidad. No se trata de imponer desde otra
cultura criterios de vida buena, sino de atenerse al acuerdo intercultural posible y
argumentativamente justificable segiin el principio de universalizabilidad por el cual establecemos
lo que a todos obliga conforme a imperativos de vida digna —imperativos de justicia que
podemos ver condensados en una reformulacién diaiégica del imperativo categérico como la
elaborada por la ética discursiva®—.

Tanto el camino de ida hacia un niicleo ético comiin, en tomo a los valores compartidos
de la democracia, como el de vuelta para la revision de las concepciones éticas de cada cultura
para que se vayan acomodando a un principio universalista de justicia, se pueden emprender
porque en todas las tradiciones culturales hay vectores que apuntan a ello. Los vectores
humanistas, liberadores, proféticos, que a su vez se hallan confrontados con los que en sus
respectivas tradiciones son los vectores autoritarios, conformistas y dogmaticos, impulsan
“desde dentro” de ellas hacia esa trascendencia de lo dado que rompe brecha en las “redes de
significados”, hasta abrirlas a ese sentido que entrafia la experiencia radical de la propia
humanidad en la que las diversas culturas se encuentran en tantc que se trata de humanidad
compartida. Puede hablarse de un “principio de sentido”, operante en cada cultura, que
actia estructurando su campo semdntico desde s{ misma, pero abierto a la alteridad, a lo que
estd fuera de la propia “totalidad” cultural, a lo otro de las culturas diferentes. De hecho, las
culturas que se afirman como totalidades excluyentes ponen en peligro su futuro.

En todas las culturas se dispone de criterios para tratar de asegurar la verdad de los
significados. En una cultura fuertemente racionalizada, hasta dar lugar a la filosofia y a las

*? Cuando hablamos de “moral de minimos™ lo hacemos en contraposicién & “moral de midximos” y enlen-
diendo por aquéila el denominador comin al que nos referimos como “niclec ético” que se puede compartir
desde una pluralidad de posiciones ideolégicas o culturales. Por tanto, no supone suscribir las propuestas
hechas desde Estados Unidos bajo la denominacién de “minimalismo civico”, las cuales reducen los elemen-
tos comunes que la democracia implica a8 un minimo instrumental para que esta funcione, descartando todo
lo que supongan planteamientos morales que interfieran con las creencias comunitarias. Para una acertada
crftica de tal “minimalismo civico” puede verse A. Guttman, La educacicn democrdtica. Una teorfa polltica
de la educacion [19871, Paidés, Barcelona, 2001, 357 ss.

# Sobre 1a conjugacién de “moral de minimos” y “moral de méximos”, pueden tenerse en cuenta las aporta-
cionas de M, Walzer, Moralidad en el dmbiro local e internacional [1994], Alianza, Madrid, 1996.

%2 Entre otros lugares, tal reformulacidn la encontramos en I. Habermas, “Una consideracion gencalégica
acerca del contenido cognitivo de la moral”, en Id., La inclusidn del otro. Estudios de teorta politica [1996],
Paidés, Barcelona, 1999, cap. 1, especialmete 64 ss.

& Cf. L. Vilioro, “Aproximaciones a una €tica de la cultura”, Casa del tiempo, 84 (1990), 3-14,
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diferentes ciencias que han ido surgiendo como saberes especializados con pretensiones de
conocimiento objetivo, 1os criterios de verdad son varios, y tan sofisticados como exigentes: la
evidencia, la correspondencia, la coherencia y hasta el rendimiento pragmaitico de las teorias
que se pretenden verdaderas son criterios de verdad. Sabemos que no es cuestién de manejarlos
por separado, sino que o procedente es traerlos todos a colacion al debate argumentativo para
en €} ganar consenso para las teorfas en discusién —por tanto, consenso que se logra, cuando
se consigue y hasta que dure, a través de mucho disentir-, de manera que el acuerdo
intersubjetivo argumentativamente respaldado se convierte en “metacriterio”. de verdad o
criterio reguiativo de todos los demds® . Afortunadamente, como las culturas no son islas en
el océano de la humanidad, sino que estin conectadas por muiltiples istmos, es posible el
trasvase de conocimientos de unas a otras, 1a insercidn en unas de significados en un principio
generados en otras, la confluencia en el manejo de criterios de verdad de aceptacién comuin,
etc. La difusion de los conocimientos y, més ain, la aceptacién universalizada del conocimiento
cientifico es prueba de todo ello. Mas hay gue afiadir que tanto al interior de cada cultura, como
en la interrelacién cognoscitiva entre ellas, se puede operar con los diversos criterios de
verdad —diferentes sentidos de verdad— porque en cada una ya se sitdan bajo un horizonte de
verdad, un marco de comprensién que permite la creacién y verificacion de los significados. Tal
horizonte de verdad es el que supone la verdad del sentido que trasciende la reticula seméntica
de cada cultura, desbordandola a partir de su inmanencia®. Y si es posible la universalizacién
de los conocimientos ganados en las diferentes culturas, mediante confluencia intercultural de
sus significados, podemos pensar en un horizonte de sentido intercultural que permita dicho
enriquecimiento multilateral. También confluyen las distintas aportaciones culturales en cuanto
a la verdad del sentido en un nicleo universalista que hay que reconocer por esa via de
universalizacion que es el didlogo intercultural,

Moverse en el marco de un horizonie de sentido es imprescindible para el conocimiento
tedrico, pero atn ko es mds en el campo practico. En nuestra praxis moral, incluida a que
Hevamos a cabo en el campo de las mediaciones politicas, es impensable nuestra accién fuera
de tal horizonte. No olvidemos que siendo importante esclarecer la indole de nuestros
procedimientos en nuestro comportamiento moral —-lo cual es objeto de la ética como reflexién
tedrica sobre la moral—, para arrojar luz sobre cdmo hemos de actuar, mds importante atin es la
propia convicci6n acerca de por gué actuar moralmente, lo cual exige que el saber se dote de las
“razones del corazdén” —dicho con férmula pascaliana—, de esas razones en las que trata de
expresarse ¢l sentido de la existencia que se enhebra con los hilos de la accién moral. Después
de todo, la verdad del sentido es ella misma de cardcter moral: la “verdad prictica” que constituye
el horizonte sapiencial también para las “verdades tedricas” de nuestros saberes.

Si para contribuir al didlogo intercultural, hay que trabajar para mostrar c6mo es posible
el necesario converger en un niicleo étice comiin, igualmente conviene hacer ver que también
es factible la convergencia intercultural en lo que se refiere a la verdad del sentido, en la
concurrencia de las tradiciones en un punto de encuentro. Esto quiere decir que el didlogo
interreligiose es pieza clave del didlogo intercultural ~lo cual hay que afirmarlo como
conveniente incluso en el caso de sociedades secularizadas, pues la secularizacién, aparte de

“ Para més detalles, J.A. Pérez Tapias, “Alcance y lfmites de nuestros acuerdos. Verdad y sentido desde el
pluralismo cultural”, en J.A. Nicolds y M.J, Frépolli (eds.), Verdad y experiencia, Comares, Granada,
1998, 363-396.

% Sobre la verdad del sentido, cf. Ibid., 386 ss.
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no haberse realizado plenamente ni en la mejor direccién, como se muestra de continuo a través
de las continuas resacralizaciones que se llevan a cabo en la cultura occidental, no anula ni la
matriz religiosa originaria de la cultura, ni permite obviar el hecho de la fuerte presencia de lo
religioso en otras culturas con las gue hay gue dialogar~. Es oportuno tener presente la advertencia
del tedlogo Hans Kiing, corroborada por los hechos, asumibie desde un punto de vista laico, de
gue no habra paz entre las naciones, si no hay paz entre las religiones®.

Asi, pues, dada la relevancia de las tradiciones de sentido que operan culturalmente, no
podemos desentendernos de una hermenéutica adecuada de las mismas para promover el
acercamiento entre ellas, siempre desde ¢l respeto a las diferencias. No obstante, también se
evidencia en este terreno que no basta con la tarea negativa de desactivar recelos y eliminar
equivocos. Se vislumbra como necesario contribuir en positivo, desde la razén hermenéutico-
critica, a abrir mas el espacio para el didlogo ecuménico entre interlocutores procedentes de
distintas tradiciones religiosas ~los cuales, por supuesto, no pueden ser los mds intransigentes,
sino que han de ser personas “frontérizas”, como dice Maalouf¥, capaces de acercarse al
diferente y abrirse al otro—". Las razones para sostener que se puede y se debe converger
sobre un niicleo ético comuin desde las posiciones diversas que entrafia un “pluralismo
razonable” que también encontramos en la diversidad cultural, se pueden extender
analGgicamente a la confluencia en un miicleo ecuménico comiin al que acceder desde las
tradiciones religiosas, sin que ninguna pierda su identidad, sino como concrecién de un
“consenso entrecruzado” entre las diferentes respuestas de sentido, en muchos casos
religiosamente configuradas que, con sus respectivos acentos, apuntan a fo que son exigencias
y objetivos de humanizacion.

Las propuestas en cuanto al sentido de la existencia perfilan cada una a su modo lo que
podemos entender como vida humana lograda, y, ciertamente, todas esas formas de plantear
cuestién tan crucial no tienen por qué coincidir, mas si pueden -y deben— confluir en lo que
cabe considerar denominador comitin de las versiones de la verdad del sentide que cada una
aporta. Pero al procurar dicha convergencia hay que tener en cuenta que tales aportaciones de
sentido no pueden obtener reconocimiento universal del mismo modo que puede lograrlo una
teorfa procedimental del derecho y de 1a moral. No cobstante, asumida esta advertencia —sobre
ia que Habermas llama [a atencién—, hay que subrayar que tal diferencia de alcance en lo que a
universalizabilidad se refiere no aminora la insoslayable necesidad de confluencia en ese nidcleo
ecuménico, de justificables pretensiones universalistas, que consideramos conveniente para
que se avance hacia una més efectiva vigencia de derechos humanos que postulamos
universales —el compromiso solidario a favor de ellos, es decir, a favor de quienes padecen la
violacién de los mismos, requiere el enraizamiento en experiencias de sentide, y no solo la
argumentacion de corte procedimentalista, por imprescindible que sea—.

Si la propuesta en torno a un riicleo ecuménico conuin viene urgida por la necesidad de
una més consistente cobertura intercultural del necesario compartir un niicleo ético comtin,
argumentando a favor de que los distintos proyectos de humanizacién que en las culturas se
delinean son compatibles, encontramos por otra parte que lo justo sobre lo que gravita el

8 Cf, H. King, Proyecto de una ética mundial [1990], Trotta, Madrid, 1991.

 Cf, A. Maalouf, /dentidades asesinas, op. cit., 15 y 50,

* Puede verse la sintesis presentada por J.J. Tamayo-Acosta, “Las religiones en tiempos de globalizacién”, en
Id. (dir.), 10 palabras claves sobre globalizacién, Verbo Divino, Estella (Navarra), 2002, 357-396.
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niicleo ético actia también como criterio de validez de las tradiciones de sentido y el
correspondiente niicleo ecuménico. Podemos constatar que tal primacia del “principio de
justicia”, sometiendo las propuestas de sentido a criterios de validacién moral, no es ajena a las
tradiciones culturales y, mas en concreto, a sus vectores religiosos, siempre que tengamos
como referencia lo mejor, en términos de aportacién humanizadora, de dichos vectores. Dicho
desde un ejemplo que universalizamos: en todas las tradiciones podemos encontrar el
equivalente a la férmula neotestamentaria de que “lo primero es el reino de Dios y su justicia,
y todo to demés vendra por afiadidura” (cf. Mt, 6, 33). En la mis genuina lfnea profética, sin
justicia no hay reino de Dios, lo cual, desde un punto de vista laico, se puede entender como
declaracién de que sin justicia no cabe proyecto cultural alguno de realizacién humana.

La cuestién de fondo es que de las razones de las culturas emerge un sentido que las
trasciende. Es una “trascendencia en la inmanencia” que se ve potenciada por la apertura de
las tradiciones culturales a otras tradiciones, con lo cual se enriquece el desarrollo auténomo
de cada una, y que se anula cuando una cultura se impone sobre otra negando su alteridad,
verificando el bloqueo de sus posibilidades de humanizaci6n al afirmarse como totalidad
excluyente o absorbente en funcién de su voluntad de dominio. Al pretender que las culturas
sean totalidades cerradas —con supuestas identidades fuertes e inamovibles—, sus razones se
convierten en falsas justificaciones (ideologias) a favor del sin-sentido que nutren todas las
injusticias. Es entonces cuando, por la herencia de sentido que toda cultura porta, es obligado,
remitiéndose a ella, el juicio critico de las idolatrizaciones a través de las cuales os productos
de la praxis cultural se sacralizan, en detrimento de los individuos, que acaban “sacrificados”
a ellos. Las razones de las culturas se ven en tal caso transmutadas en sin-razones y estas
contradicen toda pretensién de sentido, que siempre se constituye en referencia al respeto que
se debe a los individuos y su dignidad. Porque es cada uno de los individuos que, por razon de
su humanidad, exige justicia, quien se sitda fuera de toda totalidad, incluyendo cualquier
totalizacién cultural. Desde esa exterioridad, hacia la que en definitiva se autotrascienden
todas las tradiciones culturales cuando en lo mejor de ellas van articulando su propuesta de
humanizacion, se configura para las “redes de significado™ su horizonte de sentido: el que
establece siempre el otro que se “revela” ~desde fuera y desde dentro de la cultura propia en
cada caso—, expresando en su incondicional exigencia de justicia la infinitud de su humanidad.

Que el sentido de las culturas radica en la justicia a la que la humanidad del otro nos
. convoca, se puede apreciar mejor por la via negativa de la critica a las précticas de dominio que
se dan en la opresién de una cultura hacija otra o en la represién que una cultura gjerce sobre
sus miembros. Es entonces cuando resulta insoslayable el juicio critico, moralmente orientado,
de dichas pricticas culturales —juicio legitimo cuando, apoyado en argumentos universalizables,
se refiere a pautas culturales determinadas y no pretende hacerse como juicio sumario de una
cultura en su conjunto—. Tal juicio no supone situarse en el punto de vista de una totalidad en
la que quedan subsumidos los individuos, sino adoptar la perspectiva moral que tiene su
punto focal en estos, que se sustraen a cualquier totalizacién, incluidas las que culturalmente
se pretenden. Son los individuos, maxime si el trato inhumano los convierte en “victimas”, los
que, con el respeto incondicional a 1a dignidad que su propia humanidadreclama, fijan éticamente
el punto de vista moral de alcance universalista en el que confluyen las tradiciones culturales
en sus mis cualificados vectores éticos.
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Es decir, las culturas estdn autoconvocadas a situarse a la “altura de la dignidad humana”,
gue no es otra en todos los casos que la “altura” desde 1a que sale al encuentro el otro, siempre
y més alin si es culturalmente distinto, el cual -como nos recuerda una y otra vez Lévinas®—se
“revela” en su infinitud —en su “misterio” resistente a toda cosificacién, que siempre es
subsuncion “interesada” en una totalidad en cuyo marco sistémico todo es medio y nada
puede considerarse como fin, salvo ella misma-, y asi nos convoca a la responsabilidad —a la
respuesta que en justicia le debemos~. El otro, rompiendo totalidades culturales que tienden a
cerrarse sobre si mismas, revela desde su “exterioridad” el sentido de nuestra humanidad
compartida, la que vivimos como individuos separados insertos en relaciones, siempre
culturalmente mediadas, que nos son constitutivas. Todas las culturas —segdn hemos puesto
de relieve— apuntan con su trama de significados a ese sentido, que sin embargo las rebasa,
pues “viene de fuera” de lo que sus respectivas totalidades pueden y a veces pretenden
encerrar, es decir, de la kumanidad de cada uno de los humanos, siempre mediada, pero nunca
acaparable culturalmente™. Los significados culturales no agotan el sentido —el que desde
cada tradici6n aflora como su sentido, por mas que no vaya a quedarse en ser solo suyo—, ese
sentido que podemos entender como la dimensién moral de toda cultura que hace de ella, como
dice Lévinas, “la irrupcién de lo humano en la barbarie del ser””!. Por el contrario, en virtud de
ese sentido se entiquecen una y otra vez tales significados, concretados en pautas, normas,
costumbres, instituciones, ideologias, etc., entre otras razones porque desde €l una y otra vez
son cuestionados siempre que altguien, “absolutamente otro” incluso para los de st misma
comunidad cultural, revela ese sentido, que es el de la humanidad que se expresa en su
“rostro” —tantas veces humillada y oprimida— y que exige justicia.

Para la critica y autocritica de las précticas de culturas, que en ningiin caso deben
sacralizarse, lo que hay que facilitar desde unas culturas hacia otras, en caminos de ida y
vuelta, en el didlogo entre ellas, son las argumentaciones en torno a principios y criterios
universalistas de justicia, y la formulacién cada vez mas lograda de derechos que reclaman
respeto, para que en cualquier tiempo y lugar, quienes los vean conculcados, los puedan hacer
valer en su propio contexto cultural, incluso a través de procedimientos de “desobediencia
cultural” dentro de su propia comunidad —como expone Fornet-Betancourt, en analogfa con la
desobediencia civil reconocida intraculturalmente en los regimenes democréticos en virtud de
las exigencias de justicia que trascienden sus ordenamientos legales™. En tal caso, se trata de
la “desobediencia” ejercida desde la razén moral por parte de quien asume el punto de vista de
una humanidad cuya “trascendencia en la inmanencia” obliga a someter a juicio la cultura, sin
que ello implique erigirse en tribunal supremo de cultura alguna en su totalidad, pues se trata
de recusar absorbentes pretensiones de totalidad con las que la pretendida autonomia de fa
cultura injustamente se sobrepone a la autonomia de los individuos.

 Cf, E, Lévinas, Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad [1961], Sigueme, Salamanca, 1995,
especialmente 207 ss.

™ La diferencia, y relacién, entre significade (culwral) y sentido, en la que tanto venimos insistiendo, la
encontramos ampliamente expuesta en E. Lévinas, “La significacién y el sentido”, en Id., Humanismo del
Otre hombre [1972], Caparrds, Madrid, 1993, 17-60.

"I E. Lévinas, “Determinacién filos6fica de la idea de cultura”, en Id., Entre nosofros. Ensayos para pensar en
otro [1991], Pre-Textos, Valencia, 1993, 216. ’

2 Cf.R. Fornet-Betancourt, “Aprender a filosofar desde el contexto del didlogo de las culturas™, Volibilis.
Revista de pensamiento, 7 (1999), 103-113,
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La posicidn aqui defendida es, pues, la de Lévinas: “la moral no pertenece a la cultura:
permite juzgarla”, lo cual puede entenderse al interior de la cultura occidental como herencia
legada por el platonismo, una vez vencido por el “reencuentro” de Ia filosofia con la antropologfa
cultural. Dicha herencia es necesario hacerla fructificar moralmente como legado que apunta a
esa hiemanidad, “de otro modo que ser”, que estd “mds alld de la esencia” —como en el platonismo
la idea del Bien—, incluida la “esencia” culturalmente modulada. Por eso, Lévinas continda con
estas palabras que hacemos nuestras: “[Pero] la zarabanda de culturas innumerables y
equivalentes, en la que cada una se justifica en su propio contexto, crea, ciertamente, un
mundo, pero también un mundo desorientado. Percibir en la significacién una situacién que
precede a la cultura; percibir el lenguaje a partir de 1a revelacién de 1o Otro (Autre) —queesala
vez el nacimiento de 1a moral—, en la mirada del hombre que se dirige a un hombre abstracto,
despojado de toda cultura, en la desnudez de su rostro, es volver de una manera nueva al
platonismo, Es permitir juzgar a las civilizaciones desde la ética”™.

La prioridad ética del otro que se revela interpelando siempre a uno mismo y sus
justificaciones —a la cultura ensimismada y sus razones— es la prioridad que de manera mas
directa se puede formular, parafraseando lo heredado de otras tradiciones, si decimos que no
se ha hecho el hombre para la cultura —en el sdbado farisaicamente sacralizado se concentraban
las pretensiones de totalizacién cultural, que no dejaban de ser encubrimiento del dominio
ejercido en el seno de la realidad social-, sino [a cultura para el hombre (cf. Mc, 2,27). Es 1a
prioridad que afirmamos cuando pretendemos hacer valer derechos universales en todas las
latitudes culturales, de manera que —con las reservas a que obliga la vigilancia critica respecto
a los encubrimientos que se producen utilizando los derechos humanos como ideologia— al
final son los que en todas ellas pretenden mantener sus posiciones de dominio quienes invocan
la especificidad cultural contra la universalidad de los derechos.

Los derechos humanos, para los que pretendemos vigencia universal, hemos de
repensarlos en clave de universalismo transcultural. Ellos dan concrecién ético-politica al
horizonte de sentido que necesitamos y que interculturalmente andamos buscando. La
emergente “cultura de los derechos humanos” aflora arraigada en tradiciones diversas y puede
considerarse como germen de “civilizacién intercultural” en el que radican las semillas de la
esperanza que nos hace pensar que el “choque de civilizaciones” serd una hipétesis improbable
y ojala desechable. Tomarse en serio lo que implica una “civilizacién intercultural de los derechos
humanos” comienza por no bajar la guardia contra los prejuicios occidentalistas que lastran
ideclégicamente las “politicas de derechos humanos” que se deben acometer —para las que no
basta el mero invocar los derechos—, radicalizando interculturalmente ese horizonie ético-
politico que es fuente de salud democrética y marco de confluencia universalista en cuanto a
pretensiones de vida digna para todos. Y podemos sostener, en cuanio a esos derechos
humanos, que la piedra de toque de su pretensién ética universalista estd en los “derechos del
otro” a cuya salvaguarda nos hallamos convocados y cuya reivindicacidn ha de preceder a los
derechos propios como factor de su legitimidad; y entre los “derechos del otro” incluimos los
derechos relativos a la alteridad cuitural, sin merma de la prioridad de los derechos de los
individuos, en funcidn de los cuales se justifica propugnar los “derechos de las culturas”. No
olvidemos que allende los significados esta el sentido que solo desde el otro, en su humanidad
concreta, se revela,

”* E. Lévinas, “La significacién y ¢l sentido”, art. cit., 51-52.
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5. Reconstruccion de las identidades desde el mestizaje como interrelaciéon
fecunda de las diferencias

El didlogo intercultural siempre seré algo in fieri tras de los mejores acuerdos en cuestiones
de verdad y, prioritariamente, de justicia, emprendiendo de continuo la bisqueda desde la
ubicaci6n en las culturas de las que formamos parte. El didlogo que proponemos no supone la
disolucién de las calturas en una especie de “macrocultura” planetaria —que serfa la cultura
definitiva y, por tanto, algo tan imposible e indeseable como la “patria de Ta identidad” hegeliana
en la que se verfa cancelado el curso de la historia—. El didlogo es entre culturas, que van a
seguir existiendo, pero que han de ser porosas, inteligentemente abiertas a los procesos de
hibridacion de los que ellas mismas saldrén transformadas. Se trata de activar la voluntad de
didlogo para, como dice Gadamer, “pensar de forma oikouménica™ , siempre desde la situacién
cultural concreta en la que cada cual esté. Tal forma de pensar ecuménico ha de formar parte de
la respuesta al imperativo intercultural que a todos nos afecta, con las miras puestas en la mis
fructifera interrelacion de las culturas. A esto es a lo que llamamos mestizaje, haciéndolo
desde un punto de vista normativo, por una parte, y también desde una realidad sociocultural
que ya es mestiza, por otra. Es importante tener en cuenta esta polaridad, pues el didlogo
intercultural como proceso se sitiia en medio de eila.

Al habiar de mestizaje no podemos sustraernos al hecho de que dicha nocidn se ha
convertido en nocién polémica en un mundo de mercado global, intensas migraciones, conflictos
identitarios, etc. Es imposible usarla con pretensién meramente descriptiva, pues inevitablemente
afluyen connotaciones valorativas. No hay posiciones neutras al afrontar el mestizaje que de
hecho se ha dado y al asumir ¢l que hoy se produce, como tampoco al plantearse qué debe
hacerse para asumir Aumanizantemente la realidad de nuestros mestizajes™. Precisamente al
abordar nuestra facticidad humana se impone lo obvio: somos mestizos, porque todos venimos
del mestizaje de alguna manera. No hay ninguna “raza pura” ni cultura alguna que sea “originaria
e incontaminada”, pues, como escribe Carlos Fuentes desde la realidad latinoamericana, “cada
uno de nosotros €s en parte cristiano, en parte judio, con algo de moro, mucho de caucésico,
de negro, de indio, sin tener que sacrificar ninguno de nuestros componentes”’. Y es cierto, ya
que nuestras culturas son tan mestizas como nosotros que las producimos. Pero siendo eso
verdad, no o es menos que el recorrido de la humanidad mestiza a lo largo y ancho del planeta
ha tenido lugar en un penoso “calvario de la historia” —recogemos la dura, pero en este caso
acertada metdfora de Hegel-, Io cual, de la mano de la memoria histérica nos obliga a no ser
olvidadizos y —como sugiere Carlos Monsivdis™-, a recusar también las edulcoradas visiones
en las que los mestizajes histéricos se mitifican™.

Los procesos ficticos de mestizaje han ido acomparfiados de altas cuotas de violencia, y
de ahi, al ser producto de toda clase de violaciones, la dificuliad de reconocernos mestizos,

™ H.-G, Gadamer, “Europa y la oikoumene™ [1993], en Id., £/ girc hermenéutico, op. cit,, 223,

™ Para més detalles ros remitimos a J.A. Pérez Tapias, “Elogio del mestizaje”, La mirada limpia, 2 (2001),
70-75; a J.A. Estrada, Identidad vy reconocimiento del otro en una sociedad mestize, Univ. Iberoamericana,
México, 1998; y a H.C. Silveira (ed.), !dentidades comunitarias y democracia, Trotta, Madrid, 2000,

" C. Fuentes, El espejo enterrado [1992}, Taurus, Madrid, 1997, 275.

T Cf. C. Monsivdis, Aires de familia. Cultura y sociedad en América Lating, Anagrama, Barcelona, 2000, 115.

7 Con toda su buena voluntad de it a un universalismo de nvevo cuiio, no dejaba de ser una mitificacién
ahistérica del mestizaje la concepcidn idealista de José Vasconcelos en torno a una “raza césmica™ (cf. Raza
cdsmica, Espasa Calpe, México, 1989).
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resultados de la mezela en miltiples procesos de hibridacién, dificultad tanto mayor cuanto la
denominacién “mestizo” se ha cargado de connotaciones despectivas por parte de los
dominantes para asignar un lugar a los dominados dentro de la jerarqufa social™, Asf, una
realidad social opresiva y una represién cultural fuerte han hecho que el mestizaje de los
propios origenes se sobrelievara por tantos y tantos individuos sélo a costa, como afirma
Galeano, de un terrible “exorcismo contra la mitad de su sangre”, el cual en muchos casos se ha
realizado violentamente sobre aquellos que la portaban®. Precisamente frente a esta
deshumanizante manera de cargar con la propia realidad es necesario afrontar fructiferamente,
aungue sin caer en la injusticia del olvido, las hibridaciones que han dado lugar a lo que somos,
por més que hayan venido de la mano de la violencia fisica y la dominacién cultural, lo cual nos
deja un terreno con frecuencia escabroso para asumir la dura realidad. Pero en todo caso hay
que salir del amaestramiento a que hemos sido sometidos “para no vernos” y para percibir —
como dice el escritor uruguayo en relacion a la realidad latinoamericana— que “la cultura real es
hija de varias madres™ y que “nuestra identidad, mdltiple, realiza su vitalidad creadora a partir
de la fecunda contradiccidn de las partes que la integran™.

Desde 1a facticidad de los procesos histéricos, proponemos ahora un nuevo mestizaje
~que en ningin caso hay que entender como uniformismo cultural, dado que se trata de
interrelacionar las diferencias, no de abolirlas—, para enderezar los torcidos caminos de nuestra
humanidad concreta a partir de! mestizaje que ya nos constituye, en relacién con cual no debe
pasarse por alto ingenua o cinicamente lo que ha sido la realidad de los mestizajes que se han
dado, incluyendo las resistencias a asumirlo en las reconstrucciones de nuestras identidades,
tanto biogréfica como histéricamente. No hay que infravalorar la presién ideoldgica ejercida
por la cultura en cada caso dominante, incluso para reconocer la valia de las elaboraciones
culturales resultante de Ia “mezcla”. Y no hay que bajar la guardia ante el continuo reciclaje con
que se presentan bajo miltiples ropajes las pretensiones de “pureza de sangre”, acompafiando
siempre a quienes pretenden conquistar y mantener el poder como dominio.

Es claro, pues, que los caminos del intercambio que nos han hecho mestizos no han sido
las més de las veces los del parentesco que se amplia, el comercio pacifico o la ventajosa
difusién de pautas culturales; por el contrario, la mezcla de poblaciones y las hibridaciones
culturales han tenido lugar de la mano del dominio de unos sobre otros, de guerras imperialistas
y expansiones coloniales, siendo en medic de todo ello por donde el mestizaje fidctico ha ido
dando lugar a complejas formas de expresién por medio de las cuales ha ido elaborando su
propia conciencia, resistiendo a la represion, haciéndose con el bagaje cultural de quienes
dominan y, de camino, incidiendo también en la cultura de ellos, que tampoco permanecen los
mismos®. No hay que olvidar, por tanto, que para las victimas de culturas y poderes
hegeménicos, cuando se ha sobrevivido, el mestizaje ha supuesto tremendos “desplazamientos
culturales” —como bien subraya Todorov®—, por medio de duros procesos de “aculturacién” y
al precio de la “desculturacién” respecto de la tradicién propia. Tal es en gran medida el
mestizaje que se ha dado en todas las latitudes y tiempos, llevando impresa la marca terrible de
la ambigiiedad de nuestros procesos histéricos, la cual se muestra paraddjica en es0s casos en

™ Asf lo recoge bien C. Fuentes en ibid., 335.

8 Cf, E. Galeano, Patas arriba. La escuela del mundo al revés [1998), Siglo XXI, Madrid, 2001, 52,

8 Cf. Ibid., 58-59.

2 Sobre todo ello puede verse S. Gruzinski, E! pensamiento mestizo [1999), Paid6s, Barcelona, 2000, 65 ss.
8 Cf. Tz. Todorov, El hombre desplazado [1996), Taurus, Madrid, 1998, 26-30.
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que el legado de los vencidos, aun desde la misma represién contra ellos, acaba contaminando
al de los vencedores v dando lugar a inéditos frutos histdricos®*.

Todes estamos, por tanto, contaminados y la memoria histdrica tiene que articularse en
medio de cabos enredados en los que los legados se confunden, se solapan, se interpenetran
y se recrean. En tal situacién, al cabo de largos y complejos procesos histéricos, hay que
reconstruir las identidades personales y culturales partiendo de que no estd claro quién es
quién. Asi se lo preguntaba a si mismo Simén Rodriguez, el ifustrado amigo de Simén Bolivar,
su discreto mentor, en la conocida novela histérica de Arturo Uslar Pietri, La isla de Rébinson,
cuando visitando la casa del Inca Garcilaso toma conciencia de un mestizaje que es
constituyente: “; Quiénes eran ellos, cavilaba Rodriguez, sino los que habian venido a reclamar
esa herencia yacente, a retomar con otras manos y con otro espiritu la dificil tarea? En las
mentes, como en las casas, cimientos del Inca, arcos y balcones castellanos™,

Asumida desde el discernimiento critico la herencia de nuestros mestizajes ficticos queda
moralmente pendiente alentar un mestizaje futuro de signo humanizador que, por eso mismo,
sea capaz de realizarse sin la barbarie que tanto nos ha deshumanizado. Es més, ese mestizaje
humanizador que proponemos entender como interrelacion fecunda de las diferencias
—distinta y opuesta, por tanto, a lo que seguirfa siendo una “hibridacién heterénoma™ en la que
una cultura es colonizada por otra®-—, es el que permite culturalmente hacer frente de manera
activa a toda forma de discriminacién y a sutiles reediciones de “racismo culturalista”. Se
opone a quienes quieren a cada comunidad en su “nicho social”, estrategia para legitimar el
dominio bajo discursos en aparente defensa de la diferencia. Y se sitdia a favor de quienes,
como Luis Villoro, en atencién a la pluralidad de culturas en nuestras sociedades, propenen un
“Estado plural” respetuoso con ellas, abierto a sus desarrollos auténomos y promotor de su
interrelacidn dialégica®’. Asi, pues, el mestizaje que propugnameos desde un punto de vista
normativo, como “lo que debe darse”, es el que viene a consistir en prdctica activa de la
interculturalidad bajo la orientacién del principio de justicia

La prdctica de la interculturalidad en nuestras sociedades mestizas hay que potenciarla
desde muy diversas vertientes, entre las cuales hay que contar los procesos de aprendizaje
que es necesario impulsar para que individuos y comunidades se preparen para ella—dentro de
esos procesos de aprendizaje colectivo es especialmente importante lo que en el &mbito escolar
se haga en la direccién de una educacidn intercultural que puede entenderse como “educacién
democritica radicalizada”—. Y para tal educaci6n intercuitural en clave de radicalizacion
democritica, el elemento nuclear es el aprendizaje del reconocimiento desde el cual ha de
realizarse la reconstruccién dialégica de las identidades a partir de las diferentes pertenencias
entre las cuales se ubican individuos y comunidades.

En la dindmica de las colectividades, y en la trayectoria biogrifica de los individuos,
afrontamos con especial intensidad los procesos complejos de Ia construccion de las respectivas

* Valga como ejemplo el barroco de América, tantas veces comentado a este respecto (cf. C. Fuentes, £!
espejo enterrado, op. cit., 280).

8 A Uslar Pletri, La isla de Rébinson, Seix Barral, Barcelona, 1984, 210-211.

# N. Garefa Canclini, aceptando hablar de “hibridacién intercultural”, plantea la necesaria eritica a la “hibri-
dacidn heterénoma™ (cf. Culturas hibridas. Estrategias para emtrar y salir de la modernidad [1990], Paid6s,
Buenos Aires, 2001, 28).

# Hacemos referencia a L. Villoro, Estado plural, pluralidad de culturas, Paidés, México, 1998.
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identidades, lo cual implica una sofisticada élaboracién simbélica en la que entran en juego
may diversos ingredientes hasta que conjugamos una respuesta a cuestiones existencialmente
tan cruciales como quiénes somos y quién soy -las cuales se responden, ademis, en relacitn
dialéctica entre el nosotros y el yo, entre lo social y lo individual, mediando el campo de lo
comunitario-. Sin entrar ahora en detalles, si podemos decir que lo que hemos descubierto es
la necesidad de pensar y actuar en relacién a nuestras identidades siendo mds conscientes de
cémo ellas no s6lo se construyen frente a lo diferente, sino también de c6mo se hallan penetradas
por la diferencia —lo que Ricoeur ha hecho ver magnificamente con la diferencia y relacién entre
identidad e ipseidad como formas interrelacionadas de la mismidad*—. Tanto individual como
colectivamente, nuestras identidades se tejen a través de miiltiples pertenencias, pudiendo
pensar esa realidad bajo la imagen de un acuerdo interno —al yo o a la colectividad, segiin se
trate— acerca del modo como quedan solapadas.

Las identidades, en cualquiera de las escalas, se bloquean autodestructivamente cuando
se afirman de forma monolégica, tratando de constituirse en totalidades cerradas y de expandirse
sin limite alguno absorbiendo o aniquilando lo diferente que se pone a su alcance. El complejo
proceso de construccion de nuestras identidades solo tiene lugar de manera humanizante,
esto es, productiva en términos de Aumanidad para individuos y colectividades, si tal proceso
es dial6gico, llevado a cabo por tanto desde la apertura a la diferencia y el respeto al diferente.
La autonomia requiere una identidad construida desde las diferencias, abierta a ella hasta el
punto de reconocer en qué medida la alteridad le es constituyente®. Pero una identidad
abierta 1a puede construir un sujeto maduro capaz de intersubjetividad dialégica. Y también en
este punto nos encontramos con que tenemos que repensar la subjetividad como concepto
clave con el que 1a modernidad ha pensado la condicién humana, sus exigencias de emancipacidn
y sus perspectivas de autorrealizaci6n. El sujeto de 1a filosofia moderna se ve a si mismo sobre
todo como sujeto soberano, dispuesto a ejercer su voluntad de poder hasta donde alcance,
seglin sale de la forja intelectual cartesiana moldeado por el principio del cogito. Es ineludible
replantear la subjetividad, entre otras cosas para que su concepto, liberado del lastre
occidentalista, nos permita avanzar hacia la ciudadania intercultural.

Sabemos desde Hegel, mds alla de Descartes, que en la conformacion de la subjetividad
es clave la dindmica del reconocimiento. Aprestarse a vivir y pensar la subjetividad de otra
manera supone adentrarse por nuevos caminos en esa dindmica consustancial a las relaciones
humanas. Dirfase que para restaurar nuestros marcos de convivencia, para consolidar un
mestizaje humanizador y, con él, democracias verdaderamente inclusivas, tenemos que
profundizar en nuestro aprender a reconocernos unos a otros como humanos, No hace faita

8 Sepiin Paul Ricoeur, la alteridad interviene en la constitucién de la mismidad, pero de manera que ni permanece
ajena a lo que unc mismo es, ni queda del todo absorbida por el “sf mismo”. La identidad que asi se construye
a través de diferentes dialécticas es la de ese “sf mismo” (self). la cual es denominada por el pensador francés
“identidad-ipse” o ipseidad de quien (sujeto, y por tanto no mero objeto) a través de la comunicacién y el
obrar logra el mantenimiento de si —mediando la narracidn, que hilvana el fluir biogrifice, en la cual se apoya
la identidad personal-, distinguiéndola de la otra cara de la identidad con la que se mantiene en tensién dialdctica
en el seno de la mismidad, que es la de la “identidad-idem o mera mismidad de lo que permenece igual,
diferencidndose, como todas las cosas que se pueden “identificar”, de todo lo demés (cf. 5f mismo como otro
[1990], Siglo XXI, Madrid, 1996, en especial la sintesis expuesta en pp. xxiii y ss8.).

8 Para un anilisis mds exhaustivo del conflicto de las identidades y sus vias de solucién, nos remitimos a I.A.
Pérez Tapias, “;Identidades sin fronteras? Identidades particulares y derechos humanos universales”, en P.
Gémez (coord..), Las ilusiones de la identidad, Cétedra, Madrid, 2000, 55-98.
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insistir que entre nosotros no sélo nos conocemos —como hacemos en relacién a las cosas,
meros objetos—, sino que nos re-coenocemos, en un “re-conocimiento” interhumano
especialmente significativo, cargado de sentido moral —por ser tan humanamente perjudicial
para los demds el reconccimiento gue les negamos y tan doloroso para cada uno el
reconocimiento que se nos hurta—*. Como expone Todorov, en su obra La conquista de
América, a diferencia del conocer en el plano epistémico, el “re-conocimiento” se ubicaenel
plano axioldgico e implica consecuencias que encuentran traduccién praxeolégica en el plano
de la interaccién humana®. Sabemos que la democracia gravita sobre el reconocimiento politico
entre ciudadanos, que se tratan reciprocamente como sujetos de derechos. Como no hay
“genes democriticos”, tenemos que aprender a efectuar ese reconocimiento, desde las relaciones
interpersonales hasta el mds complejo &mbito politico para remontarnos hasta el més exigente
reconocimiento moral que desde los demés 4mbitos se reclama. Podemos distinguir tres formas
de reconocimiento, o tres etapas en el aprendizaje del mismo..

Una primera forma, y etapa en sentide evolutivo, es la del reconocimiento de mi por el
otro, indispensable para la construccién de la propia identidad. Precisamente Hegel hizo hincapié
€n ese necesario reconocimiento del otro para la afirmacién de la autoconciencia®. El otro que
me devuelve la mirada, me humnaniza a la vez que le reconozco como humanoc, me permite decir
yo ante un 7, forjar la propia autoestima. Comprobamos que el ostracismo, el aislamiento, todo
lo que supone no vernos reconocidos por otros, lleva a la locura, a la muerte, al sin-sentido. Se
trata de una primera fase del reconocimiento que muchas veces ocurre, tanto en el plano
individual como en el colectivo, incluso en contextos conflictivos —la hegeliana “lucha a muerte”
en la dialéctica entre amo y esclavo— que hay que llevar hacia el diflogo y la cooperacién. Pero,
aun en €s0s casos, uno sc¢ ve reconocido por el otro, al menos como existente, con un poder
que se le confronta y que, de alguna manera, le pone limite,

Es un signo de madurez, tanta psiquica como politica, pasar del reconocimiento de mi por
el otro al reconocimiento reciproco, segunda forma de reconocimiento, en la que nos
reconocemos como igualmente humanos y, en virtud de ello, capaces de llegar a acuerdos y de
respetarnos respetandolos. En la democracia como sistema politico, “civilizando” el poder,
damos concrecion normativa a este reconocimiento reciproco. Pasando de que a mi me reconozca
el otro a que nos reconozcamos mutuamente, nos abrimos al reconocimiento universalista de
todos entre si como ciudadanos, como sujetos de derechos inviolables, lo cual es la entrafia
moral de la democracia®™,

Sin embargo, cuestiones como las planteadas por la interculturalidad o la misma prictica
de la democracia, con todas sus consecuencias, como también las relaciones interpersonales
vividas con responsabilidad moral, nos llevan a la necesidad de aprender una nueva forma de
reconocimiento en la que la dindmica intersubjetiva en torno al mismo resulta radicalizada. Esta
tercera forma, 2 la que hay que llegar por lo demds en todo educacién moral merecedora de ese
nombre, es la del reconocimiento del otro por mf, que es el reconocimiento de 1a alteridad que

% Para mds detalles, cf. A. Honneth, La lucha por el reconecimiento. Por una gramdtica de los conflictos
morales [1992], Critica, Barcelona, 1997.

% Cf. Tz. Todorov, La conquista de América. El problema del otro [1982], Siglo XXI, México, 1998, 195 ss.

® Cf. G.W.F. Hegel, La fenomenologia del espiritu [1807), FCE, México, 1966, 113 ss.

* Para mayor abundamiento, ¢f. J. Habermas, “La lucha por el reconocimiento en ¢l Estado democrético de
derecho” [1993], en Id., La inclusidn del otro, op. cit., 189-227.
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en verdad nos saca del aisiamiento, del encastillamiento de una subjetividad solipsista que se
hunde en sus vanas pretensiones de soberanfa monolégica: es, pues, el reconocimiento del
otro en su alferidad, en el que el sujeto se descubre a la vez como “co-sujeto” —uno para el
otro, segin férmula muy querida por Lévinas®~, en tanto su propia humanidad se constituye
como “hospitalaria”.

Esta tercera forma de reconocimiento, que es respuesta al otro, -conlleva la afirmacién
como prioritaria de mi responsabilidad hacia y por el otro: la responsabilidad es el “lugar moral”
de la subjetividad, matriz desde la que puede emerger su libertad como libertad que se justifica,
como autonomia que se autentifica desde la “heteronomia” —en sentido relativo al plano ético-
metafisico, y no al plano ontoldgico (de la comiin condicién) ni politico (de la equiparacién en
derechos)— en que nos sitda el otro que nos interpela y exige respuesta. Es una forma de
reconocimiento moralmente prioritaria respecto de las otras dos, pues sin ella, tanto el
reconocimiento de mi. por el otre como el reciproco quedan distorsionados en medio de
cdlculos estratégicos y conflictos de intereses. Este reconocimiento del otro por m{ implica,
pues, la primacia ética del otro~punto emblemdtico de la “metafisica de la alteridad” levinasiana—
que, al llamarme, me cuestiona y me descoloca respecto de mis intereses™; he de darle una
respuesta de respeto incondicional y, en definitiva, reconocerle como humano -¢s condicién
ética para que yo también pueda configurarme como tal-. A partir de aqui quedan investidos
de pleno sentido moral el reconocimiento de mi por el otro y el reconocimiento reciproco, lo que
quiere decir también que desde el reconocimiento de la alteridad al que estamos convocados
es como prestamos apoyatura moral a la politica y como podemos hacer, ante la alteridad del
culturalmente diferente, que el didlogo intercultural sea creible y viable.

Un aprendizaje del reconocimiento consonante con la exigencia moral que entrafia la
prioridad ética dada al reconocimiento del otro nos sitiia en [a onda necesaria para extender y
profundizar la ciudadanfa segun las exigencias de dignidad humana que queremos hacer valer
en nuestras complejas sociedades mestizas, de forma que dicho replanteamiento se incorpore
a las vertientes diversas que, junto a la ciudadania politica, suponen las dimensiones propias
de la ciudadania social y la ciudadania econémica. En las sociedades multiculturales, con su
pluralidad compleja, se hace imperioso avanzar hacia la ciudadania intercultural que en paginas
anteriores hemos delineado. Tal ciudadanfa, més alld de aquélla que vinculd el estatuto de
ciudadano a la. nacionalidad —cuando esta, por otra patte, solia definirse en términos étnicos—,
rebasa esa vinculacién para redefinir el estatuto de manera mis congruente con la légica
inclusiva de la democracia. Radicalizando la democracia, Ja ciudadanfa pasa a vincularse con el
reconocimiento de derechos no limitados por motivos étnicos y con la Jealtad 2 un orden
constitucional inspirado en principios universalistas que no ha de identificarse con sentimientos
de pertenencia a una comunidad de origen®.

La ciudadania intercultural tiene como presupuesto que los derechos humanos a los
que ella responde, por mediacién de los derechos fundamentales recogidos constitucionalmente,
son prioritarios respecto de toda clase de fronteras, tanto culturales como politicas —que en
muchos casos coinciden—. Apostar por ia ciudadania intercultural es hacerlo por el

% Cf, E. Lévinas, De ofro modo que ser, 0 mds alld de la esencia, op. cit, 10 ss, y 104.

 Sobre la prioridad ética reconocida al otro -y en ese sentido, “asimetrfa metafisica” puede verse E.
Lévinas, Totalidad ¢ infinito, op. cit., 228-22%; e Id., Entre nosotros, op. cit., 25-51.

% Se pueden consultar VV.AA., Ciudadania e interculturalidad, Revista Anthropos (Barcelona), 191 {2001).
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reconocimiento de derechos respecto a todos sin exclusién, siendo consecuentes con la
universalidad que se predica de ellos. Y si no es previsible que las fronteras politicas
desaparezcan en futuro inmediato alguno, si es necesario relativizarlas, hacerlas porosas,
convertirlas en zonas de trdnsito a través de las cuales no dejen sus derechos atrds quienes las
atraviesan, sino que logren verlos reconocidos en las sociedades a las que emigran; y si las
fronteras culturales tampoco van a desaparecer de un plumazo, ¢s necesario convertirlas en
zonas de encuentro por cuyos cauces se produzca el didlogo que permita que minorias étnicas
gue habfan estado marginadas se inserten en la realidad social, alcanzando incluso determinadas
cotas de autonomia politica allf donde haya condiciones adecuadas para ello —como es el caso
de determinadas poblaciones indigenas—*". De un modo u otro lo cierto es que la ciudadania
intercultural, dado que la interculturalidad es la nueva forma de practicar un universalismo
respetuoso con las diferencias, es anticipo de la *ciudadanfa cosmopolita” —reconocimiento
de todos como sujetos de derechos independientemente de toda clase de fronteras- que ha de
acompafiar a lo vislumbrado como democracia mundial®.

Desde nuestras sociedades concretas, cuyo pluralismo multicultural estd obligando a
replantear las pautas de su convivencia democrética, la ciudadania intercultural supone
tomarse en serio la inclusividad democrética hasta ampliarla sin trampas ni recortes a los
culturalmente diferentes. El “Estado plural” que dichas sociedades demandan hay que
concebirlo de forma distinta al Estado nacional moderno, y la misma subjetividad en que se
apoyaba la nocién de ciudadania hay que pensaria, no desde el “sujeto soberano” gue otrora
quiso ser dominante, sino desde el “sujeto hospitalario” capaz de recibir. Es el sujeto llamado
a compartir més que a competir, a realizarse dialégicamente en vez de a afirmarse
monolégicamente. Es el sujeto que no solo mira al mundo, sino que ante todo escucha al otro
y, escuchéndole, le responde con “palabra de acogida™ que abre la puerta a una ciudadania
gue verifica el respeto que se deben quienes se reconocen en la humanidad compartida.

Como va vio Kant a la altura histérica en la que estaba, la ciudadania cuenta con la
hospitalidad como ingrediente que autentifica a los Estados de derecho'™; y como hoy estamos
obligados a ver, el recibimiento que hagamos del extranjero es la piedra de toque en cuanto a
la calidad moral de nuestras democracias. El recibimiento del otro nos humaniza y civiliza a
nuestras sociedades; la acogida del otro tratdndole como merece su “inviolabie dignidad” nos
dignifica también a nosotros. Y después de todo, los humanos que estamos llamados a ser
“ciudadanos del mundo” como tnica patria comiin, tras reconoceTnos en nuestra respectiva
y profunda extranjeria humana —lo cual supone la renuncia al dominio sobre otro, quien
quiera que sea, pero respecto al cual en definitiva soy extranjero como €t en una tierra que nadie

9 Al respecto, las péginas dedicadas a esto en L. Olivé, Multiculturalismo y pluralismo, op. cit., 185-215.

% Cf. A. Estévez Araujo, “Ciudadania cosmopolita versus globalizacién neoliberal”, en H. C. Silveira (ed.),
Identidades comunitarias y democracia, op. cit., 285-296; ambién D. Held, La democracia y el orden
global [1995), Paidés, Barcelona, 1997. Esa condicién anticipadora cuadra con la percepci6n de la ciuda-
danfa intercultural como concrecién del “cosmopolitismo arraigade™ del que habla A. Cortina (cf. “El
protagonismo de los ciudadanos. Dimensiones de la ciudadania”™, en A. Cortina y J. Conill (eds.), Educar ¢n
ta ciudadania, Inst. Alfons el Magnanim, Valencia, 2001, 28 ss.; véase también su apunte de
“interculturalismo universal” en A. Cortina, Cindadanos del mundo, Alianza, Madrid, 1997.

™ Expresién con la que Derrida sintetiza el pensamiento de Lévinas, su textura ética y sus consecuencias
polfticas (cf. J. Derrida, Adids a Emmanuel Levinas. Palabra de acogida [1997], Trotta, Madrid, 1998).

10 f, I, Kant, La paz perpetua [1795), Tecnos, Madrid, 1985, 27 (“Tercer artculo definitivo...”}.
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puede monopolizar—'“., estaremos en condiciones de dar la batalla politica, socioecondmica y
cultural por derechos humanos universalizados, por una ciudadania sin exclusiones.

Una-ciudadania intercultural, en 1a que la ciudadania democrética se extiende y profundiza
desde la hospitalidad, es lo que corresponde al reconocimiento responsable del otro por mien
el que madura la libertad y en el que se prepara el mestizaje que necesitamos. Reconociendo la
alteridad, también la alteridad de quien es culturalmente diferente, estamos en camino de
radicalizar la democracia segin criterios de justicia. La referencia para ello son los derechos
humanos que pretendemos universales, sobre los cuales se concentran hoy el mayor potencial
critico-utdpico que podemos hacer valer desde las mds diversas tradiciones, pues, de hecho, a
medida que efectivamente se universalizan tras el horizonte de una ciudadania mundial, verifican
que se articulan y propugnan conforme a una “concepcién mestiza” de los mismos —como bien
apunta Héctor C, Silveira'® -,

Si democracia y derechos humanos se complican, y asi van juntos en, la base ético-
politica que podemos y debemos construir intercujturalmente, el principio de justicia que los
inspira reclama adhesién desde un reconocimiento de la alteridad que nos convoca a ir més alld
de la “l6gica de la equivalencia”, para trascenderla mediante una “légica de 1a sobreabundancia”
segin la cual nos movilizamos solidariamente para que se haga justicia -para lo cual, tantas y
tantas veces habrd que modificar democriticamente el derecho— a favor de quien padece la
injusticia y con frecuencia ni siquiera puede hacer ofr su voz, perdida en la marginacién social
o silenciada tras sigios de represidn cultural'®. Esta “logica”, que se abre paso en la maduracién
de la conciencia moral, no supone solo la conciencia respecto a los propios derechos, sino la
conciencia respecto a los derechos del otro como moralmente previos para mi, aunque
politicamente se hallen equiparados los suyos y los mios'™. Esta radicalidad ética, cuya
proyeccién politica tiene tugar a partir del tfercero —ese otro que debe ser tratado como “préjimo”
mds alla de la proximidad en que se encuentran et yo y el ri (o, politicamente, més alla de
nosotros y vosotros, que podemos pactar dejando fuera a ellos)'®—, es la que nos obliga a
partir de que los derechos del otro son prioritarios —lo cual, por o demés, es lo coherente con
el imperativo categérico que late tras derechos humanos que reconocemos incondicionales'%-.
Ciertamente, es necesario reivindicar los propios derechos, pero al conseguir que se atiendan
quizd no sea seguro que con ellos vayan también Jos del otro; pero si, moralmente, ponemos
por delante los derechos del otro que exige justicia, podemos estar seguros de que con ellos
van los nuestros —y si no estamos seguros, en cualquier caso, dado que es cuestién que

101 Pueden verse las sugerentes reflexiones de Massimo Cacciari en “La paradoja del extranjero”, en H.C.
Silveira (ed.), Identidades comunitarias y democracia, op. cit., 147-151.

192 Cf. H.C. Silveira, “La vida en comiin en sociedades multiculturales. Aportaciones para un debate”, en 1d.
({ed.), ldentidades comunitarias y democrucia, op. cit., 11-43,

193 [a distincién y relacién entre “Iégica de la equivalencia”, herencia del derecho romano, y “légica de la
sobreabundancia”, herencia de la concepcién biblica, y sobre todo profética, de la justicia, la aporta P.
Ricoeur en Amor y justicia {1990], Caparrés, Madrid, 1993, 57 ss.

14 Cf, E. Lévinas, “Los derechos humanos y los derechos del otro™ [1985], en Id., Fuera del Sujffo [19871,
Caparrds, Madrid, 1997.

15 Sobre la temdtica del tercero en Lévinas puede verse Totalidad e infinito, op. cit., 225 ss; De otro modo que
ser, op. cil., 236 ss.. Enire nosotros, op. cit,, 31 ss. y 247 ss.

1% Cf, B, Lévinas, “Derechos humanos y buena voluntad” [1985], en Id., Entre nosotros, op. cit., 245.

I Para més detalles acerca de los derechos humanos desde la perspectiva de Lévinas, cf. J.A. Pérez Tapiis, “Sus
derechos son mi responsabilidad”, Alfa. Revista de la Sociedad Andaluza de Filosoffa, 8 (2001), 23-68.
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trasciende todo célculo utilitario, es nuestra responsabilidad o, mejor, mi responsabilidad
ineludible e intransferible'”—, Es cuestién, cuestién moral con incidencia politica, de cambiar
de punto de vista y actuar en consecuencia, que es lo que exige una solidaridad genuina que
no se vea lastrada por intereses corporativistas, etnocéntricos o nacionalistas, que desatienden
exigencias de justicia.

La clave moral del didlogo intercultural radica, en Gltima instancia, en el reconocimiento
del otro por mi —o de los otros por nosotros—, para el que hemos de ganar concrecion politica
a través de la respuesta que demos a la interpelacién de ellos convocando a que se haga
justicia. Sin el aprendizaje personal y colectivo del reconocimiento de la alteridad no podremos
construir la convivencia democritica de nuestras sociedades pluralistas. Pero si en los caminos
de nuestra historia no nos encontramos con os ofros humillados, expoliados, culturalmente
menoscabados, y no ganamos para ellos el respeto que su humanidad exige, entonces no
haremos sino adentrarnos en un piramo de injusticia por el que campeard a sus anchas ese
espantajo del “choque de civilizaciones™. Si, por el contrario, en los caminos de nuestra historia
avanzamos en el didlogo intercultural, estaremos cultivando la esperanza de un futuro de
vida digna para todos los que formamos la humanidad plural y mestiza que somos.
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CIUDADANIAS COMPLEJAS Y DIVERSIDAD CULTURAL*
Fidel Tubino Arias-Schreiber

1. Nuestto lugar de enunciacion

Es mi intencidn en este ensayo develar las incoherencias del proyecto ilustrado, con el
dnimo de renovarlo, no de rechazarlo. No se trata de una irresponsable deconstruccién del
proyecto modernizador sino mds bien de seiialar que es necesario radicalizarlo para hacerlo
coherente consigo mismo. Estoy convencido de que develar las contradicciones del proyecto
ilustrado no tiene por qué conducirnos ni al neoconservadurismo postmoderno ni a las
nostalgias ultramontanas del pensamiento reaccionario.

Si soy critico del proyecto ilustrado y de la democracia liberal es porque considero que la
critica racionat es un momento necesario en su renovacién radical. Solo as{ podremos reintentar
realizar sus ideales originarios de libertad, equidad y solidaridad; y, de esa forma, radicalizar ia
democracia, hacerla inclusiva y deliberativa, y, sobretodo, constituirla como un espacio para
construccidn de la justicia social y cultural.

Creo que nos movemos en un contexto adverso. La globalizacién hoy en marcha, basada
en el principio de la competencia y no de la solidaridad ilustrada, acrecienta las distancias entre
ricos y pobres y contradice el principio ilustrade de la equidad social. La 16gica interna de la
globalizacién econdmica es la légica de la acumulacién del capital. Es una légica perversa
porque genera deseos que no logra satisfacer. Es una 16gica en confrontacién abierta con los
principios ideales del proyecto ilusirado. Es una Idgica éticamente anti-ilustrada, que estd
generando grandes distancias sociales, conflictos culturales y tensiones politicas irresolubles
en el marco de las reglas del juego del modelo neo-liberal.

Ademds, la libertad ilustrada y el ejercicio los derechos humanos fundamentales se han
transformado en el privilegio de los incluidos, que son los menos, en perjuicio de las grandes
mayorfas de excluidos del sistema vigente. La exclusion social que la globalizacion genera es
un problema de derechos humanos, ya que grandes mayorias se ven excluidas —por estructurales
injusticias econdmicas y culturales— del gjercicio de la ciudadania reconocida.

En el plano cultural, los intentos de homogeneizacién mental y actitudinal que la
globalizacién pone en marcha a través de los medios de comunicacién masivos ha generado
efectos adversos. A esto se suman los reiterados fracasos de los procesos de modernizacion
en las sociedades post-coloniales. Ambos fenémenos ~la homogeneizacién cultural y la
modernizacién fracasada— han contribuido significativamente a generar el surgimiento de los
comunitarismos locales, la reinvindicacidn de lo étnico en la politica y, en no pocos casos, el

* Articulo aparecido en la revista Devenires, afio IV, N*. 7. México: Universidad Michoacana de San Nicolds
de Hidalgo, 2003.

167



Fidel Tubino Arias-Schreiber

afloramiento de los fundamentalismos politico-religiosos. El caso del fundamentalismo isldmico
y del fundamentalismo cristiano son particularmente relevantes.

La distancia entre las ofertas ideales del liberalismo y sus contradictorias realizaciones
histéricas es evidente y cada vez més alarmante. Todo indica que ¢] tiberalismo politico, uno de
los hijos predilectos de la [lustracion, es un proyecto trunco.

Pienso por ello que la 16gica de la globalizacién necesita ser replanteada desde sus raices.
Mientras que la I6gica de la acumulacién de capital sea el niicleo del proceso, las scluciones a
los problemas que genera serdn inviables. Hay que pensar desde modelos sociales altemnativos,
anti-autoritarios y no estatistas que, por el contrario, reinvindiquen el rol protagénico en
politica de la sociedad civil. La férmula de «neo- liberalismo econémico con democracia liberal»
estd decantada, pues no es inclusiva y es adversa a los ideales de 1a Tlustracion.

Para superar las contradicciones entre lo ideal y lo histérico, y entre los prinicipios
normativos de la Tlustracién —equidad, libertad y solidaridad— y sus realizaciones concretas,
hay que refundar el pacto social. Para ello hay que generar las condiciones, es decir, construir
espacios piblicos inclusivos de deliberacién colectiva. En una palabra, se trata de.rehacer la
democracia. La democracia debe ser radicalizada y -al mismo tiempo- enraizada en las culturas.
La critica de la democracia es una necesidad teérica y préctica. No es el punto de llegada, sino
el punto de partida de la emancipacidn politica de nuestros pueblos.

- Por ello, en lugar de contribuir a la defuncién de la democracia moderna me propongo
més bien contribuir a su radicalizacién y a su enraizamiento, a sacarla de su encerramiento en
discursos absolutizantes, auto-referenciales y auto-indulgentes; para retomar sus ideales y
sus motivaciones iniciales, no para justificar lo injustificable, sino para realizarlos en la diversidad.

2. La estrategia del estudio

El presente estudio estd dividido en dos grandes partes temdticas. En la primera parte
realizo un cuestionamiento de la concepcidn indiferenciada de ciudadanfa que heredamos de la
Ilustracién y propongo algunos puntos de referencia para repensar la nocidn de ciudadania
mds alld del paradigma eurocéntrico de la Modernidad. En un segundo momento, realizo un
balance de los aportes que al respecto proceden del multiculturalismo anglosajén y del
multicilturalismo mexicano y destaco la importancia de interculturalizar las esferas piblicas de
las democracias inclusivas asf como la necesidad de apuntalar ¢l rol protagénico de la sociedad
civil en la vida democritica.

3. El discurso ilustrado como discurso cerrado

En pleno siglo XVIII Goya pinté genialmente la autojustificacién de la barbarie en nombre
de la Razdn cuando los ejéreitos napolednicos invadieron Espaiia y aplastaron las masivas
protestas populares con indescriptible crueldad. “Yo o vi” —nos dice Goya— “los suefios de la
Razén engendran monstruos,” Goya fue testigo de excepeidn de la paradoja esencial que
arrastra desde sus origenes el proyecto ilustrado: que, en nombre de la dignidad humana,
denigra la dignidad del Otro, en nombre de la solidaridad universal somete a pueblos enteros y

- en nombre de la tolerancia racional practica una intolerancia cultural sin precedentes.
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Desde el paradigma de la Modernidad las culturas no-occidentales han sido Yy son
percibidas como entidades sincrénicas, “sin historia”, arcaicas y retardatarias del desarrollo
social. Sus miembros son percibidos como menores de edad, adultos parvulos que ~en el mejor
de los casos— hay que civilizar para conducir hacia el Progreso. Desde el discurso ilustrado el
no-yonoes un td. Y este es, a mi juicio, el problema central del proyecto modernizador: que no
reconoce alteridad. El proyecto modemno es un proyecto solipsista. El Otro no es un “td eres”.
Para serlo, debe renunciar a si mismo, dejarse asimilar, abdicar a su horizonte moral, desarraigarse,
dejar de ser. La Modernidad no dialoga: monologa. En nombre de la Razén niega la otredad. La
barbarie son los otros.

El ilustrado coloca sus creencias bésicas como condicién absoluta de la convivencia
con el otro, no estd dispuesto a colocarlas entre paréntesis. La racionalidad monolégica no es
tolerante. Contiene en si misma la negacién de sus principios ideales: es la negacién del
didlogo intercultural y de la deliberaci6n prudencial. Es la negacitn de la politica tal como la
conceptualiza Hanna Arendt siguiendo a los griegos, es decir, como el arte de convivir mediante
la deliberacién compartida y la accién concertada. Es la negacion de la razén piiblica y, por lo
tanto, de la autorregulacién colectiva. Sobre la base de la racionalidad monolégica no se
pueden construir ciudadanias interculturales. La racionalidad ciudadana es y debe ser por
esencia una racionalidad comunicativa, dialégica, plural. La democracia, el buen gobierno y fa
deliberacién politica solo son posibles desde el reconocimiento de la alteridad. El otro no es
una exterioridad que hay que asimilar o destruir. Lo propio se constituye en relacién con lo
extraio, con lo no familiar. Solo a partir del reconocimiento simétrico de la autonomia del otro se
puede generar el didlogo intercultural en la vida piblica para reconstruir la cultura politica
desde la diversidad cultural y no a pesar de ella. Dialogar significa pensar con el otro y a través
del otro. Dialogar es més que tolerar, pues implica el esfuerzo por comprender al otro desde dentro,
mirarse desde la mirada del otro y autorecrearse reciprocamente. La tolerancia ilustrada es insuficiente.
Como bien sefiala Matin Hopenhayn (1999), “ya no es solo la tolerancia del otro distinto lo que est4
en juego, sino la opcién de la auto-recreacion propia en la interaccién con el otro,”

La radicalizacidn de la demacracia moderna nos obliga a transitar de la racionalidad
monolégica a la racionalidad dialdgica y de la racionalidad instrumental a la racionalidad
prudencial. La racionalidad dialégica es la esencia de la deliberacién prudencial y de la
autorregulacion piblica: es 1a condicién sine qua non de 1a praxis politica y de la democracia
intercultural. Sin ella, el proyecto ilustrado queda preso en sus propias ilusiones y encarcelado
en sus propias contradicciones.

4, Las ciudadania ilustrada como ciudadania indiferenciada

El gran aporte a la Humanidad de las democracias liberales ha sido la generalizacién de la
ciudadanfa. Contra los principios filoséficos de las sociedades jerdrquicas, el liberalismo y el
republicanismo itustrado construyeron la teoria de la ciudadania universal y crearon los marcos
y los instrumentos juridicos de la expansién de la ciudadania. Esta es indudablemente su principal
contribucién. Pero no basta el reconocimiento legal de los derechos ciudadanos para tener la
oportunidad de ejercerlos. Es el caso por ejemplo de los indigenas amerindios, para los que el
acceso al gjercicio de la ciudadania implica 1a renuncia a su cultura de pertenencia y su asimilacién
a la cultura criolla. La inclusién del otro pasa en este caso por su desenraizamiento €tico, por la
pérdida de sus horizontes de sentido y de sus marcos referenciales de ubicacién ontolégica.
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El Estado nacional moderno se encarg6 y se encarga de ello y para eso usa la educacién
ptiblica. Con 1a noble tarea de propiciar la cohesi6n social y la integracién nacional disefia e
implementa politicas piblicas asimilacionistas que buscan uniformizar las identidades originarias
desde los marcos referenciales de la identidad cultural de la nacionalidad dominante. En los
Estados nacionales modernos, en nombre de la igualdad se implementan las politicas de
homogeneizacién cultural, las “nacional building”, que tienen como finalidad construir una
identidad nacional que haga posible la consolidacion de la unidad econdmica y politica del
Estado-naci6n. El discurso ilustrado de la ciudadania confunde equidad con homogeneidad.
Bajo el lema: “la misma ley para todos™ borra las diferencias y homogeneiza la diversidad sobre el
modelo cultural de la nacionalidad hegeménica. La igualdad ante la ley soslaya las diferencias y
se interpreta como uniformidad cultural. Podemos decir, por ello, sin temor a equivocarnos, que la
cara oculta de la integracién nacional es la desestructuracidn de las identidades originarias.

5. La identidad ciudadana ilustrada como identidad abstracta

La identidad ciudadana moderna es una identidad abstracta. En la Tlustraci6n los derechos
humanos son tematizados como atributos esenciales de un sujeto sin locus y sin ethos. La
identidad ciudadana aparecié asi como una identidad desvinculada. Como consecuencia de
ello los ciudadanos de las culturas no occidentales estdn constantemente forzados a escoger
entre su ser cultural y su ser ciudadano. Poner entre paréntesis su ethos es la condicién de la
ciudadania, Sus lenguas, sus valoraciones, sus modelos de vida buena y sus concepciones
propias son percibidas como rasgos atdvicos que obstaculizan el progreso y el ejercicio de la
autorregulacién colectiva. Asi, mientras menos conserve el espiritu comunitarista de su ethos
originario ms ciudadano ser. Entre pertenencia comunitaria y ejercicio de la ciudadania hay
ruptura, no hay solucién de continuidad. La ciudadania presupone el desarraigo, es para
individuos desvinculados e indiferenciados; es para entes abstractos.

La auto percepcién del si mismo como sujeto de derechos universales presupone el
desenraizamiento del yo, la renuncia a concebirse como parte de una tradicién comunitaria y
como parte de la cadena del Ser. Los derechos fundamentales son los atributos de un sujeto
abstracto: son los derechos del individuo desvinculado frente al Estado. Marcan la frontera
entre la soberania del Estado y la soberania de la subjetividad. La praxis de la ciudadania
ilustrada consiste fundamentalmente en el ejercicio de las libertades negativas que subrayan la
autonomia de los individuos frente al Estado.

Sobre la relaci6n entre las libertades negativas o “la libertad de los modernos™ (es decir,
el ejercicio de los derechos civiles) y las libertades positivas o “la libertad de los antiguos™ (es
decir, el ejercicio del derecho a la participacidon politica) hay dos interpretaciones contrapuestas
que se derivan de Ia Ilustraci6n: la interpretacion liberal y la interpretacion republicana. Segiin
la versién propiamente liberal el ejercicio de los derechos politicos cobra sentido en tanto
asegura y protege de manera irresiricta la vigencia de los derechos civiles de los ciudadanos.
En la versién republicana las libertades individuales tienen sentido en tanto hacen posible la
participacién politica y la autorregulacién colectiva. No puede haber autonomia piiblica sin
autonomia privada, pero ta autonomia privada tiene sentido en tanto hace posible la autonomia
piblica. Por lo tanto, entre la autonemia individual (el ejercicio de los derechos civiles) y la
autonomfa pablica (el ejercicio de los derechos politicos) hay una conexion necesaria. Dicho
en negativo, la suspension de las libertades individuales ~los derechos civiles~ impide el
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ejercicio de los derechos politicos y la suspensién de las libertades politicas nos impide ejercer
nuestros derechos civiles fundamentales.

Entre la libertad de los antiguos y la libertad de los modernos hay una conexién conceptual,
necesaria, a priori. Asf, sin libertad de expresién no es posible ni la deliberacién ptiblica ni la
autorregulacién colectiva. Las libertades individuales son y deben ser inalienables. Estaes la
esencia del liberalismo politico y su diferencia con el republicanismo ilustrado. Pero es también
su propio limite. Pues al hacer de la proteccién de las libertades individuales la funcién por
excelencia del Estado subordina las libertades positivas a las libertades negativas. La
participacién en Ia deliberacién piiblica adquiere un valor instrumental. Se coloca al servicio de
los planes de vida de los individuos, de acuerdo a sus respectivas doctrinas comprensivas. El
liberalismeo, incluso el liberalismo social, es la apologia mejor lograda del individualismo moderno.
La libertad es concebida como la autonomfa del individuo frente al Estado. Y la autonomia no
es sino autorregulacién del Sujeto a partir de leyes universalizables que este se impone a si
mismo en un acto de absoluto solipsismo. La autonomia individual es un acto puro del Sujeto
que no reconoce inter- sujetos y que tampoco reconoce la pertenencia a un ethos y a un hébitat
como esenciales e inherentes a la constitucién de la subjetividad,

6. El derecho a la tierta y a las pertenencias culturales

Sobre la base de esta concepcitn de la libertad como un acto puro de una voluntad
desvinculada y abstracta se estructura la teorfa moderna de los derechos fundamentales. No
extrafia, por ello, que la versién ilustrada de los derechos humanos no haga referencia a la
importancia que tiene para otras culturas el vinculo con la tierra. Los derechos humanos son
derechos desterritorializados.

Esto es expresién de la ruptura que se produjo en la Modernidad entre el Sujeto y el
mundo, entre la res cogitans y la res extensa. Al transformarse la tierra en res extensa perdié su
significaci6n existencial y pasé a disponer de una significacién puramente instrumental. Pasé
a ser conceptualizada como fuente de recursos y de acumulacidn del capital. Este cambio de
gestalt se expresa en la nueva ciencia moderna. Al interior de ella la racionalidad matemética y
laracionalidad instrumental se juntan y dan origen a los procesos de modemizacién del planeta.
Las consecuencias ecoldgicas de este cambio de paradigma, de esta ruptura del vinculo del
hombre con la tierra, son en 1a actualidad ampliamente conocidas.

Este cambio de gestalt se evidencia de manera privilegiada en la doctrina ilustrada de los
derechos humanos. El derecho a la tierra no es considerado un derecho fundamental. En su
lugar aparece el derecho a la propiedad privada. Pero entre estos dos derechos no hay ni
equivalencia ni conmensurabilidad. La tierra en su sentido primigenio no es propiedad de nadie
en particular y menos de un individuo determinado. Desde la concepcién indigena de los
derechos humanos el derecho a la vida es indesligable del derecho a Ja tierra, La tierrano es una
res extensa. La tierra es el «hdbitat». Su valor de uso esté supeditado a su valor simbélicoy a
su significacién ontolégica. El vinculo con la tierra no es el de apropiacion privada. La tierra no
se hipoteca ni se vende, pues quedarse sin tierra es quedarse sin sentido, sin ubicacién
existencial. La tierra no es externa al ethos, es su esencia misma. La physis es constitutiva del
ethos. El vinculo con la tierra es fundacional de la subjetividad. No hay sujeto sin locus. No hay
ethos sin physis ni physis sin ethos. Estamos pues ante un nuevo punto de partida.
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Creo que las concepciones amerindias de los derechos humanos deberfan ser escuchadas
con mds atencién, no por compasién o concesién democritica, sino sobretodo porque nos
pueden ayudar a recrear nuestra concepcion de los derechos humanos, a hacer del derecho al
medio ambiente parte de los derechos fundamentales, al lado del derecho ala vida y ala libertad
de pensamiento, Creo que las concepciones indigenas del ethos pueden ayudarnos a revisar
con espiritu intercultural y autoreflexivo nuestra concepcién de ciudadania. Mas atin ahora,
que nos encontramos en los umbrales de 1a crisis de la subjetividad moderna.

Pero al mismo tiempo, creo también que las culturas indigenas, para dialogar
interculturalmente entre ellas y con los otros, tienen también que tornarse auto-reflexivas, pues
s6lo asf estar4n en condiciones de apropiarse critica y selectivamente de sus propias tradiciones
y de las ofertas culturales de los diferentes.

7. Mas alla de los discursos cerrados

El problema de fondo es que el discurso ilustrado de la ciudadania es un discurso auto-
contemplativo que parte de 1a desvalorizacién a priori de toda otra posible manera de entender
los derechos de ias personas y el ejercicio del poder politico. Se auto-coloca como
universalizable vy desligable de su particularidad. Tolera y no tolera puntos de partida
diferenciados. Es un discurso auto-referencial. El Otro no tiene discurso. El decir del otro es un
conglomerado de fragmentos. Su lengua no es lengua, es dialecto. Pareceria que fuera del
proyecto moderno v de la democracia liberal, no hay ni pueden haber formas alternativas de
convivir razonablemente. ; Con quién practica ¢! liberal 1a tolerancia? ;Con el liberal? ;Con el
otro incluido? Extrafia manera de practicar la tolerancia, pues al semejante no se le tolera. La
tolerancia es una virtud piiblica que se debe practicar con el diferente, es decir, con el no liberal.
Empieza por el reconocimiento de 1a alteridad. La tolerancia es respeto a la autonomfa del otro.
Pero si la condicién de la tolerancia es la inclusién del otro, entonces aqui hay un problema de
fondo. O estamos frente a una confusién seméntica o estamos frente a un defecto de fabrica de
la concepcidn ilustrada de la tolerancia y, por lo tanto, del proyecto modernizador.

Para que el discurso ilustrado sea coherente con sus postulados morales es preciso que
se abra a otras tradiciones con vocacién dialogante y no meramente tolerante, Tiene que
empezar por objetivarse, analizarse, evaluarse y, de esta manera, por generar sus propios
metadiscursos. Esto es lo que representan los discursos pestmodernos. La postmodernidad es
la Modernidad reflexiondndose a si misma. Es, en otras palabras, el metadiscurso de la
Modernidad. Es una prolongacién de la autoreflexividad que constituye el micleo de la auto-
conciencia, del cogito, del sujeto moderno.

El discurso postmoderno es en realidad, un metadiscurso. No es un discurso propositivo.
El metadiscurso postmoderno le impide a la Modernidad autocolocarse como fuente de meta -
relatos descontextualizados y de saberes cerrados. Le permite al proyecto moderno reconocer
su pertenencia a una tradicién, a un ethos, a un locus. Le permite el reconocimiento de su
propia historicidad. Esta conciencia hermenéutica, este saber de las pertenencias, le posibilita
al discurso ilustrado el descubrimiento de la alteridad como valiosa y la apertura a otros
discursos, a otros ethos, a otras culturas, a otras formas de entender y habitar el mundo.

No creo que ¢l proyecto modernizador sea un proyecto que conlleve una falla estructural
irremediable ni que haya que desecharlo de plano. Lo que hay que hacer es —a partir de la critica
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postmoderna— abrirlo, sacarlo de la artificialidad de los discursos desenraizados y
despersonalizados, liberarlo de la estrechez de los discursos auto-referenciales y auto-
indulgentes. Creo que, de esta manera, estaremos preparados para retomar sus ideales, no para
Justificar lo injustificable, sino para hacerlos viables desde la diversidad de lo concreto.

Para empezar, deberfamos dejar de hablar de 1a versién ilustrada de la ciudadania como si fuera
un modelo universal y exportable a cualquier contexto cultural. Asimismo, deberfamos dejar de
presentar ala democracia liberal como tinica forma de convivencia razonable. Es una contradiccién
extrema proclamar la tolerancia como principio de la convivencia entre los diferentes y, al mismo
tiempo, colocar nuestra version de la democracia como dnica férmula de convivencia civilizada.

Tenemos que empezar por liberar a la democracia del liberalismo politico, reentenderla
desde otros horizontes, redescubrirla desde otras tradiciones, retnventarla desde otras
valoraciones. Si queremos que los ciudadanos no perciban al sistema democritico como una
externalidad ajena sino que se perciban a sf mismos como pertenecientes a las formas de vida
que la democracia implica, tenemos que empezar por recuperar las pertenencias originarias de
la gente como valiosas, liberarnos de la idea de que hay un modelo unitario de ciudadania,
abrirnos a la pluratidad de ciudadanias. Abrdmonos a la diversidad de maneras de entender y
ejercer la ciudadania asi como a la constatacién de que existen otras formas de convivencia
digna mas alla del modelo clésico de democracia que hemos heredado de la Modernidad.

El propio John Rawls en su Derecho de gentes, fiel al espiritu de tolerancia y de justicia
det liberalismo politico moderno, parte del reconocimiento valorativo de la existencia de formas
vilidas de gobierno y de organizacidn social no liberales y que sin embargo son tan © més
razonables que las propuestas desde el modelo clisico de 1a democracia liberal. Tal es el caso
de aquellos pueblos no occidentales que -nos dice Rawls— organizan el poder en tomo a
jerarquias consultivas razonables. Son sociedades “bien ordenadas™ que disponen de sistemas
juridicos que no viclan “el derecho a la vida™ (a los medios de subsistencia y a la seguridad),
el derecho a la libertad (respecto a la esclavitud, la servidumbre, el trabajo forzado y la libertad
de conciencia), el derecho a la propiedad y el derecho a la igualdad formal, expresada en reglas
segiin [as cuales casos similares deben ser tratados de manera similar. (Rawls 2001: 79).

Lo propio de las jerarquias consultivas razonables es que las autoridades escuchan y
toman en cuenta la opinidn de los sibditos antes de tomar decisiones. Son autoridadss que
gozan de legitimidad social pues interpretan en sus decisiones los sentires y las esperanzas de
la gente. Muchas de las sociedades tradicionales, mal Hlamadas pre-modemnas, son jerarquias
consultivas razonables. Son sociedades que no conciben la propiedad de la tierra y del habitat
desde el paradigma del individualismo posesivo de la Modernidad. Eso las convierte en modelos
més razonables de convivencia humana y de respeto al entorno. Es ¢l caso de las sociedades
andinas y amazénicas de América del Sur,

En conclusion, a la universalizacién hay que oponer {a diversificacién; a la unidad, la
pluralidad; y a la homogeneizacidn, el reconccimiento de la heterogeneidad como ropes
indesligable de las cindadanias diferenciadas. Recordemos que el proyecto modernizador y las
democracias liberales han funcionado en aquellas sociedades donde surgieron como expresidn
de tradiciones de pensamiento propias y como resuitado de procesos end6genos.

La modernizacién ha logrado generar mejores niveles de igualdad social y de libertad
politica sélo en aquellas sociedades donde se gest6 a partir de tradicieones propias. El problema
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del proyecto modernizador es que, al no reconocer alteridad, se universaliza arrasando las
tradiciones locales y no diversificindose ni arraigdndose en ellas. Y, como decia Goya, engendra
monstruos. Para ser fiel a sus ideales originarios, la democracia y el modelo de la ciudadania
moderna tiene que pluralizarse, reinventarse e inculturarse desde y en nuestras culturas
originarias, arraigarse en las éticas locales y en las formas ancestrales de convivencia solidaria
de nuestros pueblos. Ello involucra la redefinicién del rol y la estructura del Estado, de la
funcién de la sociedad civil, de la naturaleza de 1a democracia y, sobretodo, de Ia teoria de los
derechos ciudadanos.

8. Las ciudadanias complejas

La percepcién de si mismo como valor absoluto y, por lo mismo, como sujeto de derechos
no presupone necesariamente el desenraizamiento del yo ni la renuncia a autoconcebirse como
yo situado, inserto en un ethos y parte de un hdbitar. Las identidades ciudadanas tienen que
construirse a partir de las identidades culturales y no a pesar de ellas. La ciudadania no es un
universal abstracto, es un universal concreto arraigado en tradiciones y localizado en un
espacio cargado de significados. Los derechos humanos no son atributos de un sujeto
desterritorializado. Son atributos de subjetividades encarnadas y localizadas que conviven
con otras subjetividades en comunidades valorativas concretas. El ejercicio de las libertades
negativas, la autonomia individual, no es el acto puro de una voluntad desencarnada. Es el
ejercicio del sapere aude (atrévete a pensar) de la Ilustracién por voluntades encarnadas,
enraizadas en un ethos, en un pathos, situadas en una tradicién, vinculadas a otras
subjetividades, ubicadas en un locus.

Considero, por ello, que el concepto de ciudadania debe repensarse desde otro lugar, es
decir, mds all4 de! paradigma de Ja Modernidad. Y, para ello, creo que la hermenéutica filoséfica
nos ofrece, si bien no un nuevo punto de partida —un nuevo fundamentum inconcussum,
veritatis— si indicaciones licidas y herramientas conceptuales muy pertinentes. La hermenéutica
es la apologia de los discursos abiertos, pero sobre todo es una nueva actitud: la escucha
atenta de la alteridad. Esta es la condicién del didlogo. El didlogo es més que la deliberacion
social. La deliberaci6n es una operacién racional. El didlogo es una actividad racional pero
sobretodo emocional. La actitud del didlogo involucra a la totalidad de la persona, pues no solo
dialogan los intelectos, también dialogan las sensibilidades, los afectos y los silencios. Esto es
muy importante y debe tenerse en cuenta para el didlogo intercultural, pues en muchas culturas
la comunicacién no verbal es mds importante que la comunicacién verbal y los acuerdos orales
son mds significativos que los acuerdos escritos.

Mis alld del paradigma de la Modernidad, el reconocimiento de la alteridad, e! didlogo
intercultural v la racionalidad prudencial son las claves tedricas que nos permitirdn repensar
los derechos humanos y emprender la reconstruccion de las ciudadanias. Para ello hay que
empezar por liberar la teorfa de los derechos humanos del individualismo abstracto del liberalismo
politico. Hay que empezar también por separar la cultura politica de 1a cultura hegeménica para
incluir ai otro en la construccion de una cultura politica compartida y dialdgica que resulte de
la fusi6n de los diversos horizontes de comprension.

Pero recordemos que la interculturalizacién de los derechos humanos es mds que una
tarea tedrica. Es sobre todo una tarea ético-politica, un proceso histérico, un intento de sacar
alos derechos humanos del discurso cerrado de 1a racionalidad de la Modernidad, un intento
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de arraigarlos en los mundos vitales de la gente y de reinterpretarlos desde la diversidad de
las culturas.

Los principales avances que se han hecho hasta el presente en esta materia se han
desarrollado desde el multiculturalismo anglosajén y el multiculturalismo mexicano. Ambos
son expresiones privilegiadas de la radicalizacién del liberalismo politico.

9. La teoria de la ciudadania en el multiculturalismo anglosajén

Al ponerse en evidencia el fracaso del melting pot se tuvieron que replantear en los
Estados Unidos lo que deberfa ser una politica de tratamiento de las diferencias raciales y
culturales que permitiera una convivencia pacifica entre los diferentes. El melting por es ¢!
equivalente norteamericano de las fallidas teorfas latinoamericanas del mestizaje cultural. Es
una manera de soslayar las relaciones asimétricas de poder entre las lenguas y las culturas.
Como si entre la injusticia cultural y la injusticia econdmica y social no existieran vinculos
estrechos, Creo que en el Hemisferio Norte se ha dado un paso importante al cuestionarse el
sentido del melting pot. De manera semejante, en América Latina hemos sustituido las teorfas
del mestizaje cultural por teorias interdisciplinarias que dan cuenta de ias complejas relaciones
diglésicas, de hibridacidn y de sincretismo que existen entre las culturas.

En Norteamérica el multiculturalismo surgié como movimiento social y como actor politico
en Ja vida nacional en el marco de las luchas soctales por el reconocimiento de los derechos
civiles y politicos de las minorias menospreciadas, ya sean raciales, étnicas o sexuales. Estos
movimientos lograron incorporar en la agenda piblica las injusticias que genera la discriminacidn
sexual, racial y cultural. Como buenos liberales de izquierda, los multiculturalistas
norteamericanos —basados en los principios ilustrados de la tolerancia y la autonomia— han
logrado introducir reformas legislativas sustentadas en la discriminacién positiva. Es el caso
de las leyes de cuotas. Estas leyes buscan generar, en el corto plazo, igualdad de oportunidades
en el acceso a la educacion y a las representaciones piiblicas de la democracia liberal. Ademés
de esto, creo que los multiculturalistas han sabido demostrarle a la sociedad norteamericana
que es deber insoslayable de la democracia liberal comprometerse con el respeto irrestricto de
los derechos humanos no sélo en otros continentes. El compromiso con los derechos humanos
debe empezar en el propio territorio norteamericano.

Las injusticias culturales que resultan de la estigmatizacién social de los grupos
vilnerables no deben ser ni permitidas ni toleradas en nombre de los principios de la democracia
liberal. Y el principio supremo del liberalismo es el respeto incondicional de los derechos
individuales. “La democracia liberal —nos dice Kymlicka— no puede reducirse a la idea de la
regla de las mayorias. L.a democracia liberal también incluye una compleja serie de reglas y
principios para estructurar, dividir y limitar el poder. El més destacado de estos principios es la
proteccién de los derechos individuales.” (Kymlicka [996b: 5). En consecuencia, si la esencia
del liberalismo es el respeto irrestricto de los derechos individuales, entonces la préctica
sistemética de la exclusidén cultural y racial atenta contra la esencia del liberalismo politico in
estricto senso. La exclusién social es exclusién del ejercicio de los derechos individuales
jurfdicamente reconocidos. Es la negacién del liberalismo democritico.

Kymlicka nos ha enseftado reiteradamente que la inclusion social de las minorfas excluidas
pasa necesariamente por reconocerles “derechos colectivos”. Sin derechos de grupo, las

175



Fidel Tubino Arias-Schreiber

minorfas excluidas no pueden ejercer sus derechos individuales. E! ejercicio de estos derechos
pasa necesariamente por el reconocimiento de deréchos colectivos. Entre los derechos
individuales y los derechos colectivos no hay oposicién. Los derechos colectivos no introducen
restricciones al ejercicio de los derechos individuales, Al contrario, son la garantfa de su
ejercicio. Asf por ejemplo, si a un ciudadano se le juzga y sentencia en una lengua que ni
entiende ni habla y ni siquiera se le otorga un traductor oficial, el derecho al debido proceso
estd siendo vulnerado en ese juicio. Esto acontece a diario en América Latina con los ciudadanos
indfgenas y sin embargo no se percibe como un atentado contra los derechos humanos. Forma
parte de esa gran cantidad de violaciones a los derechos bdsicos que estdn invisibilizadas por
la ideologia neoliberal.

Dentro de los derechos colectivos estd el derecho a la identidad cultural, y dentro de
este, el derecho a la propia lengua. Es cierto que —desde un punto de vista estrictamente
liberal- el Estado no tiene autoridad para imponerle a los ciudadanos ni una lengua ni una
cultura. Esto es percibido como un recorte injustificado a sus derechos individuales. EI Estado
—dicen los liberales norteamericanos— debe ser cultural y moralmente neutral. Asf por ejemplo,
Michael Walzer sostiene que el Estado liberal —a diferencia de los Estados autoritarios— se
construye sobre la base de “un claro divorcio entre Estado y etnicidad”. El mis claro ejemplo
de Estado neutral io constituye, a sus ojos, el Estado norteamericano cuya neutralidad
etnocultural se reflejarfa en el hecho de que no existe una lengua oficial constitucionalmente
reconocida. Esto es engafioso.

Lo cierto es que el gobierno americano promueve de forma activa una lengua y
una cultura comunes. Asf, es un requisito legal que los nifios aprendan inglés e
historia americana en las escuelas, constituye un requisito para los inmigrantes
(hasta la edad de cincuenta afios) aprender inglés e historia americana a fin de
adquirir la ciudadana americana; el dominio del inglés es un requisito de hecho
para todo candidato a un empleo en la administracién piblica; los trdmites
judiciales y ofras actividades gubernamentales se desarrollan exclusivamente
en inglés, (Kymlicka 1996a: 8) '

La neutralidad cultural del Estado liberal es un imposible, sostiene con razén Kymilicka.
En nombre de esta imposible neutralidad se tramitan las * politicas de construccién nacional”
a través de la administracién piblica. Son politicas de homogeneizacidn cultural de las
identidades destinadas a uniformizar a los ciudadanos sin reconocer la diversidad que les es
propia. Las politicas de “construccidn nacional” son “politicas de identidad”” que generan las
identidades nacionales a costa de las identidades locales. Al restarles funcionalidad sociat a
las lenguas originarias, las tornan practicamente inservibles mds all4 de la esfera familiar y
local. Sabido es que “[...] uno de los factores determinantes de la supervivencia de una cultura
es si su lengua es una lengua gubernamental, es decir, si su lengua se usa en las escuelas
ptiblicas, los tribunales, los drganos legislativos, las agencias de politica social, los servicios
sanitarios, etc. [...] Es dificil que las lenguas sobrevivan en las modernas sociedades
industrializadas a menos que tengan un uso piblico.” (Kymlicka 1996a: 9.

El multiculturalisino canadiense es conciente de esta realidad. A diferencia del
multiculturalismo norteamericano, es critico severo del liberalismo de la neutralidad y promueve
Ia ecologia cultural en el buen sentido. Sabido es que el uso del francés en Québec es obligatorio
en la vida publica y su aprendizaje también es obligatorio como lengua primera en la educacién
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escolar. De esta manera los canadienses francéfonos han logrado impedir que la lengua y cultura
anglosajonas extingan a la lengua y la cultura francesas. La ecologia cultural es una manera
legitima de practicar la ““proteccién ' de las culturas en vias de extincién frente a las «extermnalidades»
que las amenazan en su supervivencia Es cierto que la ecologfa cultural no genera autonomia, ni
produce ciudadanfa, pero si genera tolerancia y permite la supervivencia de las culturales en
proceso de desaparicién. La ecologfa cultural es una “politica de emergencia”, necesaria en
muchos casos; pero no es una politica de promocién ciudadana y esta es su limitacion.

En Estados Unidos, las politicas multiculturales basadas en el principio de la discriminacitn
a la inversa, han dado lugar a las “acciones afirmativas”. Estas han logrado de alguna manera
generar mayor equidad de oportunidades, permitiendo asf el acceso de las minorias discriminadas
a la educacion superior y a las representaciones democraticas en la esfera ptblica. Las «acciones
afirmativas» son politicas multiculturales que generan equidad social pero no generan
ntegracién cultural. En lugar de sociedades interculturales ¢ integradas, han generadoe un
conglomerado de sociedades paralelas que se toleran entre si pero que no se comunican entre
ellas. Las sociedades multicuiturales de Norteamérica son, por ello, un conjunto “‘islas étnicas”
sin interrelacién reciproca. Eso es lo propio de una sociedad multicultural de corte anglosajén.
Han logrado, de esta manera, evitar la violencia racial y cultural explicita. No hay violencia
cultural manifiesta. Pero hay una creciente violencia latente.

9a, Las cindadanias diferenciadas

Entre los multiculturalistas anglosajones, el liberalismo canadiense —cuyo principal
representante es Will Kymlicka— marcan la diferencia. No se limita a proponer “acciones
afirmativas” de discriminacidén positiva. Va mds lejos: proponen un nuevo concepto de
ciundadania, Me refiero a la nocién de “ciudadanias diferenciadas”. De esta manera, logra
enraizar ¢l discurso de los derechos, Desde 1a Ilustracién, el discurso de la ciudadania estuvo
encapsulado en un modelo etnocéntrico y homogéneo. En nombre de la ciudadania se practicé
y se siguen practicando nuevas formas de colonialismo cultural. Los multiculturalistas
canadienses se separan de la concepcidn unitaria de la ciudadania abstracta de la Tlustracién y
proponen la idea de una multiplicidad de “ciudadanias” culturalmente diferenciadas.

Pero, ;qué hay de comiin denominador en la diversidad de ciudadanias? ;Cudl es el
elemento transcultural que comparten? La apuesta de los multiculturalistas liberales es que
comparten dos tesis centrales:

1.  Que no puede haber ciudadania sin el ¢jercicio efectivo de los derechos civi
les y politicos.

2 Que en et caso de los grupos sociales vulnerables el ejercicio de las libertades
civiles y politicas pasa necesariamente por el reconocimiento de derechos
colectivos.

He optado por no interpretar los derechos civiles y politicos como si fueran “derechos
individuales” opuestos a los “derechos colectivos” porque la distincién entre derechos
individuales y derechos colectivos es una distincién tramposa. Los derechos individuales ~se
dice- son las prerrogativas bdsicas de los individuos frente al Estado. Constituyen aquello
sobre lo cual el Estado no tiene soberania, a saber, la conciencia y el cuerpo de los ciudadanos.
Los individuos deben ser respetados por el Estado como agentes morales auténomos. Pero
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autonomia no quiere decir “encapsulamiento individualista”. Autonomfa es auto-regulacién. Y
la auto-regulacién moral consiste en escoger regirse por principios universalizables y no por
intereses individualistas. Los derechos individuales son derechos que los agentes morales
ejercen en sus relaciones con otros sujetos. Son derechos inter-subjetivos. Es en el espacio
social donde se afirman o se niegan las libertades individuales de los agentes morales, no en el
espacio abstracto de las individualidades desenraizadas de la posicién original.

Sin embargo “{...] de acuerdo a muchos comentaristas, los derechos humanos son
paradigméticamente derechos individuales —segin conviene al individualismo de las sociedades
occidentales—, mientras que las sociedades no occidentales estin mdés interesadas en derechos
“grupales” o “colectivos”, segtin conviene a sus tradiciones comunitarias.” (Kymlicka 2001:
71). Esto es falso. Entre derechos individuales y derechos grupales no solamente no hay
oposicién sino que hay una relacién necesaria. Los derechos ‘individuales’ hacen posible la
consolidacidn de los derechos de grupo y los derechos de grupo hacen posible el ejercicio de
los derechos “individuales”. Asi por ejemplo, “los derechos individuales de libertad religiosa
han demostrado con éxito ser capaces de ampliar la gama de grupos religiosos —incluyendo los
de muchas religiones no occidentales— en sociedades occidentales” .(Kymlicka 1996a: 10) Y
por otro lado, los derechos linguisticos (que son derechos de grupo} han demostrado ser
indispensables para que los individuos pertenecientes a los grupos menospreciados
culturalmente, puedan ejercer sus libertades de expresién y de pensamiento. Por lo tanto, entre
los derechos “individuales” y los derechos “de grupo” no solamente no hay oposicién sino
que hay interdependencia. Es absolutamente necesario, por ello, que los derechos civiles y
politicos de los grupos vulnerables se garantice mediante el otorgamiento de derechos’
especiales segiin cada caso. De allf viene la diferenciacién de ciudadanias.

En otras palabras, hay diversidad de ciudadanias porque hay una diversidad de derechos
de grupo que es necesario proteger para gue todos los ciudadanos puedan ejercer sus derechos
bésicos. Los derechos especiales son derechos de grupo. Les posibilitan a las minorias excluidas
el ejercicio de sus derechos civiles y politicos mediante el otorgamiento de derechos de grupo
que varfan segin el grado de vulnerabilidad del colectivo en cuestién. Los derechos de grupo
son derechos de “proteccidn externa”.

9b. Las protecciones externas y las restricciones internas

Para entender por qué no hay oposicién entre los derechos de grupo y los derechos
individuales es preciso “[...] distinguir entre dos tipos de derechos colectivos que pueden ser
reclamados por un grupo. El primero de ellos implica el derecho de un grupo contra sus propios
miembros; el segundo implica el derecho de un grupo contra el resto de la sociedad [...] El
primer tipo de derechos estd dirigido a proteger al grupo del impacto desestabilizador de la
disidencia interna [...], mientras que el segundo pretende proteger al grupo del impacto de
presiones externas [. ..]. Para distinguir entre éstos dos tipos de derechos llamaré a los primeros
derechos a las restricciones internas y a los segundos derechos a las protecciones externas”
(Kymticka 2001: 36).

Las “restricciones internas” se refieren a las limitaciones a la autonomia individual que
introducen en muchos casos los usos y las costumbres tradicionales. Asi, por ejemplo, es
norma socialmente aceptada al interior de los grupos culturales endogdmicos tradicionales que
las alianzas matrimoniales de las mujeres con hombres provenientes de otros grupos

178




Ciudadantas Complejas y Diversidad Cultwral

etnoculturales se encuentren prohibidas, La transgresién de esta norma se sanciona con la
expulsién de la mujer del grupo etmocultural. Se dice que las restricciones intermnas a la autonomia
individual de las mujeres al interior de los grupos étnicos tradicionales cumplen la funcién de
asegurar la supervivencia del grupo a costa de la restriccion de sus libertades individuales. Las
“restricciones internas™ por motivos culturales son dindmicas coactivas que estdn respaldadas
por la autoridad de la tradicién. Obligan a las mujeres a sacrificar su libertad individual en pro
de la sobrevivencia grupo. Plantean el problema ético de la coacci6n, del injustificado
someticndo al que se somete a las mujeres en las sociedades tradicionales en base a reglas
impersonales de aceptaci6n interna. Son “restricciones internas™ a la autonomia individual que
las mujeres estén obligadas a aceptar para asegurarse el ejercicio de su derecho a la pertenencia
cultural. Las “restricciones internas” de la autonomia individual por motivos culturales son
propias de las sociedades iliberales.

Por el contrario, las “protecciones externas™ se refieren a los derechos de los grupos
etnoculturales frente a la invasién y/o agresién de otros grupos y, de manera especial, de la
nacionalidad dominante que se expande a través de los aparatos hegemodnicos del Estado-
nacién. Las “protecciones externas” son medidas reactivas, respuestas defensivas a las
agresiones culturales que vienen de fuera. Son derechos defensivos que no generan limitaciones
a las libertades individuales sino que més bien protegen a los grupos culturalmente vulnerables
de las coacciones que otros grupos etnoculturales les imponen desde fuera. “[...] La concesion
de derechos especiales de representacién, de reclamaciones territoriales o de derechos
linguisticos no los ponen necesariamente, y a menudo no lo hace, en una posicion dominante,
frente a otros grupos. Por el contrario, esos derechos pueden ser vistos como la puesta en pie
de igualdad de diversos grupos entre s, al reducir el grado en que el grupo minoritario es
vulnerable frente al mayoritario” (Kymlicka 2001: 31).

Las leyes de cuotas son un ejemplo tipico de legislacién proteccionista, es decir, de
proteccién externa, que se justifica como medida transitoria. Las cuotas de representacion en
las asambleas legislativas y de acceso a la educacién superior cumplen una funcién igualadora.
Evitan que se reproduzcan las desigualdades en el acceso a los bienes sociales por
discriminacién social y cultural. Hay quienes critican las cuotas y los derechos especiales
alegando que introducen discriminaci6n contra los bien situados social y culturalmente y
restricciones injustificadas al ejercicio de las libertades individuales de los ciudadanos que
desean asimilarse a los grupos hegemdnicos. El Estado, dicen, debe abstenerse de legislar en
estas materias, debe permanecer como Arbitro neultral. Pero el Estado no puede ser neutral.
Debe tomar —y de hecho toma siempre— decisiones en materia cultural cuando escoge por
ejemplo, qué versién de la historia nacional se va a transmitir a través de la educacion piblica,
cudl va a ser la o las lenguas de la administracién de justicia, cuél serd el calendario de
festividades, etc. Plantear que el Estado para ser neutral debe promover valores civicos y debe
abstenerse de promover valores etnoculturales es un argumento de poco peso. Porque la
cultura civica tampoco es éticamente neutral. Ni la tolerancia ni la autonomia —que son los
valores civicos por excelencia—~ son éticamente neutrales. La neutralidad en ética no existe.
Tanto la tolerancia como la autonomia no son valores exclusivamente occidentales; por dos
razones: primero, porque en Occidente también hay tradiciones antiliberales que valoran y
defienden el patriarcado, el autoritarismo y el racismo. Y segundo, porque en las culturas no
occidentales —incluyendo las culturas islimicas— también hay antiguas tradiciones que valoran
la tolerancia y la autonomia como fundamentos de la convivencia.
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El Estado democritico no puede ni debe abstenerse de tomar posiciones y actuar frente
a las injusticias culturales. Hay injusticias que se cometen por razones exdgenas, como por
ejemplo, las agresiones culturales, las politicas asimilacionistas de los Estados nacionales yla
homogeneizacion de los deseos y valores que la globalizacién expande. Y hay injusticias
culturales que se cometen por razones endégenas. Este es el caso de las “restriciones internas™
ala autonomfa individual por motivos culturales. Frente a estos dos tipos de injusticias culturales,
lo que propone Will Kymlicka es —ficl a su espiritu liberal- abstenernos de legislar en torno a
las restricciones internas por razones culturales. En segundo lugar, el Estado democrético debe
promover un sistema de “protecciones externas” entre las culturas legislando los derechos
especiales de los grupos valnerables, con la finalidad de evitar las agresiones interculturales.

9c. Los derechos de grupo como derechos especiales

Los derechos de grupo son derechos especiales que dependen de cada caso en particular.
Su finalidad es hacer posible el gjercicio de los derechos basicos de los ciudadanos que
pertenecen a los grupos vulnerables. Pueden ser de cuatro tipos: derechos especiales de
representacion, derechos de autogobierno, derechos linguisticos y derechos poliétnicos.

a. Los derechos especiales de representacién se refieren al otorgamiento temporal de
cuotas de representacion en las asambleas a los grupos vulnerables. Estos derechos
“hacen menos probable que una minoria nacional o étnica sea ignorada en decisiones
que afectan globalmente al pais”.(Kymlicka 1996b: 61}. Son acciones afirmativas
que no atacan ¢l fondo del problema. Son medidas a corto plazo. Para que sean
transitorias deben ser complementadas con acciones transformativas a largo plazo
que cambien las estructuras del imaginario simbdélico de la sociedad en su conjunto.

b. Los derechos especiales de autogobierno le confieren autonomia politica a las mi-
norias nacionales para que no sean excluidas por la mayoria “en decisiones que son
de particular importancia para su cultura, como las cuestiones de educacién,
inmigracién, desarrollo de recursos, lengua y derecho familiar.” (Kymtlicka 1996b:
61). También se refieren al derecho de los pueblos indigenas a ser consultados y a
participar en las decisiones que se toman en reiacidn a los recursos naturales de
sus respectivos territorios. El Convenio 169 de la OIT es especialmente relevante
al respecto.

¢. Los derechos especiales linguisticos se refieren al derecho de los pueblos a utilizar
sus lenguas en la esfera pdblica. “En la mayoria de Estados democriticos, los
gobiernes han adoptado el lenguaje de la mayoria como el tinico “lenguaje oficial”;
esto es, el lenguaje del gobierno, 1a burccracia, las cortes, las escuelas y mds. Todos
los ciudadanos han sido forzados a aprender este lenguaje en la escuela, y la fluidez
en su uso es requerida para trabajar o para tratar con ¢l gobierno. Mientras esta
politica es defendida en nombre de la “eficacia’, también es adoptada para asegurar
la eventual asimilacién de las minorias nacionales en el grupo mayoritario” {(Kymlicka
2001: 78). La oficializacién de una sola lengua en un contexto plurilingiie es una
manera de silenciar [a manifestacién de la diversidad. Es una politica de cons-
truccién nacional (nacional building) destinada a asimilar a las culturas subalternas
a los modelos de expresién y de pensamiento de la cultura hegeménica. “Hay firmes
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evidencias de que los lenguajes no pueden sobrevivir por mucho tiempo en el
mundo moderno a no ser que sean usados en la vida piblica, de esta manera, las de
cisiones gubernamentales relativas a los lenguajes oficiales son, en efecto, decisio
nes acerca de qué lenguas prosperaran y cudles se extinguirdn.” (Kymlicka 2001: 78).
La proteccion de las culturas se debe realizar, por ello, a través de la proteccidn de las
lenguas y estas se protegen oficializando su uso publico.

d. Los derechos especiales poliétnicos “protegen précticas religiosas y culturales es
pecificas que podrian no estar adecuadamente apoyadas mediante el mercado o
que estdn en desventaja en la legislacién vigente.” (Kymlicka 1996b: 61) Dentro
de la “proteccién externa” de las creencias y las costumbres, el derecho consuetudi-
nario ocupa un lugar especial. La proteccién del pluralismo juridico, al igual que la
proteccién del pluralismo lingiiistico, solo se garantiza oficializando su uso piblico.
Los problemas se presentan cuando hay colisién entre el derecho estatal y el
derecho consuetudinario. La solucién clédsica es permitir el uso del derecho consue-
tudinario mientras no contravenga al derecho oficial. Pero el problema es que el
derecho estatal no estd interculturalizado. Es un derecho etnocéntrico. Por elio hay
que empezar por revisarlo para enraizarlo y diversificarlo culturalmente para que no
sea mds una externalidad impuesta.

9d. La debilidad del multiculturalismo anglosajéon

La ciudadanfa no es el conjunto de atributos propios de un agente moral universal y
abstracto. Son los atributos que el Estado le reconoce a los sujetos arraigados en una cultura,
en un erhos, en una situacion social y econémica concreta. Los condicionamientos y las
circunstancias no son exteriores a los sujeto morales, son partes constitutivas de sus identidades.
Por ello creo que se debe legislar a partir de la lectura de los contextos y de acuerdo a las
diversas situaciones concretas y no al revés. Solo asi se puede producir justicia cultural. De
otra manera, la inequidad real se soslaya con la equidad juridica y las injusticias culturales y
sociales se reproducen bajo el manto protector del liberalismo de 1a neutralidad.

El multicuituralismo angiosajén ha permitido un tratamiento més simétrico de las
diferencias. Tanto la ecologfa cultural como las acciones afirmativas y los derechos especiales
han contribuido significativamente a generar equidad de oportunidades y tolerancia cultural.
Pero el problema que produce el multiculturalismo es que genera islas étnicas, sociedades
paralelas que tienden cada vez mé4s al autocentramiento y, de esta manera, al desmembramiento
del tejido social. Por otro lado, las “acciones afirmativas™ por si solas fortalecen los prejuicios
raciales y culturales que estén en la base de la estigmatizacién social. Son medidas transitorias
que se hacen crénicas porque no suelen estar acompafiadas de acciones transformativas a
largo plazo de las estructuras econémicas y simbélicas de la sociedad. No atacan el fondo del
problema. Son medidas analgésicas que no construyen ciudadania sino que solamente la protegen.
Evitan que los conflictos estallen pero no erradican las causas de la injusticia soctal y cultural,

10. La teoria de la ciudadania en el multiculturalismo mexicano

El multiculturalismo mexicano, cuyo principal representante es Luis Villoro, surge como
respuesta a la injusta y secular exclusidn de los pueblos indigenas amerindios del ejercicio de
la ciudadanfa en las repéblicas latinoamericanas, La discriminacién no es un problema de
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“minorfas” nacionales sino de “pueblos” enteros despojados del cjercicio de sus derechos
basicos con la complicidad y consentimiento de los Estados nacionales; E] problema de la
exclusién social y el problema de la discriminacién cultural son, por ello, problemas de Estado.

La percepcién del problema de la injusticia cultural y las soluciones propuestas por el
multiculturalismo mexicano son muy distintas a las que provienen de las canteras del
multiculturalismo anglosajén. Mientras que los multiculturalistas anglosajones se limitan a
plantear propuestas de acci6n afirmativa y discriminacion positiva, el multiculturalismo mexicano
plantea el problema de la exclusién de los pueblos indigenas como un problema de Estado y
propone como parte sustancial de la solucidn la transformacién de los Estados nacionales en
Estados multiculturales.

Ademads, ambos multiculturalismos rechazan el cardcter homogeneizante e indiferenciado
de la concepceidn ilustrada de la ciudadania. Pero mientras que el multiculturalismo anglosajon,
en su versién canadiense, propone el concepto de “ciudadanias diferenciadas”™, el
multiculturalismo mexicano critica este concepto y propone en su lugar el concepto de
“ciudadania restringida™.

10a. La critica a las ciudadanias diferenciadas

De manera general se puede decir, siguiendo a Luis Villoro, que la ciudadania consiste en.
el ejercicio de iguales derechos y obligaciones por parte de los individuos frente al Estado.
“Los derechos del ciudadano son posteriores a la constitucién de la asociacidn politica y en
ella fundan su legitimidad™. Por el contrario, “los derechos de etnias y nacionalidades son
condiciones de la constitucion de un Estado, la ciudadania, en cambio, es su resultado”,
(Villoro 1999:99).

La ciudadania surge con el Estado-nacién, el derecho de los pueblos es anterior. “ [...] Es
1a ley la que otorga derechos € impone obligaciones a los ciudadanos, a la par, que constituye
el Estado nacional. (Villoro 1999:17). Desde este punto de vista los derechos de los pueblos
indigenas son anteriores a la constitucién de los Estados-nacién y, por ello, no fundan su
legitimidad en la existencia del Estado. Es al revés. El Estado funda su legitimidad al reconocerlos
como tales pues los derechos de los pueblos indigenas son anteriores a la construccién del
Estado-nacién. No existen porque el Estado fos reconoce, sino que, porque existen los pueblos
con su derecho a la auto-determinacién, los Estados deben reconocerlos. Existen pueblos sin
Estado, lo que no puede existir es ciudadanfa sin Estado,

De aqui parte Villoro para cuestionar y tomar distancia del concepto de “ciudadantas
diferenciadas”. Estas —sostiene Villoro— conllevan una duplicacién insostenible, “una doble
ciudadanfa: 1a comuin a todos Jos ciudadanos de un Estado y la propia de un grupo especifico.”
(Villoro 1999:100). Este planteamiento contiene tres dificultades, dos conceptuales y una
programatica.

1.- Las ciudadania diferenciadas alteran la igualdad juridica de los ciudadanos por lo
que pueden “dar lugar a nuevos privilegios y ventajas de ciertos grupos[...] Cualquier
diferenciacién de derechos conduciria a un trato inequitativo. Invitarfa a la
discriminaci6n (asf sea positiva) de un grupo por otros”(Villoro 1999:100- 101).

2.- Los derechos especiales conducen fécilmente a la atomizacién social pues “una
divisién de ciudadanos por grupos favorece la disgregacién del todo social” (Villoro
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1999:101) y debilita el vinculo de los individuos con el Estado.

3.- Los derechos especiales de los grupos vulnerables no poseen criterios objetivos de
adscripci6n. ;Cémo fijar los criterios de adscripeién de las cindadan{as diferenciadas?
Ni la auto-adscripci6n ni la lengua materna parecen ser criterios satisfactorios.

En relacién con la primera dificultad, soy de la opinién de que proviene de un malentendido.
Conviene recordar que los derechos especiales de los grupos vulnerables no constituyen una
duplicaci6n de la ciudadanfa. No son derechos suplementarios a los derechos civiles y politicos.
Son un conjunto de derechos grupales sin los cuales los grupos vulnerables estan incapacitados
de ejercer sus derechos basicos. Hacen posible el acceso de tos ciudadanos discriminados al
ejercicio de la ciudadania. En este sentido, habrfa que decir que no constituyen una especie de
segunda ciudadania sino que son la condicién necesaria de posibilidad del ejercicio de ella
para los excluidos de la ciudadanfa. Conviene también recordar que la incorporacidn de los
derechos especiales en las legislaciones nacionales son el resultado de luchas sociales por el
reconocimienta libradas en los espacios pdblicos de las sociedades democréticas con la finalidad
de generar equidad de oportunidades, no privilegios arbitrarios. Es cierto que no pueden
asumirse como una solucidén definitiva al problema de 1a exclusidn fictica de la ciudadania de
las minorfas étnicas y de los pueblos indigenas. Es una legislacion que es y debe ser no solo
transitoria sino transicional. Esto quiere decir que los derechos especiales son derechos de
“proteccién externa” que se justifican porque promueven el acceso de los grupos vulnerables y de
las identidades menospreciadas a las asambleas y a las diversas esferas publicas de las sociedades
democriticas. Desde alli, los pueblos y las minorfas excluidas pueden luchar por el reconocimiento
de su ciudadania al interior del estado de derecho. Es cierto que los derechos especiales no
promueven ciudadania, pero sf promueven la creacién de espacios piiblicos para luchar por ella.

Comparto plenamente ta segunda y la tercera dificultad planteada por Villoro a la tesis de
las ciudadanias diferenciadas. La mayor fragilidad de? multiculturalismo es el desfavorecer la
integracién cultural. El reconocimiento de los derechos especiales y las ciudadanias diferenciadas
generan sociedades paralelas al interior de los Estados nacionales, fortalecen prejuicios, v,
aunque sea indirectamente, conducen a la fragmentacion social. Es justamente por esta razén
que considero que el multiculturalismo anglosajén no es por sf solo una opcién vélida para el
tratamiento de Jas injusticias culturales. Y es por etlo también que en América Latina muchos
pueblos indigenas han forjado una manera completamente distinta de abordar estos problemas.
Es en este sentido que se apela a la interculturalidad como alternativa frente al multiculturalismo
anglosajén y frente al etnocentrismo de los Estados nacionales.

10b. Las ciudadanias restringidas

En lugar de generar derechos especiales para los grupos vulnerables hay que separar la
nocion de ciudadanfa de la cultura politica de la nacionalidad dominante. Esto quiere decir que
la nueva nocidn de ciudadania debe ser expresién del acuerdo entre las diversas nacionalidades.
En el plano de los hechos, “los derechos del ciudadano se confunden con los dictados por un
pueblo sobre otro. Pero el ejercicio de la libertad de cada ciudadano tiene como condicion
elegir en el abanico de posibilidades de la cultura a que pertenece que, en paises multiculturales,
puede diferir de la hegeménica.” (Villoro 1999:102). En otras palabras, el ejercicio de las libertades
individuales y de los derechos ciudadanos solo estard garantizado si se reconoce el derecho
de los pueblos a su autodeterminacién,
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El derecho de los pueblos es el nuevo “derecho de gentes” que John Rawls reclamaba en
la dltima etapa de su vida. Un ius gentium que es resultado de un consenso entrecruzado entre
los diversos pueblos y culturas y no entre los Estados nacionales. Rawls pensaba en este
sentido que el nuevo derecho internacionaj deberd repensarse como normatividad que rija las
relaciones entre los pueblos y las nacionalidades, incluso entre aquéllas que estdn dentro de
un mismo Estado-nacién o en varios a la vez.

El derecho a la auto-determinacion es inherente a la idiesincrasia de los pueblos. “Los
pueblos indigenas no han gozado de iguales oportunidades para ejercer sus derechos
ciudadanos. Aunque se los declare iguales en derechos, en realidad no lo son. Carecen de las
mismas oportunidades que los demés para decidir respecto de sus formas de vida, personales
y sociales, y ejercerlas siguiendo su propia cultura, sin interferencias ajenas. L.a autonomia que
reclaman es justamente la facultad de realizar, con la libertad que les confiere su derecho de
ciudadanos, sus propias formas de vida. Para ello necesitan que se estatuya ese derecho en la
Constitucién.” (Vilioro 1999:102). No es cierto que los derechos de los pueblos introduzcan
restricciones a las libertades individuales. Al contrario, son la garantfa de su realizacién.

Una ciudadania comiin separada de la nacionalidad dominante debe necesariamente
inchuir el derecho a la diferencia y el derecho a la pertenencia como derechos fundamentales.
Ambos se implican mutuamente y son la condicién necesaria del gjercicio de tos derechos
individuales.

El derecho ala pertenencia a un ethos y una cultura es inseparable del gjercicio de la libertad
de pensamiento y de culto pues “‘un agente moral no esta libre para elegir su plan de vida sin las
posibilidades de eleccién que le presenta la cultura ala que pertenece.” (Villoro 1999:103).

Asf como no puede haber ejercicio de libertades fundamentales si el derecho a la
pertenencia no se encuentra garantizado, de manera semejante es posible afirmar que no puede
haber equidad de oportunidades si el derecho a la diferencia no se halla también garantizado.
Hay diferentes manera de entender los derechos humanos. “Es el caso, por ejemplo, de los
derechos de propiedad individual. Muchos indigenas consideran indispensable para el
mantenimiento de la comunidad, la propiedad colectiva y el cardcter inapropiable de la tierra”.
(Villoro 1999:103). Y es que la tierra es mas que un conjunto de recursos naturales explotables.
La tierra es el territorio en el que transcurre la vida y la historia. Es el ethos y el hdbitat. Nadie
puede ser duefio de su ethos, de su hébitat o de sus dioses. La tierra es por definicién, para la
mentalidad indigena, un bien inapropiable individualmente. No tiene sentido por lo tanto
imponerle a los pueblos indigenas una legislacién agraria basada en el concepto liberal de
propiedad privada. Debe respetarse las diferentes cosmovisiones, pues de otra manera estamos
legitimando la dominacién cultural y legalizando la injusticia.

Tanto el derecho a la pertenencia como el derecho a la diferencia son derechos bésicos y
no derechos especiales. Constituyen el cimiento comun sobre el que los diversos pueblos
construyen sus ciudadanias al interior de los Estados multiculturales. El consenso traslapado
entre los pueblos no puede dejar de incluir el acuerdo en torno a estos dos tipos de derechos.
El consenso traslapado debe ser un acuerdo intercultural, pues de otra manera no seria traslapado,
sino contradictoriamente unilateral.

“Una ciudadania restringida constituye un marco comun para la unién de pueblos
~ diferentes. La unién se lleva a cabo al nivel def Estado, no de la nacién que tiene su propia

184




Ciudadanias Complejas y Diversidad Cultural

identidad histérica.” (Villoro 1999:1{04). La diversidad tiene que estar incluida en el concepto de
ciudadania restringida y en los modelos de Estados plurinacionales que la actualidad requiere.

10c. La crisis de los Estados homogéneos

La identificaci6n del Estado con la nacionalidad dominante dio origen al Estado-nacién
de la Modernidad. Las “politicas de construccién nacional” invisibilizaron a las culturas
originarias y se encargaron de homogeneizar la diversidad cultural a través de 1a educacién y
la administracién piblica. Las national building son, en sentido estricto, “politicas de identidad.”
Estas politicas uniformizadoras han generado sin embargo miltiples resistencias adversas que
reinvindican lo étnico en el ejercicio de la politica. Este modelo de Estade se encuentra
actualmente en crisis. Es demasiado grande para resolver los pequefios problemas y demasiado
pequefio para resolver los grandes problemas nacionales. El Estado-nacién decimonénico es
una institucién debilitada por una diversidad de causas. La globalizacion no es solo una de
ellas sino quiz4s, la mas importante.

El debilitamiento de la autonomia del Estado-nacién que la globalizacién genera viene
acompafiado del resurgimiento de las reinvindicaciones de las nacionalidades y etnias que lo
componen y que colocan en jaque su capacidad para mantener un ordenamiento homogéneo.
“Al mismo tiempo que el mundo se unifica, asistimos al despertar de la conciencia de identidad
renovada de los pueblos reales que constituyen los Estados-nacién y que vivian bajo el disfraz
de una uniformidad inventada. Al debilitarse los Estados nacionales, los individuos buscan
revivir sus vinculos personales en comunidades cercanas, capaces de ser vividas y no solo
pensadas, que puedan dar un nuevo sentido a sus vidas” (Villoro 1999:51). Resurge asi lo
étnico como dimensién privilegiada en la cual fundar el sentido de las identidades personales
y grupales. La identidad étnica se ha convertido en la identidad primaria, en la identidad
fundante. En este contexto, las identidades mono-nacionales que los Estados-nacién forjaron
han pasado a ser identidades secundarias. El cardcter pluri-étnico de los Estados-nacién aflora
con indescriptible vigor. El Estado no puede permanecer inmune a estos cambios, no puede
permanecer igual. Tiene que rehacerse desde esta nueva conciencia, tiene que hacerse plural.

La crisis del Estado-nacién homogéneo es una crisis de identidad y de autonomia. Con la
globalizacién los Estados nacionales se han convertido en entidades heterénomas. Las
decistones realmente importantes no se toman ya a nivel de los Estados sino a nive! del mega-
Estado transnacional (OMC, Banco Mundial, FMI). Estas instituciones se encargan de
operativizar la 16gica de acumulacion del capital que estd conduciendo las desigualdades en el
planeta a niveles cada vez mas alarmantes. “Un conjunto pequefio de paises industrializados
dominan el capital, las comunicaciones y 1a tecnologia. Veinte por ciento de la potiacién
mundial, correspondiente a esos paises, posee el 87 % de los recursos mundiales; el 13 %
restante se reparte entre naciones que cuentan con 80 % de la poblacién mundial, En ellas, la
pobreza” {Villoro 1999:50). En las repdblicas latinoamericanas los indices de pobreza se
concentran preferencialmente en las poblaciones indigenas. La pobreza —nos dice acertadamente
Amartya Sen- no es solo ausencia de recursos. Es, ante todo, ausencia de oportunidades,
ausencia de derechos, ausencia de ciudadania. En los Estados nacionales los pueblos indigenas
son colectivos excluidos de la ciudadania por motivos de orden econémico y por razones de
orden cultural. La reinvindicacién de sus derechos bdsicos es la plataforma de tucha comin del
movimiento indigena latinoamericano. La reinvindicacidn de la ciudadanfa de los pueblos
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indigenas pasa necesariamente por el reconocimiento de sus identidades culturales y de sus
derechos territoriales. Al respecto, el movimiento de Chiapas es un caso ejemplar. Al igual que
en otros movimientos indfgenas latinoamericanes, el tema de la identidad y la autonomia es el
eje central. No sc trata de movimientos pre-ilustrados que promuevan la desintegracion de
los Estades. “Las reinvindicaciones étnicas y los problemas que provocan no significan
necesariamente un regreso a situaciones premodernas; pueden verse también como anuncios
de una nueva forma de Estado posterior a la modernidad, vuelta posible por el debilitamiento
de los Estados nacionales” (Villoro 1999:51). En otras palabras, la reinvindicacién de lo
étnico no es ¢l anuncio del desmembramiento del Estado sino mds bien de su necesaria
transformacion. “La solucidn a la crisis no es, pues, la desaparicion del Estado-nacidn. El
regreso al pasado no es un camino transitable. La solucién estaria en la reforma del Estado
moderno. Solo con un cambio en la concepcién del Estado, podré este hacer frente a los
nuevos retos” (Villoro 1999:52).

10d. El Estado plural y la soberania de los pueblos indigenas

Los Estados homogéneos fueron concebidos como instancias soberanas de interlocucitn
en el contexto internacional. “Pero esa soberania ya no puede ser equivalente a exclusién y
aislamiento, debe ser compatible con la interdependencia.” (Villoro 1999:53). Estamos pasando
del sistema de soberanfas ilimitadas al sistema de soberanfas compartidas, Resulta que Ia
soberania de las naciones depende més que nunca de la ubicacién de estas en el concierto
internacional. “Para ello son necesarias acciones concertadas en un espacio internacional:
restablecimiento de controles supranacionales sobre los flujos de capital, eliminacién de los
parafsos bancarios no sujetos al fisco, establecimiento de impuestos sobre los movimientos de
dinero; en suma: controles politicos intermacionales sobre las transferencias de capital. Y eso
implica soberania compartida.” (Vilioro 1999:53).

Los Estados-nacién tienen que aprender a compartir su soberania hacia el exterior y
también hacia dentro de ellos mismos. Tienen que empezar por reconocer la existencia de
“pueblos” (y no solo de minorias) al interior de ellos y aprender a compartir su soberania con
estos. Los “pueblos” son sociedades que poseen una cultura propia, una relacién con un
territorio y un proyecto histérico compartido. Las minorfas (sean étnicas, raciales, religiosas o
sexuales) no comparten estos tres elementos. El multiculturalismo anglosajén no hace esta
diferencia y trata a los pueblos indigenas como minorfas étnicas. Este error conceptual tiene
consecuencias politicas relevantes pues los convenios de Naciones Unidas les confieren a los
pueblos el derecho a la autodeterminacion, no asi a las minorias. De tal manera que “los
pueblos podrian ejercer su derecho de autodeterminacién escindiéndose del Estado que los
dominaba, o bien, reclamando autonomia sin dejar de pertenecer a un Estado plural.” (Villoro
1999:57). Elreclamo de autonomfa tiene diversas modalidades.

Asi, a diferencia de los paises europeos, en América Latina “el territorio donde subsisten
las viejas culturas aborigenes est4 en las comunidades. A partir de ellos podrian constituirse,
por asociacién, municipios de mayoria indigena y, luego, regiones. Comunidades y municipios
son los espacios donde el pueblo real vive y trabaja, donde puede participar en una vida
colectiva. Una politica realmente dentocrética tendria que propugnar el acrecentamiento de
recursos y de poder a los ambitos locales.” (Villoro 1999:60).
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11. La construccion de los espacios publicos en las democracias inclustvas

El principal vacfo que comparten el multiculturalismo anglosajén y el multiculturalismo
mexicano es que no le asignan ningéin rol protagénico a 1a sociedad civil en la construccién de
las democracias inclusivas.

En las democracias inclusivas las polfticas tienen legitimidad social cuando surgen del
acuerdo entre el Estado y la sociedad civil. El Estado no debe sustituir a la sociedad civil en la
generacion de las politicas pablicas. Antes bien, debe garantizar la existencia de esferas piblicas
que aseguren la aparicién de la pluralidad cultural en la deliberacién democritica. El Estado debe
generar y garantizar que estas esferas piblicas deliberativas no excluyan a los ciudadanos por su
procedencia étnica o su cultura de origen. La eleccién libre y transparente de los representantes
del pueblo en las asambleas legislativas y de gobierno es la condicién necesaria de posibilidad de
la democracia y el buen gobierno, pero no es su esencia. La esencia de la democracia es la
autorregulacion colectiva. Para que haya autorregulacion piblica es preciso construir una cultura
politica comyin que permita la comunicacién intercultural en esferas piiblicas plurales. Una cultura
politica transcultural viva, es decir, que comprenda no solo concepciones y creencias, sino
también habitos, costumbres, valoraciones y sentires compartidos.

Las esferas piiblicas son indispensables para la convivencia democritica porque en tomo a
ellas se construyen las comunidades politicas de las naciones. No hay comunidad politica sin esferas
piblicas. La ciudadanfa es praxis y pertenencia a una comunidad politica inclusiva de la diversidad.

El gran problema de las democracias liberales representativas es que las esferas publicas
y los partidos politicos son monoculturales y excluyentes de fa otredad. Asf, para un ciudadano
indigena el acceso al debate piblico y a la vida partidaria presuponen no solo la adquisicion de
nuevos cédigos sino el desaprendizaje de los propios, es decir, el desarraigo cultural. Los
derechos culturales en las democracias liberales son formalidades juridicas sin concrecidn real.
Para que puedan accionarse en los partidos politicos y en las esferas piblicas, estos tienen
que interculturalizarse, es decir, convertirse en espacios de encuentro y ditlogo entre las
culturas. Ello implica liberar la razén piiblica det imperio de la racionalidad instumental, pluralizarla,
abrirla a otras racionalidades, hacerla prudencial, comunicativa.

El problema central de los Estados nacionales modernos es que los espacios piblicos de
deliberacion democritica son espacios colonizados por la racionalidad monolégica y por los paradigmas
culturales de las nacionalidades dominantes. Por ello, 1a primera tarea de los Estados plurales es y debe
ser descolonizar cultural y econdricamente los espacios piiblicos del debate politico.

Los espacios publicos del debate democritico no deben estar subsumidos a los
imperativos del mercado. Deben ser culturalmente inclusivos, socialmente diversos y giraren
torno a agendas que incluyan los problemas de injusticia cultural y de injusticia distributiva de
la sociedad. Las politicas priblicas a través de las que se busca responder a estos problemas
deben surgir de ia sociedad civil. Deben ser fruto de la deliberacién publica y de 1a participacién
plural de los actores sociales.

Para que las democracias liberales dejen de ser solamente representativas y sean también
participativas los términos de la relacion entre el Estado y la sociedad civil deben ser trastocados.
El aparato burocrético del Estado debe ser un instrumento eficaz y eficiente de la sociedad civil
para ejecutar los acuerdos sociales deliberados en las esferas piblicas interculturalizadas.
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En la democracia radical el poder administrativo del Estado debe estar al servicio del
“poder comunicativo” de la sociedad civil y no al revés. Por ¢llo, la construccién de la ciudadanfa
pasa necesariamente por el fortalecimiento e interculturalizaci6n de la sociedad civil. Pero de
mz:nera especial por la democratizacién cultural de los partidos que conforman la so-.iedad
politica.

El Estado nacional moderno nunca practic ni practica la democracia inclusiva. La cultura
politica que expandi en las diversas capas y sectores de las sociedades nacionales fue y sigue
siendo una cultura orgénicamente ligada a las nacionalidades dominantes. Para generar acuerdos
sociales y refundar e pacto social es necesario empezar por interculturalizar la cultura politica de
los derechos. Para ello hay que desatar la cultura politica de la cultura hegeménica y recrearla
desde los aportes provenientes de las culturas politicas de las culturas subalternas. Esta es la
condicidn de posibilidad de la convivencia democritica y de los consensos ciudadanos.

En las sociedades latinoamericanas han sido las culturas urbano-castellano escriturales
las que —elevadas al rango de culturas nacionales— se extendieron a las culturas subalternas.
Constituyen las bases sobre las que se construyeron las identidades nacionales y los cimientos
de la cultura politica de las democracias constitucionales, Sin embargo, la exclusién de las
culturas originarias de la cultura politica de las naciones no ha permitido la construccién de
una ética ciudadana pluralista, inculturada y, por ende, significativa para la convivencia enire
los diferentes. Esta exclusién de nuestras culturas originarias fue soslayada mediante la teorfa
del mestizaje cultural. La identidad nacional fue presentada como resultado de una sintesis
entre lo indigena y lo hispano. Sintesis que nunca se produjo y que mds bien sirvié para
invisibilizar la injusticia cultural y ia asimetria social.

La democratizacién cultural de las Estados nacionales apunta a refundar el pacto social
sobre bases s6lidas. Unidad en la diversidad: este debe ser el principio y el lema de los Estados
pluriculturales y este principio tiene que reflejarse en las Constituciones republicanas.

Los Estados nacionales deben dejar de ser aparatos homogencizadores para constituirse
en espacios institucionales que promuevan la deliberacién intercoltural y el reconocimiento de
la diversidad. El Estado nacional debe enraizarse ética y culturalmente y para ello debe dejar de
promover unidades homogéneas inexistentes y pasar a ser una asociacién plural. “[ ..] Un
Estado plural supone tanto ¢l derecho a la igualdad como el derecho a la diferencia. Igualdad
no es uniformidad: igualdad es la capacidad de los individuos y grupos de elegir y realizar su
plan de vida conforme a sus propios valores, por diferentes que estos sean [...]. El
reconocimiento del derecho a la diferencia de pueblos y minorfas no es mds que un elemento de
un movimiento més general que favorece la creacidn de espacio sociales en que todos los
grupos y comunidades puedan elegir sus formas de vida, en el interior del espacio unitario del
Estado.” (Villoro 1999:58-59).

La construccion de las autonomias locales y regionales es la columna vertebral del Estado
plural, Pero las autonomias no deben significar e! desmembramiento del Estado nacional. Para
¢llo no existen férmulas preestablecidas. Cada Estado nacional debe encontrar la suya. Asi por
ejemplo, “f...1 la estructura federal no corresponde necesariamente con la que tendria un
Estado plural; suele ser, en efecto, resultado de particiones administrativas que no reflsjan la
divisién en pueblos distintos. En los pafses federales de América o de Africa reprod ice las
divisiones coloniales, o bien, responde a intereses politicos circunstanciales.” (Villoro 1999:59).
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El Estado plural implica 1a descentralizacién administrativa, pero también ia descentralizacién
politica y cultural dej Estado homogéneo de la Moderidad. (Villoro 1999:59). Implica, en otras
palabras, Ia presencia de la pluralidad politica y de la diversidad cultural en las asambleas
legislativas y en los érganos de gobierno a nivel local, regional y nacional, “L.a via hacia un
Estado plural es una forma de la lucha por una democracia participativa en todos los 4mbitos
sociales.” (Villoro 1999:59).

La participaci6n ciudadana en la autolegistacién colectiva a nivel macro y a nivel micro es
la condicidn sine gua non de la democracia radical. De ella reciben las instituciones del Estado
y de la sociedad civil su legitimidad social. “[...] Una discriminacién positiva que permita a los
marginados participar més en el poder politico es la estrategia recomendada para que la
democracia sea cada vez més real y compartida.” (Camps 1996:25). Nos permite interculturalizar
la deliberacion piblica. Pero si bien la discriminacién positiva permite el acceso de los
representantes de los grupos discriminados al debate piiblico también genera problemas. Las

.cuotas de representacién fueron pensadas en un comienzo como medidas transitorias pero
son en realidad medidas proteccionistas crénicas. Aseguran el acceso de la diversidad a las
esferas piiblicas, pero refuerzan los prejuicios culturales que estdn en la base de {a discriminacion
social. Para combatirlos es preciso desarrollar estrategias de educacién intercultural que permitan
construir la interculturalidad positiva y el ethos democritico en el dia a dia, tanto en la esfera de
la vida fntima como en la esfera de la vida piblica.

12.La micro-fisica del poder y la interculturalidad en la vida intima

La interculturalizacién de las esferas piiblicas, donde se realiza la deliberacién democritica
vy la autorregulacién colectiva, es una necesidad apremiante para generar formas de convivencia
civilizada en las que los ciudadanos se sientan reconocidos. La construccion de una racionalidad
piblica pluralista donde convergan las miltiples racionalidades que conviven en el espacio
social de los Estados- nacionales es la condicién de posibilidad de la deliberacién democritica.
Ambas constituyen parte sustantiva del marco de referencia macro-social que es necesatio
construir para promover €l didlogo intercultural en la vida cotidiana, es decir, en el espacio
micro-social.

Si los cambios macro-sociales no se reflejan en transformaciones sustantivas en la
microfisica del poder entonces carecen de sentido. Pero —como bien sefiala Xavier Albé (1999)—
entre la micro y la macro interculturalidad no hay una relacién de causa-efecto. Lo macro social
condiciona le micro social. Es su condicién necesaria pero no suficiente de posibilidad. Pero,
por otro lado, es desde los espacios micro-sociales, es decir, los gobiernos locales, las
comunidades, las escuelas, las asociaciones y las familias, que se generan los cambios macro-
sociales de la estructura basica de la sociedad. Entre lo micro y fo macro no hay relaciones
unilaterales, hay relaciones de interaccién reciproca.

Es un grave error pensar que para generar cambios sustantivos en la esfera micro-social
hay que producir primero cambios sustantivos en la esfera macro-social. Los cambios hay que
generarlos simultdneamente en ambos niveles pues se condicionan entre si. La transformacién
del Estado homogéneo, ¢! protagonismo de la sociedad civil en las politicas piiblicas y Ia
interculturalizacién de la deliberacién democrética son tareas macro que es necesario emprender.
Pero al mismo tiempo es necesario empezar también por democratizar las escuelas, convertirlas en
espacios de formacion ciudadana y fomentar el didlogo intercultural en el aula.
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En la esfera micro-social las relaciones autoritarias deben ser transformadas gradualmente
en relaciones de reconocimiento mutuo. En la esfera de la intimidad, la experiencia de la alteridad
1o es una vivencia que se agota en su dimensién cognitiva. No se limita al conocimiento del td,
sino sobretodo a la disposicién emocional a entablar un diflogo afectivo con el otro. La
experiencia de la interculturalidad en la vida intima, en la amistad y en el amor, es la experiencia
més profunda de encuentro humano. Involucra un aprender a desposeerse de los cédigos
propios, un desprendimiento incondicional de las certezas adquiridas, una transformacién
sustancial de nuestras identidades. El didlogo intercultural en la vida intima modifica nuestras
subjetividades, nos abre a nuevos horizontes de comprensién de lo vivido y nos ensefia a
habitar el mundo de formas inéditas.

El didlogo intercultural no se limita al intercambio de saberes. El didlogo no es trueque: es
encuentro. El intercambio es una relacién instramenital, el didlogo es una relacién comunicativa
“[...]1 Lo que tiene ocurrir es lo que Gadamer denomina la *“fusién de horizontes.” (Taylor 1993)
Es decir, el encuentro ético de las ontologias contenidas en los ethos de pertenencia de los
interlocutores que se encuentran.

La fusién de horizontes, el encuentro de culturas, se evidencia también ¢n las
objetivaciones del espiritu: en la arquitectura, en la artesania, en la pintura, en la misica, en tas
instituciones. En la recreacién de todo aquello que, desde Hegel, denominamos el “espiritu
objetivo”, es decir, el mundo de las manifestaciones culturales.

Lo que acontece en el didlogo intercultural es la fusidn de horizontes, y 1o que acontece en
la fusion de horizontes es la recreacidn de las identidades. “[...} Los auténticos juicios de valor
presuponen la fusién de horizontes normativos; presuponen que hemos sido transformados por
el estudio del “otro”, de modo que no sélo juzgamos de acuerdo con nuestras normas familiares
originales.” (Taylor 1993) Esto es cierto solamente en parte. Porque el didlogo es mis que el
estudio del orro; el didlogo es empalia, apertura existencial, disposicidn pre-teérica, afectiva y
cognitiva al mismio tiempo. Encontrarse en situacién de didlogo es mds que un estudio reciproco.
Estudiarse es colocarse en una actitud teérica, es colocar al otro como tema de estudio. Es
petrificar al “yo ajeno”, es negar el “td eres”. La actitud teérica es una actitud derivada, reflexiva.
No es la actitud primigenia del encuentro delas identidades.

El encuentro de culturas, la fusion de horizontes nos permite descubrir aspectos de
nosotros mismos invisibles a nuestra propia mirada. Nos permite renacer por accién del
encuentro con el otro. El didlogo de las identidades estd en el origen de la recreacion y la
fecundacién reciproca. Es la esencia de la interculturalidad en la vida intima. Es el motor que
dinamiza la realizacién reciproca del proyecto ético de las identidades convergentes.
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CIUDADANIA, INTERCULTURALIDAD Y FORMACION DOCENTE
Teresa Valiente-Catter

El titulo del presente artfculo relaciona tres conceptos que pueden ser tratados de manera
indepelidiente o no: se puede vincular ciudadania (como contenido) con el sistema educativo,
bajo el tema de educacién ciudadana; o, ciudadania con interculturalidad, a partir del
reconocimiento del cardcter multicultural de nuestra sociedad; o hablar de interculturalidad
como eje transversal del sistema educativo, de donde nace el concepto de educacién
intercultural,

£Cémo se vinculan estos tres conceptos? La respuesta requiere de algunas precisiones
y plantea otras preguntas: si ciudadania es ejercicio y prictica de derechos: jqué implica ser
ciudadano y convivir en una sociedad multicultural dentro de un marco politico definido por
principios democréticos, constitucionales y por los derechos humanos? Si interculturalidad es
interacci6n y practica de actitudes de respeto a las diferencias jcémo conciliar la diversidad de
identidades sobre la afirmacién de derechos orientados a la equidad y a la igualdad de
oportunidades? ; Qué significa incluir al “otro” dentro de un marco de disenso, tan necesarib para
la convivencia, en una sociedad democritica y multicultural? ;Sobre la base de tradiciones
compartidas, qué competencias son necesarias desarrollar en el proceso de construccion de una
sociedad plural y diferenciada? ;Cudl es el valor agregado de la perspectiva intercultural? ; Cudl
es su relacion con la ciudadania como practica en el marco del proceso educativo y, dentro de
éste, qué rol juega la formacién docente?

Un aspecto central de la interculturalidad es 1a nocién de compartir, 1a cual implica partir del
reconocimiento reciproco de las diferencias. Ademds, fomentar este reconocimiento es una
oportunidad de contribuir a superar las relaciones de exclusién. La capacidad de compartir
contribuye a desarrollar y mantener una actitud abierta y de aceptaci6n de las diferencias, sin
pretender integrarlas bajo un manto de uniformidad ni construir una sociedad homogeneizada.

Vivimos en una realidad global caracterizada por la heterogeneidad. Ya no es posible
pensar en respuestas Unicas o elaboradas en el estrecho marco del concepto de los Estados
nacionales. La velocidad de los cambios sociales, en el conocimiento y en la tecnologia, desafia -
a dar respuestas pricticas, lo cual implica adecuar el pensamiento y las estrategias de solucién
a problemas de relaciones de convivencia en la vida polftica, social, profesional y cotidiana.

Compartir en una sociedad multicultural es una competencia social que desaffa
convicciones desarrolladas en el propio proceso de socializacién. En una sociedad excluyente,
estas convicciones tratan de imponerse sobre otras, creando situaciones de tension y de
conflicto. Gracias a la capacidad de compartir se crean espacios de apertura a los conflictos
surgidos en el horizonte individual y social, y se puede construir, creativamente, estrategias de
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solucion. Todo conflicto presupone limites, en nuestro caso se tratarfa de fos Hmites de nuestra
tolerancia, y la lucha contra estos limites es la fuente natural de los procesos creativos.

La solidaridad es también una competencia social. Es la adhesidn a intereses y
responsabilidades comunes. Su desarrollo estd estrechamente vinculado con el desarrollo de
la competencia de compartir: ambas se condicionan reciprocamente; ademds, la participacion y
la comunicacién son aspectos centrales en este condicionamiento. Compartir, solidanzarse,
participar y comunicarse contribuyen a la formacién de una voluntad con objetivos comunes;
todo ello se constituye en una fuente innovadora de convivencia social y, por tanto, de
construccidn de una sociedad plural.

(Como se contribuye, desde el proceso educativo orientado al desarrollo de las
competencias de compartir y de solidarizarse, a desarrollar una voluntad politica de ejecucién
orientada al ejercicio ciudadano en una sociedad multicultural y democratica?

En este trabajo se presenta algunas reflexiones desarrolladas por la Cooperacién Alemana
al Desarrollo (GTZ) en la asesorfa brindada en Educacién Bilingile Intercultural a cinco Institutos
Superiores Pedagdgicos de diferentes departamentos de la regién andina: Huancavelica
(Huancavelica), Ayacucho y Hoanta (Ayacucho), Andahuaylas (Apurimac) y Tinta (Cuzco).
Esta asesoria se enmarcé en el proyecto PROFODEBI-GTZ (Proyecto de Formacién Docente en
Educacion Bilingle Intercultural, perfodo 2000-2002).

Las reflexiones abren interrogantes para el ejercicio pedagégico orientado a la diversidad
desde una perspectiva intercultural. Por perspectiva intercultural entendemos ei involucramiento
de todos los actores que conforman una sociedad multicultural. Es por ello que un aspecto
central en la perspectiva intercultural es la interaccién que permite identificar las diferencias
que parten de las distintas formas de interpretar y transformar el mundo y, por tanto, las
variadas formas de percepcién de los valores, roles y espacios.

La convivencia social entre diferentes demanda desarrollar y cultivar, al mismo tiempe, la
capacidad de comunicacidn y participacién dentro de un marco de disenso y descentracién del
horizonte individual y tambien, de orientarlo a una conciencia de interdependencia mediante la
aceptacién de nuevos desafios, el reconocimiento de la limitacién propia y la construccion de
objetivos comunes. Este proceso orientado a la construccién de una conciencia de
interdependencia, al contrario de una conversién en una nueva pero sutil forma de dependencia
y/o exclusién, precisa de ciertas condiciones (Etxeberria 2001). La comunicacién e inter.ccion
deben darse dentro de un didlogo consciente y deseado: es necesario crear mecanismos de
comunicacién e interaccidn, situarse en la perspectiva del “otro”. Es necesario desarrollar la
capacidad de la empalia, tener actitud receptiva y abierta a descubrir los valores del ““otro”. Es
necesario desarrollar la competencia de participacién y, proyeccién de desarrolio de la propia
cultura: es decir, fomentar actitudes con apertura,

Desde este enfoque del desarrolio de una conciencia de interdependencia orientada a la
prictica ciudadana, la perspectiva intercultural no puede ser reducida a la dimensién de lo
folklérico y costumbrista, ni ser vinculada a un solo colectivo. La perspectiva intercultural
compromete a todos los colectivos de una sociedad.

En un evento internacional, a propdsito de la Formacién Docente (junio del 2002}, realizado
en Lima por la Direccidén Nacional de Formacién y Capacitacién Docente, sostuvimos que ia
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ciudadanfa, las relaciones denpocriticas y los derechos humanos empiezan en el aula, desde la
educacién inicial. No basta disertar sobre ciudadanfa, relaciones democraticas, interculturalidad,
o equidad de género. Hay que poner en prictica estos temas en ¢l proceso de ensefanza-
aprendizaje y en todos los niveles educativos,

Dentro de este contexto, la formacién docente inicial y continua tiene gran importancia,
dado que su funcién es preparar a futuros maestros. Pero, cabe preguntarse: ;a qué maestro o
alumno-profesor nos referimos? ; Para qué sociedad se cstd preparando? ; Cudl serd la situacién
del mundo dentro de tres décadas, por ejemplo? ;Cual serd la situacién de Latinoamérica y del
Perd?

Es dificil concebir una formacioén docente bajo el principio del ejercicio de la ciudadanfa
o del desarrollo de actitudes de respeto por las diferencias, si en el aula, desde la pre-escolar, se
practica una pedagogia autoritaria en la cual el nifio o Ia nifia percibe, siente y vive que sus
experiencias, emociones, intereses y expectativas no son tomados en cuenta en su proceso de
aprendizaje.

Actualmente es aun frecuente la prictica frontal y de memorizacién como método de
ensefianza. La fragmentacion, acumulacién y registro memoristico de datos orientan el proceso
de ensefianza-aprendizaje. A esto se suma que la formacidn docente estd mayormente orientada
a las escuelas polidocentes, sin considerar la realidad del aula multigrado o la unitaria donde
confluyen diferentes niveles de conocimientos y experiencias.

{Como revertir esta prictica pedagdgica frontal en-una prictica pedagégica de
comunicacién, necesaria para el desarrollo y ejercicio de actitudes abiertas, de respeto y de
tolerancia a las diferencias y, por tanto, bdsica en el desarrollo de la prictica cindadana? El uso
del curriculo es aiin prescriptivo, si bien ya son un avance las reformas realizadas hacia una
diversificacién curricular, donde se fomenta la curiosidad, observacitn, experimentacién,
comparacidn, elaboracién de hip6tesis, sistematizacién, abstraccién, eic., como elementos
constitutivos de una prictica pedagégica que aprovecha creativamente la diversidad.

A continuacién focalizaremos algunas reflexiones desarrolladas en el marco del
PROFODEBI, con respecto a la metodologfa y diddctica con perspectiva intercultural y que,
pensamos, pueden contribuir a estrechar la relacién entre formacién docente y el concepto de
préctica cindadana en una sociedad multicultural.

El enfoque intercultural en el ejercicio pedag6gico parte de Jos conocimientos previos de
los alumnos asf como de su visién del mundo, una sintesis de transmisidn oral y experiencias
en su interaccién con el entorno natural y social del cual son parte. Desde un enfoque
intercultural las experiencias de los nifios con su entorno natural y social son incluidas a la vez
que se fomenta, por un lado, la curiosidad por lo nuevo y, por otro lado, el desarrollo de la
complementariedad de conocimientos y su aplicacién en situaciones concretas. Es decir, se
refuerza el conocimiento y los valores locales en relacién con el desarrollo de una actitud
abierta frente a lo diferente y a las posibles ventajas de aprovecharlo.

Una caracteristica de la perspectiva intercultural es su orientacion préictica. De manera
general, se puede afirmar que vivimos en interaccién permanente con el mundo, caracterizado
por su constante movimiento y transformaci6n. Esta interaccién es una experiencia de
aprendizaje observable en acciones, opiniones, comportamientos, expectativas, emociones y
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actitudes. La orientacion préctica de la perspectiva intercultural se basa en el aprovechamiento
de larazén y la habilidad de reforzar esta experiencia de aprendizaje en el desarrolla de fuerzas
creativas para la resolucion de problemas de la vida cotidiana.

Entendemos por aprendizaje no el haber registrado y acumulado conocimientos sino el haber
adquirido la capacidad de ponerlos en prictica. Una metodologia y didéctica con perspectiva
intercultural contribuyen a que el alumno aplique la capacidad adquirida de una manera responsable,
razonable, racional y emocional dentro y fuera de su entorno. Esto implica obligatoriamente el
fomento de un cambio en las dependencias internas a favor de un proceso marcado por el trato
responsable con los demés y dentro de un espacio histéricamente generado para todos.

Desde una perspectiva intercultural esto implica para la formacién docente la elaboracion
de una estrategia metodolégica que toma en cuenta algunos canones:

+  Eldesarrollo del vinculo entre tareas globales, societales e individuales ade-
cuadas a las capacidades e intereses de los estudiantes refuerza su autonomia
y la construccidn de objetivos comunes,

+  El fomento de la capacidad de exploracién aprovecha la diversidad de posibi-
lidades en las decisiones propias de los estudiantes v, de esta manera, la asun-
cién de responsabilidades reciprocas.

+  La participacién de los estudiantes es importante en la preparacién y configu
racién de la planificacin de sesiones de aprendizaje que incluya la reflexién
de los resultados de sesiones anteriores con las nuevas tareas. Esta estrategia
permite una mayor transparencia con respecto al contexto, sentido y proyec-
cién del trabajo que se estd realizando incluyendo los intereses de los estu-
diantes.

»  Lacomunicacién e interaccién mediante el aprendizaje cooperativo son ele-
Mentos necesarios que apoyan una mayor apertura en la resolucién de proble-
mas.

+  El desarrollo sistemético del trabajo contribuye a un aprendizaje sistémico a
través de situaciones concretas en las cuales se comprueba que la coopera
¢idn es favorable y, por tanto, necesaria.

Estos supuestos nos llevan a la pregunta ;Qué modelo curricular es necesario
implementar?

Todo proceso educativo formal tiene una idea concreta de qué, cémo, quién y cudndo se
aprende y se enseiia; qué logros y efectos se esperan y se obtienen; y cudl es el impacto de
ello. Dentro de este enfoque, el currfculo se orienta en la busqueda de respuestas y es el
fundamento de toda reflexién para fa organizacién del conocimiento, de las experiencias y de la
estructura del proceso de ensefianza-aprendizaje.

Fl curriculo es una constriiccion social de la organizacién del conocimiento. En 14 forma
c6mo estd organizado el conocimiento, se refleja el tipo de sociedad que lo construye. En la
medida cémo una sociedad selecciona, clasifica, transmite y evalta el conocimiento estd
reflejando su modelo social. '
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Una definicién global de curriculo que sea operativa nos remite a su etimologia. La raiz de
curriculo se encuentra en la voz latina currere que significa “correr”, en el sentido de pista.
Desde la etimologia e! curriculo es definido como una pista a seguir, cuyo camino puede ser
diverso y su construccién se orienta en la concepeién que de €] se tiene. De manera contrastiva
destacamos dos tendencias en la definicién del curriculo:

1.  El curriculo definido como un conjunto de contenidos para ser estudiados
dentro de una secuencia y estructurados en un sistema de objetivos, conteni-
dos, procedimientos, horarios y evaluacién. En esta tendencia, ¢l curriculo es
normalmente prescriptivo: los contenidos deben ser reproducidos y la evalua-
cién se orienta en la reproduccidn de los mismos. La pregunta por la contextua-
lizacion de los contenidos es poco relevante. En un curriculo prescriptivo no
existen opciones; los objetivos y contenidos de ensefianza son su principio y
culminacién.

2, Elcurriculo entendido como un proceso activo que tiene como tarea la
reconstruccién del conocimiento, orientada en la experiencia compartida
entre profesor y alumnos, asi como entre los mismos alumnos. Ello incluye
conocimientos e historias de vida y expectativas e intereses de los diversos
actores del proceso de ensefianza-aprendizaje. Esta flexibilidad del curri-
culo permite que se forme en una variedad de lugares y a una variedad de
niveles y, por tanto, se encuentra en un continuo movimiento orientado a
opciones y alternativas en vez de dar respuestas inicas.

El trabajo curricular del PROFODEBI se orient6 en la segunda opcién, lo cual permitié
abordar el concepto de diversificacion curricular. Existen conceptos de diversificacién curricular
dentro y fuera del pafs, orientados a necesidades especificas. Ellos tratan de responder a
situaciones educativas diversas y a las necesidades de la sociedad que se quiere construir.
Existen ejemplos de:

. Diversificacidn curricular en la secundaria, donde se articula la educacion
secundaria clésica con necesidades de especializacidn para la profesio-
nalizacidn laboral.

s Diversificacion curricular a través de una diferenciacién entre la secundaria
cldsica y una secundaria que prepara para el sector terciario o en especiali-
zaciones técnico-manuales.

*  Diversificacién curricular que parte de las diferencias al interior del aula:
toma en cuenta distintos niveles y ritmos de aprendizaje, necesidades e inte
reses de los alumnos.

El término més cercano a diversificacién curricular es ‘adaptacién’. Ciertamente se trata
de un proceso de adaptacion a diferentes situaciones. Este concepto de flexibilidad acompafia
el trabajo educativo. Por ejemplo, pueden existir en el aula diferentes niveles de conocimiento
y experiencias, y los alumnos (también los profesores) pueden proceder de entornos geogréficos
y socio-culturales igualmente diferentes. En esa situacion, respondieron: “la diversificacidn
curricular nos permite la adecuacidn al contexto local”, cuando se realizé el diagndstico de
Formaci6n Docente en Educacién Bilingiie Intercultural en los ISP del PROFODEBI en noviembre
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del afio 2000. En esta definici6n estd implicito que en el centro del proceso de aprendizaje los
profesores y los alumnos deben sentirse conectados con ia realidad en la cual viven. Aqui
radica una parte medular del significado del “aprendizaje significativo”.

La diversificacién curricular, orientada en la flexibilidad, reconoce diversas formas de ver
e interpretar el mundo con sus ritmos y colores diferentes. Si no se acepta esta diversidad
dificilmente se va a entender el por qué de ta necesidad de fa flexibilidad y, por tanto, menor va
a ser la disposicion de realizar la puesta en préctica de la relacién entre un concepto y una
estrategia que conecta diferentes modos de pensar e interpretar la realidad vivida y, por tanto,
de solucionar sus problemas.

Referimos a diversificacion curricular es tomar en cuenta la especificidad del aula
multigrado, hasta hace poco una realidad pedagégica despreciada y menospreciada; pero
actualmente convertida en el blanco de interés de instituciones y especialistas en el trabajo
pedagdgico. El anla multigrado es tal vez la expresién mas exacta y concreta del concepto de
diversidad en una situacién de aprendizaje. Los diversos v diferentes niveles de conocimientos
y experiencias de los nifios y las nifias reunidos en un aula constituyen un escenario més
“patural”, mis “cercano” y mas oportuno a su proceso de aprendizaje al favorer un trabajo
colectivo, en el cual los nifios y las nifias aprenden mutuamente.

Uno de los resultados destacados por proyectos piloto en aulas multigrado de diferentes
paises y continentes son los efectos sociales a través del desarrollo de la cocoperacién acompatiada
de confianza y autoestima, caracteristicas indispensables, entre otros, del desarrollo de relaciones
de respeto, didlogo y participacién en el proceso de ensefianza-aprendizaje.

Las reflexiones hasta aqui presentadas resumidamente nos inducen a la siguiente
pregunta: ;Cémo orientar desde la formacién docente, inicial y continua, el proceso de
aprendizaje desde una perspectiva intercultural y hacia la prictica ciudadana en una sociedad
multicultural?,

Cada cultura desarrolla sus propios instrumentos de aprendizaje. En e caso de sociedades
agrarias como la andina, por ejemplo, la observaci6n e imitacién son mecanismos de aprendizaje
que permiten al nifio y la nifia integrarse en su grupo familiar y social de referencia, donde
desarrella su afectividad y sentimientos de responsabilidad. Obligaciones ejercidas desde la
mas tierna edad como el pastoreo, las actividades agricolas y domésticas asf como la
internalizacién de roles mediante 1a imitacién en el juego de escenas de la vida cotidiana son
parte de este proceso. Esta forma de aprendizaje o desarrollo de competencias estd definida por
una determinada percepcién del mundo y por el contexto de las exigencias concretas de la vida
en la comunidad. Esto implica una estructura flexible de relaciones y posiciones entre diferentes
personas, algunas de las cuales asumen una funcién transitoria similar a la del maestro y otras
ala del aprendiz o del alumno. Su objetivo principal es la reproduccién de lo conocido, resultado
de experiencias, competencias aprendidas, habilidades adquiridas y actitudes desarrolladas,
asi como de transmisién de costumbres y tradiciones.

Una didéctica con perspectiva intercultural orientada en y hacia el sujeto de aprendizaje
aprovecha sus experiencias cotidianas, sus historias de vida. Las experiencias de los nifios y
las nifias en su entorno natural y social son tan significativas que constituyen un punto de
partida para la creacién y recreacion de procedimientos y estrategias que faciliten el
fortalecimiento de sus competencias y faciliten el desarrollo de otras nuevas, contribuyendo

198



Ciudadania, Interculturalidad y Formacion Docente

asi a la ampliacién de su horizonte de experiencias. En este proceso de aprendizaje, la
comunicacién y la interaccién son bésicas, y la motivacién y la creatividad juegan un rol
importante en el reconocimiento de lo propio, la apropiacién de lo nuevo y su proyeccion.
Desde esta perspectiva no existe una sola did4ctica, tampoco un método dnico. Actividades y
recursos pueden ser seleccionados, creados, recreados y relacionados permanentemente. Desde
una perspectiva intercultural esto implica: '

»  Facilitar el descubrimiento y la comprensién de los fenémenos asf como el
tipo de sus relaciones.

*  Promover el trabajo cooperativo y la responsabilidad social.

*  Apoyar al reconocimiento de los propios valores y la presencia de otras expe
riencias individuales y sociales.

«  Apoyar a comprender la constante de la mutabilidad de los fendmenos, es
decir, del cambio en los procesos y su significado para el desarrollo indivi-
dual y social.

Proponemos un pequefio ejemplo ;Cémo trabajamos el siguiente enunciado en términos de
conservacién del medio ambiente? “La tierra tiene vida y tenemos que cuidarla” ;Qué competencias
sociales o de otro tipo estdn involucradas? ; Qué valores estén implicitos? ; Qué dreas curriculares
estdn comprendidas? ;Qué contenidos seleccionamos? ;Cémo los desarrollamos a través de los
diversos grados y niveles educativos? Sugerimos algunas pistas de reflexién operativa:

La intencién no es ensefiar temas sino saber “leer” la naturaleza o el medio ambiente
dentro de un proyecto concebido con los alumnos en conjunto; es decir, descubrir sus recursos,
sus relaciones y sus posibilidades para el desarrolio del ser humano, de la comunidad, de la
sociedad, del mundo. Una idea central en la frase es la reflexién y motivaci6n al desarrollo de
competencias para valorar relaciones y aplicar conocimientos sobre el medio ambiente para el
desarrollo del mismo, a la conservacidn y aprovechamiento racional de sus recursos, a la
conservacion de la salud personal y social y, por tanto, al fortalecimiento de relaciones orientadas
a la elaboracién de objetivos comunes y a la voluntad de practicarlos. Al respecto el fomento
de sus ventajas implica, por ejemplo entre otros, el desarrollo de la motivacién y la creatividad.

Motivar significa predisponer hacia cierto comportamiento. El nifie y la nifia estdn
motivados, estdn interesados en aprender cuando tienen y sienten una necesidad especifica.
Esta los llevan a actuar para intentar satisfacerla y dirige su comportamiento hacia la accién
mds adecuada para este fin. Es decir, 1a accién debe tener un sentido. Por ejemplo, las actividades
son articuladas en relacién con la satisfaccién de necesidades e intereses especificos.

La creatividad “es entendida como un proceso inielectual que se caracteriza por la
basqueda de algo nuevo, original y vélido para sf mismo y para los demds. El producto de la
creatividad lo constitnye el resultado que ha de ser algo nuevo, iitil, prictico, importante y
significativo, ya sea para la persona, para quienes la rodean o para la sociedad en general”
(Urgilés 1992:180). Las caracteristicas de una persona creativa son originalidad, fluidez,
flexibilidad, sensibilidad a los problemas, capacidad de anilisis, capacidad de sintesis,
organizacion, elaboracioén y evaluacion. Una persona creativa es independiente y auténoma,
confia en s misma, puede enfrentarse a los problemas, no teme equivocarse, le gusta explorar
y descubrir, desarrolla iniciativa y motivacién propias, goza de imaginacién y fantasfa, es
espontdnea y expresa libremente sus pensamientos y sentimientos.
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Una actividad creadora implica:

*  Permitir resolver los problemas que se presentan.

»  Presuponer la transferencia independiente de los conocimientos a una nue
va situacién,

*  Facilitar el hallazgo de nuevos problemas en condiciones ya conocidas, que
el sujeto es capaz de determinar {a inoperabilidad del camino escogido para
la solucién del problema planteado.

*  Decidir con originalidad que permite el alejamiento de los estereotipos de
una actividad, Combinar los métodos ya conocidos de solucién con uno nue-
vo y adecuarlo.

La resolucién de problemas concretos estimula la motivacién por indagar y la creatividad
para resolverlos. Los problemas pueden ser de la localidad, de otros lugares y/o de contextos
més amplios, diversos y complejos. Dentro de una perspectiva intercuitural, un resultado es
llegar a la idea de que existen diversos caminos de solucidn. En el procedimiento de cémo
configurar una clase, se articula la creatividad del profesor o de la profesora al disefiar su
estrategia con la motivacidn y participacién directa de los alumnos hacia la explicacién del
problema y la necesidad de resolverlo.

Las ideas y los planteamientos actuales nos estdn orientando a la construccidn de la
sociedad que gueremos para nuestros hijos e hijas. Esta tarea se complementa con la de la
necesidad de construir un Estado plural y multicultural, con visién de futuro y con una
ciudadania que tenga como principio el reconocimiento de las diferencias. Frente a estas dos
tareas, es legitima la pregunta por el sistema de educacién que se necesita como concepto
marco y que sea coherente en su desempeiio, a través de todos los niveles y modalidades. Si
se pierde esta coherencia estaremos corriendo el riesgo de seguir reproduciendo en el aula
aquello que precisamente criticamos.

Una formacién docente orientada a la diversidad contribuye a profundizar conceptos y a
desarrollarlos sobre la base de su aplicacién préictica, en la cual la motivacién, la comunicacién,
el trabajo cooperativo, la experimentacidn, el disenso, el respeto, la interaccidn, ete. deberian
ser elementos constitutivos del proceso de enseﬁanza-aprendi zaje con perspectiva mtercultural
y orientado a la superacién de las relaciones de exclusién y a la construccién de una sociedad
plural justa y equitativa.
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CIUDADANIAS EN CONSTRUCCION: PARTICIPACION Y
SURGIMIENTO DE UNA CIUDADANI{A INDIGENA
Ismael Vega

Lo que viene sucediendo en la dltima década con la ciudadania, esa blanca y occidental
palabra, cuya partida de nacimiento se remonta a Ja Revolucién Francesa de 1789, es lo que ha
sucedido con ofras categorias de origen occidental cuando, producto de los cambios sociales y
del debate, comienzan a ser confrontadas con la realidad cultural de las sociedades cuyos Estados
las adoptaron en condiciones politicas e histdricas muy distintas a las que ahora enfrentan,
Actualmente, no cabe duda de que la ciudadanfa cldsica ha dejado de expresar la complejidad de
las sociedades modernas. Estamos frente a una palabra atravesada por miltiples dimensiones,
ante un verdadero manjar para antropélogos, sociélogos, filésofos, educadores, etc.

Este trabajo se inicia con una aproximacién al concepto de ciudadanfa, posteriormente analiza
algunos dmbitos en los que se viene construyendo la cindadania indigena en el Perd y,
finalmente, plantea algunas sugerencias que pueden contribuir a su construccién y
fortalecimiento.

1. Un viejo debate y un nuevo escenario

En la Gltima década, hemos asistido a un debate en torno a la ciudadania que se ha planteado
en términos de una contradiccién entre ciudadanfa tnica y ciudadanfa diferenciada. Se busca
tener una respuesta sobre la posibilidad de la construccién de la ciudadania en una sociedad,
cuando se plantea el reconocimiento de derechos en funcién de l1a pertenencia a un grupo.

Para los ortodoxos liberales, que siguen a Marshall, el punto de partida en la ciudadania
es el individuo y son los intereses individuales los que prioritariamente, con ayuda del mercado
y no del Estado, alcanzan la armonia necesaria para que los individuos se realicen libremente.
La ciudadania cumple una funcién integradora, en tanto se trata de una condicién social y
politica que se cristaliza cuando todos los miembros de una sociedad o comunidad comparten
una comin cultura politica, La idea central de la ciudadani{a es la igualdad de derechos y la
capacidad de todos los individuos para ejercerlos y asumir deberes ante la ley. Segiin Bobbio
{1991) este es el aporte mdés importante del liberalismo, que considera que los individuos, al ser
sujetos de derechos, adquieren la capacidad de limitar en forma eficaz y desde afuera el poder
del Estado.

Esta funcién vital, integradora y regutadora del Estado no puede desarrollarse si el status
de ciudadano se adquiere en funcién del grupo; cuando esto sucede, la ciudadania deja de ser
un mecanismo que promueve el sentimiento de comunidad y el sentimiento de objetivo comtin
que caracieriza a los Estados-nacién.
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- Los defensores de la ciudadania dnica sefialan que pensar en ciudadanias que asignan
un estatus social y polftico en funcién de la pertenencia a un grupo es una expresién premoderna
alejada de la racionalidad contemporanea. Para ellos, esta ciudadania en funcién de la pertenencia
a un grupo constituye un obsticulo para la unidad que toda sociedad requiere y para que las
sociedades con identidades diversas encuentren un elemento unificador.

En el caso peruano esta idea tratd de implementarse a partir de 1821, cuando se planted una
igualdad de los hombres ante la ley en la que no habfa indigenas (CAAAP 1999).

En efecto, se elimind los términos indigenas o aborigenes y, desde ese momento, se
considerd que todos eran ciudadanos peruanos. Las élites querian construir una nacion desde
el poder, una nacién de ctudadanos que integre a grupos y sectores excluidos, en la que el
sentido de membresia politica se base en lealtades a los simbolos del poder central: el Estado
y la “comunidad imaginada”, es decir, lanacion (Anderson 1993).

En esa época se guardaba silencio respecto a la existencia juridica y politica de los
indigenas y se suponia que los derechos de los indigenas se implicaban en los derechos de
libertad e igualdad de los individuos y ciudadanos que pertenecen a una sociedad. No se
reconocia derechos indigenas en tanto entidades colectivas portadores de una identidad étnica
cultura? diferenciada. Los indigenas pasan a pertenecer al Estado-nacién peruano, donde los
grupos étnicos no participan ni son tomados en cuenta,

Como es de esperar, la idea de Estado-nacidn, conformada por ciudadanos homogéneos,
comenzd a derrumbarse desde inicios del siglo XIX debido a la irrupcidn a nivel mundial de
movimientos nacionalistas que cuestionaron y acabaron primero con el imperio espafiol y, mas
tarde, con los imperios francés y britdnico. Era evidente que este tipo de ciudadania solo podia
cristalizarse en aquellas sociedades altamente homogéneas y minimamente heterogéneas, sobre
todo, desde el punto de vista cultural.

A mediados del siglo XX en el Pert el cuestionamiento a la igualdad juridica cred las
condiciones necesarias para el surgimiento del comunitarismo, expresado en el estatismo y el
constitucionalismo social que afiadi a los derechos de libertad ¢ igualdad, los derechos
econdmicos y sociales, y ligé los derechos politicos al concepto de democracia. Recién en 1920
y luego, en 1933, las Constituciones Politicas del Perd incorporaron en sus textos €l reconocimiento
de la existencia de las comunidades indigenas, aungue siempre dentro de la vieja concepcion del
Estado-nacidén, Hasta la decada de 1980, la pugna entre liberalismo y estatismo se hizo mis clara
y se expresd en los diversos gobiernos y tendencias politicas' (Lépez 1997).

Junto al debate y a los cambios en las hegemonias que se dieron entre las posiciones
liberales y comunitaristas, expresadas en los discursos de las élites en el poder y en las
Constituciones Politicas, se produj6é también movimientos y manifestaciones sociales y
culturales que presionaron y precipitaron los cambios politicos que contribuyeron a la nueva
construccién de la ciudadania.

! Bl liberalismo y el estatismo entran en pugna entre 1930 y 1980. El predominio de este tltimo se expresa en
el corporativismo del APRA, la iglesia orgdnico-comunitarista, el humanismo, la izquierda planificadorz y el
pragmatismo de Accién Popular, entre otros. Desde la década de 1980, apurecid el neoliberalismo cuyas
politicas se impusieron en 1990,
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Era necesarto, imaginar comunidades de otro tipo, imaginar naciones més heterogéneas
o més interculturales, para decirlo en términos mds modemos. Era necesario que la lengua, los
mitos, las tradiciones reales o inventadas, la historia y el cardcter étnico se constituyeran en fos
elementos centrales de diversos movimientos que cuestionan la ciudadania cldsica, la
modernizacion impuesta y la nation building homogenizadora.

No es que 1a heterogeneidad cultura) haya aparecido recién con el siglo XIX, lo que pasa
es que para las clases gobernantes era fundamental negar la existencia de las alteridades para
posicionarse en el poder y cuidar sus intereses. Lo cierto es que “la mayorfa de pafses del
mundo no ha sido ni es culturalmente homogénea” (Stavenhagen 1996; 1999}, Si esto es asi, no
cabe duda de que la ciudadania cldsica tampoco puede salir airosa del cuestionamiento sobre
el Estado-nacién. Larealidad de las sociedades contemporaneas muestra que, en la actualidad,
la mayor parte de los pafses del mundo es més heterogénea de lo que nos imaginamos. Por ello,
se hizo necesario plantear muchas ciudadan{as.

En este escenario se ha comenzado a esbozar diversas propuestas gue intentan resolver
la artificial e insostenible armonia de la ciudadania clasica que negd Ja existencia de indigenas
andinos y amazdnicos. Una de estas es la de la ciudadania diferenciada, que sostiene que
determinados derechos solo pertenecen a determinados grupos (Young 1996). La ciudadania
diferenciada consiste en la adopcidn de derechos especificos en funcion del grupo. En este
sentido, muchos paises, que actualmente cuentan con sistemas democriticos modernos,
reconocen en alguna medida este tipo de derechos y por eso ¢l concepto de ciudadania es mas
diferenciado y menos homogéneo de lo que suponemos (Kymlicka 1996).

En esta misma perspectiva se enmarca la nocién de ciudadania étnica, entendida como el
resultado de la organizacién y movilizacién de los pueblos indigenas en diversos pafses de
América del Sur, especialmente Perid y Ecuador, que luchan por el respeto y el reconocimiento
a su identidad étnica. Esta postura plantea los agpectos centrales que configuran esta ciudadanfa
étnica: territorio, defensa de la identidad étnica, derecho a la educacién bilingiie intercultural y
la conquista del respeto y de la dignidad (Montoya 1996 y 1998).

A esto le podemos afiadir dos derechos que son de suma importancia en la medida que estén
referidos a la etnicidad de los pueblos indigenas, es decir, a lo que los diferencia del resto de la
sociedad: el derecho a organizarse de acuerdo a sus costumbres y el derecho a ser consultados antes
de realizar cualquier accion que afecte directa o indirectamente su territorio y sus recursos naturales.

E! desarrollo histérico de nuestras sociedades latinoamericanas se ha caracterizado por
la injusticia hacia los pueblos indigenas. En efecto, sobre la base de negar las diferencias en
nombre de una ciudadania Unica, que en realidad no existe, se han invisibilizado y desconocido
los derechos ciudadanos a los indigenas. Es tiempo de saldar esta deuda y tomar medidas que
institucionalicen la existencia de ciudadanias diferenciadas que deben dar lugar a politicas y
programas diferenciados por parte del Estado,

Estos derechos especiales coexisten y se complementan con otros universalmente
reconacidos para todos los ciudadanos, como son el derecho a participar politicamente, el
derecho a la salud, etc. Asf, no estamos planteando que los pueblos indigenas solo tienen
derechos especiales, sino que, en la medida que forman parte de una sociedad mayaor, también
tienen derechos que comparten con el resto de los ciudadanos de esa sociedad.
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La exigencia de una ciudadania diferenciada o indigena en paises con altos niveles de
diversidad sociocultural, lejos de socavar las bases de la unidad y los sentimienios de pertenencia
en el pais, buscan reforzarlas. En efecto, el reconocimiento de derechos especificos en funcién
del grupo favorece el nivel de participacién y de inclusion de los sectores que exigen este
reconocimiento. Dado que los pueblos indigenas buscan la inclusién y la participacién en la
vida del pais, necesitan sentirse acogidos en la sociedad mayor y en condiciones favorables.

Cuando los pueblos amazdnicos plantean el reconocimiento de derechos que definan su
ciudadania indigena, no se niegan a tener contacto con otras culturas, sino que esperan gue,
con el reconocimiento de sus derechos, se cree el marco adecuado que garantice que se
produzca en condiciones de igualdad. Los derechos especiales respecto a su territorio no se
plantean con la intencién de no participar en el desarrollo econdmico del pais sino porque la
tierra para los indigenas no es una mercancia que se rige por las leyes de la oferta y la demanda.
El derecho a la libre determinacion no busca desconocer al Estado e ignorar las leyes nacionales,
sino garantizar que, en su participacion en la vida nacional y en su relacidn con el Estado, se
respete los valores y formas de organizacién de los pueblos indigenas.

Si la ciudadania es fundamentalmente el sentimiento personal y colectivo de participar en
un proceso de fortalecimiento de la democracia y de desarrollo humano integral en nuestro
pais, estamos ante una interesante v, a la vez, complicada etapa en la historia de los pueblos indigenas
de la Amazonia y su relacidn con la sociedad y el Estado. En efecto, mds que ante el reconocimiento
juridico de la ciudadania, estamos ante un proceso que estaria gestando al futuro ciudadano indigena.

Los lideres indigenas de la Amazonia estdn transitando de una visidn circunscrita a la
pequefia comunidad a una visién més regional y nacional; de guerreros y cazadores a
concertadores que plantean propuestas. De la idea de un cambio social, basado en la espera de
algo magico, a la idea de proceso que exige didtogo con lo nueve y con lo diferente. De una
“visién para la guerra”, util y necesaria para un momento determinado de la historia, a una
“visidn para el desarrollo”. Hacia la reinvencién de la herencia cultural y ias tradiciones para
enfrentar problemas contemporaneos (Vega 1998 y 2000).

Un dirtgente aguaruna en un encuentro decfa “somos indigenas modernos porque ahora en
nuestro morral no solo tenemos que llevar puzanga sino también la ley”. Esta es una imagen que,
desde las ciencias sociales, se deberfa entender en clave metaférica y que nos dice “quiero que me
reconozcan como indigena pero también como peruano”. Como el indigena de fa Casa Verde en la
comunidad nativa de Urakusa quien, para comunicarse con los otros, que eran las autoridades, les
dijo “piuranos” esperando que lo reconocieran como uno de los suyos y més bien fue brutaimente
golpeado y llevado preso a la plaza de Santa Marfa de Nieva (Vargas Llosa). Es verdad que esa falta
de didlogo entre los indigenas amazdénicos y el resto de 1a sociedad atin no se ha logrado superar y
sigue vigente pero también es verdad que las cosas ya no son como antes.

Una ciudadania diferenciada evitaria los extremos de la homogenizacion y de los
reduccionismos étnicos o los localismos. La coexistencia de varias ciudadanias en una sociedad
puede convertirse en un factor de “estabilidad de las democracias modernas™ porque, por un
lado, favorece el sentimiento de identidad de los pueblos indigenas, por otro lado, su sentido
de comunidad més amplia y, por dltimo, su forma de relacionarse con otras identidades para
participar en los procesos politicos que promueven el bien comin.” (Kymlicka 1996).
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2. Tres escenarios, tres busquedas de ciudadania

Aquellos sujetos que en el siglo X1X eran descritos en las crénicas, en las leyes y
novelas como salvajes a los que el Estado peruano ordenaba proteger,” comenzaron a ser
“civilizados” en el siglo XX (Macera 1990) y en emblemadticas novelas como El Hablador
fueron colocados en el lado de la barbarie que debe ser civilizada y asimilada a los patrones
occidentales?®.

Estos mismos sujetos se han visto obligados a replantear una y otra vez sus formas de
organizacién y sus formas de relacion con la sociedad envolvente y con el Estado. Han tenido
que asumir constantemente desaffos y amenazas que no han acabado con ellos pero que
indudablemente han afectado su forma de vida desde el punto de vista cultural, social, politico
y econdmico (Santos 1996).

3. El anuncio de nuevos vientos

En un contexto muy complicado para los pueblos indigenas se fue incubando un proceso
que comenzd a hacerse més visible a inicios de los aflos setenta. Lideres indigenas con una
formacién social méds completa se colocaron poco a poco al frente de organizaciones en
bisqueda de nuevas formas de relacién con la sociedad envolvente y con el Estado. Se
comenzd a reivindicar lo étnico no solo en términos de cohesién cultural local, sino también en
términos de reconocimiento social y politico a nivel nacional. Se demand6 reconocimiento del
territorio y de autodeterminacidn y la participacién politica. Es esta participacién politica, que
recorre todo el proceso al que nos referimos, la que enriquece y amplia el émbito de los derechos
de los pueblos indigenas y plantea nuevamente la necesidad de pensar en una ciudadania que
no se construya a costa de la identidad étnica y que reconozca los derechos al territorio, a la
identidad étnico-cultural, a la autodeterminacion y también los derechos universales, como la
participacién en la escena piiblica (Lépez1997; Montoya 1996 y 1998).

El congreso Yanesha, a fines de la década de 1960, y 1a Ley de Comunidades Nativas del
1974 fueron creando las condiciones necesarias para el surgimiento de las primeras organizaciones
indigenas. La bisqueda de una ciudadanfa ligada al territorio, a la autodeterminacién, al
reconocimiento de 1a identidad étnica y, dltimamente, a la participacién en el desarrollo y la
democracia tiene sus primeros gérmenes en estos acontecimientos a los que habria que sumar el
aporte de intelectuales identificados con las demandas indigenas {Chirif 1991; Montoya 1996).

La creaci6n de la Asociacion Interétnica de Desarrollo de la Selva Peruana (AIDESEP) en
1980, de la Coordinadora de las Organizaciones Indigenas de la Cuenca Amazdnica (COICA) en
1984 y de la Confederacidén de Nacionalidades Amazénicas del Perii (CONAP) en 1987 son
acontecimientos importantes en la construccién de una ciudadania indigena. Estas organizaciones
han contribuido a que en este periodo surja la mayor parte de organizaciones indigenas locales y
regionales que existen en la Amazonia, donde actualmente funcionan sesenta federaciones.

? En 1832 el Estado decide, a través del Subprefecto de Maynas, proteger a los “salvajes orejones ” siempre y cuando
renunciaran a sus costumbres. Ciento nueve afios después, en 1941, el Estado mediante la Ley Orgdnica de
Educacién Priblica dispuso que los indfgenas sean incorporados a la “civilizacién™ a través de escuelas e internados.

3 A pariir de su novela Pantaledn y las Visitadoras (1973}, Vargas Llosa abandona la perspectiva critico-
reflexiva que hasta ese momento lo caracterizaba y se vincula cada vez més al neoliberalismo. Ef Hablador
perlienece a este momento.
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Durante todo este tiempo la lucha de los pueblos indigenas estuvo ligada a la defensa y
titulacidn de tierras, la autodeterminacién y la identidad étnica. Fue un periodo fundamentalmente
reivindicativo y de defensa a nivel local-regional.

A mediados de la década de 1980 se produjeron en la Selva Central y en la Selva
Norte acontecimientos importantes que modificaron el panorama sociopolitico de esta
regi6n. Los lideres de los pueblos indigenas comenzaron a ejercer cargos como alcaldes
en lugares donde hasta ese momento gobernaban colonos. Desde ese momento la
presencia de los indigenas en los gobiernos locales se ha ido incrementando. Hasta 1997
habia diecisiete alcaldes indigenas y, actualmente, son once los lideres indigenas que
estdn ejerciendo la alcaldia en diversos distritos y provincias de 1a Amazonia.

Desde 1986 se comienza a discutir y elaborar lo que serfa el Convenio 169 de la OIT sobre
Pueblos Indigenas y Tribales en Paises Independientes, aprobado por el Perti en 1993 y ratificado
en 1994, El Convenio 169 de 1a OIT, ademds de formar parte del ordenamiento juridico nacional,
convierte los reclamos y las demandas de los pueblos indigenas en derechos internacionalmente
reconocidos. ‘

Si bien la Constitucién Politica actual plantea serios retrocesos en relacion al derecho a la
tierra (Aroca 1998; Roldan 1999) garantiza el derecho de todos los ciudadanos a participar en el
control de sus autoridades y en la vida social, politica, econémica y cultural del pais (Art. 2,
inciso 17). Asimismo, establece que todos los ciudadanos tienen derecho a participar en los
asuntos piiblicos y a elegir y ser elegidos (Art. 31).

En los tltimos afios ha sido muy importante la participacién de los pueblos indigenas en
el tema de la explotacidn de recursos naturales y, més recientemente, en el proceso de debate
y elaboracién de una nueva Ley de Pueblos Indigenas de la Amazonia.

La participacidn politica en espacios como los gobiernos locales, en los debates de temas
tan importantes como la explotacion de recursos naturales y 1a elaboracién de una ley indigena
son escenarios en los gue se consolida y se amplfa la propuesta politica y las posibilidades
ciudadanas de los pueblos indigenas. Pero también son espacios que exigen a los pueblos
indigenas de la Amazonia el reto de incorporar lo ajeno y de reelaborar una vez mis su discurso
¥y sus pricticas para ir planteando una nueva propuesta. Esta propuesta no debe limitarse a
asuntos que indudablemente contindan vigentes (como el derecho al territorio, a la
autodeterminacidn, a ejercer Ia diferencia sin ser discriminado, etc.) sino que debe formar parte
de una estrategia que aftrme su identidad cultural y a la vez tome la iniciativa de plantearle aJa
sociedad y al Estado un desarrollo donde a partir del respeto a las matrices culturales, se
aprovechen las posibilidades que el mundo occidental ofrece.

4. Alcalde y waymaku a la vez:

I.os tltimos procesos electorales han tenido como ingrediente nuevo la participacidn de
los indigenas amazénicos en los gobiernos locales y en algunas listas electorales para el
Congreso. Este escenario coloca a los indigenas en un espacio que les plantea el desafio de ser

4 Seguin el Diccionario de Aguaruna, de Regan, Waymaky se refiere a aquella persona que ha alcanzado el poder
y tiene visiones. La vision es una capacidad para saber como se puede ganar la guerra, que los antiguos guerreros
Aguaruna alcanzaban con la ayuda de alucinégenos que los conectaban con el espirite guerrero del Ajufap.
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Waymaku' (Regan 1998) y alcalde a la vez, representante de su pueblo y del Estado, y los
obliga a conciliar légicas, practicas y tradiciones diferentes, pues se trata de instituciones y
formas de organizaci6n diferentes: una de origen occidental, como ta municipalidad, y la otrade
origen indigena, como los clanes, los apus y las organizaciones que, aunque no son tradicionales,
estan fuertemente atravesadas por las tradiciones culturales.

La presencia y la participacidn de ciudadanos indigenas en el desarrollo local desde las
municipalidades no es un hecho circunstancial ni aislado. Es el resultado de un proceso que
expresa un evidente deseo de participar en la solucidn de los problemas de la comunidad y la
regién y que expresa una vision politica que trasciende al dmbito comunal y se proyecta
hacia lo regional y nacional.

En el norte de la selva, en la provincia de Condorcanqui y los distritos que la conforman
encontramos alcaldes indfgenas desde hace varios periodos. Lo mismo sucede en Imaza, en la
provincia de Bagua. En esa zona fronteriza de la Amazonia, los Aguaruna y los Huarmbisa han
mantenido sus alcaldias, excepto en el distrito de Rio Santiago donde ha resultado elegido un
mestizo apoyado por la mayoria de la poblacién indigena.’ 1o mismo ha pasado en el distrito de
la Provincia de Rioja en el Departamento de San Martin, donde solo la tercera parte de la poblacidn
es indigena y, sin embargo, se ha vuelto a elegir a un candidato aguaruna. Debe tenerse presente
que un alcalde gobierna para todos y no solo para un sector de la poblacién®,

Otro acontecimiento importante se produjo en Loreto, provincia de Alto Amazonas,
distrito de Lagunas, el mas importante después de Yurimaguas. En este lugar, donde los
indigenas no son mayoria, resultd elegido un candidato Cocama cuya lista, apoyada por el
Movimiento Independiente de Integracién Amazodnica (MIIA), estaba conformada por mestizos.
Este candidato, a pesar de las dificultades de presupuesto y de la discriminacién, super6 a
otros candidatos mestizos de partidos politicos conocidos. Estos acontecimientos permiten
ver en perspectiva lo que podria ser un modelo de estrategia que se hace desde la congertacidn
entre organizaciones indfgenas y municipalidades para demandar participacién directa en los
programas de desarrollo.

Lo étnico es un ingrediente fundamental en un pafs como el Perii: es un factor que exige
repensar y replantear los marcos jurfdicos, lo criterios y las formas de relacitn que se establecen
con la municipalidades para que Ja normatividad de los gobiernos locales exprese ia diversidad
cultural y étnica de nuestro pais.

Los problemas que enfrentan los alcaldes indigenas en la Amazonia tienen que ver con
los exiguos presupuestos, con la capacidad de gestién y con aspectos culturales. Un ejemplo
de lo primero es el presupuesto de ta Municipalidad de la provincia de Condorcanqui en cuya
jurisdiccién habitan aproximadamente cuarenta mil habitantes, de los cuales por lo menos el
70% es indigena. Esta municipalidad maneja un presupuesto de ciento veinte mil soles
mensuales. En el municipio de Imaza, provincia de Bagua, hay un alcalde Aguaruna. Este’

* Esta situacién permite observar la integraci6n entre mestizos migrantes de la sierra y de la costa con los
aguaruna.

® En noviembre de 1998, en Condorcanqui, en ¢l departamento de Amazonas, las organizaciones indigenas y
el alcalde provincial, elaboraron y entregaron un memorial dirigide al Presidente de la Repdblica, plantean-
do propuestas de desarrollo para la zona fronteriza en concordancia con lo que se plantea en el Acuerdo del
Tratado de Paz y Desarrollo firmado entre Peri y Ecuador.
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distrito, tiene una poblacién aproximada de veintiddés mil habitantes y maneja un presupuesto
mensual de setenta mil soles.”

Otro de los problemas que tienen que afrontar los alcaldes indigenas de la Amazonia es
el desconocimiento de aspectos técnicos relacionados con la gestién, la administracién y el
manejo de los proyectos de los gobiernos locales. Esto crea una serie de problemas que
muchas veces se tienen que ir resolviendo en el camino y con costos que son muy altos y que,
en muchas ocasiones, han sido la causa de que muchos de los que asumian cargos pidblicos
terminarian en la carcel por falta de conocimiento en la gestién piblica.

Pero uno de los problemas miés dificiles que deben resolver los alcaldes indigenas tiene
que ver con [a identidad étnica-cultural, con el desencuentro entre lo occidental y no occidental,
entre municipalidad y comunidad nativa. La mayorfa de alcaldes indigenas ha vivido y aprendido
la forma tradicional de organizacién de sus comunidades (Vega 1998). Desde el punto de vista
cultural, los alcaldes indigenas tienen que encarar la dificultad que implica ser indigena y
alcalde a la vez. La organizacion tradicional de las comunidades y el funcionamiento de una
institucién occidental como la municipalidad tienen que ser conjugadas. Esto implica un proceso
que no es tipido y que supone tensiones, avances y retrocesos.

Mientras que en las sociedades indigenas ¢l poder recae fundamentalmente en una
Asamblea o en el colectivo, en las municipalidades el poder se ejerce, mds alld de lo que dice Ia
ley, de manera individual, generaimente por el Alcalde. En las comunidades nativas, la solucién
de los problemas se realiza sobre la base de las costumbres y de acuerdo a lo que deciden los
jefes en una asamblea. En las municipalidades, existen reglamentos y procedimientos que se
basan en una ley con una concepcién urbanista que no expresa la diversidad cultural del pais.
Por esto, s necesario crear, afirmar e institucionalizar formas y canales de participacidn que
respondan a las caracteristicas organizativas y culturales de la poblacién indigena. Se requiere
articular los programas que el Estado y las municipalidades implementan con las necesidades
de los pueblos indigenas.

Si bien es cierto que los problemas de los alcaldes indigenas y de la poblacion indigena no son
exclusivos de la Amazonia, sino que los podemos encontrar en otros lugares del Pen, es evidente que
en la Amazonia la dimensién émico-cultural, los desencuentros culturales, los problemas organizativos,
y la falta de experiencia y de capacidad de gestién plantean un escenario mucho més complejo.

Sin embargo, a pesar de que el proceso de los indigenas en las alcaldias ha sido diffcil, ha
valido la pena y ha permitido crear nuevas condiciones, en términos mds favorables, para la
participacion de los pueblos indigenas en el espacio local y regional. En efecto, los indigenas han
propiciado desde las alcaldias un espacio de negociaci6n y de relacién con otros sectores de la
poblacién que ha servido para que comerciantes, profesionales y representantes del Estado no
indigenas comiencen a tener otra actitud y se replanteen la imagen que tienen de los indigenas.

Los gobiernos municipales son espacios que los indigenas ven como una posibilidad,
como una forma de movilidad social, como algo que pueden alcanzar para, desde alli, servir
a su pueblo. Esto era impensable hace cinco u ocho afios atrds. Los alcaldes han comenzado
a establecer mesas de concertaci6n y a institucionalizar mecanismos de participacién que

7 Esta informacién fue dada por los Alcaldes de Condorcanqui y de Bagua en 1998.
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conjugan la organizacién comunal indigena con los planes de trabajo y las prioridades de los
gobiernos locales,

5. Explotacion de petréleo: ahora ya no es como antes

Los procesos de negociacién con las empresas petroleras constituyen también un
imbito propicio para explorar el surgimiento de una ciudadania indigena. Los indigenas y
sus organizaciones han iniciado procesos de negociacién y didlogo con las empresas
petroleras dentro de un marco politico y juridico complicado vy sin un adecuado respaldo del
Estado peruano.

El gobierno fujimorista suscribié contratos con empresas transnacionales para la
explotacién de hidrocarburos en la Amazonfa. A pesar de que el 90% de los territorios concedidos
a las empresas estd en tierras indigenas, ellos no fueron consultados como lo exigen los
artfculos 6 y 7 del Convenio 169 de 1a OIT. Pese a esto y a la falta de apoyo por parte del Estado,
la mayoria de las organizaciones indigenas ha participado en las negociaciones y la fiscalizacién
de la explotacién de hidrocarburos (Tobin, 1998).

Es interesante sefialar que en este escenario los pueblos indigenas y sus organizaciones
no tuvieron una respuesta ni una actitud homogénea frente a la presencia de las empresas
petroleras. Se produjeron diversas formas de respuestas, desde las més radicales, como fue
el caso de los indigenas Achuar®, que se negaron a negociar con la compaiifa petrolera Arco
(Tobin, Noejovich, y Yénez 1998), hasta la expectativa y el deseo de negociar sin mayores
resistencias, pasando por las negociaciones en las que los pueblos indigenas y sus
organizaciones lograron el reconocimiento de sus derechos por parte de las empresas.

Un caso particular lo constituyeron los indigenas Amarakaeri, organizados en la
Federacion de Comunidades Nativas Rio Madre de Dios (FENAMAD), pues lograron, después
de muchas tensiones, que la empresa Mobil, que en un principio se negé a dialogar con la
organizacidn indigena, termine reconociéndola como interlocutora. Ambas partes llegaron a
acuerdos que fueron producto de un proceso de negociacién y dislogo en el que los indigenas
salieron fortalecidos.

Para la mayoria de empresas petroleras, sobre todo las mds grandes como Shell, Mobil y
Chevron, es conocido que ya no es posible actuar sin tomar en cuenta la legislacién nacional
e internacional respecto al medio ambiente y los recursos naturales v sin reconocer los derechos
y el rol de las organizaciones indigenas. Ahora las empresas buscan iniciar procesos de didlogo
antes de comenzar sus actividades de exploracién y explotacién petroleras. En este proceso
muchos lideres indigenas se encuentran en escenarios en los que nunca se hubieran imaginado
y pasan directamente desde las comunidades nativas machiguengas del Bajo Urubamba, al
hotel Las Américas de Miraflores®. Recuerdo una imagen muy interesante: cuando les tocé
hablar a los dirigentes machiguengas con los consultores de la Shell —casi todos
nortearnericanos— ellos hablaron en machiguenga. Todos estaban desconcertados, sobre todo
los la Shell, pero de pronto se levanté un machiguenga y dijo no se preocupen que ellos
también ticnen interpretes y comenzé a traducir en castellano.

® En Vega 1999 se presenta y analiza el caso de los Achuar y su respuesta frente a la compaiifa petrolera Arco,
* Hotel de cinco estrellas en zona residencial de Lima
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Creo que los pueblos indigenas han logrado, aunque en todavia en forma parcial, el
reconocimiento de sn derecho a ser consultados y a participar en el control y fiscalizacién
de las actividades petroleras; el fortalecimiento de sus organizaciones; y el reconocimiento
como interlocutores vdlidos. Son muy importantes también los avances que se han logrado
en materia legislativa, sobre todo, en lo que a procesos de consulta se refiere, en el marco
del Convenio 169 de la OIT.

Esta experiencia ha contribuido a la construceién de la ciudadania indigena. Ahora todos
los pueblos indigenas, por més alejados que se encuentren, saben que tienen derecho a ser
consultados, aunque todavia falta mucho para hacer de la consulta un proceso plenamente
participativo. En los casos que hemos mencionado, los indigenas han podido influir sobre las
decisiones de las empresas en los procesos de exploracién y explotacién de petréleo. Cuando
los Achuar no quisieron negociar con la empresa Arco, esta se tuvo que retirar. Los Amarakaeri
lograron que fa empresa Mobil reconozca a la FENAMAD como interlocutora de los indigenas
de Madre de Dios y los Machiguengas establecieron con la Shell una serie de acuerdos que
favorecieron su participacién directa en las consultas y en el posterior monitoreo de sus
actividades. Las organizaciones indigenas, las empresas petroleras y el Estado se sentaron a
dialogar v a elaborar una propuesta de reglamento para regular las actividades petroleras. Si bien
este proceso no se culming, dejé en claro que debe llevarse acabo en una coyuntura mds favorable. '

Estas acciones han servido para que la sociedad “nacional” descubra y reconozea las
capacidades de los pueblos indigenas y para que el mundo sepa que los indigenas son pucbios
dindmicos y no postales estéticas, se desprenda del mito y conozca la realidad en que viven los
indigenas.

6. Una ley indigena con indigenas: los pueblos indigenas toman la iniciativa

El tercer 4mbito de participacién ciudadana lo podemos ubicar en el proceso
desencadenado por el debate en torno a la propuesta de Ley Indigena que se comenzd a
discutir en el Congreso de la Repiblica en 1997. Este debate ha puesto de manifiesto el interés
de los pueblos indigenas por lograr un mayor reconocimiento de su derechos y una participacién
plena en la vida politica del pais. Ese afio las organizaciones indigenas de la Amazonia participaron
en una consulta organizada por el Ministerio de la Mujer y Desarrollo Humano (PROMUDEH), con
el auspicio del Banco Mundial, para conocer sus planteamientos respecto a una nueva Ley Indigena.
El escenario de esta consulta fue la ciudad de Iquitos y participaron ciento cuarenta lideres y
dirigentes indfgenas de toda Ja Amazonia peruana. En esta consulta los pueblos indigenas plantearon,
entre otras cosas, la necesidad de contar con espacios de participacin politica e instituciones
propias como el Parlamento Indigena'!, que tes permitan, desde sus realidades y de manera unificada,
tener mayor capacidad de interlocucién frente al Estado.

El Congreso de la Repiblica en el gobierno de 1990 — 2000 elabord, a través de varias
comisiones, hasta tres propuestas de ley para el desarrotlo de los pueblos indigenas. Lo comin

18 Conversaci6én personal con Cesar Sarasara, Presidente de la Confederacion de Nacionalidades de la Amazonfa
Peruana, CONAP en Abril de 2002

I E] Parlamento Indfgena es una propuesta de participacién politica de Jos pueblos indfgenas de la Amazonfa
que surge de los tltimos congresos indigenas realizados en la Selva en los dltimos 10 afios. Sin embargo,
también hay que reconocer que es una instancia politica representativa de méximo nivel para la toma de
decisiones que ain no ha podido ser implementada.
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de las tres propuestas es que en ninguna de ellas participaron ni fueron consultados los
directamente afectados por esta decisién politica, los pueblos indigenas, que solo fueron
convocados cuando las propuestas ya estaban hechas. Ante esta sitnacidn las organizaciones
indigenas nacionales (AIDESEP y CONAP) desconocieron estas propuestas y decidieron
elaborar ima propia.'? En Nieva, provincia de Condorcanqui, en Ucayali, en la Selva Central y
en Lima se movilizaron cientos de lideres indigenas para participar en las consultas organizadas
por sus propias organizaciones. Todas estas consuitas fueron convocadas en el marco de
grandes asambleas que un sector de las organizaciones indigenas llevé a cabo con los nombres
de instituciones indigenas tradicionales como el Ipdamamu, Ani Tsinquiti'® etc. que
antignamente se realizaban entre familias y clanes y actualmente son las grandes convocatorias
en las que se analizan los problemas de los pueblos indigenas y se toman decisiones importantes
para su desarrollo.

Lo importante desde el punto de vista de la ciudadania y la participacién es que todo este
proceso de amplia participacion y consulta hecho por los pueblos indigenas (aguaruna, shipibo,
ashaninka etc.) se desarroll6 en un contexto adverso. Ante el incumplimiento del Convenio169 de
la OIT y la falta de iniciativa por parte del Estado para desatar un proceso de didlogo en torno a
esta ley; los pueblos indigenas, a través de sus organizaciones y mostrando una gran capacidad
de respuesta y de propuesta, desarrollaron un proceso de debate y consulta en diversos hugares
de la Amazonia, establecieron alianzas con otras instituciones y consiguieron los fondos y el
apoyo técnico necesario para recorrer la Amazonfa y conversar con los apus de las comunidades
nativas sobre el significado de esta ley y para escuchar sus sugerencias.

Con esto no solo se ha logrado que estén presentes los congresistas y funcionarios de
tos ministerios sino que, en algunos casos, se ha logrado establecer compromisos para que se
inicie un didlogo mds fluido. Pero creo que lo mds importante ha sido que los representantes del
Congreso de la Reptiblica, se han visto obligados a plantear 1a posibilidad de “oficializar’” estas
iniciativas de los pueblos indigenas. Los pueblos indigenas han logrado que ¢l Estado los
reconozea como lo que debieron ser desde el principio, los protagonistas de su destino. Esto ha
contribuido a que las organizaciones indigenas se fortalezcan, sean consideradas como
interlocutores validas y que los pueblos indigenas tengan mayor confianza en sus representantes,
en la medida que han revertido un proceso que estaba en marcha y que no los tomaba en cuenta.

Lamentablemente -este proceso se truncd y aéin no se ha vuelto a abrir en el Congreso
pero es una tarea que no puede seguir postergandose. Los pueblos indigenas de la Amazonfa
y sus organizaciohes nacionales y locales poseen una experiencia ciudadana muy importante
que les permitird, ¢on toda seguridad, tener un mayor reconccimiento por parte del Estado y 1a
sociedad que les permitird exigir una relacién mds democrética y justa,

 Tanto CONAP como AIDESEP elaboraron sus propuestas y las hicieron llegar al Congreso de la Republica.
Es interesante revisar el contenido de estas propuestas y analizar los temas que en ellas se plantean, no solo
aquellos vinculados a la tierra, la autonomia, la identidad pero también temas novedosos como el derecho
a la participacidn politica y a la ciudadania, derechos de la mujer indigena, derechos intelectuales entre
otros.

" Ipdamamu es una palabra aguaruna, que segtin el Diccionario Aguaruna significa invitacién al trabajo o resolver un
problema entre todos. “Desde 1989 se viene trabajande por la unificacién del Pueblo Jibaro a partir de Ia recupera-
cién de su rafz organizativa tradicionat el Ipaamarmu Jibare” (V IPAAMAMU, 1098) Ani Tsinguiti, es una palabra
shipiba que significa, segtin los mismos shipibos: la gran convocatoria, y en general liene las mismas caracterfsticas
que fa institucion de los aguarunas.
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7. Recomendaciones para promover la ciudadania indigena

»  Aprobar la Ley Indigena con la participacién activa de los pueblos indigenas.

*  Realizar un pacto inclusive y descentralizado donde estén todos los que tiene
que estar o, en todo caso, los que nunca estuvieron antes, es decir, los pueblos
indigenas. .

»  Tener capacidad para imaginar toda la sociedad amazénica, con todos sus
sectores socioculturales. Esto implica, superar el etnocentrismo, expresado
en leyes que no expresan nuestra diversidad cultural como la ley de Municipali-
dades, Ja ley de la Amazonia, elc.

+ - Avanzar en el cumplimiento integral del Convenio 169 de la OIT.

* El Estado y la sociedad deben mostrar voluntad e iniciativa para iniciar un
didlogo fluido y respetuoso con los pueblos indigenas.

+  El Estado debe superar su presencia basada en la infraestructura y la asistencia.

+  Promover la formacién de un niicleo endégeno de profesionales e intelectua-
les indigenas amazénicos.

«  Las organizaciones indigenas nacionales y locales deben dar pasos concretos
hacia un proceso de unificacién. Es necesario que este proceso se acelere y se
profundice.
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ALGUNAS REFLEXIONES SOBRE EL CONCEPTO
DE LA NACION PERUANA *
Nila Vigil

Nuestra identidad no es solamente algo que nos hayamos
encontrado ahi sino que es también, a la vez, nucstro
propio proyecto. (Habermas 1989: 121)

1. Introduccién

La Comisién Nacional de Pueblos Andinos y Amazénicos (CONAPA) est4 trabajando
para crear ¢l marco legal adecuado que incluya y reconozca los derechos de los pueblos
originarios del Perii que han sido invisibilizados ¢ considerados ciudadanos de segunda clase
a lo largo de nuestra historia. Es por ello que la CONAPA (2002) consigna como su visién:
“Pueblos indfgenas y poblaciones afro peruanas, ejerciendo plenamente sus derechos colectivos
¢ individuales plasmados en una Constitucién, que reconozca que la nacién peruana es
pluriétnica, pluricultural y multilingiie. Reconozca su identidad, cultura milenaria, espacio
territorial y derecho a la organizacién interna propia. Consecuentemente, sin necesidad de la
existencia de un organismo piiblico responsable de Ia atencidn de sus derechos.” Asi, esta
comisién propone como articulo | de la nueva constitucién: “La Nacién peruana es pluricultural,
pluriétnica y plurilingiie, constituida sobre la base de la diversidad de los pueblos que la
conforman. E! Estado peruano es tinico e indivisible”.

Son solo dos lineas que encierran lo que se podria llamar la teoria del proyecto nacional.
Un proyecto que busca, en primer lugar, un origen, crear una “identidad nacional” construida
sobre el “multiculti.” A nuestro modo de ver, se asume la diversidad pero se trata de insertarlaen
un nuevo modelo de nacién. En efecto, pensar que existe una nacién pluriétnica, nos lleva a
aceptar e ignorar nuestra diversidad al mismo tiempo. Si asumimos que existe una nacin peruana,
i cudl serd nuestra identidad nacional? Somos multiculturales pero jesa es nuestra identidad? ;Es
posible reconocerse en una identidad multicultural? y, en caso de que asi fuera, si se habla de una
identidad nacional como muticultural, ;dénde quedarfa entonces la identidad aguaruna, ashéninka
o shipiba? ;Se perderian o subsumirfan en yna identidad nacional?

Al hablar de “una” naci6én peruana nos remitimos a la concepcidn del viejo paradigma del
“Estado-nacién” de la revolucidn francesa. Esta, como se sabe, pretendia conseguir la homogeneidad
pues veid que las diferencias culturales eran una anomalia que debia suprimirse. Por ello buscé la
integracion que no es otra cosa que practicar la politica asimilacionista en la que el modelo cultural del
grupo que detenta el poder se impone a los otros grupos como el tinico verdadero.

* Para Angélica Rios Anhuanari, coordinadora del Area de Interculturalidad de la Direccién Nacional de
Educacién Bilingile Intercultural, educadora indfgena del pueblo Cocama y gran amiga.
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No creemos conveniente la propuesta de consignar un Estado dnico e indivisible en un
pais donde se ha considerado oficialmente lo indigena como un problema y en el que hasta el
dia de hoy se sigue pensando extraoficialmente en “que el problema es el indio.” Dada la
naturaleza de nuestra sociedad, un Estado tdnico se podria confundir con un Estado homogéneo.
Es necesario apostar por el reconocimiento y el respeto de un Estado pluricultural y resaltar
que no hay pais mds diverso. En lugar de continuar con modelos de homogeneizacion cultural,
debemos optar por modelos de reafirmacién y revitalizacion indfgena que nos permitan revertir
¢l proceso de colonizacidn cultural que se ha dado tan fuertemente en la zona andina donde se
ha impuesto la organizaci6n sindical a la indigena (mientras en la Amazonfa contamos con
organizaciones indigenas, en la zona Andina contamos con organizaciones campesinas).

Desde la historia oficial se sigue discutiendo un proyecto nacional peruano que construya
una identidad nacional que nos identifique como peruanos ante el resto del mundo, all4 afuera;
no se cae en cuenta de que este supuesto nacionalismo se resquebraja aqui adentro, donde no
hay didlogo y donde se construye, en verdad, un seudonacionalismo doloroso' . No se cae en
cuenta tampoco de que la idea de un Estado tnico e indivisible estd muy ligada al modelo
franquista de la “Espafia una y grande” lejano al de “la unidad en Ja diversidad” al que aspiramos
tos demdceratas indigenas y no indigenas?.

Estamos convencidos de que los miembros de la CONAPA se encuentran bastante lejos
del obsoleto paradigma del Estado-nacién. Sin embargo, pareciera que existe el temor de asumir
que ¢l Perd no es una nacién sino un pais donde diversas naciones comparten un espacio
geogrifico y donde debemos aprender a respetarnos mutuamente en igualdad de condiciones
frente alaley. La CONAPA trabaja para buscar un proyecto de pais plural que tenga conciencia
de sudestino comiin y es por ello que reconoce una nacidn pluricultural, pluriétnica y plurilingiie.
Creemos que es necesario dar un paso mas y “buscar trascender ese viejo idea! igualitario
heredado de la revolucién francesa que, infelizmente y en aras de la igualdad, conllevé también
a una visién uniformizadora de la diversidad étnica, social y cultural y a la homogeneizacion
lingiiistico-cultural como nocidn indesligable, y condicién a la vez, de la construccién del
Estado-nacién.” (Lépez, [sin fecha]) Por ello, se hace cada vez mds evidente el hecho de que es
necesario crear Estados multinacionales y no creer que €s un peligro asumir que no existe
“una” identidad nacional.

2, :Por qué no somos una nacién?

Concordamos plenamente con Rodrigo Montoya (2002) en que se debe llegar a un
proyecto de pafs en el que se pueda ser peruano y aguaruna, o peruano y ash4ninka, o peruano
y quechua 0 machiguenga al mismo tiempo. Estamos convencidos de que esta es una
reivindicacién impostergable de los pueblos indigenas del Perii. Montoya define esto como el
derecho a la doble nacionalidad de los indigenas, cuestion que a nosotros no nos parece tan

! Piénsese, por ejemplo, en la ridicula campafia que promociona el pisco como “nuestra bebida nacional» que
tiehe como uno de sus acuerdos que en todos los actos protocolares del Estado Peruano en Perd o en sus
embajadas se ofrezca “pisco de honor” y no “vino de honor.”

? En el congreso de los pueblos quechuas realizado del 5 al 9 de noviembre de 2001 se declaré: “nuestra voluntad
de concurrir junto con los descendientes de otras culturas y pueblos de la Repiblica pernana en la tarea
patrictica de edificar un pais con uniin en la diversidad pluriétnica y multicultural, y con un Estado y
gobierno adecuados a la diversidad plurinacional. Construiremos como verdaderos hermanos las bases
firmes de una gobernabilidad de todas las sangres”
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evidente, pues insistimos en que no podemos hablar de “una” nacién pervana. Pero lo que
queremos resaltar de la postura de Montoya es que para € es posible hablar de una nacién
aguaruna, ashaninka, shipiba o quechua, cosa que serfa impensable en un texto estatal. En
efecto, CONAPA es un 6rgano dependiente de la Presidencia del Consejo de Ministros y por
ello distingue entre “pueblo” y “nacién.” Eso esté claro desde el mismo nombre de *‘comision
nacional”(una nacién) que agrupa a diferentes pueblos (andinos y amazonicos). Como se
puede observar, la nacién se identifica con el Estado y esto obedece a una perspectiva politica.
Desde una perspectiva sociolégica-cultural, como la de Montoya, un pueblo se define como
un grupo que comparte una lengua, una cultura, un territorio y que tiene conciencia de
pertenencia o identificacién con ese grupo. Una nacién, por su parte, siempre desde una
perspectiva sociolégica-cultural, se diferencia de un pueblo en la mayor o menor intensidad de
esa conciencia y su extensién amplia o restringida.

Quiz4s sea necesario, a estas alturas de la lectura, definir los términos de Estado, nacion
y Estado-nacién. Cabe sefialar que la discusién sobre estos conceptos ha sido motivo en los
dltimos afios de diversos andlisis y estudios que no se pretende de ningin modo agotar aqui.

El término Estado se suscribe a una entidad politica y juridica popularmente conocida
como “pais”. El concepto de nacidn, en cambio, representa una entidad socio-cuitural cuyas
fronteras en muchos casos no corresponden a las fronteras estatales. Segiin Walker Connor
(1994, pp. 94-95) “es asimismo probable que el hdbito que tenemos de utilizar los términos
nacion y Estado de manera indiscriminada proviene del hecho de que se confunden con la idea
del Estado-nacion. La acufiacién misma de este vocablo muestra que, anteriormente, sabiamos
distinguir entre nacién y Estado. Se intentaba asf describir una situacién en la cual una nacién
disponfa de su propio Estado. Sin embargo, desgraciadamente, el concepto de Estado-nacion
termind designando todos los Estados, sin distincién.”

Hugh Seton-Watson (1977:1) estableci6 claramente la distincién entre naci6n y
Estado: “[Estado es] una organizacién jurfdica y politica con el poder de exigir obediencia
y lealtad de sus ciudadanos”, mientras que el término “nacién” se utiliza para designar
“una comunidad en la cual los miembros estédn unidos por un sentimiento de solidaridad,
una cultura comiin, una conciencia nacional”.

Héctor Diaz Polanco (1991: 7) sostiene que en América Latina las posiciones etnocentristas
mestizas hablan del cardcter incompleto o inauténtico de la nacién misma, dada la persistencia
de los grupos étnicos, donde se buscan, afanosamente, las formas que permitan completar o
integrar a sociedades socioculturales heterogéneas ya que la heterogeneidad tiene el estigma
de defecto de la nacién “que debe ser superado”.

En lugar de pensar en “una” nacidn, que incoherentemente denominamos pluricultural,
plurilingile y pluriétnica, debemos, como sostiene Luis Enrique Lépez (op. cit.}. “apelar a una
nocién y visién distintas de Estado y de sociedad que buscan superar ia visién inicial que llevé
anuestros paises a estructurarse como Estados uninacionales pese a su histérica condicién de
sociedades multiétnicas y al hecho de que, en muchos casos, las minorias espafiolizadas y
occidentalizantes Ilevaron a cabo una violenta opresién étnica sobre las masas indigenas”.

El Estado-naci6n es “una de las tantas formas histéricas probables de organizar a las
sociedades humanas, de jerarquizarlas estructuradamente y de establecer los planos en que se
integran las relaciones humanas y es una entidad histérica que no existia en el pasado y que
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bien puede sustituirse en el futuro” (Bejar Navarro y Manuel Capello, 1990); por ello, nos
enconiramos en la Iinea de quienes postulan un Estado multinacional.

La idea de un Estado multinacional ha sido ya planteada por diversos autores que han
observado que el modelo de Estado-nacién estd en crisis y ya no resiste, sobre todo en los paises
postcoloniales donde los Estados nacionales han sido fundados por los grupos criollos que
deseaban independizarse del colonizador para poder usufructuar tos bienes del pafs pero no para
cambiar el modelo de explotacién a los pueblos indigenas. Asi pues, los Estados nacionales
postcoloniales continuaron con el modelo cultural del grupo colonizador anterior (piénsese en
lengua y religién por ejemplo) y con el etnocidio cultural de los grupos minoritarios.

Uno de los grandes propulsores del Estado multinacionacional es Mwayila Tshiyembe,
director del Instituto Panafricano de Geopolitica de Ja Universidad de Nancy, quien sostiene
que el Estado multinacicnal se funda cuando el Estado reconoce que es obligacion de este y de
las naciones que lo conforman respetar los principios de igualdad y de derecho a la diferencia,
con el fin de conseguir un destino comin. En el Estado multinacional las naciones gozan,
automdticamente, de los mismos derechos y deberes, reflejados en los «derechos de fundacién»,
especialmente fos de hablar su propia lengua, practicar su religién y su cultura, gozar de su
nacionalidad, etc.

Cuando planteamos la pregunta ;por qué hay tante temor para hablar de un Estado
multinacional? en un seminario de estudios interculturales que dirige Fidel Tubino en la
Pontificia Universidad Catdlica del Pent, los participantes esbozaron respuestas que tenfan
gue ver con puntos como el temor al desmembramiento y la dificultad de integrar el respeto por
las diferencias al interior de un proyecto nacional. Asi en las actas se consigna que:

“Ahora, si bien es cierto que los Estados nacién, en un primer momento, pueden
haber sido creados un poco arbitrariamente y reunir diferentes en un mismo
territorio, no puede negarse que la globalizacidn los hace valiosos y los obliga a
cumplir una tarea sumamente importante. La situacién actual ha creado una
nacién mundial en la que el Perd, por poner un ejemplo, podria equivaler a la
nacién machiguenga. En ese sentido, es importante mantener los vinculos al
interior del pafs y fortificar las relaciones entre los peruanos, con la finalidad de
permitirle al Perti mantenerse firme en el contexto actual”.

De hecho, nuestra idea de! Estado multinacional no busca romper los vinculos al interior
del pais sino abandonar la idea de “un Estado, una cultura, una lengua, una nacién.” Estamos
convencidos de que es necesaria la unidad y creemos también que abandonar el presupuesto de
la homogeneizacién no tiene porqué conducirnos a la balcanizacién. Entre el Estado-nacidén
monocultural y la fragmentacién o balcanizacidn cabe explorar otra alternativa, la alternativa de
los Estados multinacionales, y de hecho para mantener los vinculos y fortificar las relaciones
entre los peruanos, quizds no debemos pensar en una identidad nacional sino en una identidad
compartida. Pero, para ello, es necesario clarificar cudl es el marco de integracién que deseamos,
para asf llegar a una gestién democritica de nuestra diversidad cultural.

Por otro lado, el Estado multinacional es factible cuando existe un Estado neutro.
Aqui el Estado considera la diferencia como marginacidn y existe una cultura
claramente dominante, de fuertes rasgos autoritarios.
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A nuestro modo de ver, todo pais formado bajo el modelo de Estado nacién subsumid la
diferencia, y buscé la imposicidn de un modelo dnico donde la heterogeneidad era vista como
una “anomalia” a superar o como restos o vestigios de un pasado feudal, irracional y, en
consecuencia, en contra del progreso creemos que exista un Estado “neutro”

Es justamente de ese Estado autoritario que han nacido todos los proyectos
nacionales del Perd. Por ello, puede afirmarse que el Peri no tiene
verdaderamente un proyecto nacional, tal como podria ocurrir con Estados
Unidos.

De hecho, no creemos que tos Estados Unidos sean el mejor ejemplo de un pafs con un proyecto
nacional, pues este proyecto Nacional ha invisibilizado a sus indigenas, a quienes no considera
sujetos de derecho. Cabe recordar, ademds, que todos los Estados nacionales han salido de proyectos
autoritarios y que ¢l Perd no constituye una excepcién, siempre el Estado nacional fue la
institucionalizacion de la subordinacitn a la dominacién internacional del capitalismo.(Villas 1985)

“A la hora de hablar del proyecto nacional, nos acercamos al tema de las
ciudadanias diferenciadas: se trata de lograr que la segunda se vuelva parte de
la primera. La ciudadania diferenciada implica crear un Estado en el que todos
seamos ciudadanos por igual, con derechos civiles y politicos que, para hacerse
verdaderamente efectivos, requieren de programas de proteccion a los grupos
vulnerables”.

Estamos convencidos de que debemos buscar un proyecto de Estado y no un proyecto
nacional, “porque en la génesis de todo Estado nacién operaron diversas fuerzas en interaccién
organica que transformaron a las agrupaciones humanas: el racionalismo, ¢l capitalismo y et Estado.
El primero que modificé la concepcidn del Estado como agente al servicio de los ciudadanos y no
del monarca; el segundo, que dio lugar al trabajador libre; y el tercero, que funcioné como articulador
de sistemas comunes y organizador de burocracias capaces de racionalizar el funcionamiento de las
nuevas estructuras sociopoliticas soberanas,” (Diaz Polanco, op. cit)

Creemos fundamental repensar nuestro proyecto de Estado, entender que el temor a los
Estados multinacionales no tiene fundamento y que es necesario curar esa fobia. Para ello, es
necesario ser concientes de que los Estados multinacionales pueden constituirse y garantizar su
existencia si es que, como dice Kymlicka (1996:29), sus diversos grupos nacionales mantienen su
leaitad a la comunidad politica méds amplia en la que estén integrados y con la que cohabitan,

Sé que me dirén algunos que no es posible comparar Suiza con el Pert, pero creo que vale
la pena tomar en cuenta que “en Suiza como en la mayoria de Estados multinacionales, los grupos
nacionales sienten lealtad hacia el Estado en su totalidad solo porque este reconoce y respeta su
existencia como nacién diferente. Los suizos son patriotas, pero la Suiza a la que son leales se
define como una federacién de distintos pueblos. Por esta razén, es preferible considerarla un
Estado multinacional e interpretar los sentimientos de lealtad comiin que genera dicho Estado
como patriotismo compartido, no como una identidad nacional comtin.” (ibidem)

Asi pues, solo si se asume nuestra diversidad cultural y se entiende que las distintas
naciones que coexisten en el pais estdn formadas por seres humanos que merecen el respeto a
su identidad y el reconocimiento a sus derechos humanos, territoriales, culturales, lingilisticos,
politicos y econdmicos, y si se toma conciencia de que no podemos continuar con fracasados
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proyectos de nacién que dejan de lado nuestra realidad multiétnica, multicultural y plurilingiie
empezaremos a vislumbrar un panorama en el que el pais sea lo que sofiamos para nuestros hijos.

Es necesario aceptar nuestra diversidad pero no quedamos solo en la aceptacién de lo
diverso. De hecho, aceptar 1a heterogeneidad y asumirla como un hecho positivo no nos
llevard a eliminar los problemas y las cuestiones inherentes a la coherencia y la cohesién
social. Debemos buscar la creacién de un Estado multinacional en el que sea posible negociar
los conflictos y aceptar al otro diferente en una situacién de equidad.

Tomemos conciencia de que un Estado multinacional no es algo dado, sino algo que se
construye. Ya es tiempo de crear una sinfonfa y terminar esta miisica monocorde y aburrida
que ya no provoca escuchar. Tomemos conciencia también de que una de las causas del
fracaso de los proyectos nacionales en paises como el nuestro es que se copian modelos
extranjeros que no son pertinentes a nuestra realidad.

Quizds sea una ventaja el hecho de que atin no exista un modelo de Estado multinacional
¥y que es posible crearlo. En efecto, hace falta crear un nuevo concepto de ciudadania que
incluya a quienes son diferentes. Este modelo de ciudadania no debe copiar las ideas de la
ciudadania diferenciada que son pertinentes para poblaciones migrantes en otros espacios
geograficos. En el Perti el “problema” no es de migrantes, en el Peri el problema esti en que es
una minorfa la que define quienes son ciudadanos y la que identifica como “los otros” a los
pueblos originarios. En el Perti, la tarea estd en ampliar “¢l nosotros” que define quiénes son
ciudadanos y, cbviamente, esa definicidn debe ser dada por ese nuevo “nosotros.”
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LOS CASTELLANOS DEL PERU Y LA EDUCACION
INTERCULTURAL BILINGUE
Roberto Zariquiey Biondi

El drama lingiifstico peruano tiene varios perfiles. De un
lado, se yergue inmensa y ciclépea como los Andes mis
mos que nos separan, la incomunicacion de monolingiies
de lenguas indigenas entre si y con los monolingiies de
castellano; de otro, surgen los problemas que fluyen de
las lenguas en contacto y los grados y tipos de bilin-
giiismo que generan; de un confin al otro, tercia la coexis-
tencia de variedades regionales y sociales, especialmente
del castellano que se habla en todos los departamentos de
la repiiblica con modalidades diferenciadas de acento, 1éxi-
co y sinlaxis, sin que tengamos debida cuenta de esta
pluralidad, sobre algunas de las cuales recaen valoracio-
nes sociales negativas,

{Inés Pozzi-Escot 1972:126).

0. Introduccién

La mayorfa de apottes al debate en torno a la Educacién Intercultural Bilingiie (EIB)enel
Perii se han centrado en la situacién de las lenguas indigenas que conviven con el castellano
en nuestro territorio y han tratado de determinar los métodos més adecuados para protegerias
y fomentar su uso; pero es poco o nada lo que se ha hecho con respecto a un problema casi tan
importante: la compleja realidad dialectolégica del espafiol peruano Y Sus consecuencias
sociales. Tal como ocurre con las lenguas indigenas, existen ciertas formas de hablar el castellano
que son objeto de discriminacién, burla y rechazo de parte de determinados sectores de la
sociedad. Para los individuos que forman parte de los sectores que discriminan, tales formas de
hablar el espafiol son fruto de una deformacién o una corrupcién, originada en la poca capacidad
intelectual de sus usuarios, quienes, con el paso de los afios, han interiorizado dichos prejuicios
y han desarrollado conductas de automarginacién y profunda inseguridad. Lo cierto es que las
distintas variedades de castellano son fruto de largos procesos histéricos, poseen estabilidad y
sistematicidad, y han nacido de la propia actividad lingiiistica de las comunidades de hablantes
y del contacto que puede haberse generado entre el espafiol y las lenguas indigenas que existian
en el Perii desde antes de la Ilegada de dicha lengua europea.

En este artfculo, me propongo introducir esta problematica dialectal al interior del tema
educativo y reflexionar en torno a los mecanismos que podrian ayudar a solucionar los
inconvenientes existentes en este campo.
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1. La Educacién Intercultural Bilingiie y la realidad lingiiistica peruana

A la hora de justificar la necesidad de implementar programas de educacién bilingtie en el
Per, se sefiala argumentos que van desde el derecho que tienen los seres humanos a expresarse
en su cultura y lenguas propias hasta cuestiones pedagdgicas, situadas en el aula misma, que
se relacionan con la seguridad y autoconfianza que produce en los estudiantes poder valerse
de su propio idioma para comunicarse en la escuela. Y es que, como es abvio, si un nifio no
maneja la lengua utilizada en clase, sencillamente no podra interactuar ni con el docente ni con
los demds nifios que sf la manejan. Esta situacién, ademds de las consecuencias negativas que
produce en los procesos de aprendizaje de los educandos, deja dafios psicoldgicos muy
graves: los estudiantes se tornan inseguros, sienten que su lengua y cultura maternas no
sirven y se arrojan a una condicién de automarginacién y silencio, en virtud de la cual la
asistencia a la escuela es una tortura.'

Ahora bien, ;no podria hablarse en esos mismos términos de la relacidn existente entre
los distintos dialectos del espaiiol hablados en nuestro pafs y el estdndar? ;Estos dialectos no son
también objeto de discriminacidn y marginacién? ;No existe acaso una situacion asimétrica en lo que
respecta a la convivencia de las distintas formas de hablar castellano en nuestro territorio? Y, finalmente,
;la diversificacién educativa no deberia ocuparse también de estos problemas lingiiisticos?

Nadie pone en tela de juicio el hecho de que, cuando un nific que habla una lengua
verndcula ingresa a un aula castellana, se expone a un contexto que podria dejar en él profundos
dafios psicoldgicos y arrojarlo al fracaso escolar automdtico; pero parece haberse descuidado
el hecho de que un nific que maneja un castellano “con mote” también estd expuesto a un
contexto discriminatorio similar. Debe recordarse que el choque existente entre el castellano y
las lenguas verndculas es equivalente al que se da entre el castellano “estindar” o “culto” y
los castellanos regionales, propios inclusive de contextos monolingiies y hablados por nifios
que tienen como idioma materno al castellano, Saber utilizar una lengua en la vida cotidiana y
en las relaciones cara a cara al interior de una comunidad no es lo mismo que saber emplearlaen
el contexto escolar y cumpliendo todas las condiciones formales que dicho contexto exige.
Ademds, conocer una variedad de casteltano no implica poder manegjarse con facilidad en los
registros considerados més cercanos al estdndar, Entonces, lo que debe proponerse la escuela
es que los nifios adquieran un registro prestigioso de castellano, es decir un registro formal y
escrito, sin que ello vaya en detrimento de su variedad regional, familiar y propia, aquella que
sienten mds cercana y con la cual se identifican. Esta necesidad, planteada ya por autores
como Cerrén-Palomino (1972 y 1981} y Pozzi-Escot (1970, 1972 y 1992), acaso ¢noes similarala
que se vincula con la importancia de que los nifios hablantes de verndculo adquieran y aprendan
a desenvolverse en castellano, pero a la vez conserven aquella lengua que aprendieron de sus
padres? Al respecto, Pozzi-Escot afirma lo siguiente:

Todo educando, ya se trate de un hispano hablante, para quien serd un segundo
dialecto, o de un verndculo hablante, para quien serd una segunda lengua, tiene
derecho de aprender una variedad prestigiosa de castellano. (Pozzi-Escot en
Godenzzi 1992: 299)

* Ello también posee consecuencias negativas vinculadas con los altos porcentajes de ausentismo y abandono
que se aprecian en las escuelas de los Andes (Cf. Lipez 1996).
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Estoy completamente convencido de que el problema de la EIB en el Perd estd vinculado
necesariamente con el de la distribucién geogréfica y social de los dialectos de castellano que
se hablan en nuestro pais. A ello, como es obvio, deberd afiadirse el de la valoracién que
dichos dialectos reciben de parte tanto de sus propios usuarios como de los hablantes de otras
variedades. Todos los hablantes emiten juicios con respecto a su propio estilo de habla y, en
muchos casos, son justamente estos autojuicios los que arrojan al silencio a los usuarios de
variedades poco prestigiosas (Cf. Cerrén-Palomino 1975).

La pregunta es, entonces, ¢dmo incluir estos problemas al interior de los programas de
EIB en nuesiro pais. Creo que de lo que se trata es, salvando las diferencias, de trasladar la
problemitica interlingiifstica existente (me referiero a latelacién vertical y asimétrica entre el
castellano y las lenguas indigenas habladas en todo el territorio peruano} a la situacién también
asimétrica que se da entre las distintas variedades de espanol. Entonces, al problema
interlingiifstico ya conocido se suma uno intralingiifstico y la EIB deberd afrontar, pues, también
la discriminacién que sufren ciertas variedades de castellano, habladas en su mayoria por
personas que tienen como lengua materna algin idioma indigena. pero tambi€n por personas
que solo hablan castellano.?

Es asi como el término diglosia (que define, justamente, una relacién asimétrica entre
variedades habladas en un mismo territorio, en virtud de 1a cual bay un retroceso funcional de
parte de una y una apropiacién de parte de la otra de la gran mayoria de las funciones que
cumplen las lenguas en las sociedades humanas) debe ser pensado en virtud de cdmo
determinados dialectos de una lengua, por razones extralingilisticas, histéricas y sociales,
arrojan a otras a una situacién de inferioridad v, finalmente, al silencio. Asi, s crea un contexto
en el que se condena y se margina ciertas hablas, consideradas simplemente “corrupciones”.
Zavala lo explica con claridad:

Las distintas variedades del espafiol y las diferentes lenguas que existen en este
pais no constituyen, como todavia algunos creen, variedades defectuosas que
reflejan la incapacidad de las personas sino, mds bien. formas histdricas estables
que han sido creadas por comunidades de hablantes. Pero optar por la diversidad
dialectal no implica asumir un comportamiento pasivo. Es imprescindible que
esta se conozca y se difunda en las aulas para motivar actitudes de respeto hacia
todas las variedades del castellano. (1999: 77).

Respuestas a estos problemas han sido ya planteadas por autores como Cerrén-Palomine
(1972 y 1986) e Inés Pozzi-Escot (1972 y 1992); pero, como suele suceder, hasta Ia fecha. treinta
afios después, no han sido atendidas debidamente. Por ejemplo, Pozzi-Escot senalaba en 1992:

Las variedades del castellano hablado en el Peril, cualquiera que sea su estatus,
prestigioso o no, serdn respetadas en la educacién oficial como lengua del
educando, porque son hablas con las cuales algunos individuos se identifican.

® Para ello. se deberd tomar en cuenta que variedades como la del castellano andino ya no san patrimonio de
la sierra y que se ha extendido por las otras regiones del Peri, debido u los fuertes procesos migratorios que
s¢ hun desarrollado a lo largo de fa historia de nuestro pais. Pero lo mds interesante es que la variedad andina
dej espafiol, fruto en un primer momento del contacto de tenguas cn los Andes, hoy ne es tampoco
patrimonio exclusivo de hablantes bilingiles de quechua o aimara y castellano; sino gue existe en personas
monolingiies en esta tltima lengua y, por otro lado, no es asunio solamente de ambitos rurales, sino que ha
trascendido a los espacios urbanos.
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Ningiin nifio serd avergonzado en la escuela por la variedad que maneja ni
prohibido de comunicarse en ella. Los maestros usardn as variedades prestigiosas
para fines de ensefianza. (En Godenzzi 1992: 298-299).

Propuestas como las planteadas en la cita anterior no han side atendidas, en primer
lugar, porque el conocimiento de la realidad lingiiistica de nuestro pais y de [as caracteristicas
de las variedades de castellano habladas en nuestro territorio, a pesar de los excelentes esfuerzos
de autores como Alberto Escobar (1978) y Rocio Caravedo (1992 A y B), entre muchos otros,
es todavia incompleto. Ahora bien, fruto de estos trabajos, es mucho lo que se ha avanzado;
aunque puede apreciarse una fuerte inclinacidn hacia los estudios andinos. lo que ha significado
un descuido con respecto a los amazénicos, dentro de los cuales, €l tema de 1as subvariedades
de espaiiol habladas en la regidn constituye hasta la fecha un terreno practicamente virgen (Cf.
Vigil 2003 y Pacheco 2000).

Es necesario repensar la EIB no solo en virtud de las lenguas indigenas de nuestro pais
sino también del hecho de que estas conviven con el castellano desde tiempos remotos , fruto
~ de este contacto, se han desarrollado diversas situaciones sociolingiifsticas a fo largo de todo
nuestro territorio. Lo primero que debe quedar claro en este punto (y esto es algo que parece
haber sido dejado de lado) es que las lenguas indigenas no conviven con formas estindares
del castellano; sino que, por el contrario, se relacionan con variedades poco prestigiosas y
estigmatizadas; por lo tanto, no puede suponerse que los niffos que acuden a aulas bilingiies
conozcan o tengan [a mas minima familiaridad con las variedades formales propuestas por la
escuela y presentadas en sus materiales de aprendizaje de espafiol. Todas estas situaciones
requieren ser atendidas por la EIB, aunque no sea posible explicarlas a partir solamente de la
distincién entre zona bilingiie y zona monolingile. Luis Enrique Lépez presenta el problema
con mucha claridad:

De un lado, hemos caido en cuenta de algo que si bien estaba ante nuestros
ojos, no habfamos sido capaces de atender adecuadamente: Ia gran diversidad
de situaciones y grados de bilingilismo que es posible encontrar en una misma
region, comunidad e incluso dentro de una misma aula. Quien sabe si impregnados
también de ese facilismo simplificador de la realidad que ha caracterizado a la
sociedad peruana, planteamos propuestas de educacidn bilingiie sélo para
situaciones monolingiles o de bilingilismo incipiente y de ello surgid la oposicién
entre educacidn monolingiie y educacién bilingiie y entre educandos
monolingiies hispanohablantes y alumnos y alumnas monclingiies de habla
verndcula que debian ser bilingiies. Asi, hablamos de bilingismo a secas y
pusimos en un mismo saco a todos los bilingiies de habla vernacula y de
castellano. (Lopez 1996:306)

La educacién intercultural bilingiie no es solo cosa de contextos propiamente bilingiles,
sino que debe asumir como suya también la problemitica existente en el choque entre el
castellano estandar y los castellanos regionales, incluso de zonas monolingiies, como Lima.
Convencidos de que la realidad lingiifstica peruana ¢s enormemente compleja y de que, en ese
sentido, ya no basta hablar de Educacion Intercuitural Bilingiie a secas, ni es posible aplicar las
mismas metodologias para las distintas zonas existentes, postulamos la siguiente propuesta de
diversificacion de la EIB:
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. Educacién intercultural bilingiie en contextos propiamente bilingiies
. Educaci6n intercultural bilingiie en contextos monolingies marginales (la
educacién intercultural bidialectal)
Ahora, pasaremos a comentar cada uno de los tipos de educacion intercultural
propuestos:

2.1 Educacion intercultural bilingiie en contextos propiamente bilingiies

Ya hemos visto en el apartado anterior que, en muchos casos, el castellano que se
encuentra en contacto con una lengua indigena, desarrolla procesos de cambic que han sido
analizados por diversos autores, como De Granda (1994, 1995, 1996, 1997 y 2000).

Es decir que cabria esperar que el castellano hablado por personas que tienen como
lengua materna a una lengua indigena no sea propiamente el estindar. Ahora bien, conviene
aclarar también que los rasgos que pueden hallarse en dichas variedades de contacto, dado ¢l
largo periodo de convivencia que une al castellano y a las lenguas indigenas, no pueden
explicarse tinicamente como el fruto de procesos individuales de adquisicidn de segundas
lenguas; sino que, por el contrario, es probable que se hallen usos similares en diferentes
hablantes que nos permitan afirmar que estamos ante variedades ya establecidas que forman
parte del contexto lingiifstico del Perti. En ese sentido, a la hora de pensar en la adquisicién de
castellano por educandos indigenas, no puede tomarse en cuenta solamente los problemas
que suscita adquirir una L.2, sino que debe considerarse, ademds, que el castellano mismo con
el que toman contacto los nifios trae consigo rasgos distantes del estandar.

Entonces, en las zonas bilingiies de nuestro pais, no conviven una lengua indigena y ef castellano
esténdar, sino mds bien, la primera y una variedad de espafiol bastante distanciada de por si de la mds
prestigiosa y, por tanto, susceptible de ser discriminada y marginada. Es a partir de esta realidad que
consideramos que, al trabajo pedagdgico con materiales en lengua indigena, durante los primeros
grados, no puede seguirle la introduccién de castellano oficial e impulsado por la escuela.

En un trabajo de campo realizado en los afios 1999 y 2000 en las comunidades nativas de
Nueva Betania y Puerto Bethel, ubicadas al margen del rio Ucayali y de poblacién shipiba, tuve
la oportunidad de comprobar dos hechos que considero relevante mencionar en este punto. El
primero es que los nifios menores de 8 afios (y por tanto incluyo en este grupo a aquellos que
ya podrian estar en edad de asistir a los primeros afios de primaria) tienen un conocimiento
menos que elemental del castellano. Conversaciones como las que citamos a continuacion
podrian dar una muestra de lo gue afirmo:

R: ; Cémo te llamas?

E: Emerson.

R: ;Qué edad tienes?

E: Ocho.

R: ;En qué grado estis?

E: Tercero.

R: ;Cuil es tu deporte favorito?
E:..

R: ;A qué juegas en el recreo?
E: .
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R: ;A qué juegas?
E:..

R: ;Peloteada?

E: Si.

Como puede apreciarse, el contacto con los nifios me permitié comprobar que su manejo
del castellano es mds que incipiente, les costaba trabajo construir frases breves y muchas de
mis preguntas no eran comprendidas, aunque eran sencillas. Ello justifica, sin ninguna duda, el
que la lengua de comunicacién en el aula para ellos deba ser la materna, ya que al llegar a la
escuela no conocen siquiera incipientemente el castellano. Eflo implica, ademds, que los maestros
deberian dominar la lengua indigena.

Ahora bien, el segundo hecho que hemos podido constatar es que el espafiol hablado por los
adultos, como es obvio, posee una serie de rasgos que lo separan del estandar y que, a partir de los
11 afios aproximadamente, los nifios empiezan a hablar un castellano similar al de sus padres.

Es en este lugar en ¢l que se debe llamar la atencién sobre un punto que considero de
extrema importancia: es este castellano el que convive con el shipibo y el que debe ser tomad:
COmO un paso previo, antes de capacitar a sus hablantes (nifios, en este caso) en una variedad
nueva de castellano, la estindar, oficial, culta o como quiera llamdrsele, que constituye una
variedad ajena y totalmente alejada de su realidad lingiifstica. Debe vencerse el prejuicio de
que habiar ast el castellano es hablarlo mal. Hablarlo con tales rasgos es hablar un castellano
particular y dtil en su contexto social mds cotidiano. Ello no significa que no sea necesario para
los usuarios de la EIB conocer el castellano oficidl y escolar, mds cercano a la escritura; todo lo
contrario, utilizando los mismos argumentos que eshozamos quienes creemos en la EIB, puede
decirse que este es el linico camino para que puedan adquirirlo de manera adecuada, sin tener
que enfrentarse a la {lamada escuela del silencio (Cf. Cerrén-Palomino 1975, para el caso de los
Andes) y sin que el proceso escolar merme su autoestima y seguridad.

Para introducir estas modificaciones, podrfa pensarse en los mismos métodos utilizados a la
hora de introducir ta lengua vernicula a la educacién. Tal como lo propone Cemrén-Palomino (1972 y
1981), podrian manejarse recurscs contrastivos para ir llamando la atencién de los alumnos sobre
aquello que es diferente entre el castellano regional y el estdndar y, ademds, experimentar con la
inclusién de textos, historias y cuentos que reproduzcan de manera veraz la libertad, dinamicidad y
caracteristicas de aquel castellano que es més cercano a estos nifios. “Creemos que la enseftanza del
castellano debe encararse como si se tratara de la ensefianza de una lengua secundaria. Es decir, la
forrna esténdar deberia ser tomada como una segunda lengua, y ensefiada contrastivamente con
respecto al o a los dialectos de los alumnos.” (Cerrén-Palomino, en Escobar 1972: 163).

2.2 La educacidn intercultural bidialectal

Como ya se sefiald anteriormente, el castellano andino no es patrimonio solamente de
. hablantes maternos de quechua o aimara. El castellano andino también les pertenece a hablantes
monolingiies (para conocer mds a fonde tas diferencias entre el registro de los bilingiies y el de
los monolingiies, Cf. Anna Marfa Escobar 1992 y 2000). Cerrn-Palomino también ha profundizado
en este tema y, refiriéndose al fenémeno del motoseo, afirma lo siguiente:

Ahora bien; conviene preguntarse si nicamente los bilinglies son las victimas
del mote. Esto no parece ser cierto en la medida en que hay personas con €l mismo
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problema y cuya lengua materna no es la guechua ni ningdn otro verndculo.
(Coémo explicar semejante hecho? En situaciones como esta, los lingiiistas estaifan
llanos a hablar de efectos sustratisticos, pues la interferencia podria explicarse en
términos de influencia a posteriori de la lengua verndcula; la misma que desaparecié
del escenario no sin antes imprimir su huella en la nueva lengua. [...] De este modo,
las interferencias persistentes de un hablante no bilingiie podrian explicarse porla
accién a destiempo del verndculo [...] (Cerrén 1975: 138-139)

Esto ocrre, por ejemplo, en contextos urbanos de todo-el pais, inclusive en Lima, a donde, fruto de
las migraciones, llegaron y llegan grandes contingentes humanos provenientes de diversas provincias,

En este contexto, entonces, ese castellano andino de monolingties espafioles debe
ser tratado como un dialecto establecido y diferente al castellano estdndar y este dltimo
deberd introducirse gradualmente, como si se tratara de una segunda lengua (en realidad,
se trata de un segundo dialecto).

Aqui, nuevamente, los métodos contrastivos impulsados por aquelios especialistas
encargados de implementar fa educacién bilingiie podrian dar buenos frutos. Se trata de hacerle
ver al nifio que su castellano ne es corrupto, impuro ni malo. Se trata de hacerle entender que
el suyo es un castellano simplemente diferente y digno de ser respetado; sin que ello signifique
que no sea necesario aprender el castellano de la escuela, oficial y escrito.

3. Palabras finales

Sobre el final de estas reflexiones, me interesa llamar la atencién brevemente sobre
algunos puntos que considero importantes. El primero tiene que ver con el hecho de que no
es suficiente aprender casteliano para que un nifio de origen riral se libre de la discriminacién,
los problemas sociales y la explotacién. El castellano sirve para establecer jerarquias entre
quienes lo hablan y no sélo se discrimina a quienes hablan una lengua indigena, sino también
a aquellos que utilizan el castellano de una forma distinta a la estdndar. En la mayorfa de los
casos, ni los mismos profesores hablan dicha variedad. Entonces, debemos reiterar que, en
tal contexto, el castellano estandar deber ser necesariamente aprendido en la escuela en un
proceso paulatino que no signifique la perpetua correccién del habla de los nifios por parte
del maestro. Debe entenderse que, dadas las circunstancias actuales, el castellano estindar
no serd aprendido en situaciones comunicativas concretas ni a través de un uso natural. Por
ello, las metodologias constrastivas pueden resultar verdaderamente dtiles: sin que ello
signifique la incansable repeticién de pares minimos ni la correccién penosa y piiblica del
nifio cuando este pronuncie [ispusu] en lugar de /esposo/. La forma [ispusu] deberd ser
considerada tan buena como fa forma no motosa cuando un nifio la pronuncie en clase. Los
nifios deberdn ser invitados a hablar en castellano como lo saben hacer (o en lengua indigena,
si asi lo prefieren). Ahora bien, creemos que una herramienta ttil y muy apta para lograr
alcanzar la correccién podria ser 1a forma escrita. Los nifios deberdn aprender que [ispusu] se
escribe <esposo> y -quién sabe”- si tal aprendizaje pueda ser el primer paso para acceder a
formas estdndar. Lo mismo podria ocurrir con ciertas estructuras sintécticas.

Si es que no se respetan los usos lingtifsticos de los nifios, la escuela seguira siendo un
instrumento de opresion (Cerrén-Palomino 1975) y, en lugar de fomentar Ia inclusién del
educando en la sociedad, serd ms bien el medio para marginarlo y excluirlo.
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De este modo, la escuela, puesta al servicio de los intereses de la clase que la
ostenta, juega un rol decisivo en esta funcién discriminadora y asf es como en
lugar de propender hacia la unidad de todos los sectores se torna en elemento
disociador, siendo la correccién idiomatica su mejor bastién. Es solo dentro de
este mecanismo de oposiciones que podemos entender a cabalidad la represidn
violenta contra los que inocentemente “atropellan™ la norma lingiiistica, al
exigirseles el dominio de una variedad que sencillamente no tuvieron la ocasién
de aprender, por el mero hecho de no poder participar de un ambiente propicio
que contribuya a dicho dominio. (Cerrén-Palomino 1975: 141)

En este proceso, las posibilidades que ofrece la lingiifstica descriptiva para detectar las
diferencias entre una y otra variedad resultan sencillamente invalorables, tomando en cuenta
que justamente son esas diferencias las que deberén recibir mayor atencién. Todo elio deberé
partir de 1a idea de que todo gloténimo, como por ejemplo castellano, constituye una abstraccion,
ya que, en la realidad, refiere a una diversidad casi inabarcable.

El segundo punto sobre el cual debo llamar la atencidn tiene que ver con que, si bien los
estudios sobre ¢l castellano en el Perd son enormemente iitiles para emprender una verdadera
pedagogia intercultural, no son absolutamente indispensables para iniciarla. Si se espera que
la dialectologia castellana en el Pert se desarrolle hasta alcanzar el nivel ideal para iniciar un
proceso como el presentado en este articulo, sencillamente podria no empezarse nunca. Los
trabajos ya desarrollados sobre el tema (sobre todo con respecto al castellano andino) ya
ofrecen material suficiente para iniciar el trabajo y ta reflexion educativos. Si bien aiin no hay
una clara frontera entre las subvariedades del espafiol andino, tenemos la ventaja de que este
mantiene ciertas caracterfsticas a lo largo de todo el territorio en que se manifiesta. Dichas
caracteristicas podrian ser el punto de partida, eligiendo en un primer momento pequefias
escuelas piloto.

Finalmente, 1o tercero que me interesa resaltar aqui, aunque quizé sea reiterativo e
innecesario hacerlo, es que se necesita programas de capacitacién docente. Dichos programas
de capacitacién deben ser asumidos con seriedad y responsabilidad ya que son indispensables
paraemprender politicas educativas verdaderamente interculturales, que no repitan los esquemas
de explotacién y discriminacién que caracterizan a nuestra sociedad. Lo cierto es que, como
todos sabemos, cuando hay voluntad politica todo se puede. (No ser4, entonces, que la falta
de voluntad politica es el principal problema con el que se topa la Educacién Intercultural
Bilingiie en el Peri?
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