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EL PROYECTO HISTORICO DEL PUEBLO
MAPUCHE: UNA LECTURA MISIONOLOGICA
DESDE UN HORIZONTE NO SACRIFICIAL!

José Fernando Diaz Ferndndez

INTRODUCCION

La persistencia del pueblo indigena mapuche en la demanda de
reconocimiento de sus derechos frente a la sociedad chilena, remite a su lucha
secular por su tierra y su autonomia. Asi mismo, las manifestaciones culturales
mediante las cuales articulan actualmente sus demandas estan lejos de ser
remanentes de un pasado a ser superado. Ellas son mas bien la expresion
clara del proyecto historico de un pueblo indigena que enfrenta a la sociedad
que, a pesar de compartir el mismo pais, lo discrimina por el hecho de ser
indigena. La poblacion indigena mapuche de Chile es de aproximadamente
1.250.000 personas, cerca de un 10% de la poblacion total del pais. De ese
total, un 79% reside en 4reas urbanas y un 44,1% en la capital?. Son cifras
que permiten apreciar que la presencia mapuche es un desafio significativo
para una sociedad que diversos modos continua negindose a generar
condiciones que permitan vivir relaciones justas en un contexto pluricultural.

Esta investigacion sufgic’) de la experiencia concreta del camino recor-
rido junto a las comunidades indigena mapuche de Chile y del compromiso con
su lucha por una sociedad de justicia e igualdad. El objetivo de la tesis fue

! Este articnlo consiste en una presentacién sintética de las ideas principales y la
transcripcion de la cuarta parte de la tesis doctoral , elaborado pajo la orientacién del
prof. Dr. Paulo Suess y presentada el 24 de marzo del 2000 en esta Faculdade de
Teologia (Misionologia). _

2 pPOBLACION MAPUCHE. Tabulaciones Especiales. XVI Censo Nacional de poblacién
1992, Temuco: IEVUfro/INE/Conadi/Cepal/Celade, 1998, p. 13.
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procurar comprender, desde la perspectiva de la teologia de la mision, los
alcances de la propuesta de una evangelizacion inculturada a partir de la
realidad concreta del pueblo indigena mapuche. El reconocimiento de la
existencia de su proyecto histdrico exigia confrontar los datos concretos de su
historia y de su cultura, para desde ellos arrojar luces sobre la posibilidad real
de evangelizar en ruptura con el modelo colonial que caracterizd histéricamente
la accidn misionera en América Latina. Metodologicamente esto significo entrar
en los campos del anélisis antropol6gico y socioldgico. Se trataba de comprender
las refaciones entre el evangelio, la identidad cuttural y el proyecto histdrico del
pueblo mapuche, considerando la complejidad del contexto actual de
modernizacién y globalizacion.

El proyecto historico del pueblo mapuche

A través de una aproximacion a los momentos mas marcanies de su
historia y de un andlisis de sus instituciones culturales vigentes, fue posible
reconocer la continuidad del proyecto historico mapuche. Codificado en su
cosmovision, en los ritos y mitos, este proyecto se fue rearticulando continu-
amente, primero frente a la violencia de la conquista y la dominacién colonial,
luego frente al proyecto de Estado-nacién modemo, y en la actualidad, frente
a fos procesos de globalizacién del modelo neoliberal y sus politicas de exclusion.
La categoria de “proyecto histérico” permitié explicar como es que el puebio
mapuche consiguio resistir hasta hoy en su identidad cultural, a pesar de haber
sufrido profundos cambios, como fueron la pérdida de la autonomia politica y
territorial a fines del siglo pasado, y el proceso de reduccion y la inmigracion
a los centros urbanos en el presente.

El paso siguiente fue procurar los gjes fundamentales de su cultura,
sobre los cuales el pueblo mapuche consigue articular su proyecto histérico y
rehacer continuamente las fronteras de su identidad cultural. Bl dato basico es
que la sociedad mapuche se estructura hasta el dia de hoy mediante redes de
parentesco y de alianzas entre linajes. Mediante la celebracién de sus ritos y
de los relatos que los explican, los mapuche consiguen generar una estructura
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social extremamente austera. La exigencia fundamental es la de mantener
relaciones de caracter simétrico, operadas mediante el ejercicio de la
reciprocidad. Esta red de relaciones es la que les permite a los mapuche
recrear continuamente su identidad en los nuevos contextos. El caracter
sacrificial de los ritos tradicionales y la referencia explicita al sacrificio en el
mito de origen, permitieron explorar el fenémeno sacrificial y su capacidad de

esiructurar lo social en la cultura mapuche.

El proyecto historico del pueblo mapuche no se estructura sobre un
discurso sobre si mismo, sino sobre una profunda bisqueda de un orden de
cardcter cosmico. En esta cosmovisidn, todo conflicto remite a la solucion
original, al paso del caos al orden, de una humanidad sin rito, amenazada por
la violencia, a una humanidad con rito, protegida por su cultura. En los ritos
sacrificiales se reconocen las estrategias de la cultura mapuche para domes-
ticar la violencia y reinstalar continuamente a la comunidad en ese orden
mitico fundamental. Ese orden es el de la simetria, que como justicia funda-
mental, exige que todos sean iguales, que todos se comporten segin la norma
fundamental de la reciprocidad. Es asi que esta reciprocidad, como violencia
domesticada, tiene un caracter sagrado y sirve de principio fundamental para

estructurar las relaciones de convivencia.

Desde esta perspectiva, ¢l fenomeno de la violencia sacrificial ofrece
llaves importantes para aproximarse a los movimientos de resistencia cultural
y a los conflictos de cardcter étnico-religioso, cada vez mis presentes en el
actual proceso de modernizacion y globalizacién. El caracter mimético de la
violencia, permite comprender las dimensiones perversas de modelos sociales
que no dudan en sacrificar amplios sectores de la poblacion para expandir el
poder econémico de unos pocos y asegurar la hegemonia ideolébgica que jus-
tifica las victimas. Ese mismo caracter mimético de la violencia, advierte sobre
la necesidad de elaborar un horizonte no-sacrificial, desde el cual sea posible
a los sujeto de los distintos proyectos historicos, articular sus luchas por la

justicia, sin tornarse violentos absolutizando sus propios proyectos de vida.
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Un horizonte no-sacrificial para un proyvecto de vida
contempordneo (IV Parte)

La multiplicacion escenarios de violencia étnico-religiosa, que vienen
caracterizando las relaciones entre comunidades culturales y los Estado-nacion
3

indican la importancia la violencia sacrificial en los procesos de identificacién

y de constitucion de espacios pluriculturales.

El cardcter mimético de la violencia sacrificial lleva a preguntar por la
posibilidad de una alteridad articulada en un mundo plural, donde el Otro surja
como posibilidad de nuevas relaciones y no como enemigo. La facultad mimética
no se agota en sus expresiones violentas, También ella es la posibilidad de
transformar la realidad a partir de imaginar lo imposible como posible.

Los proyectos histéricos particulares estén desafiados a articularse a
partir de nuevos horizontes comunes, para resistir frente a los efectos
fragmentadores de la globalizacién de modelos monoculturales de caracter
neoliberal. Para generar esos nuevos horizontes, se hacen necesarias estrategias
de superacion del sacrificialismo imperante. El dialogo interreligioso y la
solidaridad con las victimas se ofrecen como perspectivas significativas para
la construccion de nuevas relaciones a partir del reconocimiento de los Otros.

1. LA VIOLENCIA SACRIFICIAL EN UN MUNDO VIOLENTO

Las potencialidades de la cuestion étnica en la escena politica
latinoamericana han despertado un gran nimero de intereses y conflictos. Es
cada vez més claro que no se frata de un problema sélo de los pueblos
indigenas, sino del desafio de toda la sociedad latinoamericana. Es la urgencia
de construir un nuevo modelo de convivencia que permita superar las condiciones
histéricas de opresion y exclusién de los pueblos indigenas y de los empobre-
cidos. Son injusticias sociales que se arrastran secularmente en América Latina,
puesto que tiene sus rafces en la conquista, colonizacion y evangelizacién de
los pueblos mdlgenas y en la esclavitud de los grupos afroamerlcanos
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Los caminos para avanzar en este proyecto, pasan necesariamente por
Ja transformacion de las relaciones entre los sectores dominantes con los
sectores sociales oprimidos y explotados. Nuevas relaciones precisan de nuevos

horizontes.

La violencia sacrificial, que se reconoce por sus victimas y que atraviesa
la historia del continente, continua emergiendo en los procesos de exclusion y
explotacion. Pero las reivindicaciones sociales, politicas y econdmicas que
emergen de proyectos historicos fragmentados, no estén exentas de esa violencia
mimética a través de la cual las injusticias logran reproducirse histéricamente.
El desencanto de revoluciones que generan nuevas opresiones y sacrifican
nuevas victimas marcan significativamente este siglo. El desafio es la elaboracion
de horizontes utopicos no-sacrificiales, abiertos a una justicia siempre mayor
y por lo tanto, capaces de indicar los limites de toda realizacion cultural.

La construccion de espacios de convivencia en un contexto cada vez
mas global precisa del reconocimiento reciproco en el didlogo entre sujetos de
una realidad plural. En este contexto, la religion tiene un lugar significativo y
precisa méds que nunca repensar sus aportes en la elaboracion de una ética
colectiva que construya una convivencia basada en la tolerancia y la solidaridad

con los mas débiles.

1.1 Crisis de las utopias

El creciente predominio del modelo neoliberal junto con el descrédito de
los socialismos reales ha dejado a tras de si un sentimiento de orfandad con
relacion a las visiones integradoras de la modernidad. Pareciera que solo resta
administrar mejor y corregir los errcres de un sistema definitivo, que se reproduce
y progresa mediante la tecnologia, pero que no precisa de utopias. De algin
modo est4 implicita la pretensién de cancelar toda revolucion social, mediante

las revoluciones tecnologicas®.

3 El entusiasmo de la prevision de un mundo en que todos estdn bajo un mismo
sistena, el del capitalismo democratico en version neoliberal, llevé a proclamar el fin
de Ta historia. Cf. FUKUYAMA, Francis, El fin de la historia y el itltimo hombre. Cf.
MARDONES, José Maria. Utopia, sociedade e religido, p.14ss.
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Con la promesa de que todos podran en algin momento participar de
los beneficios del progreso tecnoldgico, se han desmovilizado fuerzas sociales
que otrora se comprometian con transformaciones en busca de una mayor
justicia social para todos. Las nuevas generaciones, otrora activamente com-
prometidas en los cambios, hoy en dia aparecen mas comprometidas con su

realizacion individual.

Esto puede ser descrito como una crisis de las utopias, que se manifiesta
en una renuncia a la posibilidad de justicia social y aproxima a un cinismo
frente a la miseria y la exclusion. Se le retira legitimidad a los ideales de
justicia que animan los cambios sociales y se induce a conformarse con el
bienestar del propio grupo de referencia. Bienestar que tiende a ser sobre todo
la paz del consumo regulada por los medios de comunicacién®.

La tendencia sociopolitica pasa a ser mdas la de una administracion del
sistema, como administracion crisis mediante ajustes minimos, sin asumir el
compromiso de transformaciones reales. A los excluidos del bicnestar se les
explica que se trata de ajustes del sistema, de una crisis temporal que no
compromete su pronto ingreso al bienestar pleno. Pero por ahora deben
conformarse con moédicas cuotas de bienestar y amplias parcelas de sacrificios.

Pero esta hegemonia del modelo neoliberal esta lejos de ser pacifica.
Esta siendo cada vez mas cuestionado desde el significativo aumento de la
miseria, de fa violencia urbana, de la destruccién del medio ambiente ydela
corrupeién administrativa. En la periferia del sistema, los mas pobres, que
experimentan cotidianamente la violencia y la falsedad de las promesas
neoliberales, precisan mis que nunca, nvevas alianzas para articular sus uchas.
El peligro actual es que los sectores que saben por si mismos los costos del
sistema y que tienen condiciones de implementar cambios sociales, dejen de
sofiar, pierdan la esperanza, y se dejen conducir masificados hacia el consumo

4 o . . I
No es extrafio que los derechos del consumidor o los del inversionista y en general

los derechos que defienden el capital, estan en la préctica por sobre los derechos
humanos.
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organizado por los medios de comunicacion. La crisis de las utopias es la crisis
de las esperanzas, ya que es la condena al realismo de lo que existe, cance-

lando el futuro de lo posible’.

La construccién de alternativas mas justas exige estrategias creativas y
sobre todo un horizonte utdpico que concite el interés de esa pluralidad de
sujetos que pueden aportar nuevas fuerzas desde sus proyectos histéricos. Un
horizonte donde todos y todas tengan derecho a participar dignamente de la
construccién de una sociedad mas justa. Es en ese contexto que los proyectos
historicos de los pueblos indigenas recuperan su dimension amplia y muestran
que no se trata de grupos que corren detrs de sus intereses privados, sino de
una lucha que, comprendida y articulada a las de otros sectores oprimidos,
apunta hacia un proyecto mas amplio de justicia y de solidaridad desde y con
los excluidos.

Pero en esta crisis de utopias, la resistencia de los pueblos indigenas
precisa ser trabajada. De hecho estd fuertemente tensionada: en un extremo
esta la seduccién de una integracion mimética. Renuncia a toda militancia
utdpica para integrarse a la sociedad nacional en la calidad de “bajo pueblo”,
de “mestizos”. Acceder asi, ya no como comunidades sino como “privados”,
a las migajas que la sociedad de consumo libera para los menos afortunados.
En el otro extremo estan los militantes ofuscados. Exaltando un paraiso per-
dido, estos sectores no consiguen sino tornar irrelevantes propuestas utopicas
que oricntadas excesivamente por ese pasado idealizado, desatienden las
condiciones reales del presente. Lamentarse sobre los restos de “lo que pudo
haber sido y no fue” no libera fuerzas constructivas para el futuro, y suele
convertirse en un frustrante callejon sin salida. Es cierto que es importante
constatar las pérdidas, pero eso no significa renunciar al proyecto histérico,
que si bien fue muchas veces quebrado, a partir de sus pedazos es posible
reciclarlo. Es Ta posibilidad de implementar un nuevo ciclo en el que se articulen
los nuevos elementos y se posibiliten nuevas relaciones por medio de un
modelo social mas justo.

5 Cf. MOLTMANN, HRirgen. Teologia de la esperanza, p. 30.

REVISTADE 1 3
CULTURATEOLOGICA




La pregunta de rigor serd como reelaborar propuestas que realmente
avancen hacia una convivencia mas justa y no sean solo reediciones de las
mismas injusticias. Es en estos procesos de refundacion de la convivencia
social donde la violencia sacrificial se torna mas seductora y precisa de mayor
atencion.

La desilusién pos-moderna de los proyectos de liberacion radica en
buena parte en la constatacion de sus perversiones violentas. Es por eso que
un proyecto de vida precisa ser revisado continuamente desde sus propios
limites y contradicciones para no volverse totalitario. Toda superacién o avan-
ce genera nuevas contradicciones que si negadas, tienden a falsificar los
proyectos mostrindolos como si fueran absolutos.

1.2 Violencia mimética

Las reivindicaciones éinicas que estdn marcando las filtimas décadas de
-este siglo, cuestionan radicalmente las politicas discriminatorias de los Estados
nacionales sobre las minorias culturales. La presién por relaciones sociales
mis justas surge de las promesas de libertad y autodeterminacién que los
mismos procesos de modernizacién se encargaron de expandir. Se puede decir
que son la cobranza de aquellos que aceptaron el reto de participar plenamente
de la modernidad. Pero asi mismo, 1a violencia con que estos procesos
reivindicativos suelen manifestarse y con la que también son reprimidos merecen
especial atencion. Parece que la bisqueda de condiciones mas humanas de
vida choca continuamente con procesos regresivds de violencia represiva y
venganza®. .

¢ Los conﬁ_ictos etnoreligiosos proliferaron después de las guerras mundiales, justa-
mente cuando la nueva comimidad internacional organizada estaba procurando un
equilibrio entre la defensa de los derechos humanos universales y el principio de Es-
tado soberano. Desde 1945 a 1960, tras la disolucion de los imperios inglés, francés,
holandés, belga y portugués, intereses etnoreligiosos motivaron mas de la mitad de
las guerras civiles del mundo. La proporcion crecio a tres cuartos desde 1960 a 1990 v
se acelerd nuevamente con el colapso de la Unidn Soviética en 1991, CF APPELBY, Scott,
The ambivalence of the sacred. Religion, violence and reconciliation, p.58 y ss,
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El caracter sacrificial de esa violencia se manifiesta en que remite a
procesos miméticos, calificados por Girard como “mimesis de antagonismo”.
Esto es, donde sdlo la destruccién del enemigo, o de sus diferencias, parece
satisfacer las demandas de los antagonistas’.

Razones no faltan para tornar unanime la violencia sobre los otros.
Unos porque son salvajes o atrasados, otros porque son iiranos y opresores.
De cualquier modo el opositor tiende a ser deformado, hasta el extremo de
justificar toda violencia sobre €l y asi convertirlo en victima adecuada. Entre
vencedores y vencidos se realiza una relacion mimética que no es sino violencia
reciproca que olvida el objetivo original de la confrontacion.

En estos procesos de lucha por la refundacién de la convivencia social,
la invocacion de los origenes pone a los grupos sociales en una tensa cercania
con sus mitos fundacionales. Esio es, con la violencia origina! y su solucion
sacrificial. De alli que los ritos y las tradiciones sean recuperados con religiosa
devocion y se procure reafirmar violentamente las diferencias entre aliados y

enemigos.

La sancion de las diferencias remite necesariamente a una conciencia
mitica y si esta no es confrontada con un horizonte social de convivencia
posible, con una reflexion critica de los fines y los medios, puede reconducir
a practicas sacrificiales que van mas alld de su caracter simbolico, llegando
a producir verdaderas atrocidades. '

Pero si lo que entendemos como cultura remite justamente al esfuerzo
de afirmar la vida por sobre todo aquello que la amenaza, se puede decir que
toda cultura contiene en si misma una abertura utdpica: la superacion de
violencia y el deseo de una convivencia mas humana. Segiin Hopenhayn “la
utopia es la otra cara del mito fundante: una imagen social que motiva al

reconocimiento reciproco entre ciudadanos de un mismo cuerpo social™.

7., Jo desejo mimético do objeto se transforma en obsessfo reciproca de rivais.
Quanto mais aumenta o ntmero de rivais, tanto mais o desejo mimético tenderd a
tornar-se o que eu chamo um «mimetismo de antagonismon, para além do mimetismo
de apropriagio.” ASSMANN, Hugo. René Girard com tedlogos da libertagdo, p. S1.
8 HOPENHAYN, Martin. i apocalipticos ni integrados. Aventuras de Ia modernidad

en América Latina, p. 278,
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0.2 El reconocimiento del otro

Los sujetos de cada cultura interpretan y actian ante las diversas for-
mas de violencia segin el material simbélico que su propia cultura les pone a
disposicion y el contexto en que se encuentran. No se trata de un circulo
cerrado de violencia miméiica. Los contextos varian y exigen nuevas respuestas
y desafian la creatividad y la imaginacién de los sujetos culturales. La accion
historica no responde a puros esquemas estructurales predeterminados o

previsibles. Todo sujeto cultural, capaz de relaciones intersubjetivas, abre siempre

de nuevo la posibilidad de una superacion de los ciclos de violencia mimética.

Cuando los mapuche, en ¢l primer parlamento con los espaiioles tras
décadas de guerra total, en Quilin, 1640, realizaron el rito de paz, lo hicieron
sacrificando delante de todos una oveja nativa (llama), de color blanco. El
cacique le extrajo el corazén y se lo entregd al gobernador con estas palabras:

“(...} nevada oveja, que criada en esos montes y cordilleras ha
bebido a la nieve su blancura y la sinceridad a su candor, te daré a
entender a ti y a los espaficles con su muerte se acaban y mueren

nuestros rencores”.
Luego el cronista explica:

“Y en este sacrificio de ovejas quieren dar a entender estos
barbaros que asi como mueren aquellas ovejas, asi han de morir y
acabarse sus enemistades, y con e} corazon de ellas les dan el suyo para

que de alli en adelante queden unidos en los corazones™,

Pero al mismo tiempo el rito es observado por otro cronista, el que hace
otra lectura del mismo:

* ROSALES, Diego de. Historia general del reino de Chile, tomo III, p. 163-164.
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“... lo que de esta ceremonia observamos, por més indefectible,
es que la hacen porque no se pierda la costumbre barbara de sacar los
corazones de los prisioneros para sus borracheras, que como a carneros
los matan y se los sacan palpitando, y divididos en pequefias piezas las
reparten entre los hombres de mas importancia que hay en la junta™,

Ambas lecturas son cotrectas y revelan la esencia de los ritos que
afirman la vida recordando fa muerte. Se trata del uso de la violencia ritual
para controlar toda forma de violencia intolerable.

Este ritual violento, realizado por representantes de dos sociedades que
venian enfrentandose en una guerra a muerte, era el primer paso formal para
superar la violencia de la guerra total. La inocencia de la “nevada oveja” era
clara para ambas partes. Su sacrificio reclamaba la inocencia de todas las
victimas de la guerra. Al mismo tiempo les recordaba a todos su destino en
caso de continuar la guerra. Parece ser que eso es todo lo que la violencia
sacrificial, controlada por el rito, puede hacer en un mundo violento.

Al controlar la violencia generalizada con la violencia del rito, se crea
un espacio nuevo para la comunicacion. Sin olvidar que la comunicacion se
realiza en el didlogo, que no es lo mismo que discurso.

De alguna manera, todo grupo humano tiende mantenerse seguro en las
soluciones que su propia cultura le ofrece’'. La posibilidad de imaginar y
construir nuevas soluciones, depende fundamentalmente del encuentro con
otros grupos culturales, esto es, con otras soluciones, otros mitos y otros ritos,
y como se elabore ese encuentro. Dicho de ofro modo, la posibilidad de
imaginar algo nuevo depende de la posibilidad de superar el mondlogo de cada
cultura y abrirse al dialogo entre culturas'.

1 QUIROGA, Jerénimo de. Memoria de los sucesos de la guerra de Chile, p. 369.
' En el sentido que la vision corriente de cada sujeto cultural se construye a partir
de una “self-contained-conception”, es decir que no precisa del otre. Cf. SAMPSON,
Edward. Celebrating the other, p. 165.

12 8¢ exprime mejor el contraste entre didlogo y mondlogo, con la explicacion de
Heidegger sobre “logos” (reunion: (Sammlung), entendido como “die stindige
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Entre una guerra de aniquilacion, una guetra ritualizada y un rito de paz,
existe un profundo esfuerzo de humanizacion, una procura de convivencia.
Construida mediante el material simbolico disponible en cada cultura, la convi-
vencia es algo siempre nuevo, y entrafia un caracter utépico fundamental: la paz.

En la medida que se reconocen los limites de la propia cultura y se
percibe su dimensién relacional, se abre la posibilidad de relativizar fo propio
en funcion de articularse frente a lo distinto, a lo novedoso. Es la posibilidad

de reconocer a los Oftros.

Acoger lo extranjero exige ampliar el propio mundo. Tolerar las diferen-
cias, € incluso llegar a celebrarlas. Eso es un esfuerzo profundo de

hmanizacion,

Como Girard muestra de diversos modos, la violencia parece tener
siempre un origen en los procesos miméticos, es decir, en la identificacién del
Otro como obstéculo a la realizacién del propio deseo. El Otro, en cuanto
diferente, es convertido e¢n adversario para poder destruir sus diferencias y
realizar la voluntad de ser sin limites. El reconocimiento del Otro, puede
entonces ser comprendido un acto de liberacion, gue permite romper con el
circulo vicioso de la violencia del deseo mimético en el sentido girardiano?.

Sammlung, die in sich stehende Gesammeltheit des Seienden, d.h. das Sein.”, i.c. logos
como Ser que se revela y no como palabras, o discurso. Asf, dialogo se exprime como
apertura a la revelacion del “logos”, del Ser que se revela en el otro, sin eliminar la
diferencia, ya que, asi Heidegger, “La reunién nunca es una simple acumulacién y
amontonamiento. Ella retiene en una correspondencia, lo que tiende a separarse y
contraponerse. Entendido como retencion, el logos tiene el cardcter del que domina
penetrando{Durchwalten), la physis.” El logos, como reunién, *...no disuelve lo que
domina en una vacia inercia de contraposiciones (Gegensatzlosigkeit) sino que retiene
a partir de la union de lo que tiende a oponerse en el méximo rigor de su tensién.”
HEIDEGGER, Martin. Einfiibrung in die Metaphysik, p. 100 y 102. Traduccion propia.
¥ Julio Santa Ana, comentando a Girard explica este punto: “O ponto chave do que
vou dizer se relaciona com aquilo que resulta da libertagio e que ¢ a reconciliagiio, o
reconhecimento mutuo, a possibilidade de entender-se. A agdio de gragas consiste no
reconhecimento da diferenca. Romper, precisamente, o circulo vicioso do desejo mimético.”
ASSMANN, Hugo (org). René Girard como os tedlogos da libertacdo, p. 89.
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2. ALTERIDAD ARTICULADA EN UN MUNDO PLURAL
Es dificil imaginar un grupo humano totalmente aislado, que no tenga la
experiencia de contacto con otros grupos distintos. De hecho se puede afirmar

que esa experiencia de alteridad es universal. Aunque cada grupo elabora esa
relacion de modo diferente, la tendencia al rechazo inicial es comin.

2.1 La construccion del Otro

Cada grupo tiene que procurar explicarse el origen o el sentido de las

diferencias que percibe en los sujetos de otras cuituras. Esas diferencias

hacen que la propia “humanidad” quede en cierto modo relativizada. No es
extrafio por lo mismo que se procure su autoafirmacion en un desconocimiento
a priori de la humanidad de los otros. De hecho cada pueblo se afirma en
la legitimidad de su vinculo con lo sagrado, el cual no comparte con ofros tan
facilmente. De ahi que los conflictos y las guerras, contengan en general un
caracter religioso. El triunfo reafirma siempre la legitimidad de los propios
dioses, de la propia trascendencia.

La paz entre pueblos distintos es siempre un esfuerzo complejo de
articulacién entre la propia visién del mundo y la presencia de lo diferente. Es
la exigencia de una abertura, de una nueva sintesis que permita articular la
convivencia.

Cuando los mapuche celebraron en Quilin ¢l rito sacrificial con los
espafioles, el cronista relata:

“Y aunque esta oferta es ceremonia y oferta de unos indios con
otros, y nunca ofrecen ovejas de la tierra ni se la matan en su presencia
a los espaiioles sino a los indios, todavia en esta ocasion, por salir de
lo ordinario, ofrecio el cacique Antegueno, que era el sefior de aquelia
tierra donde se hizo el parlamento, una oveja blanca como la nieve al

Marqués...”™.

¥ ROSALES, Diego de, Historia del reinc de Chile, tomo 111, p. 163-164.

REVISTADE 1
CULTURATEOLOGICA 9




Con ese rito, los mapuche estaban intentando articular una nueva
comunidad en torno a la victima sacrificial. La sangre de la oveja blanca, como
en ¢l relato del mito fundacional mapuche, debfa calmar la violencia y establecer
la nueva convivencia. En la cosmovision indigena, el Otro, en este caso los
hispanos, podian ser acogidos mediante el rito que establecia la vigencia de la
ley del admapu sobre todos los participantes del rito sacrificial, en este caso
el sacrificio del cordero. En otras palabras, la articulacion mediante el rito,
correspondia a una abertura real al Otro en la cosmovision mapuche. No asi
en la cosmovisién de los conguistadores, donde la aceptacion del mapuche
exigia algo mas que la participacion en el rito.

En Quilin el Marqués declar6 a los caciques:

“Tened ldstima a vuestras almas, a vuestras vidas y a vuestra
libertad; haceos cristianos y tengamos un corazén una fe: que menos
de que lo sedis no podemos tener unién verdadera, porque no hay
union entre las naciones si no es por la religion, y lo que las divide es
la diversidad de la creencia y adoracion™.

Para los mapuche bastaba la participacion en el rito para hacer efectiva
fa comunion. Para los conquistadores ella solo es posible en la asimetria de la
sumision. El indigena no cabe dentro de su cosmovision sino es como conver-
tido al cristianismo, y obviamente como vasallo. Esto significa que no cabe con
sus diferencias ni con su libertad. Cristiano y vasallo significaban concreta-
mente tornarse Util a fos fines del imperio v no precisamente un sabdito del
Rey, con ignales derechos a sus conquistadores.

Se trata de la cuestion bésica de como cabe el Otro, con sus propias
costumbres y su propia historia, con su propio proyecto de vida, en la propia
vision del mundo, en el propio imaginario. O, invirtiendo Ia pregunta, como ese
Otro es construido en el propio sistema simbdlico. Es claro que no se trata de
una inocente construceidn simbolica del Otro. Como diria Bourdieu, se trata
de como el Otro es presentado para conocerlo, para explicarlo, pero también
para dominarlo's.

¥ ROSALES, Diego de. Historia general del reino de Chile, tomo 111, p. 179,
5 Cf. BOURDIEU, Pierre. O poder simbélico, 1989,
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2.2 El dominio del Otro

La expansion del dominio europeo por el mundo puede ser bien carac-
terizada por la construccién de imdgenes de los pueblos sobre los que fue
avanzando. Imagenes que permitieron presentar a los otros pueblos delante de
si mismos, de modo que se justificara su dominacién. Barbaros, paganos,
herejes y salvajes fueron siendo construidos en buena medida para someter a

otros pueblos y servir a los intereses de sus dominadores.

La dominacién mediante la fuerza tiene grandes limites y suele ser
tragica, por cuanto requiere de un esfuerzo continuo para mantenerse y estd
siempre sujeta a la posible derrota. Las formas de dominacion mas efectivas
se realizan mediante una construccion del Otro que de diversos modos le retire
su legitimidad en el mundo y o disponga a los fines del dominador',

No es extrafio que la demanda en los parlamentos entre mapuche y
espafioles fuera la de aceptacion del cristianismo. La experiencia religiosa del
grupo dominante, impuesta como la (mica verdadera, le retira a los Otros toda
legitimidad de permanecer en sus tierras como hombres libres y seglin sus

propias costumbres y creencias.

La resistencia indigena a la conversion servia para confirmar Ia imagen
de salvaje necesitado de salvacién. Su bautismo y sumisién al trabajo enco-

mendado, reafirmaba la veracidad de los fines de la conquista.

Durante el periodo colonial en general, las costumbres extrafias de los
pueblos indigenas fueron interpretadas por los misioneros jesuitas, fundamen-
talmente como “engafios del demonio”. Si todos los seres humanos proceden
de Adan y Eva, entonces existia una unica humanidad y el estado salvaje de
los indigenas solo podia ser obra de mal. Sin embargo, siempre se mantuvo a
flote y con muchos argumentos ¢ intereses, la idea de la monstruosidad del

7. Cf. SAMPSON, Edward. Celebrating the other, p. 4. Aqui Sampson desenvuelve
la idea del “serviceable other”, que es construide por el dominador.
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indigena. Es decir, el discurso que hacia del indigena una criatura de naturaleza

inferior, nacida para ser dominada'®.

A fines del siglo XVIII, con el desenvolvimiento de las ciencias de la
naturaleza y la procura moderna de una ciencia del hombre, los pensadores
ilustrados procuraron explicar las diferencias relaciondndolas a la naturaleza,
al clima, a la geografia. Esa naturalizacién de las diferencias fisicas y sociales,
sumado a la resistencia indigena a disoiverse en las sociedades coloniales,

encontrd en la nocion de raza una pieza clave en la construccion de nuevas

identidades funcionales al sistema colonial, A través de ella se podia establecer
lo que un miembro de una determinada raza podia ser 0 no y mas
especificamente alin, permitia controlar al mestizo, ese nuevo sujeto cultural
producto caracteristico de la colonizacion.

Es posible sospechar que en la medida que la poblacion, fruto de uniones
entre hispanos, indigenas y negros, aumento, se hizo cada vez mds necesario
un instrumento que controlara ¢l avance de esa poblacion en su acceso al

poder’®,

El mestizaje recibid, ademis de las sanciones morales, en el sentido
juridico y religioso de fruto de unidn espuria, una sancién cientifica. La
explicacion del mestizo como mezcla bioldgica se orientd sobretodo a la idea
de herencia de comportamientos atrasados e incapacidades con relacion a la
raza blanca superior. Como los rasgos fisicos asociados a cada “raza” son
visibles, su efecto de control social se torné terriblemente efectivo.,

% No en vano el sumo pontifice tuvo que manifestarse oficialmente al respecio de la
capacidad de los habitantes del Nuevo Mundo, para la fe cristiana. Cf. Buta SUBLIMINIS
DEUS, de Paulo 111, de 1537. Asi también, los debates de Las Casas v Sepiilveda en
Valladolid en 1550, y el mismo Concilio de Trento (1546-1563), ya (rabajan sobre la
claridad de la humanidad plena de los indigenas.

' Para A. Smedley, ni la idea ni la ideologia asociada a raza, existe antes del siglo
XVIL Su desenvolvimiento estarfa asociado al proceso colonial y a los intereses de
manutencion de privilegios, Cf. SMEDLEY, Audrey, Race and the construction of
human identity, p. 694.
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En el contexto de la nueva expansion civilizadora de Europa sobre
Africa y Asia en el siglo XIX, surgi6 la antropologia moderna que incorpord
la idea de cultura como elemento especificamente humano. Esto trasladé la
diferencia del ambito de la naturaleza para las costumbres y para los procesos
de evolucidn historica. El indigena pasd a ser “primitivo” y sus sociedades
“primitivas”. Sus costumbres fueron identificadas con tiempos prehistoricos,
con los origenes de la humanidad y con los lugares exdticos, distantes.

Las “sociedades primitivas” comenzaron a ser estudiadas y o “coloni-
zadas cientificamente”, haciendo de sus costumbres verdaderos tratados cien-
tificos que volvieron a cosificar las diferencias y a establecer jerarquias, ahora
evolutivas. La concepcidn de raza como tipo biologico se reforzo a medida que
la antropologia fisica avanzd en sus descripciones. A los fenotipos raciales se
le asociaron caracteristicas que reforzaron el control social y que de diversas
formas perdura hasta nuestros dias®.

No es extrafio que esta racializacion de las diferencias y la cualificacién
de sus costumbres acontecieran en un contexto de expansion colonial y misionera
de 1a Europa occidental que precisaba expandir sus dominios comerciales.

La crisis de estos modelos hegeménicos de elaboracion de las diferen-
cias, legitimados ora por la religion, ora por las ciencias, y renovados continu-
amente por los intereses de los grupos dominantes, se manifiesta claramente
desde el momento en que ¢stas “sociedades primitivas”, “razas” o “etnias”
comenzaron a conquistar espacios sociales y a reivindicar su igualdad de
derechos ante los Estados nacionales.

Las cuestiones de las identidades se complicd con la persistencia de las
diferencias, o mejor dicho, con las reivindicaciones de grupos supuestamente
domesticados bajo la hegemonia de las identidades nacionales.

2 La permanencia de estos argumentos se aprecian en una reciente declaracion del
presidente de la Universidad Municipal de Nueva York Herndn Badilla, de origen
puertorriquefio, refiriéndose a la imposibilidad de aumentar la presencia de latinos en
dicha universidad, en la que afirma: “Son simplemente indios, incas y mayas que no
miden mas de un metro y medio y tienen pelo duro”. Diario La fercera, 3 de octubre
1999. Breves internacionales, Version electronica.
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La expresion “minoria étnica, con la cual ia antropologia procuré ex-
plicar las diferencias de un grupo cultural al interior de un Estado-nacidn,
comenzd a ser contestado. La dificultad reside en que muchas de estas minorias
presentan grandes diferencias en su interior al mismo tiempo que sus diferen-
cias con las sociedades nacionales, cada vez mas plurales, se tornan mas
relativas.

Esto se ha hecho evidente en el trato que en general se venia dando a
los grupos indigenas residentes en sectores urbanos, que por tener mayor

acceso a educacién y a otros medios en general, su desenvolvimiento los hizo

sospechosos de nos ser mas auténticos indigenas. La antropologia llego en
cierto modo a definir lo que “étnicamente™ tenia que ser un indigena para
seguir siendo indigena.

La calificacion de “tradicional” se ha revelado demasiado funcional a
los intereses de los gobiernos o grupos de poder que estin interesados en
reducir la cuestién indigena a un problema de mecanismos de “integracion” del
mundo rural que se soluciona con subsidios, eludiendo los reales alcances
politicos de las reivindicaciones de caracter étnico. Con frecuencia se llega a
usar a los lideres “tradicionales” en contraposicién a los dirigentes que
supuestamente estan “infiltrados™ por ideologia dichas “fordneas”.

En la actualidad, lo étnico, parece cada vez menos corresponder a una
especie de esencia cultural definible por sus diferencias en si, y si mucho mas
compresible como una cuestion de relaciones derivadas intencionalmente de
las diferencias generadas por los conflictos historicos®. Esto queda de manifiesto
en el caracter fundamentalmente reivindicativo de estos grupos, que procuran

fundamentalmente contestar las relaciones injustas al interior de los Estados

nacionales.

En ¢l contexto actual de globalizacion y de disolucidon de ciertas fronteras,
la identidad cultural se comprende cada vez mas en relacion con la capacidad
de un grupo de mantener simbdlicamente sus fronteras de diferenciacion y

2 ¢...¢é pela tomada de consciéncia das diferengas, e ndo pelas diferencas em si, que

se constréi a identidade étnica.” DA CUNHA, Manuela Carneiro, Negros estrangeiros,
p. 200.
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mucho menos en cuanto un conservadurismo de rasgos o costumbres definidos
como esenciales o auténticos a una determinada cultura®.

En este sentido, la preocupacién por el tema de la identidad cultural ha
desplazado su foco de atencion de las relaciones internas a cada grupo, hacia
las relaciones que se dan en sus fronteras, a las relaciones interculturales.
Comprender la logica de los intereses que dan vida a las representaciones que
cada grupo hace de los Otros y de si mismos, parece mas productivo para
comprender el mundo actual, que tratar de describir lo que los Otros “son”.

Las construcciones simbdlicas de los Otros revelan sobre todo los propios
intereses sobre ellos, del mismo modo como las reivindicaciones étnicas, en-
tendidas estas como las representaciones que cada grupo hace de si mismos
para los otros, se enraizan en los descos de un reconocimiento mas justo de
parte de los otros. Un reconocimiento de Ia igualdad en las diferencias®.

2.3 El Otro como posibilidad

Si las identidades son esencialmente relacionales, la articulacion con los
Otros diferentes, en un mundo cada vez mas plural, comienza por un
reconocimiento de la liminariedad de cada sujeto cultural. La afirmacidn de un
nicleo identitario superior 0 mas puro, corresponde ciertamente a posiciones
de intolerancia ante las diferencias culturales y a intereses dé dominio sobre
los Otros®.

2 Cf. MONTERQ, Paula. Globalizagdo, identidade e diferenga, p. 63.

2 Sobre esta relacion enire igualdad y diferencia, cabe recoger la signiente observacién
de A. Pierucci: “S6 posso defender quem ¢ diferente en nome da igualdade; mas a
defesa do diferentes passa a se chamar, mun modismo pds-moderno, defesa da
‘Diferenca’ com letras maifsculas, e ai, evidentemente, a igualdade fica falando sozi-
nha.” PIERUCCI, Antdnio Flavio. Ciladas da diferenca, p. 27.

# “No existe pureza original, todas las culturas estdn hechas de continuidades y
discontinuidades v son objeto de reclaboracién permanente. Crear fronteras que
tienen que ver con un territorio, una lengua y entidades culturales cerradas, son
aspiraciones e imposiciones propias del proceso de formacion de los estados-
naciones...”. HOYOS, Maria de. http://www.etnohistoria.com.ar
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No se trata de afirmar una pluralidad absoluta como disolucién de la
subjetividad cultural, sino de superacion del sujeto cultural como absoluto, que
se revela en su ansiedad de dominar y que conduce a la “colonizacion” del
Otro. La perspectiva es la de reconocer el valor de una subjetividad humana
que se construye intersubjetivamente®.

Dicho de otro modo, un sujeto que procura su identidad no en su
afirmacion soberana, sin limites, sino en el reconocimiento de sus limites.

Desde ellos se puede autolimitar libremente para abrirse a la existencia de los

Otros.

Los limites se manifiestan de modo especial ante el Otro, en su
irreductibilidad a lo conocido, a lo mismo. Las diferencias tienen justamente la
capacidad de revelar los limites de la propia identidad a la vez que le manifiestan
el potencial de su intersubjetividad. '

La experiencia muestra a todo sujeto que él existe sélo en su condicién
limitada. Su corporeidad es la primera en manifestarselo: “El cuerpo Ie recuerda
vigorosamente que no hay humanidad sin diferencias y en primer lugar las
diferencias geograficas y fisicas™.

Asi mismo, cada individuo no cuenta sino con una racionalidad subjetiva,
limitada por las propias experiencias y contexto cultural. Nadie tiene la tltima
palabra ni puede conocerlo o saberlo todo. Esa es una condicién esencial de
lo humano. En este sentido, uno de los puntos mas significativos de la critica
de Adorno y Horkheimer a ia ilustracion, ¢s justamente este olvido de la razén
de sus propios limites. Es la critica a la construccién del sujeto moderno a
partir de una razén que no reconoce limites, que es lo mismo que decir que
no reconoce su unidad con la naturaleza®

b Para Funke, la division  cartesiana sujeto-objeto que peréigue al pensamiento
occidental, estd en la raiz del problema de la identidad. Cf FUNKE. Dieter
Psychoanalytische und theologische Gedanken zu einer fragwiirdig gewordener;
- Idee der Moderne, p.32.

* AUDINET, Jacques, Froniciras do corpo, fromnteiras sociais, p. 52.

7 “En la humildad en la que éste se reconoce como dominio y se revoca en la
naturaleza se disuelve su pretension de dominio, que es precisamente la que lo
esclaviza a la naturaleza.” Dialéctica de la Hustracion, p, 92.

2 REVISTADE
CULTURATEOLOGICA

La pretension de la razdn sin limites, parte de la idea de limite como
negatividad, y de la expansion del dominio de lo racional como progreso sin
timite. No es extrafio que el rescate del valor de la nocién de limite surja
justamente en la reflexion critica a un proceso de extrema violencia como fue
el de la Segunda Guerra mundial. Limite no es negatividad si pasa a ser
entendido como lugar donde comienza algo y no donde termina®. Los limites
son la posibilidad de lo humano, si se acepta que lo humano es esencialmente

comunicacion y no dominacion. En el actual contexto multicultural, relacionarse

a partir de los propios limites permite la posibilidad de pensar la propia
subjetividad desde la perspectiva del Otro. Se abre con ello la posibilidad de
superar la violencia del deseo de afirmarse por sobre los Otros, dejandolos de
percibir como amenaza. En el Otro se abre la posibilidad del dialogo, no para
enconirarse asi mismo en Jos Otros, sino par iniciar una comunicacion con
ellos, que, como un viaje, un éxodo hacia tierras nuevas, abre nucvas
posibilidades de convivencia. Una realidad social multicultural se torna mds
humana cuanto mas nitidamente logra expresarse y comunicarse en y desde
su diversidad.

1. PROYECTO DE VIDA Y CAMBIO SACRIFICIAL

“O em-si do ser persistente-em-ser supera-se na gratuidade do
sair-de-—si para-o-outro, no sacrificio ou na possibilidade do sacrificio,
na perspectiva da santidade.” Emanuelle Lévinas™.

La globalizacién tiende a realizarse en una sucrte de “desconstruccion”
de los universos simbolicos de las sociedades tradicionales y su anexién a la
masa consumidora o a la masa excluida. Su fuerza estd en que tanto si las
diferencias se acent@ian como si se minimizan, s¢ produce la desarticulacion
y la consecuente masificacion.

2 Heidegger, en su ensayo Bdtir, habiter, penser, infroduce esta nocién: “El limite no
es donde algo termina, sino. més bien, como los griegos habian observado, es a partir
de donde algo comienza a ser (sein Wessen beginnt). En: Essais et conférences, p.
170-193, op. cit. 183. La traduccién es mia.

» LEVINAS, Emmanuel. Entre nds, p. 19.
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Un proyecto de vida contemporaneo precisa articularse en una relacién
dialéctica entre mito, como deseo de identidad, y razdn critica, como experiencia
de alteridad. Para eso se hace mds necesario que nunca un horizonte utdpico
que suscite un avance de situaciones injustas a otras de mayor justicia.

3.1 Alteridad y deseo mimético

Si bien el reconocimiento de la alteridad es un momento fundamental en
fa ruptura con las tendencias violentas del deseo mimético, eso no significa la
superacion del deseo mimético. El fendmeno de la mimesis consiste, en sus
rajces, en un proceso de identificacion no necesariamente violenta, puesto que
es en este mismo proceso de identificacion donde acontece la apertura hacia
al otro. En este sentido, la tesis de Girard manifiesta sus limites al vincular
exclusivamente el deseo mimético con el circuito mimético de la violencia®,

I.a mimesis juega un rol significativo en casi todos lo dambitos de la vida
del ser humano y es ciertamente una conditio humana, es decir, el hombre
no seria lo que ha llegado a ser sin su facultad mimética®.

En el acto mimético no se hace todavia diferencia entre bien y mal, en
el sentido moral. Su caracter positivo o negativo se manifiesta en el proceso
de socializacién del mismo. La mimesis se refiere a representaciones,
pensamientos, conductas y sensibilidades anteriores a su valoracién ética®.

*% Girard expone en su obras casi exclusivamente los tendencias negativas del deseo
mimético. Pero el deseo mimético manifiesta una facultad humana fundamental, que no
produce solo rivalidad mimética. En el ditlogo con los te6logos de la liberacitn, ob. cit.,
Leonardo Boff y Carlos Susin levantaron este punto, procurando mostrar ofros aspectos.
Cf. ASSMANN, Hugo. René Girard com os tedlogos da libertagio, p. 49 y 56.

<A través de la mimesis el ser humano sobresale de las demas criaturas. Ella es una
conditio humana.” GEBAUER, Gunther; WULYF, Christoph. Mimesis in der
Anthropogenese, p. 325. Traduccién propia del aleman. Demas esta decir que el
fendmeno de la mimesis, tiene muchas posibilidades de abordaje, desde el filosofico
polh’tico dado por Platén en La repiblica (libro X), los trabajos de J. Lacan sobre
psicologia y ontogenesis en La familia,(Escritos IIT).

* Aqui funciona lo que Taussig define como facultad mimética: “the nature that
culture uses to create second nature, the facuity to copy, imitate, make models, explore
difference, yield into and become Other.” TAUSSIG, Michael, Mimesis and alterity, p.
xiii.
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T.a mimesis no se agota en la idea de “imitacion”, su especificidad es
establecer una similitud con sentido, una correspondencia intencional, construida.
De ahi que su posicion sea de mediacion entre el mundo exterior y el mundo

interior de las imagenes®.

Como el poder de la mimesis radica fundamentalmente en las imagenes
que es capaz de producir, su funcioén en la construccién del imaginario propio
de cada sujeto v de cada cultura ofrece perspectivas importantes.

En su trabajo sobre la construccion del imaginario, Philippe Malrieu
explica como la imaginacion es un momento de abertura al Otro mediante el

desenvolvimiento de la imitacién en representacion:

“Com efeito, é na medida em que o sujeito se identifica com
outrem que ele é levado a modificar a significagiio dos estimulos a que
reagia no plano da adaptagio perceptiva-motora. Nesses estimulos, o
sujeito descobre simbolos, aprendendo-os com instrumentos do seu
jogo de papéis, sendo assim induzido, no sonho, nos mitos o na arte,
a de-formé-los, a criar um mundo de formas novas: s6 é possivel des-
cobrir transformando, fazendo com que um objeto passe da sua forma
habitual para outra, aparentada. A imaginacéo, alimentada pelo desejo
de ser outro, torna-se entfo um processo de conhecimento. Ela expfe
as correspondéncias virtuais que existem entre os dominios separados
onde estavam inscritos o significante ¢ o significado. Ela ¢ o momento
da descoberta dos possiveis, momento fundamental para atingir a ver-
dade™

La imaginacion, como acto de un ser social, obedece a esquemas de
reorganizacién que son comunes a un grupo cultural. Cada sujeto elabora su
ideal en relacion con el modelo propuesto por aquellos que lo rodean. Ese

3 “Mimesis contrapone la dura separacion sujeto-objeto y la diferenciacion unilateral
entre ser y deber.” GEBAUER, Guother; WULF, Christoph. Mimesis in der
Anthropogenese, p. 322.

#* MALRIEU, Philippe, A construciio do imagindrio, p. 225.
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trabajo de la imaginacién se realiza en continua confrontacion con el trabajo
de reflexién racional que analiza y critica Jos modelos imaginados y las

contradicciones de los mismos con las experiencias concretas™,

Luego, si bien la imaginacion de cada sujeto estd intimamente vinculada
al imaginario de cada cultura, no estd presa a ella. La participacién en el
imaginario de los mitos propios de cada cultura es lo que permite a los sujetos
de cada cultura sentirse situados en el mundo y parte del mismo, Pero al
mismo tiempo, s la imaginacion, en cuanto expresion de una insatisfaccion
con relacion a los comportamientos instituidos de la propia cultura, la que abre
la posibilidad de superacion, de salir de si mismo a través de la simpatia por
Otro. Un Otro que le revela modos de accién o de pensamiento nuevos, que

abre perspectivas mds amplias que las de la propia cultura®.

Asi, en el encuentro con el Otro, con sus diferencias, sujeto de una
cultura distinta, se abren siempre nuevas posibilidades. La alteridad puede ser
leida como amenaza a la propia identidad, al orden del mundo al que se
pertenece, pero también se ofrece como posibilidad de abrirse a nuevas rela-
ciones e incentivar a descubrir un mundo nuevo. Si bien las identidades seran
desafiadas a rearticularse en una nueva cosmovision, se ofrece al mismo
tiempo la posibilidad de construir un horizonte mas justo, una experiencia de
humanidad mas densa y la posibilidad de una nueva convivencia en un proyecto

vida mas adecuado a la realidad pluricultural que es ¢l mundo.

# “Na verdade, encontramos na imaginagfio uma interacio dialética permanente entre
o apelo da sociedade e os projetos do individuo.” Ibidem, p.-239,

% “Com a imaginacfo estamos, pois, perante, em certo sentido, a criagéio pelo préprio
sujeito da representagio desse outro que ele queria ser, por oposiglo a representaciio
que tem daquilo que é. A imaginaglo apareceria, entio como uma superagio da
imitac8io passiva, da adesfo as regras sociais. Ela constituiria 0 momento da elabo-
racdo, ainda hesitante, como dominio reduzido da suas proprias estratégias, de um
ideal do eu inspirado por outrem, o mais exatamente por determinados outros, esco-
lhidos e preferidos gracas as experiéncias e insatisfacbes do sujeito.” MALRIEU,
Philippe. 4 construgdo do imagindrio, p. 239.
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3.2 Horizonte utdpico e imaginario religioso

Participar de un proyecto plural no es simple. Exige una abertura, una
relativizacion de las fronteras, una humanizacién de las identidades en conflicto,
En otras palabras, provoca cierta inseguridad y miedo al Otro. Exige una
negociacién que garantice las condiciones basicas para todos. Exige ciertas
renuncias a ventajas particnlares. Eso no es automético, se precisa de opciones.
De ahi la necesidad de un horizonte regulador que asegure las identidades al
mismo tiempo que incentive la responsabilidad del destino de los Otros. Esta
responsabilidad es el elemento fundamental de la humanizacion de la vida™.

El efecto fragmentador de la globalizacion, amenaza a muchos grupos
sociales y culturales y muchas veces no encuentran otra salida que la
reivindicacién violenta, tiene su contrapartida en la funcién reguladora de un
horizonte utépico.

En la fragmentacion cultural, la mayor amenaza es la pérdida de sen-
tido. En la construccion de un proyecto comiin, se abre un nuevo horizonte de
sentido para la accion. Los proyectos particulares pueden articularse y generar
una horizonte comtin que consiga dar un sentido a la convivencia. Eso implica
una transformacion, un cambio fundamental. El principal es que las diferencias
comienzan a valer como tales, dentro del propio imaginario. En otras palabras,
se trata de considerar al Otro como igunal a partir de sus diferencias. El Otro
pasa a ser alguien por el cual me puedo sentir responsable.

El rango de lo aceptable se abre a partir de las diferencias y con ello
se comienza a construir un horizonte comin. En 1a medida que esa abertura
se mantenga, ese horizonte tendra caracter utépico.

La construccion del Otro se realiza en el imaginario de cada sujeto a

~ partir de las posibilidades que le otorga la propia cultura. Estas posibilidades

estdn condicionadas principalmente por el horizonte propio de cada cultura.

37 “Na economia geral do ser e de sua tensfo sobre si, eis que surge uma preocupagio
pelo outro até o sacrificio, até a possibilidade de morrer por ele; uma responsabilidade
por outremt”. LEVINAS, Emmanuel, Entre nds, p. 18.
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Estos horizontes tienen directa relacion con lo que en cada cultura se consi-
dera sagrado, es decir con sus nociones limites, relativas a las realidades
liftimas o trascendentes. Estos son los fundamentos de lo que se comprende

como humano.

En este nivel es donde la religion revela toda su capacidad de orientar
la accién y la comprension de una sociedad con relacion a los Otros.

Desde la cosmovision religiosa se puede acceder a revisar las categorias
que definen las relaciones con ¢l que es distinto. No en vano las ideas de
pagano, infiel o de hereje, remiten justamente a cosmovisiones propias de
sistemas religiosos excluyentes. Las imagenes de la divinidad, de lo sagrado,
de vida eterna, de la santidad, sirven de justificacion a diversas formas de
violencia contra otros grupos culturales, sociales o religiosos.

Desde las mismas religiones es de donde se pueden generar propuestas
de didlogo, de acogida de los Otros. El servicio a la vida de los mas pobres,
de la solidaridad con los excluidos, de la defensa de las victimas, torna a las
diversas comunidades creyentes capaces de contribuir fundamentalmente en
la superacion de conflictos e injusticias en un mundo plural.

El proceso de acercamiento entre sociedades y culturas diversas plantea
desafios fundamentales a todos los sistemas religiosos en cuanto estos precisan
revisar sus categorias de exclusion o inclusién de los Otros. De hecho,
historicamente han servido para justificar la violencia.

Los horizontes particulares se tornan, en cierto modo, relativos y se
expanden a partir de un horizonte utopico. Este horizonte no es otra cosa que

la capacidad fundamental de imaginar lo imposible como posible. No es para

confundir el uno con el otro, sino para desenmascarar la situacién desde la
cual se utopiza y para potenciar lo que estd reprimido. Como bien muestra
Hinkelhammert: “Quién no se atreve a concebir lo imposible, jamés puede
descubrir lo que es posible™*

** HINKELAMMERT, Franz. El realismo en politica como arte de lo posible, p. 11.
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3.3 Dialogo inter-religioso

Los procesos de globalizacion, que por un lado tienden a uniformizar la
diversidad cultural y por otro a fragmentar las cosmovisiones locales, estan
lejos de ser procesos que pongan fin a las religiones. La “crispacién
fundamentalista” se ha tornado caracteristica de este periodo, justamente porque
las identidades particulares entran con la globalizacion a jugar un papel cada
vez mas significativo. Las religiones se tornan decisivas en la reafirmacion de
esas identidades, no por una apego regresivo sino porque en ellas se encuentran
codificadas experiencias de humanizacién fundamentales. Pero, considerando
la relacion directa que la violencia sacrificial tiene con los diferentes sistemas
religiosos, se hace cada vez més necesario reafirmar la importancia y urgencia
de implementar ¢l didlogo inter-religioso®.

La construccion de nuevas relaciones sociales y politicas entre grupos
culturales y sociales diferentes implica siempre una confrontacion entre dife-
rentes visiones del mundo. Estas cosmovisiones corresponden a sistemas religio-
508 y a sus prejuicios sobre los que son diferentes. En este contexto, las reli-
giones, en vez de procurar reafirmar sus diferencias a cualquier costo, precisan
redescubrir la responsabilidad histérica que tienen en el servicio a sus respecti-
vos grupos de fieles, elaborando perspectivas de convivencia y fraternidad plu-
ricultural. Si bien los escenarios de guerra, violencia, corrupcion, pobreza y ex-
clusién no son nuevos, las condiciones para un dialogo entre las religiones st lo son.

Los diferentes grupos religiosos tienen hoy mayores posibilidades de
revisar sus propias responsabilidades en los conflictos actuales y asumir la
potencialidad de sus intervenciones para generar condiciones de paz. No se
trata de “reencantar” el mundo mediante un resurgimiento religioso o recupe-
rar un terreno perdido frente a las fuerzas seculares. Consiste en poner sus
recursos humanos y sus fuerzas morales y espirituales al servicio de una
transformacion real de las condiciones actuales de una gran parte de la
humanidad que sufre violencia ¢ injusticias.

® Cf. KUNG, Hans. Leccion de despedida, p. 100 y ss. Presenta 4 tesis con relaciéon
a la paz mundial mediante el didlogo entre las religiones y la ética mundial.
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Tampoco se trata de avanzar hacia una religién mundial que extinga las -

diferencias y acumule las riquezas de cada una. Son justamente las diferencias
entre ellas las que permiten que la pluralidad de culturas y la diversidad de las
experiencias humanas emerjan y consigan articular sus propuestas de
humanizacion en un contexto de globalizacion.

A través del dialogo inter-religioso, es posible evitar tanto los extremos
de una pseudo-unidad que encubra los deseos de reconducir hacia nuevas
formas de uniformidad colonial, como también a una balcanizacion que conduzea
a la multiplicacion de las hostilidades y a nuevos ciclos de violencia religiosa,

Si todas las religiones contienen en si ofertas de felicidad, de paz, de una
cierta justicia superiot, es porque todas las religiones tienen una experiencia
acumulada con relacidén a las necesidades y esperanzas humanas mas profun-
das. Esto les da autoridad y las compromete a representar esas experiencias
y- contribuir de este modo con la construccién de los espacios piblicos
multicuiturales justos. Esto es especialmente importante frente a la hegemonia
del modelo neoliberal en el actual proceso de globalizacion de las relaciones
entre pueblos y culturas.

Este actual modelo neoliberal, regido por la supremacia ideologica de la
economia de mercado, tiende a aparecer como una propuesta secular capaz
de regular no solo las relaciones econdmicas, sino también las relaciones
sociales y politicas. Sin referencia a ninglin sistema ético o religioso, se presenta
como si fuera capaz por si mismo de reorganizar la sociedad mundial. Su carta
de triunfo es el significativo aumento de la produccién de riquezas. Sin embar-

£0, esto mismo viene acompafiado de una profunda desigualdad en su distribucion. '

La concentracion creciente de bienes y beneficios en un pequefio sector
de la poblacion demuestra que la miseria y la creciente exclusion de grandes
masas de la humanidad, no son sélo desvios del sistema, sino consecuencias
especificas de sus limites como modelo social total. Detras de este modelo
social, hay grupos de interés y opciones concretas que revelan el claro cardcter
neocolonial del mismo.

-

De hecho, Norteamérica, Europa central y Japon, disputan la hegemonia
no solo de los grandes mercados, sino del control y explotacién de los recursos
naturales de las regiones pobres, en una clara continuidad con la tradicién
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colonial. Por eso no bastan los Hlamados formales de las iglesias y lideres
religiosos por una economia mas justa o la peticién de una condonacion de la
deuda externa de los paises pobres. Se hace necesaria una ruptura de la
connivencia con esos modelos neocoloniales y sus estructuras injustas, desde
un compromiso solidario con las victimas.

3.4 Desde las victimas

Si bien el dialogo permite generar nuevos acuerdos, ellos no son garantia
de respeto por la vida de todos. Ni consensos politicos, ni econdémicos, ni
religiosos, aseguran la vida de los mds débiles. Por eso la importancia del
dialogo inter-religioso esta en el primado de la comunicacion y no en la bisqueda
de consensos. La palabra de los pequefios, de los desamparados se torna
esencial a un didlogo auténtico, que no pretende ser una estrategia para ins-
talar discursos hegemonicos en el poder. La comunicacion en este nivel requiere
de una renuncia basica a las parcelas de poder sobre el Otro y una abertura
a la verdad que no se ofrece sino es en la pluralidad de lo humane concreto.
Es pasar del mero acto del didlogo a una actitud dialégica®. Esto es funda-
mental en relacién con las minorias sociales, culturales o religiosas, que en los
consensos quedan facilmente silenciadas por el peso del poder de las grandes
religiones mundiales. Un ejemplo claro ha sido la dificultad de las iglesias
cristianas para reconocer las religiones tribales y asumir actitudes de respeto
frente a sus lideres y a sus creencias. '

En este sentido, ¢l dialogo inter-religioso no se reduce a los encuentros
de lideres de las grandes religiones, a semejanza de acuerdos de poder entre
Estados-nacion. Remite mas bien a una actitud de reconocimiento y valoracion
de la diversidad religiosa, como expresion de la verdad que existe en la pluralidad

® Cf. BUBER, Martin, Do didlogo e do dialdgico. Lo fundamental es que €l dialogo
no se agota en el acontecimiento, sino que construya una actitud novedosa frente a
los Otros.

‘U En el ambito cristiano, el dialogo inter-religioso se ha visto principaimente como
instancia frente a las “religiones mundiales™.
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de las culturas y personas. Fso significa concretamente que la voz de los
pequefios, de los que estan amenazados con los procesos econdmicos e ide-
olégicos, sea rescatada y sus demandas sean fortalecidas.

Se trata de una opcidn gratuita por la vida de los mas débiles. Por esto
el espacio religioso, o mejor dicho, del didlogo inter-religioso, es un espacio
privilegiado donde se puede elaborar la utopia del cambio sacrificial. Este
cambio consiste en el paso de la violencia unanime, ya sea como agresién o
como indiferencia, hacia un compromiso con la vida de todos, especialmente
de los mas débiles y de las victimas.

Por ¢l hecho de que las religiones tienen su fundamento en la busqueda
de trascendencia de las personas y de su felicidad, existe en ellas la posibilidad
de acoger el reclamo de las victimas y desde alli establecer la critica a todo
sistema sacrificial, incluyendo el propio.

La defensa radical de la vida de todos sélo es posible si se asume la
dptica de las victimas y de los desamparados. Esto no es algo obvio para todas
las religiones. Historicamente cada religion, en cuanto esta ligada al fundamen-
to de una cultura, tiende a excluir a los que tienen otro credo, otras costumbres,
otra cultura. Por esto la optica de las victimas tiene un cardcter claramente
transgresor y conflictivo con el cardcter tradicional, tan propio de toda religion.
Como toda religion tiene un vinculo fundamental con una identidad cultural, al
menos de origen, siempre tiende a identificar esa cultura con la salvacidn o la
perfeccion. Por esto, hasta que es posible defender a los que son condenados
politicamente o econdmicamente, pero defender a los que son culpados me-
diante argumentos de ia propia religion es sumamente dificil.

Al defender las victimas se deja de manifiesto los limites concretos de
toda institucién cultural y se abre una perspectiva que exige un horizonte
novedoso, al que no toda comunidad religiosa estd tan dispuesta a acceder. Es
el horizonte de la gratuidad.

Los cambios en el ambito cultural en general son una de las tareas mas
dificiles para cualquier sociedad. Estos no acontecen sin una fuerza mayor y
un contexto especifico que los provoque. En la practica nadie tiene todos los
mecanismos en sus manos para realizar esas transformaciones. Un cambio de
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una actitud requiere de una conviccidn, que en verdad solo puede brotar de
una experiencia personal profunda. Por ejemplo, no vengarse de alguien que
fe ha infringido un grave dafio, perdonando, es algo que acontece como
experiencia personal, que se trasmite a otros como tal, pero que dificilmente
puede ser asumida como un cddigo cultural.

Los mecanismos culturales responden a la dindmica de la mimesis en
su forma social de reciprocidad, es decir del ojo por ojo, diente por diente. La
dificultad es justamente porque se trata de un cambio en que se supera una
dindmica de reciprocidad v se acoge a una de gratuidad. El per-don es un don
y no un contra don. Es decir brota de lo gratuito y no de la dindmica mimética
de la reciprocidad propia de cada cultura.

Para servir a la vida de los otros, parece que necesariamente se tiene
que transgredir los limites de la propia cultura. Eso es algo que no puede ser
convertido en ley, puede ser educado como actitud deseada, pero solo puede
ser realizada como opcioén personal. La solidaridad con las victimas es un salir
de circulo de lo reciproco e irrumpir hacia lo gratuito. Este cambio no pertenece
en sentido estricto a lo cultural, por eso mismo que es posible en cualquier
cultura y entre miembros de diversas culturas.

Este paso de lo reciproco a lo gratuito nos conduce al centro del mensaje
del evangelio. No por acaso las propuestas de Jeslis parten de imagenes
transgresoras: poner la otra mejilla, perdonar al hermano, amar a los enemigos,
saludar a los que no te saludan. Son todas imagenes que orientan a descubrir
la gratuidad como actitud fundamental para acoger el Reino de los cielos.

Conclusion

La dimension étnico-religiosa parece estar omnipresente en los conflictos
actuales de la humanidad, tanto a nivel micro como macro-social. Se trata de
conflictos que, si bien en su mayoria radican menos en la religién y mas en
la miseria social, asumen claros rasgos religiosos. Esto no es extrafio, puesio
que lo que estd en juego son las visiones del mundo desde las cuales se
defiende la vida de comunidades amenazadas por {a injusticia y la desigualdad.
Las condiciones para una convivencia mas humana en un mundo globalizado
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precisan ser elaboradas e implementadas justamente desde los imaginarios
propios de los diversos universos culturales y en direccion hacia un erhos
global, que reafirme los valores y las reglas que permita la defensa de los més
débiles y reclame la inocencia de las victimas. Justamente por su intimidad con
es0s imaginarios, a las religiones les cabe una grave responsabilidad en la
generacion de condiciones para un didlogo responsable, que ayude a superar
las visiones fundamentalistas que conducen inevitablemente a una exacerbacion
de los procesos de violencia mimética. Esta violencia mimética se hace evi-
dente en los conflictos etnico-religiosos justamente en que las partes tienden
a encontrar su satisfaccién sélo en la destruccion de sus enemigos. Y como
la violencia sacrificial encuentra siempre caminos para tornarse razonable,
todo proyecto histérico requiere de un compromiso con la vida de todos,
principalmente de los mas débiles, como horizonte fundamental para poder
revisar su sacrificialismo. Sélo asi se puede evitar negar las propias
contradicciones histéricas y tornarse totalitario. Er un mundo traspasado por
las injusticias eso significa estar dispuesto a construir relaciones solidarias con
las victimas. Esto no puede ser exigido, puesto que se trata de una actitud
gratuita que revela la incapacidad de la violencia sacrificial para constituir una
fraternidad humana universal. Este paso hacia la gratuidad del compromiso
con las victimas, no es para reemplazar las estructuras sociales o demoler sus
instituciones, mas bien es consecuencia de la imposibilidad de apropiarse de la
gratuidad. Ella no sirve para estructurar lo social, es un principio de constante
desestructuracion que ilumina y libera fuerzas para avanzar hacia un horizonte
de fraternidad universal.

Los desafios a partir de la lectura misionolégica

Las cuestiones levantadas a través de esta lectura del proyecto histérico
del pueblo mapuche y su nucleo sacrificial permiten finalmente establecer
preguntas y ofrecer pistas acerca de la mision de la Iglesia junto a los pueblos
indigenas y concretamente junto al pueblo mapuche.

Fl hecho que el anuncio del evangelio se confundié histéricamente con
la. hazafia occidental de la conquista v la colonizacién del continente
latinoamericano, llevé a la Iglesia, durante siglos, a imponerse como institucion
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con extrema violencia. El cristianismo sirvié como justificacion para el
sometimiento y en muchos casos para la destruccion dé sinniimero de naciones
indigenas; como soporte idecldgico del proyecto de un gran imperio cristiano
occidental, fuera del cual no habia salvacion. Hoy en dia, frente al
megaproyecto de la globalizacién que genera miseria y exclusion, la resistencia
de los pueblos indigenas obliga a repensar criticamente los compromisos actuales
de la misién con ese modelo. No se trata de meros ajustes pastorales. El
problema de fondo continta siendo fa comprensién de la mision que identifica
el anuncio del Reino con el heroismo civilizador occidental, el evangelio queda
reducido a “cultura cristiana”. Lo particular de una cultura no puede ser
definido como padrén de la universalidad del Reino de Dios frente a la pluralidad
de pueblos y culturas,

El misterio de la salvacién no irrumpe al margen de la historia de los
pueblos ni de sus culturas como un acto absoluto de un Dios dominador. Asi
tampoco el evangelio no se impone culturalmente, ain cuando siempre al ser
anunciado esté siempre cultural e histéricamente determinado. Esto significa
que no apaga la fe de los Otros sino que es la respuesta gratuita de Dios a
la fe de todos los que esperan una justicia mayor que la de los hombres. El
caracter universal de la mision de la Iglesia brota de esa oferta gratuita de
amor de Dios a todos los pueblos y para cada uno en particular y no de una
hegemonia cultural. Esto apunta a la tension radical que existe entre toda
institucion cultural y el mensaje del evangelio, considerando que toda institucion
existe en la medida que es capaz de establecer sus limites y precisa de la
violencia sacrificial que los constituye. El horizonte del Reino, que es su justicia,
es el que permite a todo hombre de buena voluntad participar activamente del
mismo. No se trata entonces de consiroir una “cultura cristiana”, ni de con-
seguir adhesion a sus instituciones. Se trata de ofrecer la fuerza liberadora del
evangelio desde los diversos proyectos historicos, para la construccion de la
fraternidad en la justicia y la libertad. El evangelio no compite con el
protagonismo histérico de los pueblos ni con sus culturas. Al contrario, precisa
de ellos para tomar carne y entrar en la historia. Cada proyecto historico se
construye sobre los limites de ta propia cultura. En su pluralidad, ningiin proyecto
o cultura estd llamado a substituir a los otros y todos estdn convidados a
articularse en la construccion de un mundo mejor. Por eso la evangelizacion
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contesta toda pretension de hegemonia cultural y convida a cada uno a establecer
la proximidad contextual de la gratuidad del servicio desde la universalidad del
amor de Dios. La fraternidad universal no puede ser construida en base a la
dominacién sino en base al servicio. En un mundo atravesado por la injusticia,
donde las diferencias naturales entre fuertes y débiles se han convertido en
relaciones de opresion, de victimas y verdugos, la opcidn gratuita por servir a
los pobres y de solidarizarse con las victimas, es la Gnica posibilidad de anun-
ciar el evangelio a todos.

Esta gratuidad tiene su fundamento en la propia autolimitacion divina en
la encarnacién, que como kénosis (Fl. 2,6-8), se ofrece como fundamento
para una comprension nueva de la mision de la Iglesia en un mundo phuricultural
atravesado por los conflicto y la violencia mimética. Se trata de recoger la
tensién profunda entre el nicleo sacrificial de toda cultura y la gratuidad del
amor de Dios manifestado en su despojo de si mismo para establecer una
proximidad misericordiosa, absolutamente nueva, con todos y todas, que rompe
con toda violencia sacrificial. Esto significa que el anuncio del evangelio no
consiste en la realizacién de un proyecto histérico “cristiano”. Se trata de
hacer presente el horizonte del Reino en todos y cada uno de esos proyectos,
a partir de los oprimidos y de la victimas. La misién comprendida como
kénosis remite a la blisqueda de una Iglesia que, despojada de su poder
acumulado en su larga travesia cultural ligada a la expansién cultural de
occidente, retoma el anuncio del Reino, con los mismo sentimientos de Cristo,
que se hizo huésped v humilde compafiero, colocando su tienda en medio de
nosotros.

José Fernando Diaz Ferndndez é doutor em Teologia Dogmética com Concentragiio em
Missiologia pela Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assungfo,
Séo Paulo, Brasil.

4 REVISTADE
CULTURA TEOLOGICA

ECONCOMIA E DOUTRINA SOCIAL DA IGREJA'

Pe. Dr. Mdrcio Anatole da Sousa Romeiro

No contexto deste Seminario que teve como tema Economia e Reino de
Deus, gostaria de apresentar uma reflexéio sobre a afticulag:ﬁo entre Economia
e Doutrina Social da Igreja. Em primeiro lugar, gostaria de considerar trés
atitudes que me parecem fundamentais para compreender um possivel signi-
ficado para esta articulaciio. Trata-se, 'pois, de perceber o retorno & Doutrina
Social como a) um ato de coragem, b) um ato de comunhéo e ¢) um ato de

conversio.

Introduzida a questdio na perspectiva da coragem, da comunhéio e da
conversio, gostaria de discutir brevemente trés pontos: 1) A Economia e a
Doutrina Social da Igreja sdo paradigmas que se integram mas que podem ser
lidos como experiéneias que se excluem; 2) A Doutrina Social da Igreja ¢ uma

linguagem que exige dicionario e gramatica; 3) A Doutrina Social da Igreja €

um Servigo dos Cristios, na Igreja, para a vida do Mundo.

INTRODUCAO

A perspectiva adotada nesta intervengdo é aquela do pastoralista. Di-
ante da pluralidade de ministérios, de tarefas e de papéis desempenhados no
interior da propria Igreja e também na sociedade em geral, pastores e pastoras
sfio chamados a dar testemunho, em comunidade, da vida cristd. A partir da
articulagiio economia e doutrina social da Igreja quer-se evidenciar como a
evangelizagdo pode tornar-se fato. Trata-se, portanto, de reconhecer como o

! Este texto inicialmente foi uma comunicagio pronunciada no Seminério: “Economia
¢ Reino de Deus”, organizado pelos padres da Congregagfio dos Padres do Sagrado
Coragfio de Jesus (Dehonianos) e realizado em Brusque, Santa Catarina de 20 a 23 de
setembro de 1999.
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