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Introduccion

I E n este texto, pretendemos mostrar la interculturalidad como una vocacién de la alteridad en un con-
texto sociocultural que progresivamente ha caido en el olvido de la posibilidad de lo Otro, de la
Trascendencia.

Esta afirmacion es paradojica, pues, por un lado, nos movemos en un contexto en el que se enuncia
y populariza la diversidad en todo sentido: los colectivos feministas, los movimientos LGBT+, las olas
migratorias y demads. Pero ala par de ese reconocimiento de lo multiple, hay una tendencia al encierro en
la propia inmanencia centrada en la conviccién del derecho a la diferencia en contraposicion a las parti-
cularidades ajenas. Es una diversidad acentuada en las diferencias y no en los vinculos, en las separacio-
nes mas que en las uniones; es un campo fértil para la multiculturalidad —como mero reconocimiento
de la diversidad—, pero socialmente inconexo entre los microgrupos que conforman una sociedad en su
conjunto, lo cual es una peligrosa apuesta a una hiperfragmentacion de las sociedades contemporaneas,
muy utilizada en los discursos politicos, que ven en esta ambigiiedad una postura cémoda de imagen
de apertura e inclusion. A la par, se benefician de la disolucién de lazos sociales reales y operativos en-
tre la diversidad de actores sociales, mds preocupados por garantizar el respeto y reconocimiento de su
microidentidad que por los problemas reales cuya solucion implicaria la interconexién con esos “otros’,
que mds que prdjimos son enemigos, competidores, rivales, amenazas latentes. “En este esquema, queda
excluida la posibilidad de volverse préjimo, y solo es posible ser préjimo de quien permita asegurar los
beneficios personales. Asi la palabra prdjimo pierde todo significado, y inicamente cobra sentido la pala-

»]

bra socio, el asociado por determinados intereses™.

En esta dindmica de encierro en la ipseidad y de inmanentizacion del mundo en el estrecho campo del
Yo, el otro —desprovisto de su trascendencia— se convierte en mera ficcion, en un alter ego reconocido,
en el mejor de los casos, por ciertos reflejos de la imagen del Yo en él mismo, pero privado de su caracte-
ristica esencial: trascendencia.

En este orden de ideas, destaca la caracterizaciéon que Krotz hace del término de alteridad cuando
apunta que: “la alteridad ‘capta’ el fenémeno de lo humano de una forma especial. Surgida del contacto
entre culturas, continuamente remitida a él y referida a partir de él, representa una aproximacion to-
talmente distinta de todos los demads intentos de captar y conceptualizar, de explicar y comprender el
fenémeno del ser humano. La alteridad es la categoria central de una pregunta antropolégica especifica”

! Carta enciclica Fratelli tutti del santo padre Francisco, sobre la fraternidad y la amistad social [en linea], 2020, nim. 102, https://www.
vatican.va/content/francesco/es/encyclicals/documents/papa-francesco 20201003 enciclica-fratelli-tutti.html

*Esteban Krotz, La otredad cultural entre utopia y ciencia. Un estudio sobre el origen, el desarrollo y la reorientacion de la antropologia,
México, Fondo de Cultura Econémica-Universidad Auténoma Metropolitana, 2002, p. S8.
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INTRODUCCION

Por ello, este aporte se centra en la interculturalidad para la construccién de nexos, puentes, vias de
comunicacion entre agentes culturales con miras a generar espacios comunes de encuentro intercultural,
base para un didlogo, y foros de intercambio de experiencias humanas a partir de problemas comunes como
participes de una sociedad compleja e interrelacionada. La interculturalidad es relacién —sin otro no existe
interculturalidad— y requiere la alteridad, ya que surge a partir de la confrontacion de la diferencia.

En un principio, habra que distinguir la alteridad vista como experiencia, por unlado, y como catego-
ria tedrica, por el otro. Asi, en este trabajo, sin dejar de tratar la cuestion de la alteridad como teorfa cuan-
do sea pertinente hacerlo, optamos mds por la experiencia, pues la interculturalidad y sus consecuencias
se viven en escena social real, y al ensenar interculturalidad, lo mas util y valioso es recurrir al campo de
las experiencias, asi como de las actitudes, valores y disposicion existencial de cada persona en relacién
con los problemas implicitos en la interculturalidad en el dmbito experiencial de cada quien.

Los constantes conflictos sociales que caracterizan nuestra sociedad contemporanea de cuno cul-
tural Occidental nos llevan a pensar que aunque los problemas de discriminacién, corrupcién, abusos,
extorsiones, violencia, intolerancia y demds no son nuevos, actualmente, cobran un matiz diferente en
cuanto al eclipse absoluto de la alteridad y su posibilidad de trascendencia de que el sujeto sea capaz de
concebir algo fuera de si, de su posicion, intereses o ambiciones existenciales.

La hiperindividualizacién postmoderna se ha convertido en una caracteristica antropolégica defini-
toria contemporanea. Esta hiperindividualizacion se expresa como la total privatizacion de la experien-
cia social. El otro, obnubilado, se convierte en una especie de extensién del individuo valioso unica y
exclusivamente en relacion con el mundo privado de dicho individuo. Sin referencias externas que hagan
contrapeso al mundo privatizado del individuo, ese mundo se convierte en una burbuja de aislamiento
y autorreferencialidad sin posibilidades de confrontacién con la realidad material compartida por un
grupo social. La brecha entre lo real (material de acceso empirico y socializable por consensos sociales)
y la fantasia (producto individual de la psique, anhelos y necesidades de un sujeto aislado que no valora
la socializacion y se agota en si mismo) crece paulatinamente.

Bajo estas influencias, los grupos sociales tienden a reducirse. La atomizacién social va a la par de
la atomizacién individual. El punto de referencia de identidad social que ampara a los individuos de
un grupo determinado subsiste, pero en la atomizacién diluyente de macroproyectos sociales, el grupo
particular entra en conflicto con los grupos circundantes, pues el acento estd puesto en la hiperindividua-
lizacién y la fragmentacion, es decir, en las particularidades distintivas méds que en los puntos de unién
y posibilidades de contacto, convivencia e interaccién. El tribalismo resultante es sumamente volatil en
un contexto social que no solamente estd desunido, sino que defiende y se enorgullece de su condicién
en favor de la hiperfragmentacion individual. Lo que importa es defender a ultranza las mds minimas
diferencias a pesar de que el resultado sea una insostenible y fortuita puesta en conjunto de grupos cul-
turales enfocados en preservar sus diferencias mds que en explotar elementos, proyectos o necesidades
comunes.

Las identidades nacionales ceden paso a la fragmentacién en multiples identidades locales. Las iden-
tidades barriales o de colonias urbanas ceden paso a la fragmentacién en bandas, pandillas, colectivos,
etcétera. Los grandes proyectos de referencia social como nacidn, iglesia o familia se ven vertiginosa-
mente comprometidos y transformados como consecuencia de la ruptura de sus cimientos en la cultura
occidental. Como escribiera Amado Nervo:
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Yo también, cual los héroes medievales

que viven con la vida de la fama,

luché por tres divinos ideales:

ipor mi Dios, por mi Patria y por mi Dama!
Hoy que Dios ante mi su faz esconde,

que la Patria me niega su ternura

de madre, y que a mi acento no responde

la voz angelical de la Hermosura,

rendido bajo el peso del destino

esquivando el combate, siempre rudo,

heme puesto a la vera del camino,

resuelto a descansar sobre mi escudo.
Quizd mafana, con afin contrario,
ajustindome el casco y la loriga,

de nuevo iré tras el combate diario,
exclamando: Quién me ame que me siga!
...Mas hoy dejadme, aunque a la gloria pese,
dormir en paz sobre mi escudo roto;

dejad quen mi redor el ruido cese,

que la brisa noctivaga me bese

y el Olvido me de su flor de Loto.?

Lo que llamamos postmodernidad puede ser entendido como el caimulo de cambios en la concepcion
antropoldgica, social, cultural y religiosa en las sociedades contemporineas de cuno occidental. En este
sentido, un nuevo tiempo sin centros de gravedad ni puntos de referencia fijos, como el poema de Amado
Nervo: sin Dios, sin patria y sin Amada, aunque va mucho més alld, pues podriamos afiadir: sin sociedad,
ni tradicidn, ni cultura ni autorreferencia en un Yo claramente constituido que encare el caos resultante.

En el cristianismo contempordneo, también se percibe esta preocupacion critica por la nueva confi-
guracion antropoldgica del hombre postmoderno:

La postmodernidad —en la que el hombre se siente atin més perdido, sin referencias de ningtn tipo, desprovisto
de valores, porque se han vuelto indiferentes, huérfano de todo, en una fragmentacién en la que parece imposible
un horizonte de sentido— sigue cargando con la pesada herencia que nos dejé la época anterior, hecha de indivi-
dualismo y subjetivismo, asi como por un espiritualismo abstracto que contradice la naturaleza misma del hombre,

espiritu encarnado y, por tanto, en si mismo capaz de accién y comprensién simboélica.*

Garcia Canclini ya apuntaba pertinentemente que la cultura postmoderna es “la escenificacién de
una pérdida doble: del libreto y del autor”® La idea de perder ambos elementos implica la pérdida de los
puntos referenciales tradicionales que antes regian la vida sociocultural. Ya no hay una “estrella del norte”

3 Amado Nervo, “Perlas Negras XL11", Perlas negras. Misticas. Las Voces, Paris/México, Libreria de la Viuda de Ch. Bouret, 1904, pp. 51-52.
* Carta apostdlica Desiderio desideravi del santo padre Francisco, a los obispos, a los presbiteros y a los didconos, a las personas consagradas
y a todos los fieles laicos, sobre la formacién litiirgica del pueblo de Dios [en linea], 2022, num. 28, https://www.vatican.va/content/fran-

cesco/es/apost_letters/documents/20220629-lettera-ap-desiderio-desideravi.html
3 Néstor Garcia, Culturas hibridas. Estrategias para entrar y salir de la modernidad, México, Grijalbo, 1990, p. 86.
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para guiar al viajero postmoderno ni los grandes cuentos omniabarcantes de la tradicion que marquen
pautas en el sendero; s6lo queda la dispersion, la voragine y el exceso. Mas adelante en la misma obra,
Canclini apunta refiriéndose a esta caracteristica de la postmodernidad en Latinoamérica:

La copresencia tumultuosa de todos, el lugar donde los capitulos de la historia del arte y del folclore se cruzan
entre si y con las nuevas tecnologfas culturales. La “heterogeneidad cultural” latinoamericana (mestizaje de iden-
tidades; hibridismo de tradiciones; cruzamientos de lenguas) habria incluso conformado —por fragmentacién y
diseminacion— una especie de “posmodernismo avant la lettre”, segun el cual Latinoamérica, tradicionalmente
subordinada e imitativa, pasaria a ser hoy precursora delo que la cultura posmoderna consagra como novedad: por
amalgamiento de signos, por injertos y trasplantes historico-culturales de c6digos disjuntos; el mosaico latinoame-

ricano habria prefigurado el collage posmodernista.®

En este sentido, debo senalar que comulgamos plenamente con la postura de Barcenas y Mélich
expresada en La educacién como acontecimiento ético respecto al entendimiento de la educacién como
el espacio privilegiado de la reproduccién de la cultura, lo cual no puede ser medido por formatos que
pretendan cuantificar la eficacia de seres humanos producidos en masa, completamente despersonifi-
cados, con miras a cubrir las necesidades de mercado de una sociedad capitalista deshumanizada y des-
humanizante. También entendemos que estos autores expresan que la educacion es la transmision de
experiencias humanas de persona a persona y, por ende, un verdadero acontecimiento ético que saca de
las fronteras monotonas de la mismidad para dar paso a la epifania del otro rostro, de la alteridad, de la
trascendencia, del infinito. Ahi radica lo que ellos llaman una pedagogia critica, una pedagogia de la radical
novedad, una pedagogia poética:

Una vision de la educacién como acontecimiento ético. Entender la educacion desde esta perspectiva supone
una concepcion de la tarea pedagdgica como radical novedad. Queremos referirnos a la educacién como aconte-
cimiento ético frente a todos los intentos de pensarla desde estrechos marcos conceptuales que pretenden dejarla
bajo el dominio de la planificacion tecnoldgica —donde lo tnico que cuenta son los logros y los resultados edu-
cativos que se “espera” que los alumnos y estudiantes alcancen después de un periodo de tiempo—, y también
porque pensamos que es hora de que quienes elaboran el discurso pedagégico oficial empiecen a tomar en serio el

hecho de que el ser humano es un ser histérico, impensable fuera o al margen del aqui y del ahora.

Una pedagogia de la radical novedad no puede, por otra parte, repensar la humanidad de acuerdo con ese viejo
proyecto ilustrado que cifra toda la autoridad en la Razén (Sapere aude), sino que busca tomar como punto de re-
ferencia precisamente el desecho de la Ilustracion, sus margenes y sus victimas. Por eso una pedagogia de la radical
novedad es una pedagogia de la exterioridad y de la alteridad (es decir, una pedagogia que presta atencién alo que
se coloca fuera de la logica del sistema) y, por esta razén, para una pedagogia de la radical novedad, la educacién
es un acontecimiento ético, porque en la relacidon educativa, el rostro del otro irrumpe mds alla de todo contrato y
de toda reciprocidad. Para nuestra propuesta pedagdgica, la relacion con el otro no es una relacién contractual o
negociada, no es una relacién de dominacién ni de poder, sino de acogimiento. Es una relacion ética basada en una
nueva idea de responsabilidad. Es una pedagogia que reconoce que la hospitalidad precede a la propiedad, porque
quien pretende acoger a otro ha sido antes acogido por la morada que él mismo habita y que cree poseer como

algo suyo.

¢ Nelly Richard, “Latinoamérica y la posmodernidad”, en Hermann Herlinghaus y Monika Walter (eds.), Postmodernidad en la perife-
ria: Enfoques latinoamericanos de la nueva teoria cultural, Berlin, Langer Verlag, 1994, pp. 210-222.
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El principal reto de la educacién como acontecimiento ético es, asi, pensar y crear un mundo no totalitario. Y
para crear y pensar un mundo asi es necesario considerar la pedagogia como una pedagogia del nacimiento, del
comienzo y de la esperanza. Del nacimiento, porque la educacion tiene que ver con el trato con los que acaban de
llegar a nuestro mundo (los recién nacidos), aquellos que expresan la idea de una radical alteridad que se escapa
a nuestros poderes. Del comienzo, porque la educacion es una accién, lo que significa que de la persona formada
cabe esperar lo infinitamente improbable e imprevisible, es decir, el verdadero inicio y la sorpresa, el comienzo de
todo. Y de la esperanza, porque todo lo que nace tiene ese duro deseo de durar que es afin a quien estd lleno de
tiempo, un tiempo tensado entre el pasado y el puro porvenir. Hablaremos, pues, de una pedagogia poética (por-

que educar es crear, que no fabricar o producir, la verdadera novedad) y de una pedagogia utépica.’

La propuesta de Barcenas y Mélich, entendida como un acontecimiento ético de acogida y hospitali-
dad, y como una pedagogia poética cuya creatividad contempla la alteridad, se empalma con la pedagogia
de la esperanza de Paulo Freire.® Su vision de esperanza, como capital cultural detonante de accién social,
transformacién y cambio, se aproxima mucho a lo que entenderemos por cualidad de la reproduccién
de la cultura, donde los agentes o miembros del grupo social son protagonistas en la decision del legado
transmitido a la siguiente generacion para abrir el discernimiento y las eventuales transformaciones.

En ambas propuestas, la educacion es el espacio privilegiado para desarrollar lazos de interaccion hu-
mana, inferir en el decurso de la historia —el lugar por excelencia— y gestar la transformacion. Respecto
de la pedagogia de la esperanza, Freire apunta:

No entiendo la existencia humana y la necesaria lucha por mejorarla sin la esperanza y sin el suefio. La esperanza
es una necesidad ontoldgica; la desesperanza es esperanza que, perdiendo su direccidn, se convierte en distorsion
de la necesidad ontoldgica. Como programa, la desesperanza nos inmoviliza y nos hace sucumbir al fatalismo en
que no es posible reunir las fuerzas indispensables para el embate recreador del mundo. No soy esperanzado por
pura terquedad, sino por imperativo existencial e histérico. Esto no quiere decir, sin embargo, que porque soy
esperanzado atribuya a mi esperanza el poder de transformar la realidad, y convencido de eso me lance al embate
sin tomar en consideracion los datos concretos, materiales, afirmando que con mi esperanza basta. Mi esperanza
es necesaria pero no es suficiente. Ella sola no gana la lucha, pero sin ella la lucha flaquea y titubea. Necesitamos
la esperanza critica como el pez necesita el agua incontaminada. Pensar que la esperanza sola transforma el mun-
do y actuar movido por esa ingenuidad es un modo excelente de caer en la desesperanza, en el pesimismo, en el
fatalismo. Pero prescindir de la esperanza en la lucha por mejorar el mundo, como si la lucha pudiera reducirse
exclusivamente a actos calculados, a la pura cientificidad, es frivola ilusién. Prescindir de la esperanza que se funda
no so6lo en la verdad sino en la calidad ética de la lucha es negarle uno de sus soportes fundamentales. Lo esencial
como digo més adelante en el cuerpo de esta pedagogia de la esperanza es que, en cuanto necesidad ontoldgica,
necesita anclarse en la practica. En cuanto necesidad ontoldgica, la esperanza necesita de la practica para volverse
historia concreta. Por eso no hay esperanza en la pura espera, ni tampoco se alcanza lo que se espera en la espera

pura, que asi se vuelve espera vana.’

La esperanza también es un tema distintivo del humanismo cristiano contemporéneo:

7 Fernando Barcena y Joan-Carles Mélich, La educacién como acontecimiento ético. Natalidad, narracién y hospitalidad, Barcelona, Pai-
dés, 2001, pp. 12,13y 15.

8 Paulo Freire, Pedagogia de la esperanza. Un reencuentro con la pedagogia del oprimido, México, Siglo XXI, 2017.

? Ibidem, pp. 24-25.
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La esperanza nos habla de una realidad que estd enraizada en lo profundo del ser humano, independientemente
de las circunstancias concretas y los condicionamientos histéricos en que vive. Nos habla de una sed, de una aspi-
racion, de un anhelo de plenitud, de vida lograda, de un querer tocar lo grande, de lo que llena el corazén y eleva
el espiritu hacia cosas grandes, como la verdad, la bondad y la belleza, la justicia y el amor. La esperanza es audaz,
sabe mirar mds alld de la comodidad personal, de las pequefias seguridades y compensaciones que estrechan el

horizonte, para abrirse a grandes ideales que hacen la vida més bella y digna. Caminemos en esperanza.'

Sabemos que las cuestiones de interculturalidad no son temas de un mundo idealizado. Han surgido
dolorosamente a lo largo de la historia, en especial alrededor de la actividad colonizadora y sus conse-
cuencias locales de devastacion al promover la desunién y crear barreras manipuladas por los poderes
coloniales entre culturas vecinas. Hablar de pedagogia de interculturalidad, de acogida, hospitalidad,
poiesis 0 esperanza no es tefir de rosa una realidad amarga que confrontamos en el contexto actual. Sin
embargo, implica cierta rebeldia al considerar que las cosas pueden ser diferentes y que la violencia no es
la tnica opcidn. El panorama estd abierto a nuevas formas de relacién humana para vivir mejor en socie-
dad conrespeto y reconocimiento de cada identidad cultural participe, pues se pueden crear otras formas
de relacion sin tener que cerrar el circulo de dominio de unos sobre otros. Al respecto, quisiera traer las
palabras de Mandela cuando describe el discurso del jefe xhosa al momento de vivir el acontecimiento
anhelado de la circuncisién, un discurso impregnado de dolor que constituye una dramatica descripcion
de las consecuencias de una imposicién monocultural:

“He ahi a nuestros hijos”, dijo. Jévenes, sanos y hermosos, la flor y nata de la tribu xhosa, el orgullode nuestra
nacién. Acabamos de circuncidarles siguiendo un ritual que les promete la hombria, pero estoy aqui para decirles
que no es mds que una promesa vacia e ilusoria. Es una promesa que jamds podra ser cumplida, porque nosotros
los xhosas y todos los sudafricanos negros, somos un pueblo conquistado. Somos esclavos en nuestro propio pais.
Somos arrendatarios de nuestra propia tierra. Carecemos de fuerza, de poder, de control sobre nuestro propio
destino en la tierra que nos vio nacer. Se irdn a ciudades donde vivirdn en chamizos y beberan alcohol barato, y
todo porque carecemos de tierras que ofrecerles donde puedan prosperar y multiplicarse. Toserdn hasta escupir
los pulmones en las entrafas de las minas del hombre blanco, destruyendo su salud, sin ver jamés el sol, para que
el blanco pueda vivir una vida de prosperidad sin precedentes. Entre estos jovenes hay jefes que jamds gobernaran,
porque carecemos de poder para gobernarnos a nosotros mismos; soldados que jamds combatirdn, porque care-
cemos de armas con las que luchar; maestros que jamds ensenardn porque no tenemos lugar para que estudien. La
capacidad, la inteligencia, el potencial de estos jovenes se desperdiciardn en su lucha por malvivir realizando las
tareas mds simples y rutinarias en beneficio del hombre blanco. Estos dones son hoy en dia lo mismo que nada, ya
que no podemos darles el mayor de los dones, la libertad y la independencia. Sé muy bien que Qamata lo ve todo
y nunca duerme, pero sospecho que ultimamente estd adormilado. Si asi fuera, cuando antes me llegue la muerte
mejor, ya que asi podré presentarme ante ¢él, despertarle y decirle que los nifios de Ngubengcuka, la flor y nata de
la nacién xhosa, estan muriendo. El publico se habia ido acallando mds y mds ante las palabras del jefe Meligqili, y
creo que se sentia cada vez mds irritado. Nadie deseaba escuchar las palabras que pronuncié aquel dia. Sé que yo,
por mi parte, no queria oirlas. Me senti mas enfadado que enardecido por los comentarios del jefe, y rechacé sus
palabras como observaciones fuera de lugar de un hombre ignorante, incapaz de apreciar el valor de la educacién
y los beneficios que el hombre blanco habia traido a nuestro pais. En aquel tiempo consideraba al hombre blanco

no un opresor sino un benefactor, y pensé que el jefe se mostraba enormemente desagradecido. Aquel aguafiestas

19 Carta enciclica Fratelli tutti, op. cit,, num. SS.
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estaba echando a perder el gran dia, destruyendo mi sensacion de orgullo con sus disparatados comentarios. Pero,
aunque no alcanzase a comprender exactamente por qué, sus palabras acabaron por hacerme mella. Habia planta-
do en mi una semilla, y aunque permaneci6 en estado latente durante mucho tiempo, finalmente empez6 a crecer.

Con el tiempo descubri al fin que aquel dia el ignorante habia sido yo, no el jefe."

En este mismo sentido, recordamos que los temas cruciales de la interculturalidad han aflorado his-
toricamente en las manifestaciones de destruccion de las culturas en un entorno colonial globalizado
propio de los siglos xvI-x1x, en las consecuencias del desmantelamiento de esos sistemas coloniales en
el s. xx y en la velada migracion de tales sistemas de dominio cultural, econémico y politico.

También podemos encontrar ejemplos de la intolerancia y eclipse de la otredad en los intentos de
evangelizacion (desde la vertiente protestante) de los indigenas de Norteamérica en las reservaciones
creadas en el siglo X1x para contener a estos grupos culturales. En el dmbito religioso, estas reservaciones
fueron también medios de expansion del cristianismo a través de misioneros protestantes. Desde esta
perspectiva, resalta mucho la siguiente carta de Sogoyewapha Red Jacket, de la nacién de los Sénecas,
titulada: “Red Jacket on the Religion of the White Man and the Red”, la cual fue escrita en 1805 y envia-
da al Consejo de Jefes de las seis Naciones después de que el Sr. Cram (asi nombrado en estas fuentes y
referido como misionero) hubiera predicado entre los indigenas y explicado su razén de estar con ellos:

Hermano, escucha lo que decimos. Hubo un tiempo cuando nuestros antepasados poseyeron esta gran isla. Sus
asentamientos se extendian desde donde nace el sol hasta donde muere. El Gran Espiritu habia hecho todo esto
para el uso de los indios. El habia creado el bufalo, el venado, y los otros animales para comer. El habia hecho el
050 y el castor. Sus pieles nos servian como ropa. El los habia dispersado por todo el territorio y nos ensefié cémo
cazarlos. El habia hecho que la tierra diera maiz para nuestro pan. Todo esto habia hecho por sus hijos porque los
amaba. Si nosotros tenfamos disputas por nuestros territorios de caza, éstas disputas generalmente se arreglaban

sin mucho derramamiento de sangre.

Pero un mal dia vino sobre nosotros. Sus padres cruzaron la Gran Agua y se asentaron en esta isla. Su nimero
era pequeno. Ellos encontraron amigos y no enemigos. Ellos nos dijeron que habian dejado su propia nacién por
miedo y vulnerabilidad y habian venido aqui a disfrutar de su religion. Ellos pidieron un poco de tierra. Nosotros
tuvimos ldstima de ellos, atendimos sus peticiones, y ellos se asentaron entre nosotros. Nosotros les dimos maiz y

carne; ellos nos dieron veneno en recompensa.

Los hombres blancos, hermano, habian descubierto nuestro territorio. Siempre regresaban y vinieron mds y
mds entre nosotros. Atn asi no les temimos. Los tuvimos como amigos. Ellos nos llamaron hermanos. Nosotros
les creimos y les ofrecimos mas grandes territorios. Al final, su nimero se increment6 enormemente. Querian més
tierra; querian nuestra nacién. Nuestros ojos se abrieron y nuestras mentes se hicieron dificiles. El comercio llegd
con sus mercancias. Los indios fueron forzados a pelear contra otros indios, y mucha de nuestra gente fue asi des-
truida. Ellos también trajeron licores cada vez més fuertes entre nosotros. Eran fuertes y poderosos, y esclavizaron

a muchos.

Hermano, nuestros territorios fueron una vez inmensos y los suyos muy pequeiios. Pero ahora han llegado a ser
un gran pueblo, y nosotros ahora dificilmente tenemos un lugar para tender nuestras cobijas. Ustedes han tomado

todo el pais, pero aun no estdn satisfechos; ahora quieren forzar su religién sobre nosotros.

! Nelson Mandela, El largo camino de la libertad. La autobiografia de Nelson Mandela, Madrid, Aguilar, 2013, p. 683.
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Hermano, continda escuchando. Dijiste que fuiste enviado a instruirnos en cémo adorar al Gran Espiritu
de forma agradable a El; y, si nosotros no tomamos tu religién, ésa que ensefian los hombres blancos, sere-
mos infelices por siempre. Dices que tu estds bien y nosotros estamos perdidos. ;Cémo sabemos que esto
es verdad? Nosotros sabemos que tu religion estd escrita en un libro. Si fuera para nosotros, tanto como es
para ti, ;por qué el Gran Espiritu no nos lo dio a nosotros?, y no solamente a nosotros, sino ;por qué El no
les dio a nuestros antepasados el conocimiento de ese libro, con el significado y el entendimiento correcto
para entenderlo? Nosotros sabemos solamente lo que td nos dices. ; Cémo sabremos cuéndo creerte, siendo

tan frecuentemente decepcionados por los hombres blancos?

Hermano, dices que hay solamente un camino para adorar al Gran espiritu. Si no hay mds que una reli-
gion, ;por qué ustedes los blancos difieren tanto acerca de esto? ;Por qué no todos estan de acuerdo aunque

todos leen el mismo libro?

Hermano, no entendemos estas cosas. Nos has dicho que tu religion fue dada a tus antepasados y ha
sido pasada de generacién en generacion, de padre a hijo. Nosotros también tenemos una religién que fue
dada a nuestros ancestros y ha sido transmitida de generacién en generacion a nosotros, sus hijos. Nosotros
adoramos de acuerdo con eso. Y de acuerdo con esa religion, agradecemos todos los favores recibidos, nos

amamos uno a otro y estamos unidos."

Recordemos la reciente visita del papa Francisco a Canadd en 2022, para disculparse por la
participacion de la Iglesia en las escuelas residenciales indigenas cuya finalidad principal era la des-
articulacion de las culturas nativas. Tal actitud etnocida se plasmé con el lema: “matar al indio en el
nino”. A lo que el mismo papa Francisco senalo:

Es necesario recordar como las politicas de asimilacién y desvinculacion, que también incluian el sistema
de las escuelas residenciales, fueron nefastas para la gente de estas tierras. Cuando los colonos europeos
llegaron aqui por primera vez, hubo una gran oportunidad de desarrollar un encuentro fecundo entre las
culturas, las tradiciones y la espiritualidad. Pero en gran parte esto no sucedié. Y me vuelve a la mente lo que
ustedes me contaron, de como las politicas de asimilacién terminaron por marginar sistemdticamente a los
pueblos indigenas; de como, también por medio del sistema de escuelas residenciales, sus lenguas, sus cul-
turas fueron denigradas y suprimidas; y de cémo los nifios sufrieron abusos fisicos y verbales, psicoldgicos
y espirituales; de como se los llevaron de sus casas cuando eran chiquitos y de como esto marcé de manera
indeleble la relacién entre padres e hijos, entre abuelos y nietos| ... ] Duele saber que ese terreno compacto
de valores, lengua y cultura, que confiri6 a sus pueblos un sentido genuino de identidad, haya sido erosiona-
do, y que ustedes siguen pagando los efectos [ ... JTambién soy consciente de que “mirando hacia el pasado
nunca serd suficiente lo que se haga para pedir perdén y buscar reparar el dano causado” y “mirando hacia
el futuro nunca serd poco todo lo que se haga para generar una cultura capaz de evitar que estas situaciones

no sélo no se repitan, sino que no encuentren espacios”'?

Esta tltima idea es lo que se pretende con una pedagogia de la interculturalidad, es decir, crear
una cultura de respeto y reconocimiento, de acogida y hospitalidad con otras culturas. Ese siste-

12 “Red Jacket on the Religion of the White Man and the Red”, The World’s Famous Orations. America: I (1761-1837) [en
linea], 1906, https://www.bartleby.com/268/8/3.html
'3 Carta del santo padre Francisco al Pueblo de Dios [en linea], s. 1., 20 agosto de 2018, https://www.vatican.va/content/fran-

cesco/es/letters/2018/documents/papa-francesco 20180820 _lettera-popolo-didio.html
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ma de interculturalidad abre el horizonte a un ambiente de empatia frente a la alteridad, basado en la
experiencia vital humana que articula —a pesar de las diferencias identitarias— los puntos en comin
y los retos que nuestra sobrevivencia impone. Generar ese especifico escenario, en la apuesta ética de la
interculturalidad, permite precisamente lo que en la frase resaltada se expresa: una cultura donde no haya
espacios para ciertas situaciones sociales de destruccién de los otros. Asi que no habria espacio porque
se genera un tejido social donde se integra al otro como parte de la red relacional de la cultura; no es un
anadido o un elemento extrafno que se entromete, sino parte inherente de ese constructo social.

En fin, el aporte que presentamos aqui expresa el caracter itinerante de esta pretension. No hay una
pedagogia de la interculturalidad acabada, pues siempre estd en proceso, porque no es un punto de lle-
gada, sino un trayecto a recorrer; su viaje es el camino iniciado con cada grupo de estudiantes que se
embarcan con su docente en la experiencia relacional de confrontacién con el otro.

Quiero anadir que este proyecto nos ubica en un camino ya emprendido, respaldado con 22 anos
de docencia en temas de interculturalidad, preferentemente —como base sélida— en la Universidad
Intercontinental en los programas de filosofia y teologia, tanto de licenciatura como de posgrado, pero
también en la Universidad catolica Lumen Gentium enlos posgrados de filosofia, teologia y pastoral urba-
na. Afortunadamente, también hemos incursionado a nivel licenciatura en la Escuela Nacional de Antro-
pologia e Historia, el Instituto Superior de Estudios Salesianos, la Universidad Andhuac, en cursos de ac-
tualizacién docente en la Universidad Pontificia de México y en el diplomado de religiones del Instituto
Tecnoldgico Auténomo de México. Los frutos presentados en este texto son, pues, colectivos, resultado
de la interaccién y generosa retribucién en el aula acerca de estos temas tan sensibles y polémicos en sus
consecuencias y formas que asumen en la realidad social contemporédnea.

No estamos solos, la Universidad de los Andes en Colombia con su proyecto de interculturalidad
en el departamento de Lenguas Extranjeras (por ser los migrantes sus primeros beneficiarios) ha dado
resultados notables a nivel local y ha logrado asociarse con otras universidades interesadas como la Uni-
versidad de Sorbona en Francia. En este proyecto, destacan las profesoras de la Universidad de los Andes:
Anne-Marie Truscott, Isabel Tejada, Paola Andrea Gamboa Diaz y Muriel Molinié.

El Proyecto: Africa, interculturalidad en las aulas,'* de Irene Gonzélez Collado, con un propésito plas-
mado con sencillez y belleza es intimamente cercano a nuestras pretensiones: “Educar en actitudes in-
terculturales significa dar a los nifios puntos de vista no racistas, favoreciendo la predisposicién afectiva
hacia personas de diferentes culturas y proporciondndoles la posibilidad de que manifiesten conductas
tolerantes, respetuosas y solidarias”"® Siguiendo la perspectiva de la educaciéon emocional de Gallego y
Gallego, sus objetivos interculturales son:'¢

« Reconocer la diversidad étnica en el aula, valorandola como fuente de enriquecimiento y em-
pledndola didacticamente para el desarrollo y formacion de personas abiertas y plurales.

« Conocer y reconocer las carencias de los distintos grupos étnicos de la sociedad de forma que se
puedan completar, considerando al otro en términos de igualdad.

« Ofrecer opciones a distintas formas de vivir, percibir, pensar, expresarse, conocer, sentir, relacionarse.

14 Irene Gonzalez, Proyecto: Africa, interculturalidad en las aulas [en linea], s. 1, 16 de marzo de 2018, https://elalmademiaula.
com/2015/03/16/proyecto-africa-trabajando-la-interculturalidad-en-las-aulas/

S Idem.

16 Cfr. Domingo Gallego y Maria José Gallego, Educar la inteligencia emocional en el aula, Madrid, Pensar, Publicar, Creer, 2004.
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Por su parte, el proyecto AULA intercultural. El portal de la educacion intercultural,'” con sede en Es-
pana, ha reunido una importante coleccién de textos, exposiciones, conferencias y experiencias de inter-
culturalidad en el aula, lo cual es digno de reconocerse. Este proyecto estd sustentado por la participacion
conjunta de la Unesco, el Fondo de Asilo, Migracion e Integracién de la Union Europea, el Ministerio de
Educacién y Formacion Profesional del Gobierno de Espanay el ugT de Servicios Publicos.

A nivel regional para América Latina, estd el Proyecto Diversidad Cultural e Interculturalidad en Edu-
cacién Superior en América Latina, del Instituto Internacional de la Unesco para la Educacién Superior en
América Latina y el Caribe (Unesco-Iesalc), orientado a documentar y analizar experiencias de institu-
ciones de educacion superior de América Latina dedicadas a atender necesidades, demandas y propues-
tas de pueblos indigenas y afrodescendientes, asi como a sentar bases politicas en materia, generar crite-
rios para la produccién de estadisticas e indicadores, identificar temdticas para nuevas investigaciones y
contribuir a desarrollar mecanismos sostenibles de colaboracién de instituciones con intereses afines.'®

En México, debemos mencionar el recientemente constituido Consejo Mexicano de Lideres Religiosos,
cuyo lema resulta ser un verdadero itinerario propuesto para la relacion intercultural e interreligiosa:
didlogo, acercamiento y solidaridad. Estos tres aspectos resultan ser una verdadera metodologia, acor-
de al ver, juzgar y actuar de la pastoral catélica. Este proyecto es liderado desde la Comision Episcopal
de Didlogo Interreligioso y Comunién (cepic) de la Conferencia del Episcopado Mexicano (CEm), en
conjuncioén con religiones por la Paz América Latina y el Caribe, Kaiciid Dialogue Center de International
Fellows Programme y el Instituto Mexicano de Doctrina Social Cristiana (Imdosoc).

Este ambicioso, pero muy necesario proyecto es una respuesta a la conviccién de la importancia
social real del didlogo intercultural e interreligioso en México. Desea promover el conocimiento y el
respeto mutuo entre las diferentes religiones y culturas presentes en México, procurando erradicar toda
forma posible de discriminacion, estereotipos y prejuicios religiosos. Al ser un espacio de conjuncién de
multiples credos, el punto comun se propone en los principios de la vida humana. Acorde con los tres
puntos cruciales enunciados en su lema y ya mencionados antes de didlogo, acercamiento y solidaridad,
sumision se define igualmente en una triple ambicion expresada como un método a seguir en tres pasos:

1. Ser un espacio seguro, donde los lideres religiosos puedan dialogar y no debatir, provocando el
mutuo conocimiento y la mutua aceptacion.

2. Ser un lugar de acercamiento para lideres, dando ejemplo de humildad y superando toda clase de
discriminacion.

3. Ser una oportunidad de solidaridad, ayuda mutua, reciproca y desinteresada.

Se espera que esta mision se logre mediante el desarrollo de actividades como la capacitacion de
los representantes de diferentes religiones y de instituciones culturales respecto a temas de didlogo in-
terreligioso e intercultural. Evidentemente, la actividad formativa requiere una propuesta como la que
expresamos en esta pedagogia de la interculturalidad y de suyo, se espera con esta formacién coadyuvar a

' Aula intercultural. El portal de la educacion intercultural [en linea], Madrid, s. d., https://aulaintercultural.org/
18 Cfr. Organizacién de las Naciones Unidas para la Educacién, la Ciencia y la Cultura (Unesco), Proyecto diversidad cultural e intercul-

turalidad en educacion superior en américa latina y el caribe (Unesco-Iesalc) [en linea], s. d., http://untref.edu.ar/sitios/ciea/wp-content/
uploads/sites/6/2015/05/IESALC-UNESCO.pdf
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la erradicacion de los discursos de odio y fomentar el dmbito de la tolerancia interreligiosa e intercultural.
La integracion, convivencia y espacio comun generado en estos encuentros fomentard un acercamiento
dindmico y comprometido por el bien de la sociedad.

Concretamente en nuestro pais, hay que mencionar a universidades que —para la cuestién inter-
cultural especificamente en relacién con los pueblos indigenas— representan un avance significativo en
cuanto a foro de escucha reciproca y saberes compartidos desde sus propias tradiciones en didlogo con la
epistemologia occidental. Destacan la Universidad Intercultural Indigena de Michoacdn, en Patzcuaro;
la Universidad Intercultural de Chiapas, en san Cristobal de Las Casas; la Universidad Intercultural del
Estado de México, en San Felipe del Progreso; la Universidad Intercultural del Estado de Puebla, en Hue-
huetla; la Universidad Intercultural del estado de Hidalgo, en Tenango de Doria; la Universidad Inter-
cultural del estado de Tabasco, en Tacotalpa; la Universidad Intercultural Maya del estado de Quintana
Roo, en José Maria Morelos; la Universidad Intercultural del estado de San Luis Potosi, en la capital y en
Ciudad Valles; la Universidad Intercultural de Baja California, en Vicente Guerrero; la Universidad Inter-
cultural de Guerrero, en Ayutla de los Libres y Atliaca; la Universidad Auténoma Indigena de México en
El Fuerte y los Mochis, Sinaloa; la Universidad Veracruzana Intercultural, con cuatro sedes que atienden
la totalidad de los municipios del estado: Huasteca, Totonacapan, Grandes Montanas, Las Selvas.

Por supuesto, referimos obligadamente a nuestra casa de estudios: la Universidad Intercontinental,
espacio donde han florecido estas ideas. Primero mencionamos la recién creada Academia de Multicul-
turalidad y también los proyectos preexistentes a esta instancia que de suyo ya estaban metidos hasta el
cuello en la reflexion intercultural seria, sistemética, comprometida y vinculante entre la Academia, el
estudiantado y la sociedad, asumiendo el compromiso con la difusiéon mediante eventos, conversato-
rios, conferencias, publicaciones, entrevistas, exposiciones fotograficas, radio, podcast y demds, como las
instancias académicas anidadas en el Instituto Intercontinental de Misionologia: el Observatorio de la
Religiosidad Popular, el Colegio de Estudios Guadalupanos, las licenciaturas en Filosofia y Teologia, la
Maestria de Filosofia y Critica de la Cultura, la Maestria en Misionologia y las revistas Intersticios, Voces,
Urdimbre y Trama y el Boletin del Colegio de Estudios Guadalupanos.

No podemos ignorar el vinculo de la Universidad Intercontinental con los Misioneros de Guadalu-
pe, MG que, mediante el Instituto Intercontinental de Misionologia, 11M, ha buscado fortalecer la coope-
racioén académica en relacién con la Misién Ad Gentes, la cual —como instituto religioso— fomenta el
didlogo intercultural e interreligioso que requiere la actividad misionera de la Iglesia contemporanea. El
vinculo no es superficial si consideramos la identificacion de la UrC como universidad misionera.

Todas estas acciones abonan fuertemente a una disposicion vital de respeto, convivencia e interac-
cion. Al respecto, también merecen mencionarse las materias a cargo del Centro de Formacién Humana,
cuyos temas y variadas dindmicas implican la confrontacién con el otro, la alteridad y la posibilidad de
didlogo, ademds de ser una base natural para la confrontacién de la propia identidad y la interaccién con
las ajenas.

Como bien apunta Leén Olivé, necesitamos la interculturalidad y requerimos mantener esa aspira-
cidn ética de relacidn, didlogo e interaccion:

Nuestro siglo estd urgido de un renovado pensamiento ético y politico. Por una parte, el desarrollo tecnocientifico
ha tenido consecuencias en las sociedades y en el ambiente; plantea problemas que nunca antes habiamos siquiera
imaginado, por ejemplo, que estamos consumiendo la energia del planeta a una velocidad suicida —suicida para

la humanidad entera—, lo cual sélo podria remediarse mediante una drastica reduccién de consumo energético
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[...]Y de soluciones y acuerdos razonables estamos urgidos, sobre todo en virtud de las atrocidades del s. xx; asi
como de las que hemos visto a partir de la agresion a gente inocente en Nueva York, Washington y Pennsylvania el
11 de septiembre de 2001, ataques injustificados e injustos, sea cual sea la ofensa que hayan recibido quienes per-
petraron esos crimenes. Pero la reaccién del gobierno de Estados Unidos, que ha cometido atrocidades igualmente
condenables, lo coloca en el mismo nivel de irracionalidad e injusticia. El resultado sélo podria ser la escalada de
violencia que el mundo ha atestiguado [ ... ] Ante este triste panorama, ;nos queda algo por hacer? ;Debemos es-
perar el triunfo del mds poderoso, y ver cémo se conforma un nuevo statu quo y en el mejor de los casos un nuevo
modus vivendi entre los pueblos del planeta? ;O podemos todavia aspirar a que se realicen formas de convivencia

humana —particularmente interculturales— que podamos considerar racionales?

Por mi parte creo que todavia tiene sentido mantener tales aspiraciones. Ante la escalada de violencia y la pre-

ponderancia simplemente del mas fuerte, necesitamos como nunca el ejercicio de la ética critica."”

En este mismo orden de ideas, traemos a colacién las palabras del papa Francisco en relacién con los
problemas de confrontacién e interpretacién de la alteridad en el mundo contemporaneo:

Paradéjicamente, hay miedos ancestrales que no han sido superados por el desarrollo tecnolégico; es mds, han sa-
bido esconderse y potenciarse detrds de nuevas tecnologias. Aun hoy, detrds de la muralla de la antigua ciudad estd
el abismo, el territorio de lo desconocido, el desierto. Lo que proceda de alli no es confiable porque no es conocido,
no es familiar, no pertenece ala aldea. Es el territorio de lo “bérbaro”, del cual hay que defenderse a costa de lo que
sea. Por consiguiente, se crean nuevas barreras para la autopreservacion, de manera que deja de existir el mundo y
unicamente existe “mi” mundo, hasta el punto de que muchos dejan de ser considerados seres humanos con una
dignidad inalienable y pasan a ser s6lo “ellos”. Reaparece “la tentacién de hacer una cultura de muros, de levantar
muros, muros en el corazén, muros en la tierra para evitar este encuentro con otras culturas, con otras personas. Y
cualquiera que levante un muro, quien construya un muro, terminard siendo un esclavo dentro de los muros que

ha construido, sin horizontes. Porque le falta esta alteridad”

En el mundo actual, los sentimientos de pertenencia a una misma humanidad se debilitan, y el sueio de cons-
truir juntos la justicia y la paz parece una utopia de otras épocas. Vemos cémo impera una indiferencia comoda, fria
y globalizada, hija de una profunda desilusién que se esconde detras del engafio de una ilusién: creer que podemos

ser todopoderosos y olvidar que estamos todos en la misma barca.

En este mundo que corre sin rumbo comun, se respira una atmdsfera donde “la distancia entre la obsesién por
el propio bienestar y la felicidad compartida de la humanidad se amplia hasta tal punto que da la impresién de que
se estd produciendo un verdadero cisma entre el individuo y la comunidad humana. Porque una cosa es sentirse
obligados a vivir juntos, y otra muy diferente es apreciar la riqueza y la belleza de las semillas de la vida en comtn

que hay que buscar y cultivar juntos”*

1 Leén Olivé, “Un modelo normativo de relaciones interculturales”, Etica y diversidad cultural, México, Fondo de Cultura Econdémica,
2004, pp. 341-358.
20 Carta enciclica Fratelli tutti, op. cit., nims. 27,30y 31.
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Itinerario conceptual a considerar

para enseiar interculturalidad

A. | confrontar las distintas posibilidades de relacion entre culturas se hace evidente que las modalida-

es de interaccion son muy diversas. Algunas son de dominio comun, pero, aunque en el lenguaje
ordinario haya palabras que se usen como sinénimos, aun sin serlo, u otras que no sean muy divulgadas
regularmente, caen en el olvido. Para poder ubicar pertinentemente acerca de qué es la interculturalidad
y su modo propio de interaccion entre culturas, es necesario clarificar los conceptos, no con un interés
enciclopédico, sino en relacién con los procesos socioculturales propuestos por cada modalidad de rela-
cién entre culturas implicita en cada concepto. Insisto, la interculturalidad no es tanto una cuestion epis-
temologica, sino més bien ética: implica actitudes, valores y disposicion existencial que se traducen en
decisiones y modos de tratar al otro. Por ello, en una pedagogia de la interculturalidad, es indispensable
clarificar estos conceptos, sin perder de vista el terreno social y cultural concreto de las consecuencias
sociales y de relacion entre culturas en cada uno de los modos de interaccién.

La aproximacion tedrica conceptual que presento en esta seccion es parte de un acervo personal de
decisién y posicionamiento teérico. Al respecto, se puede encontrar mucho material en la innumerable
literatura antropolodgica, filosofica, socioldgica y demads, y hallarse otras definiciones que incluso vayan
a contrapelo de lo aqui expuesto. Es una cuestién de posicionamiento, el cual va de la mano con la posi-
bilidad y la inteligibilidad del planteamiento general. El punto mas élgido en cuestién podria ser en de-
rredor de la forma de entender los términos de multiculturalismo e interculturalidad. Habrd autores que
consideren que lo que aqui expreso como interculturalidad se subsume en la misma multiculturalidad.
Yo expondré mis razones para entender y distinguir ambos conceptos.

Un magnifico y exhaustivo recorrido por algunos de estos conceptos, y lo sugiero precisamente por
el contraste con mi postura, nos lo provee Alicia Barabas en: Multiculturalismo, pluralismo cultural y inter-
culturalidad en el contexto de América Latina: la presencia de los pueblos originarios,' donde hace una selec-
cion profunday ordenada, de una muy inteligente y selectiva secuencia de autores y problemas en los que
se entiende el surgimiento de los conceptos y su peculiaridad, e insisto, presenta otro forma de entender
el multiculturalismo de lo que aqui planteo. También Raul Alcala, en Globalizacién, modernizacion, ética

! Alicia M. Barabas, “Multiculturalismo, pluralismo cultural y interculturalidad en el contexto de América Latina: la presencia de los

pueblos originarios”, Configuracoes [en linea], vol. 14, nim. 1, 2014, https://journals.openedition.org/configuracoes/2219
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y didlogo intercultural,? presenta una vision diferente a la cuestion del multiculturalismo, muy interesante y
sugerente. Ampliamente, recomiendo ambas fuentes.

Cultura
Una primera aproximacion al término de cultura podria ser la definicién del diccionario:

El término cultura proviene del verbo latino “colere”, que significa “cultivar”. La forma de supino de “colere” es
“cultum’, y de ella proviene la palabra “cultura’”, que en latin significa primariamente, agricultura. Asi, originariamente
“cultura’, queria decir agricultura, y “culto”, cultivado. Fue hasta el siglo x1x cuando la antropologia ubica este tér-

mino en el dmbito propio de la reflexion de las ciencias sociales.?

Conviene anadir lo expresado por Babolin en relacién con la cultura precisamente como cultivo:
“el hombre cultiva las cosas y a si mismo. La respuesta a la pregunta filoséfica sobre la cultura, debemos
buscarla en el acto de nacimiento del proceso humano de autorrealizacion, en aquel momento en el cual
el hombre comienza a expresar su vida”* Por su parte, Dora Elvira Garcia senala que:

La cultura se compone del conjunto de tramas que conforman los tejidos de sentidos y significaciones a través de
los cuales el hombre se construye y va desarrolléndose. Lo cultural se establece a través de las acciones humanas y
se manifiesta en el tejido del lenguaje, en las imdgenes de lo poético, en las artes pldsticas, en las formas musicales,
en las expresiones religiosas, en las elaboraciones tecnoldgicas y en todas aquellas expresiones humanas. La cultura es
creacion continua e ininterrumpida de simbolos lingiiisticos, artisticos, religiosos, tecnolégicos y filoséficos,

principalmente.’®

En el 4mbito de las ciencias sociales, Taylor seria el primero en tratar de definir este complejo que
como concepto trata de subsumir el amplio espectro de las manifestaciones humanas a través de sus
actividades: “cultura es aquel todo complejo que incluye conocimientos, creencias, arte, leyes, moral,
costumbres y cualquier otra capacidad y habitos adquiridos por el hombre en cuanto miembro de una
sociedad”’

La cultura es un término complicado que articula muchos otros que de suyo, aisladamente, no tie-
nen la capacidad de expresar la amplitud conceptual que esta palabra quiere acunar. En este sentido, nos
adherimos a la formulacién que Eric Wolf plasma en los siguientes términos:

El concepto de cultura sigue siendo util cuando pensamos en lo que es genéricamente humano y pasamos a las
précticas e interpretaciones especificas que la gente idea y despliega para hacer frente a sus circunstancias. Esta
cualidad amorfa y global del concepto nos permite reunir, de manera sindptica y sintética, las relaciones materiales
con el mundo, la organizacién social y las configuraciones ideolédgicas. Por lo tanto, en el término cultura reunimos

lo que de lo contrario se mantendria separado. La gente actiia materialmente sobre el mundo y genera cambios en

2 Raul Alcal4, “Globalizacién, modernizacién, ética y didlogo intercultural’, en Leén Olivé (comp.), Etica y diversidad cultural, pp.
300-319.

3 A.AVV,, Diccionario de Cultura, Navarra, Verbo Divino, Navarra, 1999, p. 150.

* Sante Babolin, Cultura e inculturacion, México, Universidad Pontificia de México, 2000, p. 3.

5 Dora Elvira Garcia, “Presentacion’, Filosofia de la Cultura. Reflexiones contempordneas, horizontes y encrucijadas, México, Po-
rria-UNESCO-ITESM, 2011, p. 9.

¢ Edward B. Taylor, cit. por Jesus Mosterin, Filosofia de la cultura, Madrid, Alianza, 1994, p. 17.
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él; a su vez, estos cambios afectan su capacidad para actuar en el futuro. Al mismo tiempo, crean y usan signos que
orientan sus acciones en el mundo y entre si. En ese proceso, despliegan mano de obra e interpretaciones y lidian
con el poder que dirige esa mano de obra y forma esas interpretaciones. Luego, cuando la accién cambia, tanto el
mundo como las relaciones de las personas entre si deben reevaluar las relaciones de poder y las proposiciones que
sus signos han hecho posibles. Tales actividades pueden separarse analiticamente; pero, al actuar en la vida real,
la gente introduce y activa cuerpos y mentes desde su posicién como persona completa. Si queremos entender
cémo los humanos buscan la estabilidad o se organizan para lidiar con el cambio, necesitamos un concepto que
nos permita captar el flujo social, modelado de acuerdo con ciertos patrones, en sus multiples dimensiones inter-
dependientes y evaluar cémo el poder que depende de las ideas dirige estos flujos a lo largo del tiempo. Semejante

concepto es la cultura.’

Desde este punto de vista, el término cultura resulta 1til al tratar de englobar una realidad social
que cada uno de sus componentes no da por si mismo. El arte, el lenguaje, la tradicién, la politica, la
organizacion social, la economia, la religion, son partes que interactan indisociablemente unidas en el
dmbito de la realidad humana. Cada una da cuenta de la actividad y creatividad humanas, pero solas son
incapaces de dimensionar la compleja totalidad que el término cultura trata de expresar en la conjuncién
de todas estas partes del quehacer humano; asimismo, da cuenta de un proceso social interactuante entre
diferentes dimensiones de lo humano, las cuales son evidentemente dindmicas; no permanecen estaticas
en el devenir del tiempo, sino que afrontan el cambio y se ajustan a las necesidades humanas siempre en
movimiento. Por su parte, Miguel Reale apunta que:

El primer sentido del término cultura estd muy préximo al uso corriente, casi intuitivo [...] En esta acepcién gene-
ral, la palabra cultura se vincula con cada persona indicando el acervo de conocimientos y de convicciones que son
consustanciales con sus experiencias y condicionan sus actitudes o, de manera mds amplia, su comportamiento en

tanto que ser situado en la sociedad y el mundo.

El segundo sentido, social objetivo [...] se presenta como el acervo de bienes materiales y espirituales acumula-
dos por la especie humana a través del tiempo, mediante un proceso intencional o no de realizacién de valores [...]
De manera que se puede decir que la cultura es el sistema de intencionalidades humanas histéricamente objetiva-

das [...] en otras palabras, la objetivacion histérica de las intencionalidades en el proceso existencial.®

En esta misma linea es interesante recordar lo expresado por Pérez Tapias en relacion con la cultura
cuando senala:

La cultura acompana siempre al hombre [...] es algo especificamente humano, a la vez producto global de la praxis
humana [...] La cultura es, pues, propia del hombre y mediadora de todas sus manifestaciones, la realidad cultural
es coextensiva a la realidad social: cada sociedad tiene su cultura, cada cultura responde a una sociedad [ ...] No hay,
pues, hombre sin cultura ni cultura sin hombres. Esta s6lo existe en tanto hay hombres con una existencia social,
alo que cabe anadir también que la sociedad, no es sino un conjunto de individuos, una poblacién, cuyo modo

de vida se halla culturalmente determinado por un conjunto de instituciones, practicas y creencias compartidas.’

7 Eric Wolf, Figurar el poder, México, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social (CIESAS), 2001, pp.
368-369.

§ Miguel Reale, “El concepto de cultura, sus temas fundamentales”, en David Sobrevilla, Filosofia de la cultura, Madrid, Trotta, 1998,
pp- 38-39.

? José Antonio Pérez Tapias, Filosofia y critica de la cultura, Madrid, Trotta, 1995, p. 20.
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Evidentemente, en la actualidad, ya no nos referimos al término de cultura como “la tnica’, pues no
es sinonimo de la cultura occidental, tal y como se suponia en el siglo x1x, donde la distincién entre un
nosotros occidental y un ellos no-occidental equivalia a las denominaciones culto y salvaje. La diversidad
existe; hay culturas (destacando el plural); por lo tanto, la pregunta crucial en el émbito de la problemati-
zacidn tedrica acerca de la cultura me parece que debe apuntar hacia la marana de problemas que se atan
en torno a la interculturalidad.

Dentro de estos problemas, destaca el de la instalacién cultural donde se posiciona cada ser hu-
mano en el mundo. En realidad, ;quién construye a quién, el hombre a la cultura o la cultura al hom-
bre? En el momento de la toma de conciencia personal, hemos ingerido incuestionadamente durante
mas de una década de nuestra vida, lo que nuestro entorno cultural nos ensené que era lo bueno y lo
malo, lo decente y lo indecente, lo bello y lo grotesco, lo valioso y lo efimero. Una vez instalados en
este mundo, enfrentamos otras formas de ser humano configuradas desde su propia instalacion cultu-
ral. ;Quién es poseedor de lo bueno, lo bello, lo decente? Este problema se ha acunado bajo el término
etnocentrismo, que evidencia el problema epistemolégico y ético de la imposibilidad de abstraerse de la
propia subjetividad (con todas sus condicionantes) en el momento de enfrentar al otro. ;Desde dénde
situarse, si no desde el si mismo, en la relacién? Ontolégicamente es imposible quitarse esta piel y esta
historia para encontrar al otro como “desollado” de todo previo.

El problema en cuestion es la postura frente a una realidad diferente a la propia, la cual puede ser mi-
nusvalorada por enfoques etnocéntricos posicionados de manera innegociable en un “nosotros” del que
no forman parte aquellos sujetos pertenecientes al dmbito de los “otros”, puesto que desde el “nosotros”
podrian ser rechazados a prioriy clasificados como salvajes, barbaros, brutos o cualquier otro peyorativo.
Las consecuencias de no integrar los aportes hechos desde la filosofia de la cultura a este problema son
graves por implicar mecanismos de imposicion ajenos a los receptores de la cultura occidental, lo que
conlleva violencia y un paulatino menoscabo de los diferentes sustentos culturales autdctonos que a la
larga llevaria a una irreparable pérdida social.

Esta nocién de cultura parte de algunos aportes antropoldgicos que hace
entenderla como un proceso dindmico, que ancla en el devenir del tiempo a
un grupo social en su propia memoria e identidad, pero que esencialmente es
cambiante. La caracteristica que la coloca en medio del cambio ha sido exal-
ala cultura o tada desaforadamente por ciertos enfoques que consideran a la cultura como
un arcaismo, y que ven en la incorporacién de elementos novedosos una seria
amenaza a la cohesion cultural de un grupo. Esa permanencia, asi entendida,
seria una cerrazon absoluta al entorno social, econdémico y politico en el que
se halla inmersa.

¢El hombre construye

la cultura al hombre?

En resumen, seria la pretension de una existencia solitaria, sin vecinos, sin influencias, sin intercam-
bios; en definitiva, una ficcién. Sin embargo, no enalteceremos tanto esta caracteristica en relacion con la
permanencia y la apertura al cambio. No se trata de escoger entre la disyuntiva: o permanecer, o cambiar,
sino de la inherente caracteristica de la cultura y su proceso de transformacién; permanencia y cambio
van de la mano.

Asi, el elemento que articula ambos factores es la identidad, entendida como un proceso incesante
de identificacion, un esfuerzo continuo por resignificarse en las constantemente renovadas situaciones
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vitales y sus circunstancias concretas determinadas por influencias econdmicas, politicas y sociales que
rebasan el dmbito de lo meramente local.

En todo caso, entendemos por cultura la expresion de lo hu-
mano, de aquello que existe en el mundo y que tiene una linea de
duracién temporal de amplio espectro. Es herencia asumida, vi-
vida y, a su vez, legada de nuevo, proceso en el cual cabe la modi- Permanencia y cambio van
ficacién, transformacion y cambio. Al ser humano nunca le bast6
comer y respirar, por eso se le entiende culturalmente, siguiendo a
Cassirer, como un animal simbdlico: “La cultura humana, tomada vive un proceso constante de
en su conjunto, puede ser descrita como el proceso de la progre-
siva autoliberacion del hombre. El lenguaje, el arte, la religion, la
ciencia constituyen las fases de este proceso. En todas ellas, el hom-
bre descubre y prueba un nuevo poder, el de edificar un mundo propio,
un mundo ideal”"

de la mano, por eso la cultura

transformacion

Cerramos con las palabras de Babolin: “Tenemos que definir la cultura y descubrir sus diversas ex-
presiones: El hombre no puede vivir su vida sin expresarla. Como a cada persona se reconoce igual dig-
nidad, asi también a cada cultura, en cuanto expresién necesaria de la vida humana”"!

Por su parte, Austin Millan determina que: “la cultura es el sustantivo comun que indica una forma
particular de vida, de gente, de un periodo o de un grupo humano, como en las expresiones ‘la cultura
mexicana’ o ‘la cultura mapuche’; éste es el concepto antropolégico de la cultura y esta ligado a la apre-
ciacion y andlisis de elementos tales como valores, costumbres, normas, estilos de vida, formas o imple-
mentos materiales, la organizacion social, etcétera”"

En este mismo sentido, Clifford Geertz asocia el concepto de cultura con el ambito del sentido y la
significacion: “Creyendo con Max Weber que el hombre es un animal inserto en tramas de significacion
que él mismo ha tejido, considero que la cultura es esa urdimbre y que el andlisis de la cultura ha de ser,
por lo tanto, no una ciencia experimental en busca de leyes, sino una ciencia interpretativa en busca de
significaciones”"?

La cultura también puede ser entendida como poder humano creativo, creaciéon donde el hombre
queda involucrado. De modo que, el acto creativo no sélo se refiere a la generacién de herramientas o
modificacion del entorno —eso es solamente una parte material de esa capacidad—, sino a algo mucho
mads profundo, ya que esa creatividad le permite al ser humano significar el mundo, tomar lo que hay y
hacer que emerja lo que necesita. Esta creacion es poder de significacién y asignacion de sentido y es ahi
donde empieza la indisociable conjuncién hombre-cultura; no pueden disociarse, pues en ese acto crea-
tivo se complementan. Tzvetan Tédorov lo llama el problema de la diversidad y unidad humanas, pero
antes de leer este aporte, quisiera insertar las palabras de Levinas en relacién con esa cualidad creativa ci-
frada como el poder de significacion, un poder que al ejercerse, hace brotar al ser humano siempre nuevo
frente a las circunstancias; siempre infinito en el permanente presente del ser:

19 Ernest Cassirer, Antropologia filoséfica. Introduccion a una filosofia de la cultura, México, Fondo de Cultura Econémica, 1967, p. 196.

' Sante Babolin, op. cit,, p. 3.

"2 Tomds R. Austin Millan, “Para comprender el concepto de Cultura’, Revista UNAP Educacion y Desarrollo, Universidad Arturo Prat,
sede Victoria, Araucania, Chile, ano 1, num. 1, 2000, p. 3.

13 Clifford Geertz, La interpretacion de las culturas, Barcelona, Gedisa, 1987, p. S1.
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El poder es la manera en que se produce un origen, un principio en la anarquia de los elementos que por si
mismos van de ninguna parte a ninguna parte: este cielo, este mar, este viento, esta luz, esta noche. Sus revuelos,
su trajin, su cabeceo o sus balanceos, sus oleajes repiten el caos del hay. El origen y el sentido no se producen
bajo las especies de un ente. El ente como tal se recupera del ser andénimo en que estd sumergido o se ahoga.
Se recupera o rehace pudiendo sobre esos elementos anénimos, asumiéndolos, y por consiguiente, empezando
siempre de nuevo, resurgiendo en el origen de lo que sucede. El origen se produce bajo las especies de un ente,
y el ente se produce bajo las especies del poder. Se produce como subjetividad o como yo. Ser de manera que se
produzca una subjetividad es, a pesar de todo lo que ha ocurrido, inicamente comenzar, no producirse defini-
tivamente; con otras palabras, es ser infinitamente. Ser infinito no es una prolongacién infinita de la serie de los
instantes, cada uno de los cuales seria definitivo; es en lo no-definitivo de cada uno de estos instantes, revocable
en sumisma produccidn; lo cual se produce bajo las especies de una subjetividad. La subjetividad no es la marca

del ser finito, es la infinitud misma del ser.'*

De esta reflexion de Levinas, queda claro que la subjetividad en su infinitud de posibilidades es la
que encara el mundo no como victima ni agente pasivo que lo padece; al contrario, confronta al mundo
como creador, asignador de sentido, lo significa, y con ello crea y recrea incesantemente su presencia en
el mundo, definiendo su humanidad. Sin embargo, esta accién entrafia una paradoja; por un lado, es sub-
jetividad, pero por otro, es ente cultural.

La subjetividad no alcanza para estar en el mundo de forma creativa, pues requiere la acogida del
grupo y la hospitalidad de los otros moradores de esta casa comun. La paradoja es la unidad y la diver-
sidad humanas, las cuales no deben ser tratadas como disyuntiva, sino como conjuncién. No se trata de
escoger entre la unidad o la diversidad; hay que entender y asumir nuestra unidad humana cuya esencia
es la diversidad. Unidad no es homologacion; es participacion conjunta, convivencia, comunién, conmi-
seracion al padecer de la misma forma; empatia al padecer los mismos trabajos; solidaridad al encarar los
mismos retos; todo esto es la interculturalidad.

La cultura tiene que ver con la subjetividad tanto como la interculturalidad tiene que ver con la diver-
sidad. Para ello, retomemos a Tédorov:

La diversidad humana es infinita; si quiero observarla, ;por dénde empiezo? Digamos, para entrar en materia, es
preciso distinguir entre dos perspectivas (que guardan relaciones entre si). En primera, la diversidad es la de los
propios seres humanos, en este caso, se quiere saber si formamos una sola especie o varias (en el s. xv11, este de-
bate se formulaba en términos de monogénesis y poligénesis), y, suponiendo que sea una sola, cudl es el alcance de
las diferencias entre grupos humanos. Planteado de otra manera, se trata del problema de la unidad y la diversidad
humanas. En cuanto ala segunda perspectiva, desplaza el centro de atencion hacia el problema de los valores: ;exis-
ten valores universales y, en consecuencia, la posibilidad de llevar los juicios més alla de las fronteras, o bien, todos
los valores son relativos (de un lugar, de un momento de la historia, incluso de la identidad de los individuos)? Y,
en el caso en que se admitiera la existencia de una escala de valores universal, ;cudl es su extension, qué abarca,

qué excluye? El problema de la unidad y la diversidad se convierte, en este caso, en el de lo universal y lo relativo.'s

* Emmanuel Levinas, Escritos inéditos 2, Madrid, Trotta, 2015, pp. 195-196.
'S Tzvetan Toédorov, Nosotros y los Otros. Reflexion sobre la diversidad humana, México, Siglo XXI, 2009, p. 21.
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Cosmovision y cultura

La cosmovision es una arteria por la que fluye la cultura, y, a su vez, en ella se encuadra la cosmovision.
No obstante, la cultura es un campo mucho mds amplio, pero la cosmovisién define la vitalidad y repro-
duccién de la primera. Asi, la cosmovision trata de “una vision estructurada en la cual los miembros de
una comunidad combinan de manera coherente sus nociones sobre el medio ambiente en que viven, y
sobre el cosmos en que situan la vida del hombre”.!® En la cosmovision, el cosmos y el orden social estén
intrinsecamente relacionados.

Asi, en la cosmovisién de un pueblo se interrelacionan las esferas del medio ambiente, la sociedad
humana, los seres sagrados y el plano individual en una notable sincronizacién estructural. Por ejemplo,
entre los indigenas actuales, a pesar de la conquista y la severidad de los conflictos que han tenido que
atravesar histéricamente, notamos ciertas peculiaridades que los distinguen. A través de la etnografia, es
posible estudiar su cosmovision y a través de la comparacion con las fuentes histéricas coloniales tem-
pranas, descubrir los nexos entre esas sociedades indigenas actuales y las del pasado; claro que éstas no
se encuentran estdticas, sino sujetas a un proceso de reelaboracién constante debido a su dinamicidad.

Como ya mencionamos, la cultura no es algo estatico, sino un proceso dindmico y complejo de me-
canismos de apropiacion, adaptacidn, interpretacidn y reinterpretacion constante.'” Desde este punto
de partida, tendriamos que rechazar aquella concepcién que se ve como un proceso lineal donde lo que
da identidad cultural es el aferramiento inconsciente y obstinado a las formas primitivas del grupo, y lo
nuevo es una amenaza que haria, en un momento dado, desaparecer tal cultura.

Lejos de esta vision ingenua y simplista, tenemos que, a lo largo de los embates externos que recibe
un grupo cultural, los cambios al interior se dan siguiendo una légica cultural interna, y no de una manera
mecanica donde el exterior irrumpe y el interior obedece sin més a esa presion externa. La cultura no es
un arcafsmo, sino un proceso dindmico —como ya dije antes— donde el grupo, a través de su cosmovi-
sion, ritos, relaciones sociales, econémicas y demads, genera mecanismos de reproduccion de su propia
cultura. Al respecto, Good sefala que: “la presencia en México de numerosa poblacién indigena es el
resultado de complejos procesos en los cuales las diferentes etnias lograron transmitir su cultura y re-
producir sus propias formas de organizacién social a través del tiempo, [lo que] nos obliga a entender su
situacion actual como producto de las experiencias histéricas que han vivido como grupos culturales”®

Las relaciones sociales juegan el papel principal en ese proceso de generacién de cultura, pues es en
la forma como el hombre se organiza en sociedad de donde se desprenden las demds caracteristicas.

Tradicion, costumbres, creencias, ritualidad y cultura

Como diria Eric Wolf, la cultura es un concepto complejo que aglutina muchos otros. Este vinculo trata de
englobar unitariamente las multiples expresiones de la vida social de un pueblo. En este sentido, hay algunos
conceptos que se involucran intimamente en el entendimiento de lo que es la cultura, tanto que pueden
llegar a confundirse o intercambiarse, usindose como sinénimos. Sin embargo, es importante distinguirlos
para tener claro su campo especifico y también su interaccién al hablar de la cultura en general.

16 Johanna Broda, “Introduccién’, en Johanna Broda y Félix Béez-Jorge (coords.), Cosmovisidn, ritual e identidad de los pueblos indigenas
de México, México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes-Fondo de Cultura Econémica, 2001, p. 16.

'7 Cfr. Catharine Good, “El ritual y la reproduccion de la cultura: ceremonias agricolas, los muertos y la expresion estética entre los
nahuas de guerrero”, en Johanna Broda y Félix Bez-Jorge (coords.), Cosmovision, ritual e identidad ..., pp. 239-242.

'8 Ibidem, p. 241.
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En primer lugar, tenemos la tradicion, con la cual se entiende a grosso modo como el camulo de ex-
periencia acumulada por una sociedad o grupo cultural. La tradicion es un logro gregario; es el legado
transmitido por medios espontdneos como la convivencia familiar, barrial, publica o por otros mas for-
males como los institucionales, ya sea un sistema educativo estatal o formacion religiosa adscrita a una
institucion, por ejemplo, la Iglesia.

En distintas esferas de la vida, el término tradicion englobalos
modos de hacer las cosas que la sociedad considera convenien-
tes preservar y que por lo tanto se transmiten de generacion en

La cultura no es algo estdtico, ~ generacion. Las tradiciones pueden tratarse de costumbres, usos,

pautas de convivencia o consideraciones en torno alo religioso, lo

juridico, lo cultural, etcétera. En todos estos casos, se trata de un

mecanismos de interpretacion modelo mental heredable, o sea, de unparadigma que se preser-
va en el tiempo a través de su repeticion. Las tradiciones forman
parte de la identidad de las sociedades, o sea, de los patrones y
creencias que componen la idiosincrasia o forma de ser de
los pueblos.

sino dindmico con diversos

Cuando el individuo se sitta frente a otro ser humano, frente a la sociedad, naturaleza o lo sagra-
do, la tradicidn es un punto de referencia, pues lo ubica en el tiempo a pesar de su innegable brevedad.
La tradicién es el legado de siglos de experiencia acumulada, es decir, un verdadero tesoro y un regalo
para el individuo, porque esto le garantiza que no empezar el camino desde “cero”. El partira de la ubi-
cacion que provee la tradicién en un continuum que implica la herencia recibida. Ese patrimonio integra
al sujeto en un proceso y en un camino recorrido, donde hard de ese legado algo propio. Dicho camino
proseguira pese a la muerte de quienes fortuitamente ahora lo conforman. Entendemos la cultura como
una construccion social viva que se reproduce, es fragil y con posibilidades de desaparecer cuando los
actores sociales que la conforman cesan en sus funciones de valoracién, adaptacién y transmision.

Aunque la tradicién es parte fundamental de la cultura, no son sindnimos, pues la segunda es un
campo mds amplio que abarca las manifestaciones del espiritu en todas las dimensiones de la accién hu-
mana. La tradicién tampoco es estatica, ni anquilosada, y al igual que la cultura no son un arcaismo. Am-
bas son dindmicas, permeables y adaptativas a las nuevas circunstancias histdricas, por lo que, les resulta
inherente la transformacién y el cambio. Los cambios se dan gradualmente y respetando ciertas lineas
de identidad implicitas en la cultura. Ahi, la tradicién juega un papel preponderante, porque, aunque es
anclaje con el pasado, no constituye un estorbo para el futuro; asi que, en los imponderables procesos de
cambio que toda sociedad humana debe afrontar en virtud de su contingencia, la tradicién es un punto
de referencia que orienta los cambios dentro de los marcos propios del “nosotros” grupal.

Ahora, hablemos de las costumbres y creencias. Las
costumbres refieren a précticas sociales especificas de un
profundo sentido simbdlico presentes de manera real en

La tradicién es un Zegado transmitido lavidasocial de un pueblo. No est4 de més recordar la dis-
tincién que la doctora Johanna Broda hace respecto del
mito y el rito, apuntando que el mito pertenece al dmbito
en la familia, barrio o instituciones abstracto, un pensamiento propio del mundo simbélico
que, de no ser por el rito, permaneceria abstracto. Por su
parte, el rito es la expresion material y empiricamente ob-

por elementos esponta’neos que surgen
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servable de aquello que estd contenido de forma abstracta en el pensamiento mitico. Al mito no lo po-
demos cotejar en la realidad social de forma empirica, hasta que se manifiesta fenomenoldgicamente a
través del ritual.

En este apartado, menciono costumbres y creencias, advirtiendo como lo hace Broda, que las costum-
bres se expresan con acciones sociales cotejables por los sentidos, mientras que el dmbito de las creencias
es abstracto y producto de la conciencia. Ambas se nutren mutuamente, pues una sin la otra esta despro-
vista de significado cabal. Lo que se cree se manifiesta en costumbres cifradas en expresiones sociales cuya
celebracién refuerza las creencias del grupo y su identidad social. Por su parte, lo que se manifiesta en las
costumbres de un pueblo tiene un espiritu orientador y una fuente de sentido que es la creencia. Lo que
se hace se hace porque se cree en algo. La accion se realiza porque es significativa y el sentido se refuerza
entre la creencia y la costumbre. La identidad, que trataremos en el siguiente subtitulo, se ve reforzada en su
incesante proceso de identificacion con las acciones cotidianas implicitas en las costumbres, las cuales son
reflejo de lo que creen los sujetos sociales que las practican. La cultura se nutre de esta interaccién. Mientras
mds vivas y vigorosas estén las acciones sociales de referencia identitaria, mds sana y viva estd la cultura.

Finalmente, apuntamos que la ritualidad se refiere a las acciones sociales manifestadas en la vida
publica en relacién con la cuestion religiosa. En este sentido, podriamos decir que la ritualidad son las
costumbres que se desarrollan en el ambito religioso. Los ritos son la expresion de fe de un pueblo, que
implican necesariamente la interaccion de la creencia, tradicion, cosmovision, mitos y demads, plasmados
en acciones concretas para establecer contacto con lo sagrado.

Identidad y cultura
Hemos tratado la interrelacion entre los conceptos de cosmovision y cultura, lo cual necesariamente nos
lleva a desembocar en la cuestion de la identidad.

Ademis de los planteamientos de Catharine Good," me basaré en las aportaciones hechas por Gil-
berto Giménez, quien senala lo siguiente:

La cultura seria la dimensién simbdlico-expresiva de todas las précticas sociales, incluidas sus matrices subjetivas
y sus productos materializados en forma de instituciones o artefactos. En términos més descriptivos, se diria que
la cultura es el conjunto de signos, simbolos, representaciones, modelos, actitudes, valores, etcétera, inherentes a
la vida social [...] En resumen, la cultura hace existir una colectividad en la medida en que constituye su memoria,
contribuye a cohesionar sus actores y permite legitimar sus acciones. Lo que equivale a decir que la cultura es ala
vez socialmente determinada y determinante, a la vez estructurada y estructurante [...] La cultura, tal como se ha
definido, no sélo estd socialmente condicionada, sino que constituye también un factor condicionante que influye
de manera profunda sobre las dimensiones econdmica, politica y demografica de cada sociedad [...] Ahora bien,
como la cultura no puede ser operativa mas que a través de los actores sociales que la portan, la tesis precedente
puede ser ampliada anadiendo que la cultura sélo puede proyectar su eficacia por mediacién de la identidad. En
efecto, en cuanto dimensién subjetiva de los actores sociales, la identidad no es mds que el lado subjetivo de la
cultura, resultante, como queda dicho, de la interiorizacién distintiva de simbolos, valores y normas. Esto mismo

se puede expresar diciendo que todo actor individual o colectivo se comporta necesariamente en funcién de una

1 C. Good, “Trabajo, intercambio y la construccion de la historia: una exploracion etnografica de la 16gica cultural nahua”, Cuicuilco.
Revista de Ciencias Antropolégicas, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, Nueva Epoca, México, vol. 1, ntim. 2, 1994, pp. 139-153;
"El trabajo de los muertos en la Sierra de Guerrero", Estudios de Cultura Ndhuatl, Instituto de Investigaciones Histéricas, Universidad
Nacional Auténoma de México, México, vol. 26, 1996, pp. 275-287.
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cultura mas o menos original; la ausencia de una cultura especifica —es decir, de una identidad—, provocala ano-

mia y la alienacién, y conduce finalmente a la desaparicion del actor.?’

Entonces, la cultura se conforma a partir de la experiencia social concreta y peculiar de un grupo; de
una experiencia material e histérica que determina las apreciaciones subjetivas e ideoldgicas. Giménez
sitda la identidad en esa parte subjetiva de los actores sociales:

En la medida en que representa el punto de vista subjetivo de los actores sociales sobre si mismos, la identidad no
debe confundirse con otros conceptos mds o menos afines como “personalidad” o “caracter social” que suponen,
por el contrario, el punto de vista objetivo del observador externo o del investigador sobre un actor social deter-
minado [...] Dicho de otro modo: desde el punto de vista subjetivo del actor social, no todos los rasgos culturales
inventariados por el observador externo son igualmente pertinentes para la definicion de su identidad, sino s6lo
algunos de ellos socialmente seleccionados, jerarquizados, y codificados para marcar simbolicamente sus fronteras
en el proceso de su interaccién con otros actores sociales [...] Por eso la identidad, en cuanto autoidentificacién,
autorreconocimiento o adscripcion, se confronta siempre con la heteroidentificacion, el heteroreconocimiento y
la heteroadscripcion. De aqui se infiere que, propiamente hablando, la identidad no es un atributo o una propiedad
intrinseca del sujeto, sino que tiene un cardcter intersubjetivo y relacional. Esto significa que resulta de un proceso
social, en el sentido de que surge y se desarrolla en la interaccién cotidiana con los otros. El individuo se reconoce

a si mismo sélo reconociéndose en el otro.?!

Al senalar que la identidad es resultado de procesos sociales dindmicos, queda claro que no es algo
acabado y estatico, sino siempre sujeta al cambio; asi que entendamos la identidad como lo expresan José
Carlos Aguado y Maria Ana Portal: “la identidad no puede ser analizada como una esencia estética, in-
modificable, como una fotografia. Por el contrario, sélo puede comprenderse en la medida en que es vista
como un conjunto de relaciones cambiantes donde lo individual y lo social son inseparables, y donde la
identidad tiene un sustrato material.*

Giménez hace hincapié en entender la identidad como proceso de identificacion, al senalar que “no
debe concebirse como una esencia o un paradigma inmutable, sino como un proceso de identificacion; es
decir, como un proceso activo y complejo, historicamente situado y resultante de conflictos y luchas”>

Félix Biez considera que “la naturaleza dialéctica de la identidad se fundamenta en el hecho de que,
simultdneamente, identifica y distingue grupos humanos; congrega y separa pertenencias; unifica y opo-
ne colectividades; le son inherentes los fenémenos ideoldgicos, la conciliacién y el conflicto”**

Por su parte, Barcena y Mélich, siguiendo a Levinas, recuerdan la importancia del otro en la cons-
truccion de la identidad y la responsabilidad por el otro que se vive como respuesta ética:

%0 Gilberto Giménez, “Territorio, cultura e identidades. La regién socio-cultural’, Globalizacion y regiones en México, México, Univer-
sidad Nacional Auténoma de México-Porraa, 2000, pp. 19-50.

2L G. Giménez, “La identidad social o el retorno del sujeto en sociologia’, en Leticia Irene Méndez y Mercado (coord.), Identidad:
andlisis y teoria, simbolismo, sociedades complejas, nacionalismo y etnicidad, 111 Coloquio Paul Kirchoff, México, Universidad Nacional
Auténoma de México, 1996, pp. 11-24.

*?José Carlos Aguado y Maria Ana Portal, Identidad, ideologia y ritual, México, Universidad Auténoma Metropolitana, 1992, p. 46.

2 G. Giménez, “Cambios de identidad y cambios de profesién religiosa’, en Guillermo Bonfil Batalla (coord.), Nuevas identidades
culturales en México, México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 1993, p. 72.

> Félix Baez-Jorge, Entre los naguales y los santos, Xalapa, Universidad Veracruzana, 1998, p. 85.
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Después de Auschwitz, la pregunta por la identidad es inevitablemente una pregunta ética. Una pregunta ética para
cuya respuesta no me puedo remitir a la razén pura practica. La razon prictica es la que indica lo que se debe hacer
aquiy ahora. Pero la razén préactica no puede, después de Auschwitz, ser pura. Todo lo contrario, se debe basar enla
experiencia, pero no en la experiencia que yo personalmente he vivido, sino en la experiencia de aquellos que, por
centrarlo en el tema que nos ocupa, vivieron el Holocausto y que sucumbieron victimas de él. La razén, después
de Auschwitz, es “impura” porque estd comprometida con la experiencia de los vencidos. El relato de mi identidad
no puedo edificarlo sobre el vacio, o sobre la sola imaginacién, sino sobre el recuerdo. Por eso, la formacion debe

ser una formacién anamnética.?®

A partir de aqui, podemos redefinir nuestro concepto de identidad cultural como el acunado por Peter
Berger y Thomas Luckmann, quienes dicen que todos nacemos en comunidades de vida que son ademas
comunidades de sentido porque nos van a dar instrumentos para dar sentido ala realidad de nuestro entorno.
Es decir, vincula indisociablemente la identidad con el sentido vital provisto por un entorno cultural: “en
las comunidades de vida se presupone la existencia de un grado minimo de sentido compartido [...] la
mayoria de las comunidades de vida, a través de distintas sociedades y épocas anhelan alcanzar un grado

de sentido compartido”*

Asi, laidentidad se conforma por el incesante proceso de identificacion al interior del grupo, el ince-
sante cotejo con el modelo de lo idéntico, pero también en el proceso de conformacion de la identidad
cultural interviene la convergencia de enlaces culturales entre distintos pueblos, ya sea por su idiosincra-
sia cultural a través de siglos o por cruces de distintas culturas. Estas mezclas, intercambios y encuentros
son el detonante de un proceso de fertilizacién desarrollado por la interaccion de distintos enlaces cultu-
rales en la definicion de la identidad especifica de un pueblo.

Filosofia de la Cultura y Hermenéutica
Desde la filosofia de la cultura, nutrimos nuestro enfoque y nos centramos en las posibilidades que pro-
vee la hermenéutica. Dora Elvira Garcia senala al respecto:

Desde el surgimiento moderno de la reflexién en torno al concepto de cultura —precedido lejanamente por las
reflexiones en torno a la paideia griega y por Cicerdn en la antigiledad romana—, el proceso de cambio y decanta-
cién de sus contenidos no se ha detenido. Ademas, el significado de lo que es la cultura ha ampliado sus acepciones
de manera asombrosa, de ahi que sea estudiada desde una gama enorme de diferentes perspectivas disciplinares
que conjuntamente buscan responder a las problematicas que se nos presentan. De entre ese conjunto disciplinar
estd la filosofia que en su continuo devenir exige renovadas reflexiones. De ahi la acogida que goza la filosofia de la
cultura en nuestros dias y en los diversos espacios de nuestro orbe que abre horizontes insospechados, diversos en
perspectivas y temdticas en torno a la cultura. Asimismo se replantean cuestiones que han sido consideradas y tra-

bajadas criticamente y que por ello representan encrucijadas que nos obligan a repensar el démbito de lo cultural.”’

La idea que aporta la filosofia de la cultura parte de entender al hombre como un animal inserto en
una trama de significaciones que él mismo ha ayudado a gestar; de manera que la cultura es urdimbre de

* Fernando Bércena y Joan-Carles Mélich, La educacion como acontecimiento ético. Natalidad, narracion y hospitalidad, Barcelona, Pai-
dés, 2001, pp. 20-21.

26 Peter Berger y Thomas Luckmann, La construccidn social de la realidad, Buenos Aires, Amorrortu, 1983, p. 47.

' D. E. Garcia, “Presentacion’, Filosofia de la Cultura. Reflexiones contempordneas, horizontes y encrucijadas, México, Porrta-Organiza-
cién de las Naciones Unidas para la Educacién, la Ciencia y la Cultura-Tecnoldgico de Monterrey, 2011, p. 9-11.
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sentido, y no es posible concebirla sin haber pasado antes por la transicién de Dilthey de la explicaciéon
ala comprension.”® La explicacion es un acto epistemoldgico donde la subjetividad sélo se involucra en
este rubro. Al contrario de la comprension, involucra la interioridad del sujeto en su confrontacién con el
mundo exterior, supera el dambito epistemoldgico y abre una actitud ética y de comprension.

La explicacion propia de los modelos positivistas y neopositivistas es cerrada, pues siempre supone
un juicio de verdad o validez que encuadra al otro en un modelo predeterminado. Por el contrario, la
comprension de los modelos hermenéuticos es abierta; asume cierto modo de estar en el mundo donde
el sujeto se acepta y se acerca en forma dialdgica al otro posibilitando la intersubjetividad, o para el caso
concreto que estamos tratando: la interculturalidad, una interculturalidad en clave intersubjetiva, donde
se reconoce que la alteridad del otro no es metaférica, sino real y plena; no es una dadiva del mismo para
el otro, sino una caracteristica inherente, indeleble e irreductible de la Otredad.

Tal y como apunta Emmanuel Levinas: “El Otro no es otro con una alteridad relativa, como en una
comparacién, porque su alteridad es total [e] independiente de quien trate con él. Su exterioridad abso-
luta frente a otros le garantiza su inviolabilidad e irreductibilidad. El Otro no puede ser contenido por
mi; cualquiera que sea la extension de mis pensamientos, de este modo ilimitados: es impensable, infini-
to y reconocido como tal’?

Hoy en dia, la pertinencia de la filosofia de la cultura se revela por las evidentes dificultades de enten-
dimiento y didlogo entre culturas, que se cifran y concretan enlos problemas al derredor de la migracion;
la negacion sistematica de las alteridades culturales insertas en las naciones; el despojo de derechos y
territorios a grupos aborigenes dentro de marcos legales y juridicos que lo justifican; la absoluta falta
de respeto a la vida y dignidad humana en el empoderamiento de la delincuencia organizada; la trata
de seres humanos reducidos a mercancias que respiran; la construccion de muros para separar grupos
humanos; la divisién y polarizacién politica interna a las naciones que pone en jaque la democracia y
la gobernabilidad; la invasién militar de Rusia a Ucrania con todo el movimiento antirruso implicito
y la consecuente polarizacién del mundo en una fragil reestructura que amenaza salirse de control. En
este contexto, podemos entender a la disciplina de la filosofia de la cultura como “la reflexién sobre los
elementos y dindmica de los fenémenos culturales, la fundamentacién de los conceptos extraidos y la
evaluacion critica de dichos fendmenos desde una perspectiva filosofica”*

Reconocer la diversidad cultural exige la presencia de la hermenéutica en la linea de la filosofia de la
cultura, pues s6lo atendiendo las diferencias y los aspectos comunes es posible establecer una relacion.
Esta forma evita el posicionamiento propugnador de alguna cultura como tnica y absoluta, que excluya
el disenso o disconformidad. Al respecto, Dora Garcia senala:

Laracionalidad cultural precisa ser mas amplia y no reducirse a una que no contemple elementos circunstanciales y
existenciales. De ahi que requiramos un elemento critico, tensional y comprensivo que abarque considerativamen-
te los particulares, lo especificamente concreto y lo diferente. Un tipo de racionalidad asi quizd merezca ampliar su
concepcion cenida a lo que significa la mera racionalidad, abocdndose a un tipo de razén més abierta a los demds,

innovadora, critica, disruptora [ ... ] En ese caso, quizds sea mejor llamarle razdén hermenéutica que se expresa a

2% Cfr. Wilhelm Dilthey, Introduccién a las ciencias del espiritu, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1949; Teoria de las concepciones
del mundo, Barcelona, Altaya, 1995.

* E. Levinas, De otro modo que ser o mds alld de la esencia, Salamanca, Sigueme, 1995, pp. 243-244.

3D. Sobrevilla; “Idea e historia de la filosofia de la cultura’, Filosofia de la cultura, Madrid, Trotta/ Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas, 1998, p. 19.
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través del sentido comun, que conlleva un tinte mds inclusivo de lo diferente y que incorpora un espacio para el
didlogo. Por eso, resulta una racionalidad apropiada para el mundo de la cultura y sus interrelaciones, donde el
rasgo primordial de dialogicidad se convierte en sustento de las relaciones interculturales o intraculturales. Ahi el
intercambio de pareceres, de posicionamiento y de apreciaciones generales sobre la situacion vital se convierte en
punto nodal porque el conocimiento que nosotros tenemos de la realidad tiene el sello indeleble de la finitud tanto

de perspectiva, como de situacion y de captacién de sentido.

Lo anterior significa que no poseemos ningun saber absoluto ni tampoco gozamos de alguna posicién privilegia-
da que nos procure el acceso a la realidad en si misma. Entonces, nuestra razon en tanto razén interpretadora nos
permite que como conocemos desde una situacién especifica en el mundo, en la cultura y en la historia, todo ello

nos limita nuestra visién de la realidad que se abre gracias a la interrelacién con los otros.*!

Las culturas proyectan fines especificos que dan sentido a la vida colectiva y a la personal; ahi flore-
cen determinados valores para que el hombre se perfeccione y viva una vida mas valiosa. En la cultura, el
ser humano se significa y cobra sentido individual y colectivo, como humano y como parte del mundo.
En este orden de ideas, Emmanuel Levinas afirma este caracter siempre novedoso de hacerse humano en
la continua afirmacién del propio ser en medio del caos del mundo:

Elpoder esla manera en que se produce un origen o un principio en la anarquia de los elementos que por si mismos
van de ninguna parte a ninguna parte: este cielo, este mar, este viento, esta luz, esta noche. Sus revuelos, su trajin,
su cabeceo o sus balanceos, sus oleajes repiten el caos del hay. El origen y el sentido se producen bajo las especies
de un ente. El ente como tal se recupera del ser anénimo en que estd sumergido o se ahoga. Se recupera o rehace
pudiendo sobre esos elementos anénimos, asumiéndolos, y por consiguiente, empezando siempre de nuevo, resur-

giendo en el origen de lo que sucede.

Al entender la cultura desde diferentes perspectivas, se abre la posibilidad de comprensién y se pa-
tentiza la multiplicidad de racionalidades cifrada en una relacién intercultural, lo que conlleva una ac-
titud ética y una opcion de vida relacional frente al complejo panorama multicultural contemporaneo.

La filosofia de la cultura se asienta en una obligada reflexion respecto de las cuestiones presentadas como
elementos ineludibles en el compromiso intelectual que supone repensar la realidad humana. Asi que, al pen-
sar en la cultura, también se reflexiona en la antropologfa o en la historia con una mirada profunda, rigurosa,
filoséfica y critica. La reflexion sobre la interculturalidad asume los aportes de los distintos campos culturales,
demandando una definicién y claridad nitidas para comprender a los otros como otros.

El didlogo intercultural evita absolutizar lo propio y orienta a la filosofia a un proceso abierto donde apren-
den a convivir todas las experiencias filoséficas (epistemolégicas, éticas y educativas). Al replantear los supues-
tos de nuestra propia teoria del entendimiento, el didlogo intercultural implica un desafio ético. Por ello, es
necesario revisar la concepcion actual de la racionalidad que sirve de base para la comprension del mundo y de
la historia, pertinente desde el marco intercultural dialégico.

El monologo discursivo de una postura no permite la comprension alterna ni es garantia de preservacion
dela dignidad de la diferencia. Por ello, se pretende como categoria fundamental la posibilidad de un continuo

3 D. E. Garcia “Interculturalidad y sentido comun: incidencias para el alcance de la solidaridad y la justicia’, Filosofia de la Cultura...
pp- 63-85.
32 E. Levinas, Dificil libertad: ensayos sobre el judaismo, Paris, Albin Michel, 1963, pp. 173-174.
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didlogo ad intra de las culturas; es decir, un didlogo intercultural. En palabras de Trias, ese didlogo “preserva el
cardcter critico de la razon™ y evita la exclusion de lo que estd més alld de sus limites. Esta racionalidad posee
un cardcter practico, de modo que se involucra con asuntos del dmbito de la ética, la politica y la educacién.
Trias la denomina fronteriza, pues esta en el gozne entre lo propio ylo ajeno; entre una cultura y las demés.

La condicion de un didlogo y una filosofia intercultural es el humanum como presupuesto histérico ético
y préctico en cada encuentro entre culturas y no como esencia platdnica, a priori o inmutable. Tal humanum
comun funge como ideal regulativo, heuristico y posibilita la convivencia pacifica entre las culturas.

En estos planteamientos, subyace una reinterpretacion del quehacer filoséfico, donde la piedra angu-
lar de la reflexién no parte de la mismidad, sino del interior, pero por la irrupcién de lo otro, de lo diferen-
te y lo ajeno. De manera que la conciencia de si inicia su movimiento en lo que estd fuera de sus propias
fronteras. Este despertar del suefio de la conciencia ensimismada es —para Levinas— donde se juega la
maxima manifestacion del espiritu humano, y la excelencia de ese espiritu no se da en el encierro, sino en
la apertura, la cual no es un movimiento proveniente de la conciencia del si mismo, sino una epifania del
otro rostro, cuyo advenimiento no depende de uno. En la liberacién del mismo por el Otro, es donde se
alcanza la excelencia del espiritu humano y este filésofo lo denomina como santidad:

El rasgo fundamental del ser es la preocupacion que cada particular siente por su propio ser. Las plantas, los ani-
males, el conjunto de los vivientes se atrincheran en su existencia. Para cada uno de ellos, se trata de la lucha porla
vida. ;Acaso no es la materia, en su esencial dureza, cerrazén y conflicto? Y es justamente ahi donde encontramos
en lo humano la probable aparicién de un absurdo ontoldgico: la preocupacién por el otro por encima del cuidado
de si. Esto eslo que yo denomino santidad. Nuestra humanidad consiste en poder reconocer esta preeminencia del
otro [ ... ] El “rostro” en su desnudez es la fragilidad de un ser tnico expuesto a la muerte, pero al mismo tiempo es
el enunciado de un imperativo que me obliga a no dejarlo solo. Dicha obligacién es la primera palabra de Dios. La
teologia comienza, para mi, en el rostro del préjimo. La divinidad de Dios se juega en lo humano. Dios desciende
en el rostro del otro. Reconocer a Dios es escuchar su mandamiento: “no matards”, que no se refiere inicamente a
la prohibicion del asesinato, sino que constituye una llamada a la responsabilidad incesante para con el otro —ser
unico—, como si yo hubiese sido elegido para esta responsabilidad que me da la posibilidad, también a mi, de

reconocerme Unico, irremplazable [y] de poder decir: “Yo”3*

Partiendo de la filosofia latinoamericana y en relacién concreta con la cuestion de la interculturali-
dad, no podemos omitir el aporte de Fornet-Betancourt, quien explicita la critica a la sistematizacién y
universalidad filoséficas, al tiempo que entrevera sus expectativas acerca de la superacién monolégica
con su propuesta de filosofia intercultural:

Nuestro programa, en efecto, dista mucho de ser una propuesta contra la sistematizacién y la universalidad filosé-

fica como tales; sobre esto, pues, dos palabras finales.

En lo que hace el cardcter sistematico del saber filosofico, hemos de decir que lo rechazamos sélo alli donde
se cree que el sistema es el remedio definitivo para curar al saber filosofico de la enfermedad de la contingencia.
Los sistemas no suprimen ni superan la finitud del saber filoséfico. Un saber filoséfico sistematico [ ... ] es y sigue

siendo saber finito y falible; saber contextuado y vinculado a una cultura y a un tiempo determinados. No debe,

3 Eugenio Trias, “Etica y condicién humana’, ponencia presentada en el Primer Coloquio Internacional de Investigacién, Posgrados
y Difusién Universitaria, organizado por la Universidad Intercontinental, septiembre de 1999.
3 E. Levinas, Los imprevistos de la historia, Salamanca, Sigueme, 2006, pp. 193-194.
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por tanto, hipostasiarse la sistematizacién pensando que con ella el proceso de fundamentacion del saber filoséfico
obtiene de por si la calidad de instalacion del saber en la verdad. O sea, que también los sistemas o el grado de sis-
tematizacion alcanzado por cualquier filosofia deben ser puestos en juego y arriesgados, a la interaccién con otros

saberes y otras culturas.

Por lo que se refiere a la universalidad, debe quedar claro lo siguiente: es cierto que hemos criticado explicita-
mente la universalidad filoséfica europea u occidental, pero lo hemos hecho por lo poco que tiene de verdadera
universalidad y por lo mucho que transpira de etnocentrismo europeo. Es decir, que la critica apuntaba a desen-
mascarar esa figura de la universalidad como un tipo de universalidad autoproclamada. Y, en este sentido, esa criti-
ca es perfectamente aplicable a cualquier otro tipo de universalidad —sea africano, asidtico o latinoamericano—,
que sea resultado de un decreto o de una proclamacién monocultural. Dicho positivamente: la critica al modelo
hegemonico de universalidad en filosofia quiere sensibilizarnos para el compromiso en la busqueda de una univer-
salidad conseguida por el intercambio entre todos los logos que habla la humanidad, y que se distinguiria asi por la

calidad de la interculturalidad.

Cabe senalar, por tltimo, que con esa nueva figura de una universalidad cualitativamente superior a las conoci-
das hasta ahora, unimos la esperanza de un tejido de saberes y experiencias que nos impida, en filosofia, la caida en
el relativismo y el aislamiento provinciano [ ... ] Nos encontrariamos en la dindmica de un saber que no crece hacia
una totalidad uniformadora y niveladora de las diferencias, sino que avanzaria por totalizaciones interculturales, en
cuyo espacio de convivencia y de comunidad de saberes y culturas cada particularidad se vive, al mismo tiempo,
como apertura capaz de reorientarse a la luz de la otra y como posible identidad referencial para la reorientacion

dela otra.®

En otro texto, enfatiza la indisoluble unién entre la propuesta filoséfica y el didlogo intercultural
entendido como un didlogo en permanente construccion, puesto que la actvidad humana estd en trans-
formacion constante:

Desde el punto de vista de la filosofia intercultural, el camino més apropiado para realizar esta posibilidad histérica
no puede ser otro que el del didlogo intercultural, pero no entre identidades o culturas que se comprenden como
unidades acabadas, sino uno justamente entre formaciones histdricas que transmiten mutuamente su historia,
conscientes de su propia historicidad; es decir, narrdndose sus génesis y dando a conocer abiertamente la contin-

gencia y ambivalencia de lo logrado en sus formaciones; esto es, de lo que han llegado a ser.

Dicho en pocas palabras, se trata de un didlogo entre identidades en proceso que ven en su intercambio la posi-

bilidad de una fuerza alternativa que cambie el mundo. Ese es el objetivo del didlogo intercultural.*

El Da-sein ("ser ahi”) y el Ser-en-el-mundo heideggeriano, un modo de entender el ser cultural del
hombre*

Heidegger rechaza la idea de un sujeto encerrado en si mismo que se enfrenta a un mundo total-
mente ajeno. De modo que, sustentard que el ser del hombre se define por su relacién con éste. Estar en

35 Raul Fornet-Betancourt, Filosofia intercultural, México, Universidad Pontificia, 1994, pp. 97-98.

36 R. Fornet-Betancourt, “En torno ala cuestion del concepto de cultura. Un intento de clarificacion desde la perspectiva de la filosofia
intercultural’, en D. E. Garcia (coord.), op. cit,, p. 1-9.

%7 En este apartado, retomo lo escrito anteriormente en Ramiro Gémez Arzapalo “Existencia y comprension en Heidegger”, Intersti-
cios. Filosofia, Arte y Religion, Universidad Intercontinental, México, aio 14, num. 30, 2009, pp. 89-98.
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el mundo es usarlo, y al hacerlo hacemos que exista lo que no existia, pero que ahora existe por nuestra
intervencion. Ser-en-el mundo supone responsabilidad y la cultura también, lo que implica que el ser hu-
mano la asuma la responsabilidad por su modo de ser en el mundo y por su interaccién con élL.

La obra donde Heidegger presenta las ideas centrales
de su pensamiento, es Ser y Tiempo. Esta comienza con el
planteamiento de la pregunta por el ser como pregunta

La diversidad cultural exige atender ~ fundamental y fundacional de la filosofia. Toda conside-

racién de la realidad, de lo que es, exige una previa consi-

deracién de cudl es el sentido del ser mismo. El principal

poder establecer una relacién problema que se plantea Heidegger es la pregunta por el
ser como algo constitutivo y fundamental de todo queha-
cer filosofico, al mismo tiempo que denuncia el olvido de
esta cuestion por parte de los mismos filésofos.

las diferencias y similitudes para

Heidegger se propone delimitar con precision los 4mbitos de lo ontolégico (ser) y lo éntico (ente),
cuya escision asimil6 al primero con la permanencia y la eternidad, en oposicion al caracter efimero y
cambiante del ente. Se pretende eliminar esta ruptura mediante un enraizamiento del ser en la tempora-
lidad, establecer una ontologfa distinta y superar la metafisica tradicional “olvidadiza” de la cuestion del
ser mediante una analitica existencial: es el hombre el que se pregunta por el sentido del ser (Da-sein,
“ser-ahi”); por lo tanto, todo lo referente requiere un examen previo de lo que es el hombre, entendido
no de manera genérica, sino como aquello que abre la vision del ser y a través del cual se deja oir su voz.

Despertar la necesidad de la pregunta por el ser y explicitar su modo de desarrollo son el motivo
principal de la obra. La tesis parte del término ser-ahi (Da-sein) —el cual designa a aquel que es en cada
caso, es decir, un nosotros, pero no como género o como un ente cualquiera, sino como aquél al que le
es esencial su propio ser y su comprension— lo que hace de él el ente que formula la pregunta por el ser en
general y aquél al que puede dirigirse esa misma pregunta:

La “esencia” del ser-ahi radica en su existencia. Por eso, los caracteres puestos de relieve en este ente no son ‘propie-
dades’ dadas (ala vista) de un ente igualmente dado que presente éste y otro aspecto, sino formas de ser que son
posibles para él en cada caso [ ... ] Todo ser asi de este ente es primariamente ser. Por eso el titulo ser-ahi con el que

designamos a este ente no expresa su qué, como la mesa, la cosa o el arbol, sino el ser mismo.**

Lo que Heidegger afirma es que la esencia del ser-ahi no es una propiedad disponible, sino la exis-
tencia, o sea, una manera determinada de ser o un modo de ser. El ser del ser-ahi no es un género del que
participan muchos, sino una realidad que sélo se da como la mia, como elegida.

El ser-ahi se refiere a ser-en-el-mundo y esta forma de referirse al hombre la emplea para disolver la
escision sujeto-objeto al considerarnos a nosotros mismos dentro de él. No hay un “yo” separado de
los objetos, pues el mundo es el horizonte a partir del cual se me pueden aparecer. La comprension de
si implica la comprension del mundo. Asi, éste no es un objeto mads, sino un horizonte de sentido, tan
originario como el “yo” mismo.

3% Martin Heidegger, Ser y Tiempo, México, Fondo de Cultura Econémica, 1984, p. 54.
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Segun Heidegger, el mundo no seria accesible si no tuviésemos una precomprension de él como
totalidad de significados. Mientras el andlisis permanece en el nivel de comprension, el Dasein puede
parecer préximo al sujeto kantiano, pero tan pronto surge el encuentro, se nos revela como “impuro” y,
por ende, radicalmente distinto de la razén kantiana.

El comprender es el modo original de ser-en-el mundo. Implica situarse en medio del mundo, reco-
nocer que ya hemos sido arrojados en el existir, y una vez aqui, nuestra peculiaridad de ser-en-el-mundo
consiste en descubrir la utilidad de los entes y abrir posibilidades. Elhecho de que somos ya arrojados en
el ser es un hecho existenciario tan fundamentalmente distinto de todo hecho en el sentido de los entes
—cuya forma de ser no es la del Dasein— que exige responsabilidad: “la expresion estado de yecto busca
sugerir la facticidad de la entrega a la responsabilidad. El que es ha de ser abierto en el encontrarse del ser-
ahi, no es ése que es que se expresa ontoldgico-categorialmente en la efectividad inherente al ser ante los
ojos. El que es abierto en el encontrarse ha de concebirse como una determinacién existenciaria de aquel
ente que es en el modo de ser-en-el-mundo”*

El Dasein es encontrarse instalado ante si mismo; es decir,
estar comprometido con su situacion de estar en el mundo.
Segun Heidegger, dicho encontrarse “no viene ni de fuera ni de
dentro, sino que como modo del ser-en-el-mundo, emerge de
este mismo”.*’ El encontrarse se revela o se abre; esto significa ¢ Vivir una experie”CiaﬁZOSéﬁca)
que, en rigor, lo que se revela no puede ser analizado o interro-
gado de la forma usual que tenemos de conocer, pues es antes
del conocimiento. En Ser y Tiempo, Heidegger sostiene la coo-
riginariedad del encontrarse y el comprender.

El didlogo intercultural invita

una experiencia de vida

Este encontrarse implica la existencia de seres intramundanos que nos afectan, por lo que no se trata
de adquirir un conocimiento que nos resulte ajeno. Aqui hay que puntualizar que la preocupacion de
Heidegger no es tanto un orden epistemoldgico, sino antropolégico. Elhombre no es un ente que conoce
los objetos intramundanos como si é] mismo estuviera fuera del mundo. En tanto que conoce, se implica
existencialmente en lo que conoce, porque se ubica frente a las cosas, con las que comparte su estancia
en el mundo.

Si el encontrarse expresa la facticidad, el comprender pone de manifiesto la existenciariedad en si. El
hecho de que el ser ahi tenga que ser su ser, pues el modo de serlo no le estd dado como a los otros entes,
necesariamente nos lleva a la apertura de posibilidades y més atn, nos sittia previamente a la posibilidad
como tal. La comprension coincide con el movimiento de lanzarse previamente hacia sus posibilidades,
es decir, al proyectarse. El Dasein hace su ser, porque mientras vive, hay posibilidades.

La posibilidad en cuanto existenciario no significa el “poder ser” libremente flotante en el sentido de la libertas
indifferentiae. En cuanto esencialmente determinado por el encontrarse, es el “ser ahi” en cada caso ya sumido en
determinadas posibilidades; en cuanto es el “poder ser” que él es, ha dejado pasar de largo otras; constantemente
se da a las posibilidades de su ser, las ase y las marra. Pero esto quiere decir: el “ser ahi” es “ser posible” entregado a
la responsabilidad de si mismo, es posibilidad yecta de un cabo a otro. El “ser ahi” es la posibilidad del ser libre para

» «

el mas peculiar “poder ser”. El “ser posible” “ve a través” de si mismo en diversos modos y grados posibles.*!

3 Ibidem, p. 151.
¥ Ibidem, p. 154.
! Ibidem, p. 158.

35 | HAc1A UNA PEDAGOGIA DE LA INTERCULTURALIDAD



ITINERARIO CONCEPTUAL A CONSIDERAR PARA ENSENAR INTERCULTURALIDAD

Al abordar el tema de la comprension en Heidegger, conviene recordar los paragrafos 31 y 32 de Ser
y Tiempo, donde trata especificamente este tema. Comienza senalando que el comprender es una estruc-
tura existenciaria del ser-ahi, y de ello se desprende su originalidad; en otras palabras, el comprender es
un modo de ser del ser-ahi. Heidegger sefiala: “El ‘ser-ahi’ es, existiendo, su ‘ah{’; quiere decir en primer
término: el mundo es ‘ahi’; su ‘ser-ahi’ es el ‘ser en’ Y éste es igualmente ‘ahf, a saber, como aquello por
mor de lo que es el ‘ser-ahi’ En el ‘por mor de que’ es abierto el existente ‘ser en el mundo’ en cuanto tal,
¢ . s »42
estado de abierto’ que se llama comprender”.

Por lo tanto, al comprender no se llega, sino que el ser-ahi es ya el comprender: “A veces usamos ha-
blando 6nticamente la expresion ‘comprender algo’ en el sentido de “‘poder hacer frente a una cosa; ‘estar a su
altura; ‘poder algo. Lo que se puede en el comprender en cuanto existenciario no es ningun ‘algo), sino
el ser en cuanto existir. En el comprender reside existenciariamente la forma de ser del ‘ser-ahi’ como
‘poder ser’®

El poder ser es una caracteristica fundamental que Heidegger integrard en su explicacion del comprender:

sPor qué en todas las dimensiones esenciales de lo susceptible de abrirse en él, siempre viene el comprender a parar
en las posibilidades? Porque el comprender tiene en si mismo la estructura existenciaria que llamamos proyeccién | ... ]

”

El cardcter de proyeccion del comprender constituye el “ser-en-el-mundo” respecto al “estado de abierto” de su “ahi
en cuanto “ahi” de un “poder ser” [...] El cardcter de proyeccién del comprender quiere decir, ademas, que el com-
prender no aprehende teméticamente aquello mismo sobre lo que proyecta, las posibilidades. Tal aprehender quita
alo proyectado justamente su cardcter de posibilidad, rebajandolo al nivel de algo dado y mentado, mientras que en
la proyeccion se pro-yecta la posibilidad en cuanto posibilidad, permitiéndole ser en cuanto tal. El comprender es, en

cuanto proyectar, la forma de ser del “ser-ahi” en que éste es sus posibilidades en cuanto posibilidades.**

Desde el fragmento anterior, la proyeccion es lo que permite dejar que el ser del ser-ahi como com-
prension se manifieste en todo su poder ser. Todo intento compresor o constrictivo de la posibilidad del
ser-ahi es contrario al hacerse cargo de lo que implica la proyeccion del ser-ahi en cuanto tal.

El pardgrafo 32 introduce en la discusion la interpretacion, la cual esta en relacion con el compren-
der. Heidegger senala:

En cuanto comprender, el ser-ahi proyecta su ser sobre posibilidades. Este compresor “ser relativamente a posibi-
lidades” es él mismo, por obra de la repercusién de las posibilidades en cuanto abiertas sobre el ser-ahi, un “poder
ser”. El proyectar del comprender tiene la posibilidad peculiar de desarrollarse. Al desarrollo del comprender lo lla-
mamos interpretacién. En ella, el comprender se apropia, comprendiendo lo comprendido. En la interpretacién no
se vuelve el comprender otra cosa, sino él mismo. La interpretacion se funda existenciariamente en el comprender,
en lugar de surgir éste de ella. La interpretacién no es el tomar conocimiento de lo comprendido, sino el desarrollo

de las posibilidades proyectadas en el comprender.*

# Ibidem, p. 160.
# Ibidem, p. 161.
* Ibidem, pp. 162-163.
* Ibidem, p. 166.
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Ahi destaca la idea de que la interpretacion es el desarrollo de las posibilidades que, a su vez, pro-
vienen de la comprension como su estructura fundamental. Ser y comprender quedan unidos, pues el
comprender es nuestro modo particular de ser; en este sentido, ser es comprender.

Comprender e interpretar implican un encontrarse del ser humano, como situacion existencial del
mundo al que fue arrojado. Por ello, le urge ubicarse, domesticar este entorno y hacerlo acorde a si mis-
mo. El comprender primario del Dasein consiste en que éste estd abierto a si mismo en su mas peculiar
ser, en su existencia, como un poder ser y, en consecuencia, como proyecto. Asi, el comprender es pro-
yectar, es decir, un intento de realizar las propias posibilidades. Unido al comprender aparece el interpre-
tar, pues lo que comprendemos, lo comprendemos como silla, como ventana, o sea, lo interpretamos. Y
la interpretacion es un desarrollo y explicitacién del comprender, es decir, un despliegue de las posibili-
dades proyectadas en el comprender.

El hombre en su modo de ser es Da-sein, ser-ahi, y el “ahi” indica que el hombre se halla arrojado en
una situacion y en relacion con ella. Este Da-sein se distingue claramente a la cualidad del simple “estar
presente” propia de los objetos en el mundo. Las cosas en el mundo estdn presentes, pero el hombre nun-
ca es sOlo una simple presencia, pues es el ente para el cual las cosas estan presentes.

El modo de ser del hombre es la existencia, pues, para Heidegger, el ser-ahi constituye en primer
lugar un “ser posible”, por lo tanto, la posibilidad es la que otorga la esencia de la existencia, la cual s6lo
es elegida por cada “ser-ahi” individual. El ser del hombre siempre es una posibilidad que hay que actua-
lizar. Nunca se ve reducido a puro objeto inerte que se agota en “estar presente”, pues el modo de ser del
hombre es la existencia y la existencia es “poder ser”, posibilidad y proyeccién, trascendencia (ir mas all4)
de uno mismo.

De esta manera, el hombre es entendido como proyecto y las cosas del mundo utensilios en funcién
del proyecto humano. De aqui nace un rasgo fundamental del hombre, que es “ser-en-el-mundo”. Elhom-
bre estd en el mundo, pero de una manera diferente a la de los objetos, pues ellos estdn presentes sélo de
forma pasiva.

Estar en el mundo significa convertir el mundo en proyecto de acciones y actitudes posibles del hom-
bre. El mundo existe como conjunto de cosas utilizables; llega a ser gracias a su ser utilizable. El “ser” de
las cosas equivaldria a su “ser utilizadas” por el hombre. En consecuencia, el hombre no es un espectador
del gran teatro del mundo, sino que estd en éste, implicado en él y al utilizarlo lo modifica.

La existencia asi caracterizada se comprende siempre como
un ser en algo que denominamos mundo y cuya comprension es
inherente a la del ser del ser-ahi. La nocién de existencia se con-

creta, pues, en la de ser-en-el-mundo. Sin embargo, no se trata fie D espertar la necesidad
comprender el mundo como las ciencias comprenden sus obje-
tos, sino precisamente como horizonte en el cual esos objetos, lla- de preguntarnos por el ser
mados entes intramundanos, se dan. Este darse tampoco es el del

) P y buscar su respuesta

objeto de la ciencia tradicional, el objeto opuesto al yo, sino el del .

ser-a-la-mano, disponible para algo. El ocuparse de los entes intra- 7205 determina en una cultura
mundanos y el comprender es concebido asi como una relacién,

un trato con las cosas en tanto ttiles y no como la observacion

de la ciencia tradicional, lo cual disuelve la escision entre teoria

y praxis.
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Nuestra propia existencia encarna una determinada representacion e interpretacién del mundo. El
ser es lenguaje y tiempo, y nuestro contacto con las cosas esta siempre mediado por prejuicios y expec-
tativas como consecuencia del uso del primero. Cualquier respuesta a una pregunta acerca de la realidad
se halla manipulada de antemano, ya que siempre existe una precomprension acerca de lo que pienso.

El hombre es un decir inconcluso, un proyecto incompleto que debe asumir la muerte como fin
radical. Nuestra existencia es preocupacién surgida de la angustia de vernos proyectados en un mundo
en el que tenemos que ser a nuestro pesar. Provenimos de una nada y nos realizamos como un proyecto
encaminado hacia la muerte, por eso, la angustia es constitutiva del Da-sein. Asi que debemos hacernos
responsables de nuestra propia vida y asumir la muerte sin aniquilarnos en nuestra relacién con los obje-
tos y sus funciones. La vida inauténtica nace del ocultamiento de lo terrible de nuestra condicion y, segtin
Heidegger, la autenticidad consiste en reconocer que somos un ser-para-la-muerte, inica via de acceso a

la libertad.

Estamos arrojados a un mundo que es nuestro espacio, el
cual puede ser considerado un instrumento para realizarnos. En
Estar en el mundo significa la medida en que nos servimos del mundo y lo instrumentaliza-
mos para nuestras acciones y proyectos, creamos una relacién
con él que depende de los condicionantes histéricos, tempo-
de acciones para el hombre rales, pero también de cada individuo. El hombre crea mundo,
hace mundo, dependiendo del uso y de los fines que lleve a cabo.

Aqui, encaja perfectamente el tema de la técnica.

convertir al mundo en proyecto

Cuando Heidegger se pregunta por la técnica, en primer lugar sefiala que hay una diferencia entre lo
que es técnicay lo que es la esencia de la técnica, pero lo que a él le interesa destacar es la ltima. La téc-
nica es un medio y un medio no se entiende sin un fin. En el caso del hombre y su relacién con el mundo
mediante la manipulacién de los objetos, es evidente que lo importante no es el medio como tal, sino el
fin que el autor de ese medio concibe en su intencionalidad. Sin embargo, el fin en si mismo no es posible
sin la utilizacion del medio.

Heidegger lleva su disertacion intentando recalcar que si bien la técnica es un medio, la esencia de la
técnica va mas alld, pues no es un simple medio, sino un modo de ser que trae lo que no estaba presente;
en este sentido, ocasiona, provoca y devela lo que estaba oculto. La esencia de la técnica se equipara en-
tonces con la esencia del desocultamiento, o sea, de la verdad. Esa esencia es traer-ahi-delante, donde el
que hace aparecer lo que no estaba presente se ve involucrado completamente y se responsabiliza, pues
saca de lo oculto algo que no vendria a desocultarse por si mismo. Asi pues, la diferencia central entre la
técnica y su esencia seria que mientras la técnica puede ser vista como un simple medio, no da cuenta de
la correlacion entre lo que es el medio y lo que es el fin, lo cual implicaria necesariamente considerar el
papel del hombre en ese proceso. Por su parte, la esencia de la técnica podria considerarse basicamente
una actitud del hombre ante el mundo, pues implica develar o traer alo presente lo que no estaba ni esta-
ria por si mismo, lo que supone una correlacién y responsabilidad.

En La Cosa, conferencia de Heidegger pronunciada en Bremen en 1949, se apunta lo siguiente:

Todas las distancias, en el tiempo y en el espacio, se encogen [ ... ] El ser humano recorre los més largos trechos
en el més breve tiempo. Deja atrds las mds largas distancias y, de este modo, pone ante si a una distancia minima la

totalidad de las cosas. Ahora bien, esta apresurada supresion de las distancias no trae ninguna cercania, porque la
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cercanfa no consiste en la pequefiez de la distancia. Lo que, desde el punto de vista del trecho que nos separa de

ello, se encuentra a una distancia minima de nosotros, puede estar lejos de nosotros.*

En estas lineas, se aprecia una preocupacion por el olvido de la esencia de la técnica. El mismo olvido
que enrelacion con el ser senalaba antes en Ser y Tiempo lo retoma en relacién con la esencia de la técnica.
La preocupacion que encierra el parrafo anterior no es tanto epistemoldgico, sino antropolégico.

El ser humano que se relaciona con el mundo a través de la técnica, eventualmente, pierde de vista
la responsabilidad que tiene en esa relacion. En dado caso, la técnica cobraria una autonomia frente al
hombre, el cual quedaria subordinado.

Volviendo a la inquietud de Heidegger del parrafo citado mds arriba, es una preocupacion que tam-
bién Nietzsche expresard al iniciar el tercer apartado de La genealogia de la moral: “nosotros los que
conocemos, somos para nosotros mismos unos desconocidos”,*’ y la preocupacion se expresa antro-
poldégicamente, ya que no se trata tanto de la posibilidad o imposibilidad del conocimiento, sino del
posicionamiento del hombre frente al mundo y frente a las cosas. Tampoco es s6lo un acceso mecénico
y manipulador a esas cosas en el mundo, sino el lugar que como ser humano tengo en el mundo y frente
a esas cosas, sin considerarme como una mds de todas las existentes en el mundo.

Asi, Heidegger advierte los peligros de la técnica cuando ésta menoscaba nuestra relacién originaria
con el ser y nos hunde en la facticidad de los entes, instrumentalizindonos a nosotros mismos y dejan-
donos atrapar por los propios objetos que hemos creado.

Ellugar del hombre frente a la técnica desde lo que Heidegger lla-
ma la esencia de la técnica se entiende mejor si consideramos la idea del
habitar frente al construir —que este mismo autor trata en Construir,
habitar, pensar,*® conferencia de 1951—, donde la primera destaca
como un modo de ser que implica intrinsecamente al hombre y al mun-
do. Por su parte, el construir estarfa denotando simplemente la accién  E] ;1undo es el horizonte
de intervencion en el mundo, donde el hombre no se relaciona ni se
vincula con lo construido ni con el mundo donde queda su construc- de sentido donde los entes
cion. Por el contrario, habitar hace referencia a un cambio producido en intramundanos se dan
el mundo, porque se utilizan las cosas, pero el hombre estd implicito. No
es la construccion que se hace y se abandona; es la casa que se habita. El
ser humano estd implicito, no va a mudarse, no tiene a donde mudarse,
aqui interviene, pero se queda, por eso no puede perder de vista su res-
ponsabilidad. Al habitar, el hombre trae de lo oculto lo que no estaba
presente, pero aqui sigue en este mundo, habitdndolo.

La idea de la esencia de la técnica como una actitud humana de devela-
miento del mundo, que establece una relacion reciproca e implica responsabi-
lidad frente al mundo por lo develado, puede aportar mucho ala filosofia y cri- cudl es mi lugar
tica de la cultura, pues este dmbito donde el hombre trae a lo presente aquello
que no estaba ni estarfa aqui a no ser por su accidn, es el ambito de la cultura.

:Cémo ser humano,

en el mundo?

4 Martin Heidegger, “La Cosa”, Conferencias y articulos (trad. de Eustaquio Barjau), Barcelona, Ediciones del Serbal, 1994.
7 Friedrich Nietzsche, La genealogia de la moral, Madrid, Alianza, 1979.
* Cfr. Martin Heidegger, “Construir, habitar, pensar”, Conferencias y articulos, op. cit.
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Asimismo, puede aportar la cuestién del habitar, como una cualidad humana que denota, por un lado, la
influencia que el hombre recibe de lo ya dado previo a su presencia y, por otro, la participacion creadora a
partir de lo que encuentra en su camino. Estos temas de ubicacién en el mundo, sus posibilidades y el hecho
de quedar irremediablemente involucrado en lo creado son dngulos que aportan una perspectiva crucial
para la explicacion del hombre como ser cultural, constituyendo un valioso aporte para la reflexion de la
filosofia de la cultura.

Aculturacion y Enculturacion (o Endoculturacion)

Tratamos ambas formas de interaccién cultural porque en cierto sentido son opuestas y se entienden
mejor al confrontarlas. La enculturacion o endoculturacion es la forma en que una cultura se reproduce de
manera ordinaria en contextos sin presiones ya sea internas o externas por parte de otras culturas (como
podria ser el caso de una imposicién colonial). En este proceso de enculturacién, los nuevos miembros
de la sociedad son integrados mediante el ejemplo, ensenanza, acompafiamiento e interaccion con los
mayores de su circulo social. La tradicion, las costumbres y los esquemas sociales, politicos y religiosos
son legados de manera natural en el desarrollo de la vida de un ser humano que se inserta en el grupo,
para que, posteriormente, éste integre a los nuevos miembros con la misma dindmica sociocultural.

El nombre hace referencia a la dindmica enddgena del grupo, o sea, que éste decide su legado, trans-
forma sus tradiciones, adapta sus costumbres a los nuevos contextos histdricos, vive su vida social, po-
litica y religiosa como le place vivirla sin mas referencia que su legado de tradiciones y costumbres, y
se desarrolla sin ningtn problema en el mundo de acuerdo con su sensibilidad frente a los demas seres
humanos, la naturaleza y lo sagrado.

Por su parte, la aculturacion esta signada por una relacion asimétrica entre culturas. Es decir, es un
proceso de imposicién de cambios a una cultura por parte de otra que se impone y ejerce un poder real
de dominacion, ya sea militar, econémica o politica. En esta modalidad, ambos grupos culturales se re-
lacionan y terminan modificindose mutuamente, aunque nunca en medida proporcional, pues el domi-
nante impone sus normas, costumbres y pautas.

Cuando una cultura se impone, el pueblo dominado suele perder su propia lengua y hasta modo de
vida, y en el hueco que dejan esas pérdidas, asimila los elementos de la dominante. Ejemplos claros y
tangibles de esta situacion son las consecuencias de la colonizacién, como la pérdida de las lenguas de
los pueblos indoamericanos; la reestructuracion y persecucion de las creencias religiosas indigenas a raiz
de la misién colonizadora; los cambios de identidad en los grupos de migrantes que eventualmente re-
tornan a sus paises de origen; el consumo preferente de productos e ideales extranjeros por considerarse
mejores que los propios en una minusvaloracion del dmbito cultural propio y la exaltacion del ajeno; el
uso indiscriminado de palabras extranjeras en los idiomas locales, entre muchos otros.

Basicamente, se reconocen cuatro formas de interaccién que caen bajo los principios generales de la
aculturacidn, los cuales son:

Asimilacién. Cuando un grupo adopta una nueva cultura, descarta sus antiguas costumbres y tradi-
ciones, y rompe con los pilares basicos de la propia, para mimetizarse con los otros, quienes se conside-
ran superiores. Para los individuos de ese grupo cultural, implica la completa asimilacion del agresor do-
minante, llegando al autodesprecio cultural y la conviccion de la absolutez de la cultura impuesta como
valor universal, innegable e incuestionable.
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Integracién. Un grupo adopta la nueva cultura, al mismo tiempo que mantiene la propia. Esto se da gene-
ralmente en contextos de migracién, donde los migrantes son capaces de incorporarse a los elementos basicos
de la cultura receptora para ser aceptados e integrados en la sociedad. No obstante, también se aferran a sus
caracteristicas propias, hasta llegar a un paréntesis cultural, es decir, donde ambas culturas se puedan distinguir.

Segregacion. El grupo cultural dominado no adopta las nuevas costumbres que impone el grupo do-
minante o, en el caso de la migracién, el grupo migrante no adopta las costumbres locales del lugar desti-
no de migracién, sino que mantiene las de procedencia. Esta situacion genera una relacion rispida entre
culturas y de negacion mutua, lo cual hace un campo fértil para la violencia fisica y los abusos juridicos
y econdmicos.

Marginacion. El grupo cultural rechaza los dos tipos de culturas, tanto la nueva como la que se tenia
de origen antes de la dominacién o la migracién. En esta modalidad, al rechazarse ambas vertientes, se
opta por crear una nueva cultura, como el caso de los cholos, pochos, maras y muchos mas.

Pluri y Multiculturalidad ¥

Consideramos como sinénimos los términos de pluriculturalidad y multiculturalidad, pues lo que ambos
conceptos expresan es parte del reconocimiento del dmbito cultural diverso. La multiculturalidad es des-
criptiva y reconoce la multiplicidad de formas de expresion de la experiencia humana, sin embargo no va
mas alld de esa mera descripcion y no hay una propuesta de accién conjunta o de convivencia entre las
multiples culturas.

Ambrosio Velasco senala lo siguiente acerca de las caracteristicas definitorias del multiculturalismo:

El pluralismo cultural se manifiesta de muy diferentes maneras, por ejemplo, puede expresarse como reivindica-
ciones de grupos étnicos al interior de un Estado-Nacidn, sea por minorias que ya existian en el territorio, desde
antes de la constitucion del Estado-nacién, o por inmigrantes que forman minorias dentro del Estado-nacion ya
constituido. Por otra parte, las demandas multiculturalistas pueden vincularse a cuestiones religiosas o politicas, a
luchas por la preservacion ecoldgica o ala posesion o uso de territorios, o bien demandar la imparticion de justicia
de acuerdo con los usos y costumbres de comunidades especificas. En todo caso, las demandas multiculturalistas
se refieren fundamentalmente al reconocimiento de identidades, pricticas, instituciones y derechos de grupos

minoritarios dentro de una cultura “nacional” dominante y homogeneizante, promovida y muchas veces impuesta
desde el poder del Estado.

Asi pues, los movimientos multiculturalistas demandan del poder soberano el reconocimiento de derechos
especiales para ciudadanos de ciertos grupos culturales minoritarios, a fin de que tales grupos puedan preservar su
identidad cultural y sus miembros puedan ejercer su libertad de acuerdo con los marcos y lineamientos culturales

propios de su grupo o comunidad especifica.

Resumiendo y tratando de esclarecer mds la nocién de multiculturalismo podriamos distinguir dos tipos de

connotaciones del multiculturalismo:

1.- En toda sociedad, en todo estado-nacidn existe una pluralidad de grupos con identidades culturales propias.

# Para este apartado, el siguiente de interculturalidad y el subsecuente de inculturacion, parto de lo escrito en los siguientes textos: R.
Gomez Arzapalo, “Educacion, posmodernidad e interculturalidad”, Revista Puertas, Universidad Catdlica Lumen Gentium, México, num. 7,
2023; “Migracion, interculturalidad y religiosidad popular”, Enlace, Revista de Investigacién, de la Division de Posgrados, Universidad Inter-
continental, México, num. 5,2023; “Cultura, interculturalidad e inculturacion’, Intersticios, Filosofia, Arte y Religion, Universidad Interconti-
nental, México, nim. 58, 2023.
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2.- Las culturas que constituyen la identidad de cada pueblo son dignas de respeto y reconocimiento, pues consti-
tuyen los horizontes de sentido de la vida de sus miembros y proporcionan los criterios de racionalidad, justicia,

etnicidad, belleza, religiosidad, etcétera, dentro de esa comunidad.*

Destacamos que la caracteristica esencial del multiculturalismo es descriptiva y se agota en el grupo
cultural descrito o en su singularidad. De ahi que los movimientos reivindicativos se refieran a la identi-
dad y derechos culturales, y no ala interrelacion de los grupos entre si. La diferencia entre multicultura-
lismo e interculturalidad radica en que esta ultima, aunque también defiende la identidad y los derechos,
pone el acento en la relacion entre los grupos, pues no se centra en la singularidad de cada uno, sino enlas
posibilidades de interaccion, didlogo y construccion de nexos para la intercomunicacion ética y vinculos.

La diversidad cultural y la pluralidad de formas de interaccion que se involucran en los procesos
sociales en contextos de conflicto no pueden ser explicados suficientemente por el término de pluricul-
turalidad o multiculturalidad, pues como meros términos descriptivos no dan cuenta de las posibilidades
de relacion interactuante, reciproca, constructiva y de compenetracion interrelacional. Como conceptos
descriptivos, dan cuenta pasiva de una realidad en el dmbito epistemoldgico, un saber, un dato revelado,
un entorno denunciado o un conocimiento. Asi que desde el punto de vista del humanismo cristiano, el
proéjimo no puede agotarse en este saber l6gico de una dindmica de dato dispuesto para el ulterior balan-
ce de conveniencias y posible manipulacién como mera parte del mundo. En otras palabras, el Otro no es
reducible al objeto de una relacion epistemolégica, pues en virtud de su ser personal, le es inherente una
dignidad, irreductibilidad y valia intrinsecas que requieren otro tipo de aproximacién: la ética.

El ser humano es un ser-de-relacién-con. La experiencia
humana se define mds por su ser-con que por su poder cogni-
tivo, y, aunque una cosa no excluye a la otra, en el momento
de colocar los acentos, desde la visidn cristiana, el amor es el
afectada por el Otro es el culmen  culmen de la escala de valores; es decir, es la relacién amorosa,
afectiva: afectada por el Otro. En este sentido, la interculturali-
dad ofrece un plus en relacién con la descripcion fria y descom-
prometida de la multiculturalidad, lo que lleva al compromiso
de un futuro incierto, pero necesario de una interrelacién.

El amor o la relacién amorosa

de la escala de valores

El auge contemporaneo de optimismo por la multiculturalidad conlleva ciertos problemas de los
que conviene tomar una postura critica o, al menos, ser conscientes para evitar alguna inclinacion hacia
las cuestiones mediaticas. Su discurso, asi como el de la pluriculturalidad, se basa en la descripcion de las
diversas formas culturales asumidas dentro de una sociedad. Sin embargo, esta descripcién no propone
vias de interaccién entre la pluralidad; es mds, llevada a su radicalidad propondria lo contrario: no meter-
se en la cuestion relacional ni de interaccion, porque resultaria imposible en virtud del respeto absoluto
a la diversidad en si misma.”!

Estas posturas coadyuvan a la hiperfragmentacion de las sociedades contemporaneas donde cada
grupo se convierte en una tribu, con ligas cada vez mas diluidas de interconexién, pues todo se basa en
la diferencia y no en lo comun. Es decir, la experiencia particular de cada grupo se absolutiza como po-

50 Ambrosio Velasco Gémez, “Multiculturalismo y republicanismo”, en L. Olivé (comp.), Etica y diversidad cultural, pp. 320-340.
S! Cfr. Francisco Javier Garcia, Rafael Pulido y Angel Montes, “La educacién multicultural y el concepto de cultura’, Revista Iberoame-
ricana de Educacién, Organizacion de Estados Iberoamericanos, vol. 13, 1997, pp. 223-256.
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sicién incuestionable en el mundo y no hay vias de interconexién en la experiencia humana en general,
problemas comunes, metas sociales conjuntas, porque la mirada estd puesta en la distincién y no en lo
compartido. Entonces, la sociedad se hiperfracciona en ménadas inconexas que como un atlante cargan
con el peso del mundo entero bajo sus lacerados hombros por la incapacidad de verse reflejados en la
humanidad del otro hombre.

El reconocimiento de la diversidad de culturas que confluyen en un espacio social no garantiza que
puedan establecerse nexos positivos de interaccién; de modo que, la apuesta por la interaccién y con-
vivencia debera explicitarse en términos de una relacion ética intercultural. En este sentido, propongo
tomar conciencia multicultural y a partir de ello, fomentar una actitud intercultural.

No podemos estancarnos en el reconocimiento fictico-descriptivo de la pluralidad cultural en las
sociedades contempordneas, sino que proponemos el reconocimiento y promocion del encuentro entre
las distintas culturas mediante el descubrimiento, conocimiento, valoracion e interaccion de las mismas,
lo cual ha de sentar las bases del encuentro y didlogo intercultural que va mucho mas alld de la mera des-
cripcién multicultural.

En este sentido y frente al problema de las definiciones de conceptos tan cercanos, pero con matices
propios que determinan la postura relacional entre culturas sefialo la respuesta de Fornet Betancourt en
una entrevista donde distingue los términos de multiculturalidad, transculturalidad e interculturalidad.
Uno lo hemos tratado en este apartado, los otros se tratardn mas adelante, pero incluimos aqui la unidad
de la respuesta proporcionada por tan importante figura contemporanea en relacién con la intercultu-
ralidad, que en ultima instancia, es el término relacional que nosotros privilegiamos en este trabajo, asi,
aunque extensa, quiero dej ar integra la respuesta de Fornet-Betancourt:

P: Estimado profesor, antes de hablar directamente de la filosofia intercultural, ;puede aclarar la diferencia entre
los términos de multiculturalidad e interculturalidad, por favor? Le hago esta pregunta porque los dos conceptos se
confunden continuamente en los discursos politicos y sociales, en las politicas de inmigracién en los paises euro-

peos, por ejemplo.

R: Yo distingo entre multiculturalidad, transculturalidad e interculturalidad. Para mi, la multiculturalidad es el dato
bruto, fictico, de que hay una multiplicidad de culturas en un mismo lugar: en Madrid, en Napoles, en Barcelona;
dondequiera que vayas, hay muchas culturas que comparten un espacio, un territorio geografico comun. Es la
“multiplicidad” de las culturas que se da en un territorio. La multiculturalidad reconoce que hay varias culturas,
pero no va mucho mds alld. Por eso trata de organizar los espacios, en una especie de convivencia mas 0 menos

pacifica y tolerante dentro del marco geogréfico donde se halla la multiplicidad de culturas.

A diferencia de esto, la transculturalidad es un proyecto que, para mi, parte del supuesto ideoldgico de que las cultu-
ras tradicionales ya no existen; de que sobre todo los jévenes actuales son transculturales, que pasan de una cultura
a otra, que no tienen una identidad propia y que son un producto “hibrido”; toman aspectos de diferentes culturas

y hacen una mezcla hibrida. Se les considera, pues, sujetos “pluridentitarios”

A diferencia de la multiculturalidad y de la transculturalidad, la interculturalidad mantiene el horizonte de que hay
identidades culturales con referencias mds o menos estables, no digamos fijas, pero si estables, porque tienen cier-
tas estabilidades identitarias: como son por ejemplo las lenguas. Nosotros hablamos una lengua y no es lo mismo
hablar italiano o alemdan; heredamos una manera de festejar, tenemos un sentido de la fiesta; tenemos un sentido
de la tragedia; de llevar lo cotidiano. O sea heredamos referencias culturales mds o menos estables, que nos sirven

para escribir una biografia personal.
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La interculturalidad toma muy en serio esta dimension de la biografia personal, como una cuestién de estabilidad
identitaria. Por eso, frente a la multiculturalidad propone el didlogo, no la tolerancia, sino el didlogo. Para la inter-
culturalidad la tolerancia es poco. Hay que ir mds alld de la tolerancia, hay que aprender a convivir realmente con
amor y aprender a compartir vidas. La tolerancia es un respeto, pero la interculturalidad es una calidad en las rela-

ciones humanas, una relacién de mejor calidad entre las culturas y no fria como el soportar al otro.

La diferencia entre multiculturalidad e interculturalidad se puede resumir asi: la interculturalidad fomenta la cali-
dad de una relacién dialégica con el otro, donde se da una transformacién comin sin que desaparezcan las diferen-
cias. El desafio de la interculturalidad estd en las diferencias, porque al mismo tiempo que se acercan por el didlogo
intercultural y por la transformacién reciproca, se alejan (porque tt sigues siendo napolitana, pero te enriqueces;
entonces, por el enriquecimiento con el otro te acercas a €, pero al mismo tiempo no pierdes tu propio punto de
partida). Hay una interaccién dialéctica entre estos momentos del acercarse y el alejarse. Las relaciones de la inter-

culturalidad son, pues, un proceso histérico abierto.

La multiculturalidad va més bien a crear “guetos” (los italianos, los indios, los africanos del norte, los marroquies),
mientras que la interculturalidad es el didlogo participativo que busca la construccion comun de identidades. Aqui
se nota otra gran diferencia con la trans-culturalidad, pues son identidades que no se eligen y que siguen teniendo

su caracteristica propia, abierta, pero propia.”

Al respecto, Alcala Campos retoma a Touraine® y destaca la comunicacion intercultural, complemen-
tando las ideas compartidas de Fornet-Betancourt en cuanto al didlogo. Cabe senalar que en este punto,
no se hace la distincion de la cualidad descriptiva de la multiculturalidad ni la relacional de la intercultura-
lidad, por lo que se toman como sinénimos:

Ahora nos preguntamos con Alain Touraine: ;podremos vivir juntos? A lo que [é]] alude [que] es la cuestién de
cémo combinar la igualdad y la diversidad [ ... ] Para él no hay otra respuesta més que la asociacién de la democra-
cia politica y la diversidad cultural basadas en la libertad del Sujeto [ ... ] Considera que la sociedad multicultural
solo es posible si se cuenta con un principio universal que permita la comunicacion entre individuos y entre socie-
dades culturalmente diferentes [ ... ] Ese principio universal es la libre construccién de la vida personal sin impo-
ner ninguna forma de organizacion social o précticas culturales, con la condicién de que respete la libertad de los
otros implicando el rechazo ala exclusién [ ... ] Touraine se opone tanto ala colonizacién cultural y a la imposicién
de un modo de vida dominante en el mundo, causada por la globalizacion, como al comunitarismo que defiende
el aislamiento de las culturas y el relativismo cultural, pues para él “La comunicacién intercultural sélo es posible
si el Sujeto logra previamente apartarse de la comunidad”. Para él, el Sujeto es una combinacién de una actividad
racional y una identidad cultural y personal, que se encuentra en la encrucijada [tanto] de principios generales
[como] particulares de conducta. [Con ello] pretende poner fin al conflicto entre universalismo y particularismo,
ya que el universalismo del Sujeto se refiere al derecho de todos los seres humanos de darle sentido a su existencia
que a su vez nos impone un sentido de solidaridad y que, al reconocernos mutuamente como sujetos, presupone

la comunicacidn intercultural.>*

52 Marisa Di Martino, “Raul Fornet-Betancourt. Transformacién intercultural de la filosofia, Entrevista a Ratil Fornet Betancourt de

Marisa Di Martino, topologik.net [en linea], nim. S, 2009, https://www.topologik.net/fornet-betancourt numero 5.htm

53 Cfr. Alain Touraine, ;Podremos vivir juntos?, México, Fondo de Cultura Econdmica, 2000.
3¢ Radl Alcald Campos, “Valores y relaciones interculturales”, en D. E. Garcia, op. cit., pp. 45-62.
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Con este panorama, queremos dejar asentado que no hay una respuesta universal acerca de la dis-
tincion de los términos de multi e interculturalidad; es una cuestién de postura. Aqui hemos considerado
que si hay una distincion substancial que entendemos en cuanto a la opcidn ética por la interrelacion
comprendida en el concepto de interculturalidad, a tratar a continuacion, mientras que en el término de
multiculturalidad, encontramos como rasgo definitorio un caracter descriptivo de una situacion social de
diversidad y pluralidad de matrices culturales, sin implicar la posibilidad o imposibilidad de su interac-
cion en una relacién comun.

No obstante, mas alld de la cuestion meramente nominal, destacamos que lo importante es la cua-
lidad de la relacion entre culturas que se considera posible, independientemente de uno u otro término
usado existente —o eventualmente uno nuevo que aparezca en el futuro—, lo importante es lo que
ocurre en la escena social y la forma como se concibe que las culturas pueden o no relacionarse y cémo.
En este sentido, cierro esta parte con un colofdn a la cita anterior de Alcald, donde, pese a no hacer la
distincién por la que nosotros hemos optado entre multiculturalismo e interculturalidad, sus ideas acer-
ca de la posibilidad de relacién e interaccion dialégica, propositiva y creativa entre culturas nos resulta
altamente empdtica:

La relacién intercultural que se propone desde el punto de vista del multiculturalismo, desde cualquiera de sus
vertientes, es aquella en la cual los participantes se encuentran en igualdad de posiciones, donde son considerados
pares, de tal manera que la relacién debe considerarse simétrica; cada uno debe considerar al otro tan racional
como él, aunque no comprenda en primera instancia su manera de razonar. La relacién debe estar fundada en
la confianza para que el didlogo pueda fluir normalmente, y aqui confianza no quiere decir aceptar lo que el otro
dice como verdadero, sino que el otro no tiene el afin de engafiarme, que en realidad cree en aquello que estd
defendiendo; la participacion de los involucrados tiene como base la tolerancia no como indiferencia, sino como
escucha atenta, bajo el supuesto de que el otro puede tener razén [ ... ] La idea que estd detras de la posicién del
multiculturalismo es la de la convivencia, esa es la meta, convivir aunque tengamos diferentes creencias politicas,
religiosas, econdmicas, sociales, estéticas, morales, etc. Es un reto gigantesco que presupone una idea de ser hu-
mano cambiable, es decir, que la convivencia puede ser aprendida y que estemos preparados para aprenderla, pero
no sblo eso, pues ademads de convivir tendremos que superar conflictos, enfrentarnos a problemas que nos atainen
a todos y unir esfuerzos para superarlos. Hay que reconocer pues las diferencias, pero esas diferencias no pueden

ocultar nuestras responsabilidades con la humanidad, pues ahi todos somos iguales en tanto género.*

Interculturalidad

La dimensién intercultural implica un plus ético en relacion con el reconocimiento epistemoloégico de
la multiculturalidad. Ese plus se refiere a una actitud de vida y habilidad de convivencia e interaccién
social con el otro y conlleva la necesidad de un sano equilibrio entre la propia identidad y la alteridad.
Por ello, para fomentar los valores interculturales de respeto, reconocimiento, comunicacion, empatia,
fraternidad y misericordia se propone partir de una antropologia de la acogida y la hospitalidad. Dicha
antropologia parte de las convicciones mas profundas que guian un humanismo cristiano contempora-
neo. La antropologia de la acogida y la hospitalidad parten de concebir al ser humano como un ser que
se define por su interaccién con el otro, donde las diferencias no son valoradas como deficiencias, sino
que se presuponen como manifestaciones enriquecedoras de la gama de posibilidades de lo humano.

33 Ibidem, p. 57.
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Como habitantes de una casa comun, los seres humanos son huéspedes, en convivencia vecinal con otros
huéspedes, humanos y no-humanos, donde el imperativo de sobrevivencia se torna una respuesta ética
de convivencia y relacién social.

En este sentido, Nieves Loja distingue bien los dmbitos de la multiculturalidad y de la interculturali-
dad al apuntar lo siguiente:

En un sentido inicial, se puede entender la interculturalidad como la interaccién entre diversos grupos, la cual se
basa en el respeto y no en el dominio de un grupo sobre otro. Sin embargo, es necesario distinguirla de la multi-
culturalidad y el multiculturalismo, el cual es una ideologia norteamericana encargada de promover el desarrollo
y reconocimiento de grupos oprimidos racialmente a lo largo de la historia, y que constituye un riesgo para la
integracién y la comunidad de una sociedad abierta. La multiculturalidad es la mera existencia de diversas cul-
turas en un mismo territorio, las cuales se encuentran en una situacion critica, debido a que no se relacionan ni
se enriquecen mutuamente; no hay intercambio, reconocimiento o valoracidén; més bien, es ocasién de conflicto
e indiferencia. [Por el contrario], la interculturalidad implica una comunicacién comprensiva entre las distintas

culturas; aparecen relaciones interactivas, pues es un espacio comun de convivencia entre el Nosotros y los Otros.*

El concepto de interculturalidad es propositivo, pues plantea la posibilidad de una interrelacion entre
distintos. La interculturalidad reconoce aquella diversidad enunciada por la pluri y multiculturalidad,
pero va mas alld de la mera descripcion cognitiva, pues involucra una propuesta ética: la posibilidad de
una relacién constructiva, benéfica y fructifera entre personas de diferentes procedencias que, preser-
vando su diferencia, pueden enfocarse en la experiencia humana comun y lograr la construccion de un
espacio compartido que no tiene por qué homologarse, sino que permanece heterénomo.

La obligada referencia al concepto de interculturalidad expresa un hecho irrefutable por necesario, de ahi que gra-
cias a tal interculturalidad se vinculan las diferentes culturas. La posibilidad de esa interconexién se realiza por
el sentido comun y ambas realidades posibilitan la realizacién de la solidaridad y el alcance de la justicia. El nexo
intercultural lo proporciona el crisol en el que, sin destruirse o borrarse entre si las diversas culturas, sin pretender
prevalecer alguna, se vinculan y se intercomunican. Es esa relacién con el universal concretado en cada cultura

situada que respeta lo particular sin renunciar a lo universalizable.’”

En la relacion intercultural se entreveran indisociablemente la cuestion epistemoldgica y ética, por-
que al tratarse de un encuentro con el dmbito de lo diferente, ajeno y alterno, es decir, fuera del &mbito
propio en la experiencia cotidiana, requiere un mayor esfuerzo para comprender lo desconocido. Por su
parte, el “inter” de la interculturalidad refiere a la posibilidad de interaccion entre individuos provenien-
tes de diferentes matrices culturales. Es ahi donde se vincula la epistemologia y la ética.

La posicién multicultural se agota en la relacion epistemo-
légica, pues ahi s6lo tiene cabida lo mio y lo que se le asemeja
con el otro, respetando su otredad olo que ayuda a satisfacer mis propias necesidades. Sin embar-
go, la relacion intercultural requiere imperiosamente salir del

La ética es el modo de interactuar

% Gerardo Miguel Nieves Loja, “Algunas reflexiones sobre la interculturalidad: una aproximacién interdisciplinaria”, Aufkldrung. Re-
vista de filosofia, vol. 5, nim. 3, 2018, p. 168.
’D. E. Garcia “Interculturalidad y sentido comun: incidencias para el alcance de la solidaridad y la justicia’, op. cit., p. 67.
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dmbito epistemolodgico para entrar y desarrollarse en el ambito ético. La ética es el modo propio de la
interaccion con el otro respetando su otredad.

Krotz senala al respecto: “La alteridad es la categoria multidimensional con la que se intenta com-
prender, abarcar y explicar el sentido de la diversidad resultante del contacto cultural. Se conserva el
asombro y lo ajeno no es rechazado, [ pero] tampoco apropiado como tal. El concepto de cultura, elabo-
rado desde los primeros tiempos de la disciplina, toma en cuenta esa tensioén, aun cuando entonces la
haya disuelto en la clasificacion subordinante de la multiple totalidad de otras culturas”*®

Raul Fornet-Betancourt propone una idea de interculturalidad, a través de su modelo de filosofia
intercultural, con fuerte impacto sociocultural y pedagégico, donde el ser humano se convierte en pro-
tagonista de su propio destino como individuo, pero también como colectividad. Su propuesta implica
una nueva visién del ser humano como el motor de la sociedad cuya fuerza le viene dialécticamente por
la tension que se desencadena entre lo particular y lo universal. El desafio de la interculturalidad, y en
buena medida también su objetivo contemporaneo, es el de contrastar el proceso de la globalizacién
neoliberal, que “globaliza la humanidad, pero no humaniza la humanidad”* La interculturalidad es la
dimension mds completa, constructiva y éticamente propositiva al hablar de posibilidades de relacién
entre culturas, constituyéndose también en la mds solidaria, como propuesta de conocimiento de la rea-
lidad y como practica de vida en interrelacién con los otros seres humanos.

Inculturacién

Generalmente, este término es utilizado en la actividad misionera de la Iglesia catélica. Se refiere al pro-
ceso de adaptacién a la cultura o al contexto que se llega como “nuevo” para trabajar apostélicamente.
Es una necesidad de los receptores de reconocimiento a su ambito cultural, por lo tanto un derecho a ser
atendidos y entendidos en su propia cultura. Asimismo, es un deber para los agentes pastorales (como
agentes externos a la cultura local a la que llegan) y una condicién de Evangelizacién, que va asociada a
la eficacia apostdlica.®

El neologismo inculturacién aparecié en la teologia catdlica a mediados de los setenta, especialmente en los escri-
tos del general de los jesuitas, el P. Arrupe. Se introdujo por primera vez en un documento romano en el mensaje
del V Sinodo de los Obispos (1977). Pero ya dos afios antes tenemos lo que se ha llamado la carta magna de la
inculturacién, la exhortacién sobre la evangelizacion Evangelii nuntiandi (1976) de Pablo VI (ver nn 20 y 63). El
término inculturacion ha sido usado frecuentemente por Juan Pablo II [ ... ] Se han sugerido también otros térmi-
nos, como interculturalidad, término propuesto por el cardenal J. Ratzinger en una alocucién importante: Cristo, la
fe y el desafio de las culturas ha de distinguirse del término socioldgico enculturacién, al parecer acunado por M. J.
Herskovits, que significalo mismo que socializacion, a saber, el proceso a través del cual un individuo entra a formar
parte de una cultura; en tal caso se trata de un proceso de aprendizaje de la persona. Ha de distinguirse también de
adaptacién, que se refiere bien al esfuerzo misionero por adecuar la personalidad a la cultura, a la manera de Pablo,
que se hizo todo para todos (cfr. I Cor 9, 21-22). La adaptacién es en gran medida algo externo, mientras que la
inculturacidn es algo principalmente interno. En el debate sobre la inculturacién que tuvo lugar a finales de los se-
tenta y a principios de los 80, pueden detectarse dos interpretaciones del texto del Vaticano II sobre la misién (Ad

gentes [AG],22), una minimalista —frecuente en el magisterio— y otra maximalista, con un amplio espectro entre

8 E. Krotz, La otredad cultural entre utopia y ciencia. Un estudio sobre el origen, el desarrollo y la reorientacién de la antropologia, México,
Fondo de Cultura Econémica-Universidad Auténoma Metropolitana, 2002, p. 408.

%% Raul Fornet-Betancourt, Transformacion Intercultural de la Filosofia, Desclée, Bilbao, 2001, p. 34.

 Cfr. Pedro Chico Gonzalez, “Inculturacién’, Diccionario de Catequesis y Pedagogia Religiosa, Lima, Brufio, 2006.
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ambas. Los minimalistas tienden a interpretar este texto de AG en términos de evangelizacion de la cultura. Otras
interpretaciones hablan mas de inculturacion del evangelio. La visién de la CTT es una vez mds iluminadora: “En
la evangelizacién de las culturas y la inculturacién del evangelio se produce un maravilloso intercambio: por una
parte, el evangelio revela a cada cultura y libera en ella la verdad ultima de los valores de que es portadora; por otra,
cada cultura expresa el evangelio de manera original y manifiesta nuevos aspectos de él. La inculturacion es asi un
elemento de la recapitulacién de todas las cosas en Cristo (Ef 1,10) y de la catolicidad de la Iglesia (LG 16-17)” En
la practica, la cuestion de la inculturacion se plantea en tres dmbitos principales. Primero, en la teologia, en la que
la Gnica fe busca nuevas expresiones. Segundo, en la catequesis, que busca presentar la fe en una cultura especifica'y
reflejar dicha cultura en el misterio de Cristo. Tercero, en la liturgia, que da expresién al culto cristiano en los actos

concretos de culto de cada pueblo.®!

Respecto de lo mencionado en la Comisién Teoldgica Internacional (CTI), cabe mencionar que la
CTI volvié al tema de la inculturacién en 1987, profundizando temas concretos como magisterio; natu-
raleza, cultura y gracia; la inculturacion en la historia de la salvacién; problemas actuales de la incultura-
cién: piedad popular, religiones no cristianas, iglesias jovenes, Modernidad. Para mayor conocimiento,
invitamos a conocer el documento titulado La fe y la inculturacion;* la recopilaciéon de Ricardo Costa
Nassar respecto de la inculturacién en Africa, Asia y América principalmente, la cual presenta fragmen-
tos originales, pero desde la reflexién académica,” y el sitio de internet “Inculturacién” que exhibe una
extraordinaria coleccion de documentos eclesiales al respecto.®*

El término inculturacion indica el proceso de insertar el mensaje evangélico en un determinado ambiente sociocul-
tural, respetando siempre todos los valores que sean conciliables con el Evangelio. “La inculturacién es la encarna-
cién del evangelio en las culturas autdctonas y, al mismo tiempo, la introduccién de éstas en la vida de la Iglesia”
(SA 21). El proceso de inculturacién llega a todos los sectores de la cultura, criterios, escala de valores, habitos,
ética, vida social, lenguaje, arte [ ... ] El proceso de inculturacién abarca diversos niveles de la doctrina sobre el
sentido de la vida y creencias sobre la trascendencia y el Absoluto, las costumbres y modos éticos de actuar, las nor-
mas de vida y las expresiones cultuales y artisticas. Ello reclamard de parte de la comunidad eclesial una apertura
a nuevos puntos de vista que ayuden a profundizar el evangelio. La inculturacién incidird en las expresiones de la
doctrina teoldgica ymoral, enla vida y disciplina de la comunidad en sus diversos estados, en las expresiones liturgicas,
en las actitudes espirituales, en la metodologia pastoral. La inculturacién es un proceso permanente. Las culturas
evolucionan y se entrecruzan. El mensaje evangélico es “Palabra viva’, que se profundiza continuamente con las
nuevas luces del Espiritu Santo (cfr. Jn 16, 13; Lc 24, 45). En la piedad o religiosidad popular (especialmente de
dimensién eucaristica y mariana) se manifiesta la insercién de los valores evangélicos en las raices de un pueblo y

de su cultura. Sin esta inculturacién, la accién evangelizadora quedaria en la superficie (¢fr. EN 20).%

La inculturacidn, pues, es un término teoldgico con una connotacién antropolégico-cultural. Por in-
culturacién se designa al proceso activo de revelacion a través de la evangelizacion, la cual se comprende

¢! Cfr. “Inculturacién’, en Christopher O 'Donnell y Salvador Pié-Ninot, Diccionario de Eclesiologia, Madrid, San Pablo, 1987.

¢ Comision Teoldgica Internacional, La fe y la inculturacién [en linea], Ciudad del Vaticano, 1987, https://www.vatican.va/roman
curia/congregations/cfaith/cti documents/rc_cti 1988 fede-inculturazione sp.html

8 Cfr. Ricardo Acosta Nassar, La inculturacién (definicion, caracteristicas, presupuestos, fundamentos teolégicos) [en linea], s. d.,
https://docplayer.es/13899226-La-inculturacion-definicion-caracteristicas-presupuestos-fundamentos-teologicos.html

& Cfr. Inculturacién [en linea], s. d., http://www.inculturacion.net
¢ Cfr. Juan Esquerda Bifet, “Evangelizacion de las culturas”, Diccionario de la Evangelizacion, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1998.
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y traduce segtin el modo de ser, de actuar y de comunicarse. En resumen, el mensaje se adapta depen-
diendo del modo de ser en el mundo, de la situacién cultural y el horizonte de sentido.

Con el proceso de evangelizacién inculturada se echa la semilla evangélica en el suelo de la cultura. El germen de la
fe se va desarrollando entonces en los términos y segtin la indole peculiar de la cultura que la recibe. Porque la in-
culturacion es un proceso de evangelizacion mediante el cual la vida y el mensaje cristianos son asimilados por una
cultura, de manera que no solamente se expresen a través de los elementos propios de esa cultura, sino que lleguen a
constituirse también en principio de inspiracién y al mismo tiempo en norma y fuerza de unificacién que transfor-
ma recrea y relanza esa cultura (Arrupe). Por tanto, la inculturacién implica y connota siempre una relacién
entre la fe y la(s) cultura(s), realidades que abarcan la totalidad de la vida y de la persona humanas, en el plano
individual y comunitario. Por fe cristiana se entiende aqui, no ya el asentimiento racional a un cuerpo de ideas o de
doctrinas ni tampoco la organizacion religiosa, sociolégicamente identificable, de un conjunto de creencias o de
un sistema simbolico de rituales y disciplinas. Tomamos aqui la fe cristiana como la plena respuesta existencial de

aceptacion dada por una persona o por un grupo humano al don vivo de Dios en Jesucristo.

La inculturacién, por consiguiente, no es un acto, sino un proceso, es decir, supone y abarca la historia y el
tiempo. Es un proceso activo, que exige mutua acogida y didlogo, conciencia critica y discernimiento, fidelidad y
conversion, transformacién y crecimiento, renovacioén e innovacién. La inculturacién supone interaccion entre fe
vivay cultura viva. No se trata, por tanto, de arqueologia cultural. El proceso de evangelizacién inculturada no lleva
a absolutizar en abstracto una cultura ideal o a restaurar una cultura historica presuntamente valida, pero sélo en

la realidad de su pasado.

La inculturacién supone una interaccién de la fe con la(s) culturas) tal como ésta(s) existe(n) en vivo, en su

proceso dindmico, que integra la tradicién y el cambio, la fidelidad a los origenes y las nuevas creaciones.| ... ]

El documento La fe y la inculturacién de la Comisién Teolégica Internacional (1988) consagra su primera parte a
la cultura de la modernidad. Leemos alli: “La inculturacién del evangelio en las sociedades modernas exigird un es-
fuerzo metddico de investigacion y de accidén concertadas. Este esfuerzo supondra en los responsables de la evan-
gelizacién: 1) una actitud de acogida y de discernimiento critico; 2) la capacidad de percibir los afanes espirituales
y las aspiraciones humanas de las nuevas culturas; 3) la aptitud para el analisis cultural con vistas a un encuentro

efectivo con el mundo moderno”.

La inculturacién adquiere entonces unas nuevas dimensiones: no concierne solamente a las personas, a los
paises, a las instituciones que esperan el evangelio. Inculturar el evangelio significa también alcanzar los fenéme-
nos psicosociales, las mentalidades, los modos de pensar, los estilos de vida, para hacer penetrar en ellos la fuerza
salvifica del mensaje cristiano. En resumen, puede decirse que hay que superar una concepcién geografica de la
evangelizacion y llegar a una concepcion mds cultural. Estas perspectivas no se excluyen en lo mds minimo, sino

que marcan el sentido de un desarrollo necesario de la misién evangelizadora.®

Entonces, la inculturacién debera ser entendida como un proceso intercultural. En este tenor, recor-
demos que en el Instrumentum Laboris del Sinodo Especial para la Regiéon Panamazdnica se apunta lo
siguiente:

Inculturacion e interculturalidad no se oponen, sino que se complementan. Asi como Jesus se encarné en una cul-

tura determinada (inculturacién), sus discipulos misioneros siguen sus pasos. Por ello, los cristianos de una cultura

¢ Cfr. René Latourelle y Rino Fisichella, “Inculturacion’, Diccionario de Teologia Fundamental, Madrid, Paulinas, 1992.
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salen al encuentro de personas de otras culturas (interculturalidad). Esto ocurrié desde los comienzos de la Iglesia
cuando los apostoles hebreos llevaron la Buena Noticia a culturas diferentes, como la griega, descubriendo alli
“semillas del Verbo”. Desde ese encuentro y didlogo entre culturas surgieron nuevos caminos del Espiritu. Hoy dia,

en el encuentro y didlogo con las culturas amazonicas, la Iglesia escruta los nuevos caminos.®’

Y m4ds adelante afiade:

El Espiritu creador que llena el universo (cfr. Sb 7,1) es el que durante siglos ha alimentado la espiritualidad de
estos pueblos atn antes del anuncio del Evangelio y el que les mueve a aceptarlo desde sus propias culturas y tra-
diciones. Dicho anuncio ha de tener en cuenta las “semillas del Verbo” presentes en ellas. También reconoce que
en muchos de ellos la semilla ya ha crecido y dado frutos. Presupone una escucha respetuosa, que no imponga
formulaciones de la fe expresadas desde otros referentes culturales que no responden a su contexto vital, sino por

el contrario, escuche “la voz de Cristo que habla a través de todo el pueblo de Dios” (EC, S).

Hay que captar lo que el Espiritu del Senor a través de los siglos ha ensenado a estos pueblos: la fe en el Dios

Padre-Madre Creador, el sentido de comunién y armonia con la tierra, el sentido de solidaridad con sus compaiie-
“« . = . z . o1 . . . . .

ros, el proyecto del “buen vivir’, la sabiduria de civilizaciones milenarias que poseen los ancianos y que influye en

la salud, la convivencia, la educacidn, el cultivo de la tierra, la relacién viva con la naturaleza y la “Madre Tierra’, la

capacidad de resistencia y resiliencia en particular de las mujeres, los ritos y las expresiones religiosas, las relacio-

nes con los antepasados, la actitud contemplativa y el sentido de gratuidad, de celebracién y de fiesta, y el sentido

sagrado del territorio.

La inculturacién de la fe no es un proceso de arriba hacia abajo ni una imposicién exterior, sino un mutuo en-
riquecimiento de las culturas en didlogo (interculturalidad). El sujeto activo de la inculturacién son los mismos

pueblos indigenas. Como ha afirmado el papa Francisco “la gracia supone la cultura” (EG, 115).8

Sentido, simbolo, lenguaje, comprension, respeto, tolerancia, identidad y diferencia seran elementos
clave a considerar en la labor eclesidstica que busca insertarse (inculturarse) en el mundo desde los més
variados entornos sociales cuyas configuraciones de sentido y horizontes simbélicos se fraguan en el
vasto universo de posibilidades, fusiones e hibridaciones.

Ser en el mundo es ser contextualizado. La posibilidad de entendimiento y comprension de un men-
saje estd directamente relacionada con la inteligibilidad de su transmisién, lo cual implica posicionarse
en el lugar del receptor como condicién de posibilidad de una comunicacién efectiva.

Transculturacion y deculturacion

Ya que las formas culturales de los grupos sociales no son estaticas, adoptan gradualmente algunas for-
mas de otros grupos, lo cual es un proceso inherente a la cultura. Aunque todo grupo es permeable,
cuando se llega al extremo de que alguno pierde sus propios cimientos y es sustituido por otro ocurre el
fenémeno llamado transculturacion. Lo esencial y propio de la transculturacién es que una cultura acaba
por sustituir a otra.

¢ Asamblea Especial del Sinodo de los Obispos para la region Panamazdnica, Amazonia: nuevos caminos para la iglesia y para una
ecologia integral, Ciudad del Vaticano, 2019, p. 108.
¢ Ibidem, pp. 120-122.
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En este sentido, la cercania de los conceptos de transculturacion y deculturacion o desculturizacién se
da por la pérdida de los cimientos culturales que sustentan un grupo social. La fractura de los elementos
clave vista como pérdida de algo que antes se poseia es lo que expresa el término de deculturacion o des-
culturizacién: un proceso gradual de desmantelamiento de la estructura cultural de un pueblo.

Digamos que ambos conceptos, tanto deculturacién como transculturacién, refieren al mismo punto
de llegada: Ia pérdida irremediable de una cultura.

La deculturacién acentta esa pérdida mientras que la transculturacion lo hace en la migracién que
se da al sustituir los propios valores por los de otra cultura; es decir, en el proceso paulatino de sustitucion
de una cultura por otra.

En este orden de ideas, Burhan Ghalioun senala que:

La integracion progresiva de una amplia franja de élites mundiales a una misma cultura global, dominada por las
problematicas y los valores de las sociedades mas avanzadas, produce el desmembramiento de muchas culturas
nacionales, y deja en un total vacio de sentido a sectores enteros de sociedades humanas. Crea, por lo tanto, las
condiciones para una deculturacién extendida, con la consiguiente emergencia de ciertas formas de barbarie, en el

seno mismo de los grandes centros de civilizacion.”

Mas adelante, anade una idea que hace eco con otras propuestas en Latinoamérica y Africa en rela-
cion con la progresiva pérdida cultural:

Ha llegado el momento de que se inicie un didlogo global entre todos los actores —creadores, poderes publicos y
empresas de produccion— para elaborar una estrategia y disponer de los medios apropiados para la preservacién
del patrimonio cultural de la humanidad, y parala lucha contra un verdadero peligro de desertizacién moral e inte-
lectual. Los valores de la humanidad no deben ser comercializables. La comunidad internacional, que ha aceptado
el principio de proteccién de los monumentos histéricos del pasado, no podra o no debe dudar en defender por
medios similares la calidad de nuestras culturas amenazadas. Creo que sélo la adopcién por parte de las Naciones
Unidas de un instrumento semejante, y la creacion de un gran fondo de ayuda técnica y financiera pueden evitarle

almundo el riesgo de ver a cientos de millones de personas transformadas en excluidos y desheredados culturales.”

Ha salido a relucir el problema contemporéneo de la globalizacién, que aunado al pensamiento neo-
liberal agrava fuertemente la sanidad de las relaciones interculturales. La cuestién de la globalizacién
es vieja y reiterada, pensemos nada mds en qué seria de la cocina italiana sin el jitomate, el cual vino de
América, ola cocina rusa o irlandesa sin las papas que vienen de los Andes, 0 coémo pensar ahora en Suiza
sin chocolates siendo que el cacao vino de tierras americanas. Ese proceso ha existido siempre gracias a
la movilidad humana y nuestra curiosidad y afan de novedad, sin embargo es precisamente con la expan-
sion brutal del capitalismo, cuyo maximo pico ideoldgico es el neoliberalismo, donde la globalizacién se
vuelve un nuevo tipo de colonizacién, pues no admite interlocucién posible, sélo el sistema econdémico
capitalista; solo vale el sistema politico democratico, y el mercado es la tinica posibilidad de ser, por lo
que todo interés local que se defienda o meta las manos frente a este proceso expansionista serd catalo-

% Burhan Ghalioun, “Globalizacién, deculturacién y crisis de identidad”, Afers Internacionals, Fundacién Cidob, Barcelona, nums.
43-44, 1998, p. 107.
7 Ibidem, p. 117.
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gado bajo los preconceptos de dictador, terrorista, o como sea que se catalogue previo a la imposicion
violenta.

Esta cuestion es basica y es el caballito de batalla de toda posibilidad de interrelacion. Superar el pro-
pio etnocentrismo no es tarea fécil, menos cuando los beneficios e intereses de estar “encima” de otros
son evidentes, y después de haber logrado incluso permear la conciencia de los pueblos colonizados para
que ellos mismos se autorreconozcan como inferiores en contraposicion alos “mejores”. Estos son proce-
sos sumamente violentos y lacerantes, pero con una agresividad pasiva que a lo largo de las generaciones
permea hasta la médula en los otrora pueblos sojuzgados.

En este sentido, Raul Fornet-Betancourt hace una seria reflexion, que ilustralo que estamos tratando
acerca de la transculturalidad en relacién con otras posibilidades de interaccion cultural, tales como la
inculturacidn, la cual dice:

[Una] critica, mejor dicho, un reproche que hacen los representantes de las posturas transculturales a la inter-
culturalidad: Ya se sabe que los defensores de la transculturalidad reprochan a los “interculturalistas” el enten-
der la cultura como “esferas”, “islas” o “contenedores”, es decir, como entidades homogéneas que no poseen sélo
caracteristicas acabadas y definidas esencialmente, sino que ademds representan puntos de referencia seguros y
obligatorios para la formacién de la identidad de los miembros. Dicho con otras palabras, el reproche ya conocido
de la transculturalidad consiste en sostener que la interculturalidad trabaja todavia con un concepto de cultura
que desconoce por completo la historicidad y la flexibilidad de las culturas y que, por consiguiente, ontologiza
los desarrollos y los procesos culturales [ ... ] En mi opinidn, este reproche pone de manifiesto, sin embargo, que
se ha malentendido o apenas se ha tomado nota de las concepciones sobre la cultura desarrolladas por la filosofia
intercultural. [ ... JPartiremos de la idea del filésofo espanol José Ortega y Gasset de que las culturas de la humani-
dad son manifestaciones historicas que se han desarrollado, sin excepciones, a partir de la lucha diaria por superar
todos los problemas de la vida (desde el sentido de la vida hasta los problemas sociales). Al respecto, Ortega y Gas-
set habla de forma metaférica de las culturas en el sentido de “ejercicios de natacion’, a través de los cuales

los seres humanos tratan de “salir a flote”. Esto quiere decir que los elementos de la contextualidad y la historicidad
forman parte fundamental del término de cultura tal como lo utiliza la filosofia intercultural, es decir, como los

elementos que arraigan cada desarrollo cultural en la vida concreta, insegura y abierta de los seres humanos.”

Hibridacion cultural, mestizaje y sincretismo

Pese a que estos tres conceptos se usen como sinénimos, en realidad no lo son, pues cada uno tiene ma-
tices peculiares, los cuales hay que aclarar para comprender profundamente los fendmenos sociales de
los que dan cuenta.

Comencemos por el término mds comun de mestizaje, el cual testifica un proceso sociocultural de
fusion de dos o més raices culturales. Esta concepcion hace referencia a las fuentes de origen o raices cul-
turales que de una forma u otra se consideran “puras’, y que al momento del contacto prolongado, como
por ejemplo la colonizacién de América o Africa, terminan fusioniandose. Siguiendo a Néstor Garcia,”
esta concepcion tiene lalimitante de considerar las ideas de pureza original y de impureza posterior al en-
cuentro e interaccion de las diferentes culturas. En este sentido, la realidad cultural parece ser mucho mas

7! Ratl Fornet-Betancourt, “En torno a la cuestion del concepto de cultura. Un intento de clarificacién desde la perspectiva de la filo-
soffa intercultural’, en D. E. Garcia (coord.), op. cit., pp. 1-2.
7 Cfr. Néstor Garcia, Culturas hibridas. Estrategias para entrar y salir de la modernidad, México, Grijalbo, 1990.
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interactuante de lo que pareciera, es decir, no parece sustentarse la idea de culturas puras, ya que la inte-
raccion, el intercambio y las influencias han existido desde que el ser humano deambula por este mundo.

La idea de culturas puras no parece sustentarse frente a la apabullante evidencia arqueolégica en todo
el mundo que una y otra vez habla de contactos, intercambios, influencias, interaccion, alianzas y demas.
El mestizaje no es una cuestion accidental acaecida fortuitamente en los sucesos del s. xv1, sino la forma
inherente a la movilidad e inquietud humana de interactuar. Entonces, esa caracteristica de fusion, mezcla,
intercambio, influencia, sintesis y demds se tiene que expresar con otro término que no implique la idea
cuestionable de “culturas puras” y tampoco laidea de que, como resultado de la interaccién, el mestizo es un
ente contaminado o la impura secuela del encuentro entre culturas diversas. Asi pues, el término que ayuda
a expresar la relacion entre culturas sin esa carga de pureza original o, en dado caso, con esa impureza resul-
tante de la interaccion es precisamente el término de hibridacién cultural, el cual incluye en sila caracteristica
definitoria humana de la conjuncion, relacién, intercambio, influencia, etcétera.

Por ello, nos remitimos a la nocién de hibridacion, que Néstor Garcia se refiere en Culturas hibridas,”
como un concepto social que atane a las culturas latinoamericanas y que resulta sugerente para otros con-
textos colonizados. Segtn él, este término posee mayor capacidad para abarcar diversas mezclas intercul-
turales que con el de mestizaje, pues éste se limita a las mixturas que ocurren entre razas y sincretismo,
férmula referida casi siempre a funciones religiosas o de movimientos simbdlicos tradicionales de orden
sagrado. Hablar de hibridacién resulté muy util para designar la mezcla cultural sin la carga implicita del
concepto de mestizaje.

La hibridacién sociocultural no es una simple mezcla de estructuras o practicas sociales puras, que
existian en forma separada y que, al combinarse, generan estructuras y practicas nuevas, sino que recono-
ce la caracteristica inherente de contacto humano interminable desde los origenes de nuestra especie. El
proceso de hibridacién surge del intento de reconvertir un patrimonio para reinsertarlo en nuevas con-
diciones histdricas; es otra forma de ver las relaciones interculturales mas alld de la mera mezcla fortuita.
También es un proceso sociocultural consciente, de protagonismo vivo de los actores involucrados que
logran una version diferente de sus propias culturas con base en la relacién e interaccion.

Como apuntamos antes, el concepto de sincretismo’ hace referencia a la interaccion cultural en el
dmbito de la religién. Este nos acerca al fenémeno religioso como un proceso histérico-social conflictivo
en el que se reconoce la participacion activa del dominado, a través de la reformulacién simbdlica y de los
elementos impuestos por la fuerza en el nuevo orden establecido.

Para profundizar en este concepto, me adhiero a la propuesta de Johanna Broda:

Propongo definir el sincretismo como la reelaboracion simbélica de creencias, practicas y formas culturales, lo
cual acontece por lo general en un contexto de dominio y de imposicion por la fuerza -sobre todo en un contexto
multi-étnico. No se trata de un intercambio libre, sin embargo, por otra parte, hay que sefalar que la poblacién

receptora, es decir el pueblo y las comunidades indigenas han tenido una respuesta creativa y han desarrollado

7 Idem.

7* Para esta parte del sincretismo, parto de lo que escribi en “De dioses perseguidos a santos sospechosos. Procesos de reformula-
cién simbélica en la religiosidad popular indigena mexicana’, Gaceta de Antropologia [en linea], Universidad de Granada, Granada,
vol. 27, ntim. 2, 2011, https://digibug.ugr.es/bitstream/handle/10481/18596/G27 29Ramiro Gomez Arzapalo.html?sequen-
ce=11&isAllowed=y
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formas y practicas nuevas que integran muchos elementos de su antigua herencia cultural a la nueva cultura que

surge después de la conquista.”

En este sentido, reconocemos el papel protagénico que los grupos subalternos indigenas tuvieron,
y siguen teniendo, en su propio proceso histérico, el cual, a pesar de la dominacion, les posibilit6 nego-
ciaciones, consensos y rupturas con los grupos dominantes, logrando integrar selectivamente ciertos
elementos que les fueron impuestos, sin romper totalmente con su tradicion ancestral. N6tese que no es-
tamos proponiendo la sobrevivencia inmutable de la cultura a través del devenir del tiempo y los avatares
histéricos que conlleva, sino que enfatizamos en que se trata de un proceso histérico-dialéctico donde se
dan transformaciones sociales y simbdlicas, lo cual posibilité a los grupos indigenas subalternos, a partir
del contexto colonial, adaptarse a la nueva situacion politica, econdmica, religiosa y social, sin renunciar
por completo a su tradicién. La tabula rasa sonada por el proyecto civilizador-evangelizador de los co-
lonizadores nunca se logré. Hay que tener en cuenta que desde el primer momento del contacto entre
espafioles e indigenas hubo procesos sociales, religiosos e ideoldgicos de reinterpretacién y asimilacion
de los nuevos elementos culturales, lo cual implicé un proceso dindmico de percepcidn, exclusion o in-
corporacion. Cabe senalar que aunque hablemos de asimilacién e incorporacién, no podemos caer en la
ingenuidad de pensar que ciertos elementos religiosos pasaron a la cosmovisién indigena, y por ende a su
practica ritual, por una especie de trasplante de los foraneos a los autéctonos. El proceso de reinterpreta-
cidén y resignificacién de simbolos es gradual, y una vez aduenidndose de los nuevos elementos, ya no son
ajenos, pues se convierten en parte integral de la vida de la comunidad y de su cosmovision.

¢Por qué privilegiamos cultura, interculturalidad e inculturacion?

La cultura es la base de la comprensién de todos estos procesos. Nos hemos ubicado en una propuesta
antropoldgica que define al ser humano no como ente individual y aislado, sino como un ser en relaciéon
con, es decir, desde su cualidad gregaria y social.

El ser humano se define como un ente cultural; como un ser en relacidon con otros seres humanos,
que desde su nacimiento hasta su muerte es cobijado por una colectividad; ese cobijo y ese toldo que le
abriga en su lapso vital es la cultura.

Ahora bien, la cultura en si misma, sin confrontacion con la
diferencia, es un dmbito estable, seguro, que provee a los indivi-
duos, que cobija con un sentimiento de seguridad en referencia
/. P ) ) constante a lineamientos establecidos y por todos aceptados sin
El"inter” de la interculturalidad cuestionamientos ni deserciones. El ;rEblema adviePr)le con la
aﬁrma que la diversidad confrontacién con la diferencia del otro ente cultural provenien-
te de otra configuracion, otros valores y otros sentidos. En ese
momento si que hay problemas, pues los lineamientos de acciéon
al Uno y de identificacién que parecian universales se ven desafiados por

la otra forma de vida implicita en la cultura con que se interactua.
Por ello, previamente afirmamos que el problema crucial de la
propia cultura es la interculturalidad; es decir, la marana de pro-
blemas adyacentes en la confrontacion entre culturas diversas.

coexiste sin la reduccion

75 Johanna Broda, "Ritualidad y cosmovision: procesos de transformacion de las comunidades mesoamericanas hasta nuestros dfas",
Diario de Campo, México, nim. 93, 2007, p. 73.
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Entre todos los modos descritos de relacion e interaccién
entre culturas, hemos privilegiado a la interculturalidad porque
es la unica apuesta ética que implica la posibilidad de una rela-
cion constructiva entre culturas diferentes. En todo caso, la in-
terculturalidad es una opcidn que parte del reconocimiento de
que entre las culturas diversas y a pesar de los avatares historicos  La interculturalidad es la iinica
innegables de un pasado colonial violento e impositivo, existe la
posibilidad de entablar un tipo de relacion dialégica y enrique-
cedora desde las diferencias, mas que desde la homologacién relacion constructiva entre
y la imposicion. El “inter” de la interculturalidad afirma que la
diversidad coexiste sin la reduccién al Uno. La relacién implica
la interaccién, intercambio, puesta en comun de experiencias
sociales diversas, reconocimiento del émbito cultural propio de los
involucrados, respeto por la dignidad de la diferencia, construc-
cion de espacios comunes, resolucién conjunta de problemas
comunes, preservacion de la diversidad de identidades cultura-
les y més.

apuesta ética que permite una

distintas culturas

La interculturalidad es la salida del &mbito de lo propio para confrontarse con el ambito alterno,
con el de la diferencia o con el de lo mdltiple, y lograr una interaccién de enriquecimiento reciproco.
Asimismo, es creacion de nuevos espacios y horizontes; de una forma de relacién que no demanda cerrar
el circulo de imposicién y dominio (como la colonizacién), sino que permanece fiel y respetuosa a las
identidades de los involucrados.

Desde este punto de vista, la interculturalidad es una apuesta ética, porque implica cierta base de
concepcidn antropoldgica en la que el ser humano es entendido por su capacidad relacional, mds que por
el afianzamiento inamovible a principios innegociables.

Por ello, optamos por la inculturacién, entendiéndola como interculturalidad. La inculturacion es
un término muy utilizado en la Iglesia catélica como herramienta para entender las relaciones intercul-
turales derivadas del proceso evangelizador misionero. En épocas recientes, ha sido definido como un
proceso intercultural dentro de la Iglesia:

Tiempo de inculturacion e interculturalidad. La Iglesia de la Amazonia ha marcado con experiencias significativas
su presencia de manera original, creativa e inculturada. Su programa evangelizador no corresponde a una mera
estrategia ante las llamadas de la realidad; es la expresion de un camino que responde al Kairds que impulsa al
pueblo de Dios a acoger su Reino en estas bio-socio-diversidades. La Iglesia se hizo carne montando su tienda
—su “tapiri”— en la Amazonia. Se confirma asi un caminar que comenz6 con el Concilio Vaticano II para toda la
Iglesia, encontré su reconocimiento en el Magisterio Latinoamericano desde Medellin (1968) y se concretd para
la Amazonia en Santarém (1972). Desde entonces la Iglesia continta buscando inculturar la Buena Nueva ante
los desafios del territorio y de sus pueblos en un didlogo intercultural. La diversidad original que ofrece la regién
amazénica —bioldgica, religiosa y cultural— evoca un nuevo Pentecostés [ ... ] Un rostro inculturado y misionero.
La diversidad cultural reclama una encarnacién mds real para asumir diversos modos de vida y culturas. “Conti-
nua vélido, en el orden pastoral, el principio de la encarnacién formulado por san Ireneo: ‘Lo que no es asumido
no es redimido”. Los impulsos e inspiraciones importantes para esa inculturacién anhelada se encuentran en el

magisterio de la Iglesia y en el caminar eclesial latinoamericano, de sus Conferencias Episcopales (Medellin, 1968,
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Puebla, 1979, Santo Domingo, 1992, Aparecida, 2007) y de sus comunidades, y de sus santos y de sus martires.
Una realidad importante de este proceso ha sido el surgimiento de una teologia latinoamericana, en especial de la
teologia india [ ... ] La construccién de una Iglesia misionera con rostro local significa avanzar en la edificacién de
una Iglesia inculturada, que sabe trabajar y articularse (como los rios en el Amazonas) con lo culturalmente dis-
ponible, en todos sus campos de actuacién y presencia. «Ser Iglesia es ser Pueblo de Dios» (EG 114), encarnado
«en los pueblos de la tierra» y en sus culturas (EG 115) [ ... |Desafios de la inculturacién y la interculturalidad.
“En los distintos pueblos, que experimentan el don de Dios segtn su propia cultura, la Iglesia expresa su genuina

catolicidad y muestra ‘la belleza de este rostro pluriforme’™ (cfr. EG 116)"

Con base en la experiencia en el aula en diferentes niveles
ensenando cuestiones de interculturalidad y sus repercusiones

La interculturalidad es en la vida social, me atrevo a sefalar que algunos de los materia-
les usados para mostrar los procesos histéricos de colonizacion,

el espacio de encuentro hacia con su violencia fisica e ideoldgica implicitas, pueden resultar
un di cilogo que permite significativamente incomodos para algunos estudiantes. Sin
. ' embargo, son completamente necesarios para la comprension

un caminar juntos de procesos histéricos complejos que subsisten en nuestra so-

ciedad contemporanea y que hunden sus mas profundas raices
en los inicios del proceso colonial en América.

7¢ Asamblea Especial del Sinodo de los Obispos para la region Panamazdnica, Amazonia: nuevos caminos para la iglesia y para una
ecologia integral, op. cit., pp. 30; 38, 113, 114.
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a considerar para ensenar interculturalidad

Continuamente, en las aulas tanto de licenciatura como de posgrado, nos encontramos con estudian-
tes de adscripcion étnica indigena, preferentemente de México y Guatemala. Muchas veces, han
afrontado en sus comunidades procesos de discriminacién, despojo y violencia, por lo que su confron-
tacién con estos temas de interculturalidad les resulta mucho mas que una simple herramienta tedrica,
pues algunos de ellos estin directamente involucrados en movimientos civiles, politicos, religiosos o co-
munitarios locales de defensa y reivindicacion de derechos culturales y territoriales. Ante este panorama
de diversidad en el aula, son comunes los brotes viscerales detonados por la diferencia de valoracion de
fibras muy sensibles en relacién con los problemas interculturales y sus consecuencias reales en la socie-
dad contemporanea. También salen a relucir los estereotipos y prejuicios vivos en nuestra sociedad en
relacion con los temas de migracion, grupos indigenas, pobreza, diferencias raciales y demas.

La distancia en esa sensibilidad y valoracion entre unos companeros y otros no depende de cues-
tiones tedricas ni brechas epistemoldgicas, sino de los diferentes contextos existenciales y la posiciéon
ética asumida por cada persona dependiendo del grado de involucramiento en estos problemas. En este
sentido, al ensefar estas cuestiones de interculturalidad habrd que tomar en cuenta que algunos lo verdn
simplemente como datos curiosos y miscelaneos, mientras que otros viven esas realidades en carne viva,
atrapados en sus contextos particulares y de un lado no privilegiado de la esfera social.

Ser consciente de esto y tomarlo en cuenta para la planeacion de los cursos especificos debera llevar
al docente a preguntarse: Independientemente de los multiples contextos especificos de los participan-
tes, ;como involucrar a todos en estos contenidos teméticos con una conciencia incluyente, y con la con-
viccidn de ser una sociedad? Por eso la insistencia de considerar en la ensenanza de la interculturalidad
el aspecto relacional vivo en el aula como ejercicio de descentramiento cultural y reconocimiento de la
otredad. Es decir, el aula se convierte en una situacion de interculturalidad donde los estudiantes tienen
la oportunidad de referir su identidad (haciéndola autoconsciente) y, a la vez, dialogar con diferentes
posibilidades de instalacién cultural sin detrimento de ese espacio de interconexién propio que nos con-
grega en el aula. Por ello la insistencia en actitudes, valores y disposicion existencial.

El control de grupo es decisivo en esta parte, pues las discusiones atn cuando empiecen desde la
teorfa, por su misma temdtica, desembocaran en cuestiones de identidad cultural, las cuales pueden ter-
minar en acaloradas discusiones por la experiencia vital de los involucrados en relaciéon con su situacién
étnicay social.
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Es prudente inculcar en los estudiantes un sentido critico al momento de buscar fuentes de infor-
macion respecto de otras culturas, formas y sensibilidades, pues con la tendencia a agotar las posibilida-
des de informacion en internet, aumenta exponencialmente el riesgo a beber en fuentes inadecuadas. El
sentido critico al que nos referimos es para que los estudiantes sean conscientes de que en ese proceso
de busqueda encontraran mucha informacién, llamativa y bellamente presentada que describe otras cul-
turas, pero no desde ellas mismas, sino desde la interpretacion de otros, la cual muchas veces desprecia
explicitamente las diferencias de la cultura occidental. Al respecto, hay eventos, exposiciones, libros, re-
vistas y portales de internet abiertamente racistas o procolonialistas. A veces, de manera velada se insintia
la necesidad histérica de los procesos coloniales y la perpetuidad de sus modalidades para proseguir con
el sometimiento cultural de los grupos colonizados. Por ello, habra que ser cuidadoso y crear conciencia
para que los estudiantes busquen ampliar sus horizontes.

Los valores de acogida, hospitalidad, empatia, fraternidad y misericordia como pilares

de una actitud intercultural dialégica desde el humanismo cristiano

Si entendemos la interculturalidad como el espacio de encuentro entre culturas que optan por la re-
lacién, hay ciertos elementos bésicos, implicitos e indispensables para lograr un didlogo que permita
un caminar conjunto. En primer lugar, tendriamos que sefalar una base antropolégica acorde con la
apertura, respeto y reconocimiento de la alteridad requeridas para entablar un diélogo intercultural (e
interreligioso). Esa base debe ser una antropologfa de la acogida y la hospitalidad, lo cual supone que la
relacion que entabla el sujeto con la alteridad no es de dominio, donde uno se impone sobre otro, en este
caso, el sujeto sobre el objeto.

Se requiere una relacién intersubjetiva sin principio de objetivacién, donde se reconozca la calidad
de ambos sujetos sin menoscabo ni sometimiento de ninguno; es decir, una relacién sujeto-sujeto, en
vez de sujeto-objeto. Desde esta perspectiva, como expresara Silvana Rabinovich,' se trata de entender al
sujeto, no como un ser endiosado de la epistemologia moderna, sino —en su acepcién de sujeto— como
sujetado al otro. A la concepcién de sujeto moderno capaz de inmanentizarlo todo a través de su razoén,
se le antepone una concepcién subjetiva incapaz de reducir la Trascendencia del otro rostro, pues éste
estd fuera del alcance de la voluntad del sujeto que pretende aprehenderlo todo a través de la todopode-
rosa fuerza de su razon. Siempre hay algo que escapa y no se subsume en este esquema, que preserva su
alteridad y requiere otro tipo de aproximacion: acogida y hospitalidad, recepcion de una alteridad que
trasciende por completo los limites de mi propia identidad, la novedad absoluta, lo siempre diferente.

Desde esta perspectiva, la interculturalidad puede interpretarse o repensarse como recepcion, hos-
pitalidad, acogida de lo externo de la cultura de referencia; no como recepticulo que acumula objetos,
sino como un anfitrién que recibe a un huésped. Es nuestra responsabilidad responder al rostro ajeno
que asalta al yo mismo y nos saca del encierro o de la ipseidad.

Transmitir una disposicion antropoldgica de reconocimiento Yo-Otro: abonar la posibilidad misma del encuentro
Cuando inicié el proyecto evangelizador en Mesoamérica, se realizé con un modelo nico: la tabula rasa,
que pretendia la completa demolicion de las culturas nativas, para que, en el terreno llano resultante, se
edificara sin ningtn estorbo ni escollo el cristianismo. Obviamente, la ejecucion de este proyecto lleva
implicitas varias ideas que lo posibilitan. En primer lugar, la convicciéon de que lo propio estd centrado en
absolutos incuestionables que hacen la particularidad de lo propio equivalente a lo humano en general.

! Cfr. Silvana Rabinovich, “La voz y la mirada: algunos conceptos filosoficos del pensamiento judio”, Avances. Cuaderno de investiga-
cién, Universidad Intercontinental, México, ano 2, num. 6, 1999, pp. 7-16.

58 | HAc1A UNA PEDAGOGIA DE LA INTERCULTURALIDAD



ITINERARIO DE ACTITUDES, VALORES Y DISPOSICION EXISTENCIAL A CONSIDERAR PARA ENSENAR INTERCULTURALIDAD

Esto genera una peculiar posicién frente a los otros (aquellos fuera del 4mbito del “nosotros”), en la cual
todo aquello que no se refleje en el propio espejo es malo en si mismo, pues no se adapta al modelo de lo
bueno. Todas las diferencias son, asi, calificadas moralmente.

Desde esta perspectiva, todo aquello que no tenga cotejo con mi propia forma de vivir debe ser
rechazado, pues atenta contra el modelo absoluto de lo humano, de lo bueno, de lo decente y lo valioso.

Hoy en dia, queremos irrumpir en la reflexién intercultural, no obstante, para el periodo que esta-
mos tratando —el siglo xv1 en el contexto especifico de la conquista, colonizacién y evangelizacién de la
Nueva Espafia— estos pardmetros eran totalmente inexistentes.

Quise empezar con esto para dejar claro que ensenar interculturalidad implica una actitud y una dispo-
sicién existencial y relacional més que un cimulo de elementos teéricos (aunque no los descartamos), lo
que involucra bases antropolédgicas que orientan la especificidad relacional propia de la interculturalidad.

Yo- Otro. Interculturalidad en clave intersubjetiva/antropologia de la acogida y la hospitalidad

El Yo se encuentra circundado por su cultura, pues ésta lo cobija, lo sittia en el mundo y lo provee de la
experiencia humana legada mediante la tradicién. Ahi se desarrolla el individuo; da l6gica al devenir del
mundo a partir de su trayecto vital y constituye su identidad.

No obstante, llegara el momento en que esa identidad se tope con el &mbito del No-Yo, de la alteri-
dad, de lo diferente, de lo inconcebible y lo impensable, en un abierto desafio a los absolutos incuestio-
nables de la propia cultura. La diferencia del otro reta los pilares que parecian inamovibles de las propias
convicciones culturales.

Desde sus propios valores, esa otra cultura es el dmbito indomable de la exterioridad absoluta y
una trascendencia plena que no responde a las propias riendas con que manejibamos la existencia.
En este encuentro es muy facil y 16gico establecer como principio: Yo soy humano y soy asi, creo asi,
pienso asi, acttio asi, resuelvo mis necesidades materiales asi, porque asi es desde que el mundo es
mundo; es decir; universalizamos la particularidad de lo propio hasta el punto de convertirlo en punto
de referencia universal.

La forma concreta de asumir nuestra humanidad deja de ser particular para convertirse en punto de
referencia universal (eso es el etnocentrismo inherente a todo ser humano en virtud de su ser cultural,
i. ¢, social). Luego entonces, el Yo situado en su propia cultura, al confrontar al otro desde sus propias
formas culturales y caer en cuenta de que éste no es como Yo, deduce de forma casi automatica que no es
humano, porque aquél no se refleja en su diferencia o en el espejo propio de la identidad particular del Yo.

Se da por sentado en un nivel muy basico, que si el otro no habla mi idioma, no habla ningtn idioma,
sino cree enlo que yo creo, es un infiel y carece de religion; si no tiene mis costumbres, no tiene etiqueta
ni educacion de ningtn tipo. El desconocimiento de sus formas particulares de humanidad obnubilan su
proximidad (reconocimiento de un préjimo, un semejante). La diferencia se convierte en obsticulo que
eclipsa su otra forma de ser humano, su otra posibilidad de ser humano desde su contexto especifico. Pa-
reciera que la diferencia en Occidente es el gran crimen que urge corregir y purificar mediante la anexién
y sometimiento a sus propias formas, sin dejar pasar por alto la osadia de la diversidad a la que se teme
tanto como se le desconoce, y se le desconoce tanto como se le desprecia.”

* Cfr. Ramiro Gomez Arzapalo, “Cultura, interculturalidad e inculturacion’, Intersticios, Filosofia, arte y religién, Universidad Intercon-
tinental, México, num. 58, 2023.
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Que el Yo pueda relacionarse con el Otro sin dejar de ser Yo. Que el Otro pueda relacionarse con el
Yo sin dejar de ser Otro. Respetar y preservar la dignidad de la trascendencia del interlocutor, sin exigir
la renuncia a su identidad para ser reconocido o aceptado horizontalmente como interlocutor valido. El
Otro no es un alter ego, es infinitamente Otro, inalcanzable, inconmensurable, inaprehensible, indefini-
ble, irreductible, es trascendencia pura.

En este orden de ideas, Barcena y Mélich apuntan: “Para Levinas, yo soy rehén del otro antes que ser
yo, soy responsabilidad antes que libertad. Por lo tanto, la expresion ética nunca puede ser: “Yo soy yo y
él es ¢l sino ‘yo soy t cuando yo soy yo’ (como escribié el poeta Paul (Selan)”?

Silvana Rabinovich reflexiona respecto de la heteronomia de la razén, el otro y el yo —conjuncién
crucial para entender la indisociable unién yo-otro— y de la separacion absoluta —aparente contradic-
cién que sélo adquiere sentido cuando se aprecia desde la ética de la alteridad y de la imposibilidad de
reducir a mero objeto al sujeto—; sin embargo, el otro no se subsume en el yo:

En una lectura superficial, heteronomia (que literalmente se refiere a regirse a partir del otro) equivaldria a inmadu-
rez, a falta de autonomia para toar —como adultos— las decisiones correctas, racionales. En otras palabras: actuar
influido por algo exterior y “ajeno” es causa de error, de falta de conviccién propia. Sin embargo, desde una lec-
tura moral la sentencia cambia, se suaviza y adquiere un sentido mds amplio: “sujeto” se escucha como participio
pasado —sujetado al otro—. Al descubrirse interpelada por el otro, la condena a la supuesta falta de autonomia
queda en entredicho: hay una manera “positiva” de abordar la heteronomia y no plantearla como mera negacién
de autonomia [ ... ] la ética heterénoma parte de la prelacion del otro. Pero no se trata de la buena voluntad de ce-
der el espacio (el tiempo, la lengua y la misma subjetividad), sino de un acto veridico, en el cual el sujeto reconoce
que el tiempo no le pertenece, sino que le precede y lo sucederd, al igual que la lengua y que su nombre “propio”:
todos ellos, que son su atmdsfera, lo definen y sostienen, le han sido legados [ ... ] Desde esta perspectiva, el otro
no es (s6lo) un semejante, sino que, por el hecho de precederme, y precisamente por ser semejante a mi, conserva
una parte inaprensible. Una relacién con quien se vuelve imposible de definir a cabalidad escapa al esquema del
vinculo sujeto-objeto, y se enmarca en las relaciones entre sujetos, en el sentido antedicho de participio pasado.
Sujetado al otro, el yo debe resignarse a no poseerlo jamés [ ... ] la incapacidad de dominar al otro inquieta porque
recuerda a otra mas dolorosa y profunda, a saber, la imposibilidad de dominarse a si mismo [ ... ] El que exhibe su

fragilidad molesta porque recuerda a la odiada fragilidad propia.*

También en la reflexién desde el humanismo cristiano contemporaneo la cuestion de religacion en-
tre el yo y el otro es crucial, ya que implica una concepcidn que sacraliza el dmbito de la otredad al ele-
varlo a una categoria sublime. Mis alld de un encuentro fortuito en la historia, el encuentro con el otro
es decisivo en la propia constitucién del yo. El actual papa Francisco apunta al inicio de la constitucién
apostélica Vultum Dei Quaerere (La bsqueda del rostro de Dios) lo siguiente: “La dindmica de la bus-
queda manifiesta que nadie se basta a si mismo e impone encaminarse, a la luz de la fe, por un éxodo del
propio yo auto-centrado, atraidos por el rostro de Dios santo, y al mismo tiempo por la “tierra sagrada del
otro” (EG 169), para experimentar una comunién més profunda.’

3 Fernando Bércena y Joan-Carles Mélich, La educacién como acontecimiento ético. Natalidad, narracién y hospitalidad, Barcelona, Pai-
dés, 2001, p. 18.

*S. Rabinovich “Heteronomia y semitismos”, en Dora Elvira Garcia (coord.), Filosofia de la Cultura. Reflexiones contempordneas, hori-
zontes y encrucijadas, México, Porrtia-Organizacién de las Naciones Unidas para la Educacién, la Ciencia y la Cultura-Tecnol6gico de
Monterrey, 2011, pp. 167-170.

3 Papa Francisco, Constitucién Apostélica Vultum Dei Quaerere, México, San Pablo, 2016, nim. 1.
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En Fratelli tutti, este mismo pontifice sefialaba que “necesitamos constituirnos en un nosotros que
habita la casa comun”,® y mas adelante profundiza en esta relacién yo-otro desde la perspectiva cristiana:

Un ser humano estd hecho de tal manera que no se realiza, no se desarrolla ni puede encontrar su plenitud “si no
es en la entrega sincera de si mismo a los demds”. Ni siquiera llega a reconocer a fondo su propia verdad sino es en
el encuentro con los otros: “Sélo me comunico realmente conmigo mismo en la medida en que me comunico con
el otro”. Esto explica por qué nadie puede experimentar el valor de vivir sin rostros concretos a quienes amar. Aqui
hay un secreto de la verdadera existencia humana, porque “la vida subsiste donde hay vinculo, comunidn, fraterni-

dad; y es una vida mds fuerte que la muerte cuando se construye sobre relaciones verdaderas y lazos de fidelidad.”

Nosotros-los Otros. La Interculturalidad como proyecto social inclusivo de construccién interactuante

En el ambito colectivo del Nosotros, al confrontar alos Otros, que la propia identidad no sea un obstaculo
para reconocer, respetar y valorar la identidad de los Otros. No se trata de un ejercicio de colonizacién ni
conquista, no es reducir al Otro alos linderos y fronteras del Nosotros.

Nosotros y los Otros, cada quien desde su alteridad e identidad particular, pueden interactuar sin la
pretension de sometimiento; el circulo de dominio no se cierra, permanece en calidad de abierto y es
en esa apertura donde cabe hablar de intersticios interculturales, terceros espacios, lugar de encuentro
o espacios comunes. Dios se cuela por esos intersticios, se revela filtrindose en esas grietas donde los
macizos monoliticos se unen. La revelacion divina es en clave intersubjetiva con trasfondo intercultural,
tinta negra sobre papel blanco y tinta blanca sobre papel negro.

Cuando equiparamos la particularidad de lo propio con “lo humano” en general, todo aquello que no
se coteja con mi particularidad de ser humano se descarta inmediatamente como no humano. Entonces,
;como reconocer la humanidad del otro hombre? No parece haber otro camino que promoviendo una
valoracion y disposicién de encuentro con la diferencia y la alteridad en términos positivos, constructi-
vos y creativos. Esto marca un itinerario reciproco de interaccién en donde se afiance la propia identidad
sin detrimento de la dignidad de la diferencia. Es decir, la interrelacion implicita en la interculturalidad
no se juega desde la espiritualizacion conceptual en un campo de batalla tedrico, sino en la praxis real y
concreta de los encuentros interculturales ante todo en el dmbito eminentemente interpersonal. Es en
la intersubjetividad donde se dan los encuentros, desencuentros y encontronazos. En el ambito de las
relaciones intersubjetivas es donde se ponen en juego de manera real, pragmatica, empirica e histérica las
situaciones de interculturalidad que se resuelven primariamente en términos interpersonales.®

Ya Fornet Betancourt sefialaba, refiriéndose a su propuesta de filosofia intercultural, lo siguiente:

Es nueva la filosofia intercultural porque descentra la reflexién filosoéfica de todo posible centro predominante. No
es solo antieurocéntrica, no sélo libera a la filosofia de los amarres de la tradicién europea sino que, yendo mas
allg, critica la vinculacién dependiente exclusiva de la filosofia con cualquier otro centro cultural. Asi que en este
sentido critica con igual fuerza cualquier tendencia latinoamericanocentrista o de afrocentrismo [ ... ] Ese anti-

centrismo de la filosofia intercultural no debe confundirse en modo alguno con una negacién o descalificacién del

¢ Carta enciclica Fratelli tutti del santo padre Francisco, sobre la fraternidad y la amistad social [en linea], 2020, nam. 17, https://www.

vatican.va/content/francesco/es/encyclicals/documents/papa-francesco 20201003 enciclica-fratelli-tutti.html
7 Ibidem, num. 87.

8 Cfr. Ramiro Gomez Arzapalo, “Cultura, interculturalidad e inculturacién’, Intersticios, Filosofia, Arte y Religion, Universidad Intercon-
tinental, México, num. 58, 2023.
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dmbito cultural propio correspondiente. No es ése el sentido que le damos. Entendemos mds bien que se trata de
subrayar la dimensidn critica frente a lo propio, de no sacralizar la cultura que es nuestray de ceder a sus tendencias
etnocéntricas. Hay que partir de la propia tradicidon cultural, pero sabiéndola y viviéndola no como instalacién

absoluta, sino como trdnsito y puente para la intercomunicacién.’

Ese espacio de conexién o de intercomunicacion del que habla Fornet Betancourt es lo que se trata
de construir con la interculturalidad, la cual no implica el abandono del propio contexto cultural, ni la
exigencia al otro de abandonar su cultura, sino la posibilidad de un tercer espacio, un intersticio comun,
un foro nuevo de interaccion.

En este mismo orden de ideas, conviene considerar que la relacidn entre nosotros y los otros, pro-
puesta en la interculturalidad, se puede aprender y ensenar. Por ello una pedagogia de la interculturalidad
no solamente es posible sino necesaria en el fomento de la relacion dialégica, creativa y constructiva de
las subjetividades desde sus atmoésferas culturales que les rodean. Es decir, es posible una relacién noso-
tros-los otros en una dindmica de interculturalidad en clave intersubjetiva, ya que son los sujetos quienes
entran en relacion directa, concreta, contextual e histérica, y no las abstracciones de las culturas enuncia-
das en abstracto. En otras palabras, son los sujetos concretos, con sus condicionantes culturales los que
construyen la interculturalidad, por ello, coincidimos con Dora Garcia cuando senala la interculturalidad
como un saber préctico:

Partir del reconocimiento de la diferencia implica la familiarizacién con las diversas variedades de relacion entre
los grupos culturales variopintos que a pesar de esa diferencia logran relacionarse dialogalmente entre si alcanzan-
do ese punto comtn donde hace su presencia la interculturalidad. Esta tltima, con su recurso razonable pruden-
cial implica el saber practico de la interculturalidad en tanto experiencia vital cotidiana. En ese contexto préctico,
compartimos vida e historia con el otro. De ahi que se trate de cultivar ese saber préctico de manera reflexiva, y con
un plan para organizar nuestras culturas alternativamente y en relacion con ¢él, asi para que la interculturalidad se

convierta realmente en una cualidad activa en todas nuestras culturas.

De esta suerte podemos decir con Raul Fornet-Betancourt que la interculturalidad tiene una dimension que se
manifiesta intraculturalmente como ejercicio préactico y teérico, de vida y de interpretacion, de la propia cultura
como un drbol que ciertamente puede alcanzar una configuracién especifica que lo hace identificable, pero justo a
condicién de cuidar el libre desarrollo de ese complejo proceso de crecimiento que va siendo el fruto de raices que
se adentran en el suelo comun siguiendo distintas direcciones, y que a veces se entrecruzan, y de ramas que crecen

también con sus diferencias y en distintas direcciones."

Las preguntas clave de confrontacién existencial-relacional en la ensefianza de la interculturalidad

Al pretender guiar a otros en los caminos de la interculturalidad, resulta muy valioso centrarse en pregun-
tas fundamentales para la experiencia de confrontacion con el &mbito cultural ajeno. No son cuestiones
vistas en la teoria, sino en la préctica cotidiana, desde la intimidad de los entornos sociales de los partici-
pantes de la clase de interculturalidad. En este sentido, partir del yo y confrontar la diferencia del otro al
interactuar con la propia, da pie a verbalizar concepciones sociales implicitas en estereotipos, prejuicios,
convencionalismos raciales, suspicacia en la relacidén con los otros, etcétera. Asi que se debe partir del

° Raul Fornet-Betancourt, Filosofia intercultural, México, Universidad Pontificia, 1994, pp. 10-11.
D E. Garcia “Interculturalidad y sentido comun: incidencias para el alcance de la solidaridad y la justicia”, Filosofia de la Cultura, pp.
67-68.
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dmbito del yo, pero también del de nosotros, para desde ahi concientizar los posibles roces y, a través de
la descripcién verbalizada, autodescubrir los prejuicios existentes en nuestros contextos.

Compartimos la experiencia acumulada durante veinte afios de docencia en estas materias a través
de un punteo bésico. Partir de la autoconcepcién identitaria (yo), confrontarla con la alteridad, diversa
y diferente al yo y el nosotros, que constituye el dmbito del Otro o de los otros, propio del “tt” y el “ellos”
Reflexionar a partir de la conjuncién y construir espacios con proyectos integrados basados en las se-
mejanzas o problemas comunes que reconcilien las diferencias y preserven las identidades. Estas son
algunas propuestas para irrumpir la relacién interactuante y dialégica de la interculturalidad mediante el
ejercicio diagnéstico de la verbalizacion descriptiva de los Otros cercanos para detectar las barreras de
prejuicios inconscientes.

De nada sirve seguir tratando las cuestiones identitarias por separado; se debe ensenar a reconocer,
promover y respetar a la par la propia identidad y las identidades alternas de convivencia social cercana.

Las bases enunciadas hasta ahora habran de llevar al estudiante al reconocimiento de situaciones de
interculturalidad en su propio espacio de accién social, desde su experiencia inmediata. A partir de ese
reconocimiento (especificacién de la realidad tangible de los problemas de cufio intercultural), se pro-
pone la reflexién conclusiva de la creacion de terceros espacios de convivencia intercultural, o cualquier
otro nombre similar que se quiera utilizar: nuevos dgoras de interculturalidad, intersticios de encuentro,
foros neutrales de didlogo intercultural e interreligioso, entre otros.

Para ello, resultan efectivos los ejercicios de descentramiento cultural y cambio de roles en un en-
torno controlado, como el aula. De esta forma, se garantiza la escucha, pero también la confrontacion,
con una actitud de respeto, con la esperanza de generar reconocimiento e interlocucion entre diferentes.
Dicho entorno preservard la dignidad de la diferencia, porque la homologacién no es requerida; sélo se
busca reconocer el didlogo intercultural y preservar las identidades de procedencia que permitan la con-
vivencia pese a las diferencias culturales.

s Quién soy yo?

La subjetividad nace del yo. Ahora bien, ;qué es el yo? Para Emmanuel Levinas, “el Yo no es tinico como
la torre Eiffel o la Gioconda. La unidad del Yo no consiste sélo en encontrarse en un ejemplar tinico, sino
en existir sin tener género, sin ser individuacién de un concepto. La ipseidad del Yo consiste en quedar
fuera de la distincién de lo individual y de lo general [ ...] El Yo es asi el modo segtin el cual se lleva a cabo

concretamente la ruptura de la Totalidad, que determina la presencia de lo absolutamente Otro”."!

En medio de la existencia, asi, vista en toda su generalidad, como una masa nebulosa donde esta
todo, se encuentran los existentes, que son los seres concretos que participan de la existencia. Viéndolo
de esta manera, en el dambito humano, cada existente asume un modo de ser particular; ese modo de ser
del existente es el Yo. El Yo, al ser considerado como sujeto, es diferente en cada existente, pues éste asu-
me sumodo de sery, en consecuencia, su identidad, que es la forma como se situa dentro de la existencia.
No es equiparable al Si-mismo, porque éste ultimo requiere la conciencia. Asi que para que el Yo llegue al
Si-mismo requiere cobrar conciencia de lo que es y como es en medio de todas las condicionantes que su
materialidad le impone. Desde el plano de la materialidad, el Yo es posible porque desde esa materialidad
asume su modo de ser en la existencia, pero cuando cobra conciencia de su situacion y su identidad, en
cierto sentido, puede superar su materialidad; entra en Si-mismo y asume otro modo de ser. “El Yo no es

"' Emmanuel Levinas, Totalidad e infinito, Salamanca, Sigueme, 1999, p. 137.
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un ser que permanece, sino el ser cuyo existir consiste en identificarse, en recobrar su identidad a través
de todo lo que le acontece.”"?

El Yo encierra la mismidad, porque es un modo de ser del existente, pero no hemos tratado aun
como entra el Otro en este proceso; aunque, puede ser que no entre. Me explico: El Yo, como identidad
del mismo, es en soledad; nadie puede entrar en el Yo del Otro, porque es un espacio insustituible. Pero
él mismo siempre estd en contacto con los otros, y esas alteridades son las tinicas capaces de sacar al Yo
del encierro de la mismidad. No es igual estar encerrado que ocupar un espacio insustituible. El Yo del
mismo ocupa un espacio insustituible, pero mientras esté encerrado todo gira en torno a si, y vive como
si el Otro no existiera (lo cual es el origen de la violencia).

Cuando el Yo cobra conciencia de si mismo, entonces ocurre la
responsabilidad hacia los otros, pero en un sentido mas profundo
que en el juridico, pues ademads de ser responsable de lo que hago,
el Yo es capaz de responder a la presencia del Otro, al que ese Yo
no invocé ni llamé, pero que estd frente a él, interpelando con su

Ser consciente de uno mismo singularidad y diferencia. La liberacién del Yo del mismo se reali-
za por el rostro del Otro; ahora bien, no es una ley fisica, es decir,
nada garantiza que él mismo libere su Yo. Es un sujeto, una persona
los otros, y responsable que usa su libertad para decidir el encierro en Si-mismo, donde el
Otro serd violentado al tratar de integrarlo en ese encierro. Por eso,
mencionaba mds arriba que puede ser que el Otro no entre en el
proceso del Yo del mismo, pues si éste lo violenta e intenta reducir
a sus categorias, no estd asumiéndolo como Otro, sino como una
prolongacion de si mismo, lo cual niega que el Otro sea Otro, que viva o
exista. Esto es absolutizar la soledad del Yo mismo.

conlleva ser consciente de

con los demds

El Yo, en su singularidad, es alguien que escapa al concepto. El Yo no despunta en su unicidad mas
que respondiendo por los otros, con una responsabilidad de la que no hay escapatoria y de la que yo no
podria librarme. El Yo es la identidad de uno mismo, que estaria constituida por la imposibilidad de ha-
cerse reemplazar.”

El Otro es infinito y por eso no es posible hacerlo sujeto de la totalidad: “Si la Totalidad no puede
constituirse, es porque lo Infinito no se deja integrar. No es la insuficiencia del Yo la que impide la Tota-
lidad, sino lo Infinito del Otro”*

¢ Quién es el Otro?
Antes de entrar al tema del Otro desde la propuesta de Emmanuel Levinas, empezaré con las palabras de
Esteban Krotz, para ubicar la pregunta:

La pregunta antropoldgica que aqui se estd tratando tiene su momento decisivo en la categoria de la otredad. Esta
otredad o alteridad no significa lo mismo que la simple diferencia. Es decir, no se trata de la comprobacién de
que cada ser humano es un individuo tnico y que siempre se podran encontrar algunas diferencias al compararlo

con otro ser humano; ademds, la simple constatacién de diferencias temporales o inalterables de naturaleza fisica,

12 Ibidem, p. 60.
'3 E. Levinas, Dios, la muerte y el tiempo, Madrid, Cétedra, 1998, p. 31.
" E. Levinas, Totalidad e infinito, p. 103.
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psiquica y social depende en gran medida de la cultura a la que pertenece el observador. La otredad significa una
clase especial de diferencia. Tiene que ver con la experiencia de la extrafieza [ ... ] solamente la confrontacién con
las particularidades hasta entonces desconocidas de otros seres humanos —idioma, costumbres cotidianas, fies-
tas, ceremonias religiosas o cualquier otra cosa— proporciona la verdadera experiencia de la extrafieza [ ... ] Pero
la experiencia de la extrafieza no es posible sin la singularidad previa representada por la tierra natal y que viene
a nuestra memoria precisamente cuando estamos en tierras desconocidas. Por eso lo extrano estd cargado siem-
pre con una tension intranquilizadora [ ... ] En otras palabras, la otredad no es sélo cualquier extrafieza, tampoco
podria serlo. No se refiere de manera general o abstracta a otra cosa, sino a otros. Se refiere a aquellos seres que no
permanecen tan extrafios como el mas familiar de nuestros animales domésticos o como la deidad percibida en una
experiencia mistica. Se refiere a aquellos que parecen tan similares a nuestro propio ser que toda diferencia visible
puede ser comparada con lo acostumbrado, y ala vez tan diferentes que esta comparacion se transforma en un reto

tedrico y practico.'®

El Otro es expresion total, es decir, se da cuando estd frente a mi, asi que no puede ser manipulado
por un tercero, pues se da en la expresion y en el presente, lo cual es una comparecencia frente al Otro. El
Mismo ylo Otro se relacionan, como ya mencionamos, en el presente, donde es posible la comparecencia
del rostro. Asi pues, el Otro no proviene de un lugar diferente que no sea el aqui; ni su dignidad ni valorle
vienen de otro lado, pues le son intrinsecos. El Otro “estd fuera de la historia en un nivel escatolégico que
no es producto de una revelacion religiosa ni de una proyeccion futura de la historia: es experiencia” '

El Otro no puede ser tematizado porque no es un objeto. No obstante, si se tematizard, el Otro siem-
pre tendra voz propia:

Lo Otro se presenta como el Otro y se invierte el movimiento de la tematizacién. Pero esta inversién no conduce
a “conocerse” como tema sefialado por el otro, sino a someterse a una exigencia, a una moralidad. El Otro me
mide con una mirada incomparable con aquélla por la que lo descubro. La dimensidn de altura en la que se coloca
el Otro es como la curvatura primera del ser en la cual se sostiene el privilegio del Otro, el desnivelamiento de la
trascendencia. El Otro es Metafisica [...] La relacién con el Otro no se convierte, como el conocimiento, en gozo
y posesion, en libertad. El Otro se impone como una exigencia que domina esta libertad, y a partir de aqui, como
més original que todo lo que pasa en mi. El otro, cuya presencia excepcional se inscribe en la imposibilidad ética de
matarlo, en la que me encuentro, indica el fin de mis poderes. Si no puedo mas poder sobre €, es porque desborda

absolutamente toda idea que puedo tener de é1”."7

El Otro, pues, vale por si mismo y posee una distancia insalvable que lo salvaguarda en su unicidad.
El Otro es como una huella;'® se le puede seguir el rastro, pero nunca alcanzar. Esto quiere decir que la

'S Esteban Krotz, La otredad cultural entre utopia y ciencia. Un estudio sobre el origen, el desarrollo y la reorientacion de la antropologia,
México, Fondo de Cultura Econémica-Universidad Auténoma Metropolitana, 2002, pp. 57-S8.

16 Ibidem, p. 13.

17 Ibidem, pp. 108-109.

'8 Esta idea fue desarrollada por Levinas en su libro: La huella del Otro, donde entiende por “huella” una presencia inequivoca de la
presencia del otro, que es siempre clara, pero nunca alcanzable del todo, porque aunque nos podamos acercar, nunca podremos ocupar
el espacio del Otro. Sibien es cierto que él mismo puede acercarse al Otro en una relacion cara-a-cara, nunca podra substituir al Otro; su
espacio es inviolable. El modo de ser de determinado existente en su existencia nunca podrd ser substituida por otro existente diferente,
es un espacio sagrado e intransferible, inviolable e impenetrable. Si el lector estd interesado en profundizar este tema, lo encontrard en:
Emmanuel Levinas, La huella del Otro, México, Taurus, 2000, pp. 45-74.
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unica relacion posible con €], es la de un encuentro cara-a-cara, donde el Otro y el Mismo se develan uno
al otro paulatinamente y de acuerdo con su propia libertad.

Que el Otro sea como una huella, implica que es un préjimo, es decir, un préximo, pero nunca alcan-
zable. En cierto sentido, es un presente que nunca se deja alcanzar; siempre es un préjimo que se sabe
presente, pero solo deja huellas en un pasado cercano. Como el que sigue una huella en la arena, sabe que
alguien va delante dejandolas impresas; puede incluso estar viéndolo y seguirlo, pero no puede alcanzar-
lo. Aun cuando se tope con él de frente, el espacio que ese Otro ocupa no puede ser invadido. El Mismo
no puede ocupar el espacio del Otro en la existencia, lo cual no es sélo una obviedad fisica, pues es igual
para aquello que no se ve pero conforma al Otro, como su subjetividad e interioridad ajena a los demas.
Aungque la interioridad siempre entra en contacto, nunca podra superar la distancia que la soledad de su
materialidad le impone. Es decir, la materialidad le impone la soledad, entendida como la imposibilidad
de que algun Otro entre en su mismidad para compartir su modo de ser como existente sumergido en la
existencia.

Sin embargo, el Otro serd siempre referencia de una alteridad individual y colectiva, es decir, su otredad
no pertenece al dmbito meramente individual de su singularidad, sino que también porta en esa diferen-
cia la alteridad cultural con que su grupo lo signa. Esta caracteristica no serd muy destacada por Levinas,
pues la preocupacion central desde su filosofia de la alteridad es el Otro como un rostro completamente
singular. Sin embargo, para el tema que aqui tratamos al centrarnos en la categoria de interculturalidad
hace necesaria esta anotacion, y para ello citamos Krotz:

Una persona reconocida como el otro, en el sentido descrito aqui, no es considerada como tal en relacién con sus
particularidades individuales, y menos atn de las “naturales”, sino como miembro de una comunidad, como portador
de una cultura, como heredero de una tradicién, como representante de una colectividad, como punto nodal de una
estructura permanente de comunicacién, como iniciado en un universo simbolico, como participante de una forma
de vida distinta de otras, como resultado y creador de un proceso histérico especifico, nico e irrepetible. Pero no se
trata de una simple suma de un individuo y su cultura o de una cultura y sus individuos. Al otro individuo siempre
lo acompanara el conjunto de la otra cultura, y cada elemento individual serd visto desde esta totalidad cultural —lo
que no significa que esté integrada sin tensiones— a la vez que se le concibe como parte de ella, como su elemento
constitutivo y expresion. Observar el fenémeno humano de esta manera, en el marco de otras identidades colec-
tivas, no significa, sin embargo, verlo aislado del resto del mundo, por el contrario, este proceso implica siempre
remitirse a la propia pertenencia de grupo. De esta manera, la categoria de la otredad se refuerza y se enriquece por

medio de su misma utilizacién.'

En relacion con la cuestion del Otro, es importante precisar en contextos contemporaneos, especial-
mente en la escena social y la mediacion de las tecnologias de la informacion, tales como redes sociales,
comunicaciéon mediatizada por internet, telefonia, videoconferencias y demds que han construido una
barrera al momento de la confrontacién-relacién con el otro. Esto definitivamente trastoca la compren-
sién de la otredad, lo que, en ocasiones, repercute en una verdadera “ficcién de alteridad” o extensién
del uno mismo que se proyecta en la imaginacién sobre un supuesto otro que no estd presente y que
facilmente se desecha en cuanto la relacion se hace incomoda por algin desacuerdo. No es tanto una
experiencia de convivencia con la alteridad, sino una prolongacién narcisista del supuesto interlocutor

' E. Krotz, op. cit., pp. 58-59.
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que en cuanto displazca se elimina, bloquea o silencia. Ya Baudrillard opinaba sobre qué es el otro en el
mundo contempordneo:

Muchas otras cosas se derivan todavia de esta produccién del Otro, produccion histérica y especulativa —el ra-
cismo, por ejemplo, su desarrollo durante la Modernidad, su recrudecimiento actual—; segtin la 16gica, tendria
que haber retrocedido durante el progreso y la Ilustracién. Ahora bien, cuanto mds se sabe que la teoria genética
de las razas carece de fundamento, tanto mds se refuerza el racismo; se trata de la construccion artificial del Otro,
cuya base es una erosién de la singularidad de las culturas (de su alteridad respecto de las otras) y de entrada en el
sistema fetichista de la diferencia. Mientras hubiera alteridad, extrafieza y relacién dual (eventualmente violenta),
no habria racismo propiamente dicho; aproximadamente, como lo testimonian los informes antropolégicos, hasta
el s. xv1iL. Una vez perdida esta relacién “natural’, se ingresa en una relacién exponencial con Otro artificial. Ya no
hay nada en nuestra cultura que nos permita acabar con el racismo, ya que todo movimiento estd dirigido hacia
la encarnizada construccién diferencial del Otro y hacia una extrapolacién perpetua del Mismo a través del Otro;

cultura autista del altruismo falso.?

Por su parte, José Luis Barrios analiza esta cuestién; por un lado, como lo que llama la desproporcion
de la alteridad y por otro, como la cuestion del rostro y la efigie; es decir, ésta seria la ficcién del Otro y la
simulacién de la alteridad.

En cuanto al primer punto, senala lo siguiente:

Cuando la alteridad deviene en una produccién discursiva, no se hace més que abrir la posibilidad de su exterminio
real. Tal es el caso de las acciones “politicamente correctas” con las que las retdricas de la simulacién inventan al
otro. Desde las éticas “humanitarias” de la posguerra hasta los ejércitos de paz y las cumbres de la tierra, la mujer
y la diversidad cultural de la oNU, pasando por las reivindicaciones sentimentales de ayuda a los discapacitados
propia de los telemaratones y de las campanias de venta de discos para recabar fondos para luchar contra el hambre
en Bifra, el sentido del Otro en un mundo que no tiene dimensién del dolor no es otra cosa que la “tentacién de la

inocencia” con la que Pascal Bruckner califica las éticas de la solidaridad del mundo contemporéneo.!

En cuanto a estos temas de critica a la simulacion de la alteridad implicitas en la ética de la piedad y

los esfuerzos de adjudicacion de inocencia en las éticas de solidaridad, se recomienda consultar a Fin-
kielkraut y a Bruckner.**

Ahora bien, pasando al segundo tema enunciado de Barrios al tratar esta cuestion del Otro, la efigie
) )
en contraposicion del rostro, senalamos que: “cuando la mirada se extiende como fundacion a mi medida
y para mi gozo de lo exterior, ésta se convierte en un acto de violencia sobre el otro, sobre el rostro del
préjimo. Cuando miramos al otro desde el afin de posesion de su rostro, lo convertimos en belleza,
lo congelamos en su aparecer. Es decir, lo convertimos en efigie. En la efigie del otro estoy sélo ante un
) y

cuerpo y un rostro convertidos en mi sensacion, reducidos a la excitaciéon de mi propia sensibilidad”>

20 Jean Baudrillard, cit. por Marc Guillaume, Figuras de la alteridad, México, Taurus, 2000, p. 118.

*! José Luis Barrios, Ensayos de critica cultural. Una mirada fenomenoldgica a la contemporaneidad, México, Universidad Iberoamerica-
na, 2004, pp. 78-79.

*> Cfr. Alain Finkielkraut, La humanidad perdida. Ensayo sobre el siglo xx, Barcelona, Anagrama, 1998, pp. 112-131; La sabiduria del
amor: generosidad y posesién, Barcelona, Gedisa, 1993; Pascal Bruckner, La tentacién de la inocencia, Barcelona, Anagrama, 1995.

»J. L. Barrios, op. cit.
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De esto es muestra clara el culto a la belleza de nuestra sociedad; todos queremos ser y permanecer jévenes, todos
queremos que nuestro cuerpo y el cuerpo amado permanezcan perfectos. La perfeccion es la forma de lo acabado,
cuando menos de lo acabado para mi, es la efigie y no el rostro. En esta dindmica, la mirada es narcisista; solamente
ve desde su placer. La belleza es la gran sombra que hemos inventado sobre la realidad. ;Qué es el deseo del otro
provocado por la belleza, sino la forma en que nuestro cuerpo se vuelca al otro para convertirlo en disfrute de mi
mismo? La cultura fisica, el culto al cuerpo nos hace productos de consumo a nosotros mismos; nos deleitamos de
nosotros mismos. Onanismo exacerbado de la mirada que se mira a si misma al mirar el rostro y el cuerpo del otro
como efigie [ ... ] Sin embargo, cuando la mirada ve mas allé de la efigie, lo que se revela es el sentido ético del ojo.
Cuando mis ojos miran mds alld de la representacién, miran el rostro como gesto, entonces miran el infinito que
no me pertenece. Miran el tiempo de una vida que ha transcurrido sin mi. Aqui la mirada descubre que hay una
expresion y una inflexién que son irrepresentables. Miran el Rostro mismo del préjimo. Mirar el gesto del otro,
significa mirar de veras; quiere decir ver la arruga. Es permitir que se muestre una existencia abismada en su propia
arruga, en su propio tiempo [ ... ] La arruga, fenémeno tan despreciado por nuestra cultura, es la huella de una vida
que no me pertenece y de la que, sin embargo, respondo; mirar las arrugas del otro es reconocer la huella de un
dolor que no me ha sido dado, una sonrisa de la que yo no fui cémplice. El gesto que yo veo del otro no es un dato a
representar, es la condicién enigmética de su rostro, es la gestualidad como forma misma del infinito [ ... ] el rostro

tiene que ver més con el icono que con el idolo.”*

¢Por qué la conjuncion y no la disyuntiva?

No se trata de escoger entre la preeminencia del Yo o del Otro, sino de comprender su indisociable
interaccion y la necesaria asociacion de ambos en la conformacién de la cultura. Como lo hemos visto,
Emmanuel Levinas en los dos aparatados anteriores, lo expresa desde las categorias basicas del Mismo y
el Otro.

Martin Buber® lo expres6é mediante las palabras fundamentales del Yo-

T4, en los que se trataba de hacer entender que la posibilidad de empatia

El Otrova de] ando viene de la realidad de que ambos actores juegan ambos papeles a la vez, en
virtud de que el Yo es yo para si mismo a la vez que el Tt es en relacién con
la instalacién existencial del otro Yo. El Tt confrontado en la relacién es a
rostro completamente 3] mismo tiempo Yo para si mismo. Nos recuerda nuevamente lo expresado
con antelaciéon por Barcena y Mélich: “la expresion ética nunca puede ser:

“Yo soy yoy él es él, sino yo soy ti cuando yo soy yo” (como escribid el poeta
Paul Celan).?

huella y es como un
singular

También estd la cuestion de la Nosotridad que Carlos Lenkersdorf”” expresa a raiz de su convivencia
con los tojolabales, en relacién con la ausencia de la primera persona del singular en la lengua de esta cul-
tura y de otras indoamericanas. El yo esta subsumido en la visién del Nosotros, caracteristica que refleja
una ética de la colectividad impresionante. En este sentido, agrego que, en mi experiencia personal, pude
convivir con los chinantecos de la Chinantla oaxaquena en Pinotepa Nacional; con los nahuas, matlatzin-
cas'y otomies de Xalatlaco, La Magdalena de los Reyes y Santiago Tilapa, en el Estado de México; con los

** Ibidem, pp. 26-29.

> Cfr. Martin Buber, Yo y Tii, Madrid, Herder, 2017; El principio dialégico, Madrid, Hermida, 2020.

6 F. Bircenay J. C. Mélich, op. cit,, p. 18.

¥ Cfr. Carlos Lenkersdorf, Filosofar en clave tojolabal, México, Miguel Angel Porrtia, 2020; Aprender a escuchar. Ensefianzas maya-tojo-
labales, México, Plaza y Valdés, 2008; Los hombres verdaderos. Voces y testimonios tojolabales, México, Siglo XXI, 1996.
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fahnhu del valle del mezquital en Ixmiquilpan, Hidalgo; con los totonacos de la Sierra Norte de Puebla
en la zona de Zacapoaxtla, donde, dicho sea de paso, siempre me maravillé la vivencia comunitaria que
viven estos grupos al interior de su organizacion social.

Detalles como querer premiar con el primer lugar en un concurso para nifios —lo cual demuestra
el valor occidental de la individualizacién que busca destacar por encima de los demds— les resultaba
extrano. Por el contrario, los ninos trabajaban en conjunto y, aunque algunos miembros del grupo termi-
naban mds rdpido que otros, nadie acudia a reclamar su premio hasta que el tltimo terminaba su tarea;
entonces, todos juntos, como grupo, acudian a reclamar el premio, pero para todos.

En esta légica, las asambleas eran otro lugar peculiar, pues todos hacian uso de la palabra y eran
escuchados; ya que todos habian participado, se llegaba a una decision avalada por el Nosotros. Nunca
se expresaban decisiones en singular; los acuerdos siempre expresaban la idea colectiva, pues era un
consenso vivo y operativo que daba fe de otra forma cultural al expresar la relacién Yo-Otro a través del
plural Nosotros.

Esta caracteristica que Lenkersdorf resalta acerca de la lingiiis-
tica y vida comunitaria de los indigenas tojolabales también destaca
en las lenguas del lejano oriente. Especificamente en Corea, la vision ~ Existen sociedades donde la
comunitaria que engloba y enmarca el Yo singular del individuo es
muy marcado. Al referirse a la madre, el padre, el pais, los gobernan-
tes, etcétera, la expresion nunca es un posesivo en singular: mi padre, es esencial para su
mi pais, mi presidente, sino que se expresa igualmente el plural: nues-
tro. Tal expresion lingtiistica devela una cultura donde la colectividad
pesa mas que el individualismo.

convivencia comunitaria
organizacion social

En la filosofia sudafricana, el término Ubuntu®® es utilizado para expresar una visién colectiva como
. .. « i » . . . ’ . .
si se dijera “yo soy porque tu eres’, el cual se vincula con la lealtad y la solidaridad. El término proviene
de las lenguas zult y xhosa y puede traducirse como “humanidad hacia otros” o “soy porque nosotros
somos”; en todo caso, es una conjuncion operativa y real de los dmbitos del Yo y de los Otros.

El Ubuntu es la actitud sudafricana ante la vida. Se basa en la creencia de un vinculo humano uni-
versal y en la importancia del respeto y la atencion hacia los demas porque todos estamos conectados:
“Existo porque tu existes”. Para lograr el Ubuntu durante el camino de la vida, se destacan algunos pasos
esenciales como: reconocer la interconexion de la humanidad, explorar las perspectivas de los demds y
respetar a los demds (como posibilidad de conexién con nuestra propia humanidad).

Lo anterior describe otra concepcion cultural que coloca los acentos de forma diferente entre el
individuo y su colectividad, ya que es una escala de valores diferente donde lo comunitario (los Otros)
esta por encima del individuo (Yo).

Para llevar a cabo una pedagogia de la interculturalidad, es fundamental ensefiar la conjuncion entre
el Yo ylos Otros, entre lo propio y lo ajeno, con miras a la construccién de un Nosotros, como espacio de
encuentro y de didlogo intercultural e interreligioso.

*% Cfr. Mungi Ngomane, Ubuntu. Lecciones de sabiduria africana para vivir mejor, Madrid, Grijalbo, 2020.
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¢ Como hacer irrumpir la interculturalidad aqui'y ahora?

Al crear conciencia de nuestra situacion relacional en la con-

formacion de nuestra experiencia humana, tanto individual

como colectiva, traemos a escena la necesidad de la interac-

cién y el complemento en la creacién de la cultura. Para ha-

cer conciencia de esa situacidn relacional, es necesario ubicar

nuestra sensibilidad y convicciones que subyacen de forma Es fundamental ensefiar
inconsciente respecto de los demds, con los otros, con los
diferentes, con quienes no ubicamos en el dmbito del noso-
tros y colocamos genéricamente como aquellos o ellos. En y los Otros, entre lo propio
este sentido, la verbalizacién implicita en la descripcién de
los otros ayuda a aflorar esas construcciones convencionales
de las que somos depositarios respecto de los otros y que tal construccion de un Nosotros,
vez no habiamos hecho conscientes. A partir de este ejercicio,
se propone una reflexion acerca de la identidad en relacién
con las otras identidades que conviven en el entorno social de didlogo intercultural
inmediato. Con esta base, proponemos guiar al estudiante en
el reconocimiento de las llamadas situaciones de intercultura-
lidad en la vida diaria, es decir, aquellas acciones, situaciones
de conflicto o vivencias llamativas por su extraneza que pue-
den ser identificadas en el contexto social inmediato y que
son puerta para el didlogo intercultural o el rechazo y la ani-
madversion interétnica.

la conjuncién entre el Yo
y lo ajeno, con miras a la
como espacio de encuentro y

e interreligioso

A partir de este punto, irrumpe la apuesta por la interculturalidad en la propuesta de la creaciéon de
terceros espacios (espacios comunes, foros conjuntos de didlogo intercultural, nuevos dgoras intercultu-
rales, intersticios comunes, espacios culturales compartidos y demds) para descentralizar y cambiar los
roles sociales, con miras a proveer de herramientas a los estudiantes y lograr una comprensién del otro
desde su alteridad. Es decir, sin forzar comparaciones, sin atrapar la extrafieza en el ambito de lo conoci-
do, sino dejarse llevar por la experiencia de conocer nuevas formas y expresiones de lo humano y entrar
en didlogo e interaccion con ellas.

Esto se trata de crear conciencia del etnocentrismo y la mitigacion de sus efectos en el momento
de la convivencia intercultural. Por etnocentrismo entendemos la caracteristica inherente de todo ente
al ser conformado por una cultura que lo cobija desde su nacimiento y que, al momento de convertirse
en un adulto independiente, ha sido ya sistemética e inconscientemente configurado por principios y
valores que ha absorbido hasta la médula. El etnocentrismo es inevitable, pues esta socializacion y cobijo
cultural es la tnica forma de convertirnos en humanos; es una falla de origen o una marca de fébrica, si
se quiere ver asi.

Recordemos que, en los setenta, cuando la Unesco declaré el Asio Internacional de Lucha contra la
Segregacion y la Discriminacién Racial, Lévi-Strauss™ fue invitado a dictar la conferencia inaugural, donde
hacia una interesante reflexion acerca de que el etnocentrismo no parece ser en si un problema que aspire
a solucidn, sino mds bien trata de una caracteristica inherente a nuestra antropologia cultural. El proble-

¥ Cfr. Claude Lévi-Strauss, “Raza y Cultura’, Raza e historia, Madrid, Cétedra, 1971.
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ma, segun él, estaria en las consecuencias de ese etnocentrismo sin limitacion alguna. En este sentido,
conviene recordar lo que Pérez Tapias sefiala en su articulo Humanidad y Barbarie,*® cuando apunta que
frente a la realidad del etnocentrismo, se requiere una sana dosis de “relativismo cultural” Se promueve
un punto intermedio, donde no se equipare la particularidad de lo propio, sino la capacidad de reconocer
que nuestra forma concreta de ser humano es eso, una sola forma —entre otras posibles— de desarrollar
nuestra humanidad.

Al respecto, Krotz apunta lo siguiente:

La alteridad tiene un precio elevado: no es posible sin el etnocentrismo. “El etnocentrismo es el estado natural de
lahumanidad”, y es el que posibilita el contacto entre culturas, la pregunta antropoldgica. Es la forma y la condicién
para poder concebir al otro como otro. Entre el grupo propio y el extrafio existe, entonces, una relacién similar a la
que se da entre lo conocido ylo desconocido en el acto de adquirir conocimiento, donde lo desconocido, la mayo-
ria de las veces, s6lo se puede alcanzar desde lo conocido. Resulta interesante ver cémo el contacto entre culturas
puede tanto aumentar como disminuir el etnocentrismo; en ello pueden jugar un papel importante el grado de
distanciay cercania, la importancia de las diferencias y afinidades consideradas centrales o las disposiciones, deter-
minadas histéricamente, al encierro o a la asimilacién [ ... ] En esta representacién de la categoria de la alteridad,
debe recordarse de nuevo que los contactos entre culturas nunca se realizan en el vacio; es decir, que no pueden ser
] )

desprendidos de las respectivas dindmicas histdricas que los abarcan.?!

jercicio diagndstico de verbalizacion descriptiva de los otros cercanos

E d tico de verbal d tiva de los ot

Cuando se tiene la oportunidad de confrontar a las personas con un ejercicio de descripcion de otras
ersonas pertenecientes al dmbito de “lo diferente” sea por cuestiones raciales, étnicas, econémicas o de

t tes al dmbito de “lo diferent t les, ét , d

estatus social, es comun que afloren de manera inconsciente los estereotipos y prejuicios existentes en e
tat 1, fl d te los estereotipos y prej tent |

entorno sociocultural inmediato. Los estereotipos y opiniones transmitidos acriticamente forman parte

de un cierto bagaje que el grupo social provee como marco de referencia en relacién con otros. Estos

afloran los elementos existentes en frases estandarizadas que implican cierta caracterizacién prefabrica-
a, la cual es muy util concientizar para que el individuo ejerza un juicio critico y tome postura frente a

da, 1 1 y util t l individ j ticoyt tura frent

ello. Esos estereotipos circulan en nuestro lenguaje ordinario: “No puedes usar eso porque es a prueba

. . » o« . » o« . . 4 . . . 4

de indios”; “los pobres son pobres por flojos”; “los indios estdn jodidos porque quieren, por retrégradas

supersticiosos”; “las mujeres no pueden hacer lo mismo que los hombres”; “ésas son cosas de viejas”;
t ;1 den hacerl los hombres”; d ;
“itenia que ser mujer!”; “los negros son delincuentes”; “trabajar como negro para vivir como blanco”; “el
que no tranza no avanza” y demds.

Al realizar estos ejercicios de verbalizacidn, es decir, al momento de pedir a los estudiantes que des-
criban a los otros, es sorprendente el pasmo que en ocasiones asalta al individuo cuando escucha su pro-
pia voz. Este es un ejercicio para concientizar lo que era parte del acervo subyacente en la cotidianidad
de la valoracién intersubjetiva. Hay que “desordinarizar” al otro, abrirse a la posibilidad de ver las cosas

esde otro angulo, permitir otras voces en ese proceso, abrirse a la escucha y aceptar la posibilidad de
desde ot lo, tir ot , ab 1 hay tar 1 bilidad d
que el mundo es mas de lo que concibo personalmente. Esa desordinarizacion del otro significa sacarlo

30 Cfr. José Antonio Pérez Tapias, “Humanidad y Barbarie. De la barbarie cultural a la barbarie moral”, Gazeta de Antropologia, Granada,
Universidad de Granada, ndm. 10, 1993.
3 E. Krotz, op. cit., pp. 60-61.
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del mero paisaje de fondo de las actividades cotidianas, ser consciente de su presencia y su diferencia en
relacién con lo propio.

En cierto sentido, este ejercicio implica convencer a los estudiantes de una presencia que puede pa-
sar inadvertida durante toda la vida: el otro en nuestra misma sociedad, donde la cotidianidad y la rutina
lo vuelven invisible. También es abrirse a la sensibilidad de entender nuestro ser social como ser-con-el-
otro, no el agotamiento de la humanidad en la humanidad del si mismo, sino estar atentos a la dimension
de cifrar nuestra humanidad como acogida y hospitalidad al acentuar un humanismo de otro hombre.*
Entender que la mdxima manifestacion del espiritu humano es un movimiento hacia la trascendencia es
salida, éxodo, epifania de lo no-yoico, develacién de mi humanidad en el acto de acogida y hospitalidad
del otro rostro que complementa lo que en mi no es posible encontrar: la alteridad, la novedad, la dife-
rencia, la revelacién.

Reconocimiento interactivo de la identidad propia y la ajena

Reconocer la propia identidad no debe ser un obstdculo para no reconocer la identidad alterna. Al mis-
mo tiempo, reconocer la identidad ajena no es motivo para la disolucién de la propia. Abrirse al otro
en este sentido no pone en peligro el dmbito de la propia identidad. La diferencia no es, en automadtico,
amenaza para la identidad. Saber quién soy yo y quién es el otro es el principio de ubicacién relacional
fundamental para la interculturalidad.

La apuesta intercultural no es renuncia a la propia identidad en pro de la identidad ajena, més bien
es la posibilidad interrelacional de preservacion de la dignidad de la diferencia y, a pesar de ella, poder
aspirar al ambito del Nosotros.

Es evidente que el reconocimiento de la propia identidad no seria posible sin una minima confron-
tacion con el dmbito de la alteridad. Sin la posibilidad de contraste, la propia identidad del yo no lograria
constituirse a plenitud. En el proceso de identificacidn, la incesante vuelta a lo idéntico, a lo mismo, ala
esencia de lo propio, implica cierta accién simultinea e inversa de diferenciacion, distincion y alejamien-
to de los otros.

La simultdnea aceptacion de lo propio y rechazo de lo aje-
no no es per se una directiva inevitable. Es un movimiento inicial
implicito en el etnocentrismo (ya tratado en péginas anteriores)
inherente al ser humano. Somos gregarios; una sociedad nos co-
bija y nos provee de las herramientas bésicas para sobrevivir en la
es el otro es el principio del complejidad del entorno social. Este mecanismo de legado, incor-
poracion e identificacion conlleva la cara opuesta de la moneda:
la distincion, la separacion y la diferenciacién con los otros. No es
una caracteristica evitable; es inherente al inico modo posible de
hacernos humanos socialmente. Sin embargo, esta caracteristica
del etnocentrismo es dosificable en la medida de que cobramos
conciencia de ella.

Saber quién soy yo y quién

sendero de la interculturalidad

El dmbito de la identidad estd a salvo en el momento del encuentro con la alteridad. Esto parece sim-
ple, pero es una conviccion velada que los estudiantes traen en su paquete basico etnocéntrico cuando
aun no han tenido la oportunidad de confrontarse con otra persona proveniente de otra cultura. Sino los

32 Cfr. E. Levinas, Humanismo del otro hombre, México, Siglo XXI, 1993.
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motivamos en el aula a confrontarse con su propia identidad, es probable que sigan de largo por la vida
sin siquiera cobrar conciencia de ella. La identidad es uno de esos elementos constitutivos de las culturas
cuya incorporacién temprana, paulatina e inadvertida hacen que sea completamente invisible para aque-
llos sujetos que la portan. Se requiere un alto en el camino, para reflexionar sobre ella y quitar los velos de
invisibilidad que la cotidianidad tienden sobre ella.

Si no confrontamos nuestra propia identidad cultural, sera dificil llegar a la valoracién positiva de
la cultura ajena. Y si no podemos al menos ubicarnos en relacion con el otro en el dmbito identitario, la
posibilidad de construcciéon de un espacio comun intercultural se reduce bastante, por no decir que se
imposibilita.

En el &mbito migrante es muy comun ver esta caracteristica de ausencia de un proceso de concienti-
zacion de la propia cultura. El individuo choca de golpe con una realidad diferente que lo deja cara-a-cara
con la ausencia de lo conocido. Esto puede llevarlo a la pérdida total de su cultura de origen por una
mimesis imperativa en orden a adaptarse y sobrevivir a la nueva situacién que confronta, o bien, a un afe-
rramiento al dmbito cultural del lugar de procedencia, en una nostalgia que asume la forma de negacién
de interaccién con el nuevo lugar.

La misién implica la migracion del misionero, asi que para el Instituto Intercontinental de Misiono-
logia —en su apuesta por esta actividad eclesidstica— eso no representa un problema menor. Proveer al
estudiante de estas herramientas de confrontacién con la alteridad en un contexto controlado como el
aula, tiene la ventaja de hacer mds manejables las crisis implicitas en los procesos de encuentro intercul-
tural. Por supuesto que también tiene la desventaja de ser un tanto “artificial” en cuanto a la reflexion, a
partir de escenarios propuestos por el docente sin estar sumergidos en las culturas en cuestion.

El reconocimiento reciproco es esencial a la cuestion intercultural, pues la interculturalidad se juega
en los linderos de lo subjetivo y lo comunitario. El reconocimiento es la base de toda posibilidad de inte-
raccion social, como bien apunta Honneth:

La reproduccidn de la vida social se cumple bajo el imperativo de un reconocimiento reciproco, ya que los sujetos
sélo pueden acceder a una autorrelacién practica si aprenden a concebirse a partir de la perspectiva normativa de sus
compaieros de interaccion [...] Ese imperativo integrado en el proceso de la vida social acttia como una coer-
cidén normativa que paulatinamente fuerza a los individuos a la delimitacién del contenido de su reconocimiento
reciproco, porque s6lo por ello pueden conceder expresion social a las siempre crecientes pretensiones de su sub-
jetividad.*

En este sentido, y en articulacion con el subtitulo que prosigue, referimos la siguiente anotacion de
Maren Von Groll:

La revisién de la historia de los “encuentros” hace evidente que, en su mayoria, se ven permeados por prejuicios:
si creer al otro diferente, condenar sus valores y sus acciones se establecen estereotipos que impiden reconocer
la maleabilidad y flexibilidad de la expresién y accién del otro. De esta manera, se ha construido el topico de un
“indigena barbaro” como resultado de la incomprension; y recientemente, un indigena como “salvaje redentor”,
en el sentido que lo extrafio toma el lugar de lo propio. Sin embargo, ambas percepciones no corresponden a la

realidad del indigena, sino que reflejan nuestro imaginario cultural y originan un tipo de interaccién objetivante.

33 Axel Honneth, La lucha por el reconocimiento: por una gramdtica moral de los conflictos, Barcelona, Critica, 1997, pp. 114-1185.
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El hecho de ser objeto antes que sujeto en la historia indica que el otro experimenta la interaccion intercultural
como una dominacién cultural, una especie de avasallamiento. Esta forma de encuentro, sin embargo, no permite
construir un espacio intercultural, por lo que un antropdlogo tseltal propone que la interculturalidad implica no

querer abarcar toda la otra cultura.’*

Esta idea final nos resulta decisiva: “la interculturalidad implica no querer abarcar toda la otra cul-
tura’, lo que es sustancial en dos sentidos para nuestra propuesta. 1) No se puede abarcar la totalidad de
la cultura en el encuentro intercultural. Por eso nuestra insistencia de una interculturalidad en clave in-
tersubjetiva, cuya base es el encuentro intersubjetivo entre sujetos con identidades diferentes, las cuales
no impiden la relacién, convivencia, interaccién y didlogo. 2) Para una practica social intercultural o el
aterrizaje en la vida social de la interculturalidad, es menester reducir el panorama a las puntuales “situa-
ciones de interculturalidad”, materia del siguiente subtitulo.

Reconocimiento de situaciones de interculturalidad

Las situaciones de interculturalidad se refieren alos momentos concretos de la vida real. Estas situaciones
suceden en contraposicion al universo abierto e inconmensurable de “la interculturalidad” en abstracto
y general. El reconocimiento de situaciones de interculturalidad en pequenos episodios de la vida diaria
ayuda a acotar y delimitar el problema en una vivencia, un detalle, un encuentro o una friccion social.

En el &mbito educativo, el reconocimiento de estas situaciones ofrece al estudiante el ejercicio de
lectura social de su entorno y los problemas implicitos. La palabra situacién retine el conjunto de con-
diciones materiales o inmateriales, en las cuales se intercambian, se encuentran e interactiian todas las
personas, independientemente de la pertenencia cultural. Es decir, es lo que acontece en el lugar comun
de interaccion en el espacio publico. En los contextos urbanizados, se refiere alo acontecido en el espacio
publico no clamado por la particularidad de algin grupo cultural al interior de la urbe.

Dichas situaciones de interculturalidad tienen que ver con la percepcion subjetiva entre los dmbitos
del Yo y el No-Yo, por lo que intervienen en su percepcion y reconocimiento las emociones, sensibilidad
y afectividad. No es un acto epistemoldgico, pues conlleva el ideal del reconocimiento, es decir, cierta
reciprocidad en la valoracién de una actitud donde el sujeto se involucra existencialmente. Al respecto,
Hofte apunta: “Una actitud intercultural supone que la persona se produce a si misma como ser social
entre culturas [y] enfrenta el conflicto como [algo] propio de la condicién humana [ ...] La sociedad
sélo es posible desde el reconocimiento reciproco”*

La interculturalidad nos interpela a no caer en la trampa identitaria y a no perder la narrativa de la
identidad. La reubicay contextualiza espacial y temporalmente, para interpretarla al argumentar y recons-
truir valores y normas “pluriuniversales”, porque todas las culturas generan sus propios universos. Esto
determina la imposibilidad tedrica de subsumir por completo al otro en “mi” sistema de interpretacion,
surgiendo asi el imperativo ético (para la accidn politica, la filosofia y el conocimiento en general), de no
poder prescindir de los “lugares” donde se forjan las racionalidades. Este enfoque del reconocimiento

3 Maren Von Groll, “Nos-Otros, la construccién de un espacio intercultural’, Revista Electronica Sinéctica, Instituto Tecnoldgico y de
Estudios Superiores de Occidente, Guadalajara, Jalisco, México, num. 14, 1999, p. 2.
3 Otfried Hoffe, Derecho intercultural, Barcelona, Gedisa, 2008, p. 197.
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significa una relacién nueva entre el si mismo y el otro, lo cual puede cambiar las relaciones asimétricas
actuales para trascender en el marco de un nuevo diélogo intercultural.*®

Asi, las situaciones de interculturalidad son un ejercicio de discernimiento de los propios estudiantes
en sus entornos sociales concretos. Estas situaciones pueden ser: discriminacién y burlas hacia migrantes
por sus dificultades en el idioma, o bien, por los regionalismos en el uso del lenguaje; sospechas infun-
dadas por parte de la policia por el aspecto fisico o por el acento; conflictos por malos entendidos cul-
turales, tales como gestos, tonos de voz o formas de vestir; diferencias evidentes al momento de comer;
la cercania o lejania fisica al momento de entablar relaciones interpersonales; el estilo de negociar entre
personas, en lo laboral o las transacciones econémicas; las expresiones de sensibilidad religiosa; la forma
de expresar los sentimientos publicamente y muchos mds.

Creacion de terceros espacios

Con la creacion de terceros espacios, nos referimos a la posibilidad de construir un espacio comun para
cada uno de los interlocutores. Reconocemos que en la interaccion cultural, no se exige la renuncia a la
propia identidad, ya que es posible un espacio de encuentro para preservar la identidad de cada uno de
los interlocutores, pero sin demandar un predominio cultural.

Ese tercer espacio se convierte, pues, en una propuesta ética de respeto y reconocimiento del otro.
No es una cuestion de homologacién, sino de pluralidad de formas de expresién de lo humano para con-
vivir, a pesar de las diferencias.

Dicho término empieza a ser utilizado en la arquitectura y la
ingenieria civil para referirse a una zona que responde a las necesi-
dades tanto del espacio publico como del privado. Desde el prin-
cipio, surgié como la posibilidad de compartir el espacio antes ex- una ética de respeto
clusivamente privado, en una férmula conjunta y regulada con el
dmbito de lo publico, paralograr un dgora de convivencia social en
las megaurbes ultra individualizadas, privatizadas y habitadas por para convivit, pese
masas inconexas. Posteriormente, se convirtié en una propuesta
de interaccién en un espacio comunitario que aumentara el pulso
social de los habitantes de las diferentes ciudades.

La interculturalidad propone
y reconocimiento del otro,

a las diferencias

En el ambito de la reflexion y aplicacion de los problemas de interculturalidad, el término ha sido
incorporado como ese foro de didlogo, convivencia, lucha contra problemas comunes, que no demanda
la adscripcién a un centro cultural predominante y exclusivo. La entrada y salida a estos terceros espacios
no estd regulada por ningun tipo de presion o coaccion, sino que es un foro libre de entrada, salida y per-
manencia voluntarias, sin mayor requisito que el respeto y el reconocimiento de los otros participantes
desde sus originalidades culturales e identidades propias.

En la practica, esta propuesta ha sido util sobre todo en los lugares de migracién,* al abordar proce-
sos de insercidn, adaptacidn e, incluso, confrontacion con la poblacién nativa quien, a su vez, también

36 Cfr. Juan Jorge Faundes Penafiel, “Honneth y la demanda por el reconocimiento intercultural de los pueblos indigenas”, Perfiles
latinoamericanos, Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales, México, num. 49, 2017.

37 Cfr. Los resultados publicados de la investigacion en contexto de migrantes hispanos en Arizona de José Luis Lalueza, Cristi-
na Zhang-Yu, Sarai Garcia-Diaz, Silvia Camps-Orfila y David Garcia-Romero, “Los fondos de identidad y el tercer espacio. Una
estrategia de legitimacion cultural y didlogo para la escuela intercultural’, Estudios pedagdgicos, Valdivia, Universidad Austral de Chile,
vol. 45, num. 1, 2019, pp. 61-81.
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enfrenta el problema de reconfiguracién del propio espacio social. En los dmbitos de educacién inter-
cultural bilingtie, en territorios indigenas, ha sido especialmente util esta propuesta de aterrizaje de la
relacién intercultural.

Maren Von Groll sefala acerca de los terceros espacios, su caracterizacién y utilidad:

El concepto ylos lineamientos de accién de la interculturalidad surgen del deseo de aportar vias de solucion a dificultades
que se dan en el campo de las relaciones culturales en la actualidad, como la distancia con el otro, la intolerancia y también
el radicalismo de los redentores de la causa indigena, segtin lo ha indicado Rigoberta Menchd, recientemente. Esta época
de globalizacion requiere la superacion de los problemas culturales, lo cual obliga al manejo responsable de la propia
cultura, en tiempos donde el viento junta todos los humos; los humos que estamos viviendo describe un ma‘arakame
huichol. Aunque si han ocurrido intentos de la puesta en practica de acciones tendientes al encuentro cultural, en estas
experiencias, muchas veces ha prevalecido la mirada hacia el “otro”, con lo que las exigencias de cambio se depositan en
éste y se deja de mirar al espejo para descubrir en la propia accién elementos necesarios de reflexién y renovacion. En
concreto, la interculturalidad refiere al campo entre las culturas e implica que al ir en busca del encuentro con el otro,
es necesario salirse de su propio marco de referencia para construir en el interespacio una comunicacién dinimica que
permita la creacién de un nuevo campo de accién. Por lo tanto, es indispensable revisar con ojo critico las experiencias
en este nuevo campo de la interculturalidad, para rescatar los logros, reconocer las fallas y asi poder aportar elementos a

la construccién de una realidad multicultural 3

Ejercicios de descentramiento cultural y cambio de roles

Los ejercicios de descentramiento cultural son actividades interactivas en las cuales los estudiantes se
confrontan con otras realidades culturales desde la estética, las précticas religiosas, las reglas de etiqueta
social, la concepcion del buen vivir, la vestimenta, la comida y demas. No basta la narrativa; es muy ne-
cesaria también la imagen para traer a escena lo que se quiere presentar de las practicas provenientes de
las otras culturas.

Estos ejercicios facilmente se pueden abordar de forma ladica, para que, mediante el asombro, la cu-
riosidad o, incluso, la repulsion despierten el interés inquisitivo hacia otras formas de vida y sus significa-
dos en el contexto cultural de origen. Por la confrontacion que causan, despiertan la comparacion, lo que
muchas veces permite un primer acercamiento a las propias creencias y costumbres de forma consciente.

Algunas de las comidas mas valoradas en unas culturas son especialmente aborrecidas en otras, como
el puerco entre los judios, las vacas entre los hindtes o los insectos en América indigena; o la manera de
consumirlos: crudos, hervidos, fritos, horneados. Todo varia enormemente, develando la diversidad para
resolver un mismo problema, en este caso la alimentacién. El olor de algunos quesos franceses causan
horror a personas de otras culturas, lo mismo pasa con los pescados crudos tan valorados en Corea o
Japon.

Siguiendo en el terreno de los olores y sabores, hallamos que en la biologia del ser humano, tenemos
una misma dotacion de células perceptivas en nuestros drganos sensoriales. Entonces, ;de dénde vienen
esas diferencias que hacen que lo que a algunos les despierta el apetito a otros los haga arquearse o hasta
querer vomitar? Esas diferencias, al depender del entorno social y la herencia recibida donde cada persona
se forma, son aprendidas culturalmente.

3% Maren Von Groll, op. cit., p. 1.
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Caer en cuenta de ello y poder prolongar la reflexion hacia la vestimenta, los adornos corporales, los
modales, las practicas y las manifestaciones sociales de amistad, subordinacién, amor conyugal y demis,
abren una puerta ancha para la interlocucién con otras formas de expresion del ser humano.

La epoché, la comprension holistica y el no-lugar del fenomeno: propuestas desde la fenomenologia

de la religion en pro de la comprension del otro™

La fenomenologia de la religiéon, como método asociado al analisis de los fendmenos religiosos, aporta
un sugerente dngulo de observacion de dichos fendmenos que definitivamente puede hacerse extensivo a la
cuestion relacional con el otro en el terreno de la interculturalidad.

El descentramiento del sujeto que confronta el ritual —como externo a la cultura que lo genera—y
la apuesta de una integracién de éste —en aras de la comprensiéon— a la légica inherente al fenémeno
religioso particular (independientemente del propio contexto cultural de quien atestigua el fendmeno),
me parecen valiosos aportes al momento de hacer esta analogfa extensiva al problema de la relacién in-
tercultural. Estas caracteristicas han sido acufiadas por la fenomenologia, bajo los términos de reduccion
eidética’y comprensién holistica del hecho religioso, los cuales también me parecen fundamentales para com-
prender las manifestaciones religiosas en contextos pluriétnicos y la confrontacién con el otro.

Asi, José Luis Sianchez nos recuerda que Mariasusai Dhavamony define la fenomenologia de la reli-
gion como “estudio cientifico de los hechos religiosos y sus manifestaciones tal y como se presentan en la
historia de la humanidad”* Sin embargo, la objetividad pretendida desde el “estudio cientifico” siempre
es mediatizada por la subjetividad del observador.

En este sentido, el concepto de fenémeno nos lleva a interesantes reflexiones, pero también a graves
consecuencias en cuanto a lo manifestado y lo percibido como entidades independientes entre las cuales
se establece un vinculo. Es decir, entre el sujeto cognoscente y el “objeto” se forma una relacién que de
alguna forma manifiesta todo lo fenomenolégico. Apuntemos que el fenémeno no se da ni en uno ni en
otro, sino en la relacion establecida entre lo manifestado y la conciencia que percibe ello que se manifies-
ta. La unilateralidad no cierra el “circulo” fenomenolégico de una manifestacién percibida. Una concien-
cia no excitada por la irrupcién de “algo” que estimule sus sentidos permanece pasiva e imperturbable, y
de igual forma, un objeto que no es aun percibido permanece nouménico.

No estd en tela de juicio la existencia y ser de cada uno, como pudiera haber inquietado a los filéso-
fos medievales; aqui se trata de una relacion, principal aspecto para la reflexion de la interculturalidad. Es
innegable que el vinculo fenomenoldgico implica subjetividad, pero también cierto grado de objetividad, al
momento de eludir interpretaciones externas al circulo donde se experimenta el hecho religioso.

Desde la fenomenologia, sélo aquello que se manifiesta y percibe (fendmeno) puede ser considera-
do como material de reflexion confiable. Al respecto, José Luis Sanchez agrega:

En fenomenologia de la religion, el objeto es lo sagrado y el misterio, y el sujeto la conciencia del hombre creyente.
Pero el andlisis fenomenolégico solo se ocupa de lo que se muestra, del fendémeno; mas alld de éste, para ella no

existe nada. El andlisis fenomenoldgico no “ve” a Dios o lo divino, sino que s6lo puede “captarlo” a través del hom-

3 Parto en este apartado de lo escrito y publicado con antelacién en: Ramiro Gémez Arzapalo, “Aportes fenomenoldgicos al andlisis
de las manifestaciones religiosas populares”, en R. Gémez Arzapalo y Alicia Maria Judrez Becerril (coords.), Fendmenos religiosos popula-
res en Latinoamérica. Andlisis y aportaciones interdisciplinares, México, Artificio, 2014, pp. 35-68.

0 José Luis Sanchez, Filosofia y fenomenologia de la religion, Salamanca, Secretariado trinitario, 2003, p. 319.
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bre que experimenta y vive unos fenémenos y unos hechos religiosos. Podemos conocer, mediante el andlisis, lo
que este hombre considera objeto de su fe y cémo determina su conducta la relacion con ese objeto de fe [ ... ] Para
comprender la complejidad de un fenémeno religioso, hay que seguir el fluir a través del cual ha venido a ser asi, tal

y como se muestra ante el observador.*

Dicho esto, podemos explicitar los dos pasos del método fenomenoldgico para comprender la inter-
culturalidad: la epoché y la comprensién globalizante. La primera se refiere al paréntesis que debe abrirse en
el sujeto que confronta el fendmeno religioso. Tiene que ver con la necesidad de abstenerse de emitir un
juicio sobre lo atestiguado y llegar antes a la comprension del sentido total del fendmeno. No se pretende
la adquisicion de datos, para después comparar con otra instancia considerada a priori como la verdad
plena. Por su parte, la pretension del fenomendlogo es observar el fenémeno religioso, sin otra intencién
que comprender desde el horizonte de sentido los aspectos religiosos que ejecutan ese hecho.

Como bien senala Sdnchez, la epoché trata de rescatar la siguiente idea: La fenomenologia toma la
religion como un hecho especifico e irreductible a ningun otro dmbito de la cultura que estd presente
en la humanidad en una serie de manifestaciones que constituyen la historia de las religiones. El hecho
religioso se muestra a si mismo como existente, y como tal es tomado. Por consiguiente, el presupuesto
de la epoché requiere:

a) Atenerse ala existencia del hecho poniendo entre paréntesis todo juicio de valor o verdad de éste.
b) Proporcionar al fenomenélogo proximidad e inmediatez al hecho en si mismo.

c) Liberarlo de todos los prejuicios acerca de su validez, verdad o valor recibidos desde otras instan-
cias de la cultura.”

La comprensién globalizante hace alusion a la realidad factual de que los fenémenos religiosos son suma-
mente complicados debido a las vastas ligaduras con los demds dmbitos de la cultura. Son grumos de ele-
mentos provenientes de diversas fuentes de la realidad humana como la sociedad, la identidad, la economia
olapolitica, que entretejen sus raices con las manifestaciones religiosas, las cuales son un punto privilegiado
para comprender la cultura, dado que en ellas se destila lo que puede permanecer velado en la sociedad.

El problema central de la fenomenologia es un problema relacional entre el sujeto y el objeto, y por
ello lo traemos a colacidn en esta secuencia de propuestas para el aula. Por un lado, tanto el paréntesis
abierto por la epoché, como la visién globalizante y holistica, son completamente aplicables para el en-
cuentro intercultural cifrado en la intersubjetividad. La sensibilidad implicita en la abstencién de emitir
el juicio para lograr primero la comprension del otro desde su alteridad, es completamente adecuado ala
relacién intercultural y comulga con la construcciéon de terceros espacios que funcionen como foros de
didlogo en “tierra neutra’, con respeto y reconocimiento de la identidad de cada interlocutor.

La epoché es una herramienta adecuada para lograr una relacién dialdgica, sana y constructiva entre
alteridades. Ensenar estas posibilidades de interaccion, dosificando el propio etnocentrismo resulta un
ejercicio valioso que prepara para el encuentro intercultural.

! Ibidem, pp. 324, 331.
# Ibidem, p. 325.
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y legado en la reproduccién cultural

Si entendemos a la cultura como algo vivo, en contraposicion a una méquina, entonces cabe hablar de
que la cultura se reproduce y no es estatica, puesto que la entendemos por su dinamismo y transfor-
macion. Esta paradoja es propia de la cultura, pues por un lado ubica en el devenir del tiempo a los miem-
bros que cobija, pero por otro lidia con el cambio y las transformaciones inherentes al devenir histdrico.
Permanencia y transformacién van de la mano.

Sila cultura se reproduce implica que los agentes culturales tienen que ver directamente en esa trans-
mision generacional. Dicha transmisién o legado acepta la intervencién activa, critica y consciente de
decision sobre lo que se pasa a la siguiente generacion y lo que ya no; en las formas y significados que
se heredan, cémo se heredan y tal cual fueron recibidas o modificadas de acuerdo con la irrupcién de la
escena que el grupo social afronte. Asi que entendemos que toda cultura es permeable, interactiva y cam-
biante. El cambio o permanencia se criba bajo la dindmica de reproduccién de la propia cultura y bajo las
decisiones de sus miembros.

En esta caracteristica esencial de la cultura, ubicamos a la educacidn, la cual entendemos como el
espacio por excelencia donde se gesta el cambio, la transformacion y el legado de la dindmica social. El
espacio que ocupa la educacion ad intra de la cultura la coloca en una situacion privilegiada en cuanto
a lo que se decide transmitir a las nuevas generaciones respecto de conocimientos, pricticas, técnicas,
valores, disposicion existencial, sentido, cosmovisién y demas.

La educacién entendida como foro de encuentro conlleva la idea de que es el espacio social privile-
giado donde se fragua la experiencia de intercambio de diversas formas de expresion de lo humano. En
el proceso educativo, se comparten inquietudes, retos y problemas, pero también formas de afrontarlos
desde la experiencia humana compartida entre docentes y discentes. Por ello, insistimos en posturas
como la de Barcenas y Mélich para destacar la esencia de la educacion, que es un acontecimiento ético y
de encuentro humano que implica la disposicién de acogida del otro. La educacién no es un acto indi-
vidual e inconexo de redes sociales adyacentes ni la introspeccién de un cimulo de conocimientos para
hacer algo, sino la posibilidad de hacerse humano en interaccién con, y de esa forma llevar a cabo algo
con los demds en un contexto comun, en este caso, la cultura.

Asi es como la educacion se vuelve clave para entender la posibilidad de interculturizacion, es decir,
el paso del ensimismamiento a la interaccién. Si la cultura se reproduce, entonces, cabe considerar a la
educacion como espacio privilegiado para esos procesos.
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El odio interracial, los estereotipos y prejuicios, la discriminacién, la desvaloracion de la dignidad
humana y la violencia, en general, parten de elementos aprendidos del entorno de los actores sociales.
Como bien apunta Nelson Mandela: “Nadie nace odiando a otra persona por el color de su piel, su pro-
cedencia o su religion. El odio se aprende y si es posible aprender a odiar, es posible aprender a amar, ya
que el amor surge con mayor naturalidad en el corazén del hombre que el odio”' La forma, tacto, sensi-
bilidad y disposicién frente al otro se aprende, tanto en un sentido como en el otro. Por ello, la educacién
es factor decisivo para el cambio en la cultura.

El encierro en los propios parametros sin la posibilidad de interaccion con otras culturas genera un
ambiente hostil y favorece la animadversion ante la alteridad. Pero todo se aprende y desaprende, por lo
que, siguiendo a Derrida,” podemos desaprender o deconstruir nuestros propios andamios previamente
edificados: “la deconstruccién no es una doctrina ni una filosofia ni un método. Sélo es una estrategia
parala descomposicion de la metafisica occidental”? Esto debe recordarnos que Derrida estuvo marcado
por su condicién de origen argelino y judio, lo cual marcé su vida francesa y antisemita, al mismo tiempo.
Asi, la exclusion y segregacion seran el soporte de su planteamiento de deconstruccién. Asimismo, consi-
derd que la tolerancia debia ser reemplazada por una hospitalidad absoluta, enfatizando su preocupacion
por el otro en la historia. Respecto de la educacidn, cabe mencionar su postura en la obra: Universidad sin
condicién* donde expresa que esta institucion debe ser el lugar por excelencia donde se garantice y ejerza
la libertad, sobre todo en el fluir de ideas, en el uso de la palabra y en la capacidad de cuestionamiento.

Por su parte, Hannah Arendt expresaba respecto de la reproduccién cultural:

La educacién es el punto en el que decidimos si amamos el mundo lo bastante como para asumir una responsabi-
lidad por él y asi salvarlo de la ruina que, de no ser por la renovacién, de no ser por la llegada de los nuevos y los
jovenes, serfa inevitable. También mediante la educacion decidimos si amamos a nuestros hijos lo bastante como
para no arrojarlos de nuestro mundo y librarlos a sus propios recursos, ni quitarles de las manos la oportunidad de
emprender algo nuevo, algo que nosotros no imaginamos, lo bastante como para prepararlos con tiempo para la

tarea de renovar un mundo comun.’

Llaman la atencidn las ideas vertidas en la Carta de la Congregacién para la Educacion publicada
el 10 de septiembre de 2020, las cuales se refieren a las medidas de emergencia tomadas en el dmbito
educativo frente a la pandemia e incitan a la reflexién acerca de la socializacion y las relaciones humanas:

En este contexto, lamentablemente todavia incontrolado en diferentes partes del mundo, han surgido algunos de-
safios. En primer lugar, la ensefianza a distancia —aunque necesaria en este momento extremadamente critico—
ha demostrado cémo el entorno educativo formado por personas que se encuentran interactuando directamente y
“en presencia” no sea simplemente un contexto accesorio de la actividad educativa, sino la sustancia misma de esa
relacion de intercambio y de didlogo (entre profesores y alumnos), indispensable para la formacién de la persona

y para una comprension critica de la realidad [ ... ] El proceso decrecimiento psicopedagdgico no puede realizarse

! Nelson Mandela, El largo camino de la libertad. La autobiografia de Nelson Mandela, Madrid, Aguilar, 2013, p. 645.

2 Cfr. Jaques Derrida, La vida, la muerte. Seminario (1975-1976), Madrid, Eterna Cadencia, 2022; Fueros. La Melancolia de Abraham,
Madrid, Katz Barpal, 2021; Mdrgenes de la filosofia, Madrid, Cétedra, 2006; Cémo no hablar. Denegaciones, Madrid, Anthropos, 2017.

3 Ramiro Délio Borges de Meneses, “La deconstruccion en Jacques Derrida: qué es y qué no es como estrategia’, Revista Universitas
Philosophica, Bogota, Pontificia Universidad Javeriana, vol. 30, nim. 60, 2013, p. 177.

*Jaques Derrida, Universidad sin condicién, Madrid, Trotta, 2010.

3 Hannah Arendst, Entre el pasado y el futuro: ocho ejercicios sobre la reflexion politica, Barcelona, Peninsula, 1968, p. 208.
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sin el encuentro con los demds y la presencia del otro que suscita las condiciones necesarias para que florezcan la
creatividad y la inclusién. En el dmbito de la investigacién cientifica, de la investigacion académica y, en general,
de la actividad didéctica, las relaciones interpersonales constituyen el “lugar” donde la transdisciplinariedad y la
interdisciplinariedad emergen como criterios culturales fundamentales para frenar los riesgos de fragmentacién y

desintegracion del conocimiento.®

Esta epistola termina poniendo en el centro ala personay a su capacidad relacional, lo cual he tratado
de desarrollar en este breve escrito, al senalar la tendencia de la despersonalizacion, el pragmatismo y la
desechabilidad humana:

Para ello es necesario poner siempre en el centro de la accién educativa la relacién con las personas que componen
la comunidad educativa; una relaciéon que no encuentra suficiente espacio en la interaccién mediada por una pan-
talla o en las conexiones impersonales de la red digital. La persona concreta y real es el alma misma de los procesos
educativos formales e informales, asi como una fuente inagotable de vida debido a su naturaleza esencialmente

relacional y comunitaria.’”

En este orden de ideas, destacalo expresado en el Instrumentum Laboris del sinodo especial paralare-
gion Panamazonica: “La educacion implica un encuentro y un intercambio en el que se asimilan valores.
Cada cultura es rica y pobre al mismo tiempo. Por ser histérica, la cultura tiene siempre una dimension
pedagdgica de aprendizaje y perfeccionamiento”?

Esta educacion, que se desenvuelve a través del encuentro, es diferente de una educacién que procura imponer
al otro las propias cosmovisiones [ ... ] La educacién no significa imponer pardmetros culturales [ ... ] por consi-
guiente se vuelve necesaria una educacioén que ensefie a pensar criticamente y que ofrezca un camino de madura-

cién de valores [ ... ].

Una educacion que asume las relaciones constitutivas entre las personas. Para comprender esta visién de la
educacion, vale aplicar el mismo principio que en la salud: la meta es observar el cuerpo entero y las causas de la
enfermedad y no solamente los sintomas [ ... ] una educacién sélo en base a soluciones técnicas para problemas

complejos esconde los verdaderos y mds profundos problemas del sistema mundial.

Se trata entonces de una educacion para la solidaridad nacida de la conciencia de un origen comun y de un futuro

compartido por todos.’

Estas expresiones marcan una coherencia con la perspectiva del actual pontifice en materia educati-
va, la cual ha tratado de permear en las instituciones de inspiracion catdlica. Ya estaba el antecedente en
la Evangelii Gaudium cuando apuntaba: “sentimos el desafio de descubrir y transmitir la ‘mistica’ de vivir
juntos, de mezclarnos, de encontrarnos, de tomarnos de los brazos, de apoyarnos, de participar de esa

6 Congregacion para la educacion catdlica, Organismo de la curia romana, Carta circular a las escuelas, universidades e instituciones
educativas, prot. N. 5§53/2020, Ciudad del Vaticano, 10 de septiembre de 2020, pp. 1-2.

7 Idem.

§ Asamblea Especial del Sinodo de los Obispos para la region Panamazonica, Amazonia: nuevos caminos para la iglesia y para una eco-
logia integral, Ciudad del Vaticano, 2019.

? Ibidem, nims. 93 y 94.
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marea algo cadtica que puede convertirse en una verdadera experiencia de fraternidad, en una caravana
solidaria”'

Desde este documento, se asentaban los lineamientos del llamado a cuidar la fragilidad de las perso-
nas, proceso donde la educacién y la formacion se convierten en elementos prioritarios porque ayudan a
ser protagonistas directos y co-constructores del bien comun y de la paz. Estos principios se reforzarian
en su siguiente enciclica, Laudato si, donde recuerda que “la educacion serd ineficaz y sus esfuerzos esté-
riles si no procuran también difundir un nuevo paradigma acerca del ser humano, la vida, la sociedad y la
relacién con la naturaleza™'' Cabe senalar que nunca antes en un contexto como el nuestro —desgarrado
por los contrastes sociales y carente de una vision comin— habia sido tan urgente la necesidad de un
cambio mediante una educacidn integral e inclusiva, la cual hiciera prevalecer la unidad sobre el conflicto.

Estas ideas fundamentales se reforzaron en el Pacto Educativo Global convocado en 2019, a cargo
de la Congregacion para la Educacién del Vaticano.'” La educacion postpandemia habrd de revalorar la
riqueza de las relaciones interpersonales en el proceso de formacién como proyecto de construccion de
sociedad y capacidad de interrelacion solidaria en una vision comun del porvenir.

Educacién, democracia, tolerancia e inclusion en contextos interculturales™

Consideramos la democracia como una forma de existencia social que implica précticas y valores de in-
teraccion, tales como la participacion, la responsabilidad compartida por el futuro de la colectividad y la
accion social y politica asumidas como parte de la membresia a un colectivo. Estos valores posibilitan una
forma de convivencia humana que favorece la diversidad, pero, al mismo tiempo, la equidad, en términos
de derechos y oportunidades, sin que ello implique homologacién cultural (disolucién del 4mbito de las
diferencias identitarias plurales). Este enfoque permite considerar la democracia como una propuesta
politica donde la categoria bésica seria la ciudadania y su participacion en los asuntos publicos, lo cual
tiende a moderar el poder que se ejerce en el Estado.

La palabra democracia se ha convertido en un término polisémico, pues, por un lado, tiene un ideal
abstracto en boca de la politica partidista que, desde diferentes trincheras, cada cual la reclama para si,
convirtiéndose incluso en excusa para la exclusion de lo diverso. Por otro lado, Pérez Tapias'* asegura
que hay abusos del término y nos recuerda que “los ideales de democracia forman parte determinante
de lo que en la actualidad puede funcionar como meta utdpica con capacidad de movilizacién politica,
aunque no se libren de los riesgos de una mitificacion excesiva y de un uso ideologizante de los mismos

que pueden distorsionar su realizacién efectiva”'®

Entender la democracia como contenedor de ideales definitivamente cambia el enfoque, pues resalta
como un modelo que favorece una forma de existencia social porque la participacién conjunta y respon-
sable nos aleja del autoritarismo.

19 Papa Francisco, Evangelii Gaudium, Exhortacién apostélica, Roma, 24 de noviembre de 2013, nim. 87.

! Papa Francisco, Laudato Si, Enciclica, Roma, 24 de mayo de 2015, nim. 215.

12 Congregacion para la educacion catdlica, Organismo de la curia romana, Carta circular a las escuelas, universidades e instituciones
educativas [en linea], https://www.educationglobalcompact.org/resources/Risorse/instrumentum-laboris-sp.pdf

13 En este apartado, presento las ideas ya publicadas en: “Democracia, tolerancia e inclusion en contextos interculturales”, Revista Foro
multidisciplinario, México, Universidad Intercontinental, nim. 19, 2011, pp. 9-13.

!4 Cfr. José Antonio Pérez Tapias, “El homo moralis y su ciudadania democrética. A propdsito de la corrupcién: Democracia y moral en
perspectiva antropoldgica’, Gazeta de Antropologia, Universidad de Granada, Granada, num. 11, 1995.

'S Ibidem, p. 2.
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Desde mi punto de vista, la democracia entra en crisis cuando los valores que la sustentan se deva-
ldan por la influencia de los procesos determinantes como la globalizacién, que propone (o impone)
exacerbar la individualidad hasta perder toda interrelacién posible.

Al pensar la democracia en términos de valores, no estamos espiritualizando, en el sentido de des-
materializar, un modelo social que pretenda regir a una sociedad. Mas bien, se abre el panorama, para no
anquilosar el término a merced de las manipulaciones politicas que lo convierten en el bastiéon de una lucha de
poder que poco o nada tiene que ver con la participacion responsable de una ciudadania consciente de
su papel en la estructuracion y funcionamiento de la sociedad. Por ello, aterrizaré el ambiguo término de
democracia, empleando otros mas aprehensibles o explicativos como: valores de la democracia, ciudadania
democrdtica participativa o prdctica democrdtica, en los que estén presentes la concepcién del otro y el
problema ético-politico que demanda. Siguiendo a Aranguren, Pérez Tapias senala lo siguiente:

El telén de fondo de la reflexion que aqui se articula [la moral democratica] es el reconocimiento de la realidad
constitutivamente moral del hombre, en virtud de la cual su vida es insoslayable quehacer desde la libertad y a la que
pertenece estructuralmente un momento imperativo ineludible. Este se hace presente como deber y responsabilidad
morales y no puede dejar fuera la dimension politica que pone en accién el juego de la reciprocidad de nuestra
socialidad intersubjetiva. Todo ello es lo que entrafa la condicién de homo moralis, ese fruto maduro de la sapienti-
zacién, que la orienta y la cualifica en tanto que producto de la consecucién moderna de la autonomia del hombre
como sujeto y la exigencia correlativa de ciudadania politica en que se complementa su particularidad como indi-

viduo.'®

Desde esta perspectiva, se propone una “apuesta moral de una ciudadania politizada” que se fraguara
en una moral democridtica, cuya caracteristica esencial es el concepto de ciudadania con rasgos distinti-
vos de participacion responsable frente a la compleja realidad de un mundo globalizado. Ahi donde Ia
tolerancia e inclusiéon como formas privilegiadas de acogida del otro cobran especial importancia.

En relacion con la palabra clave de tolerancia, mucho se ha cuestionado por tratarse de un término
que da lo minimo; en este sentido, negativo, cuya expresion positiva seria mds bien el de respeto, inter-
cambio y convivencia. Raul Alcald reflexiona al respecto:

La tolerancia es algo mas que s6lo permitir que el otro hable sin prestarle ninguna atencién [ ...] La tolerancia
implica que el que la practica corre un riesgo, por ello no es indiferencia. El riesgo es la posibilidad de cambiar, de que
el otro me puede convencer respecto a mis valores, o al asunto en cuestién, pero esto desde luego, cuenta con
el antecedente de no prejuzgar al otro, es tomar una actitud de escucha, de que es posible aprender del otro [ ...] La
tolerancia es una relacién que involucra por lo menos a dos personas, y como tal solicita la simetrfa [ ... ] Cuando
afirmamos que la tolerancia requiere la relacién de simetrfa se pretende romper con una relacion de poder [ ... ]
Lo que toma ahora la primacia es el poder de los argumentos, de las razones que uno tiene para mantener lo que
sostiene, como dice Salmeron, tales razones se ponen en una especie de balanza de tal manera que el dafio que

supuestamente se pueda sufrir tiene menor peso que el de las razones para mantener la relacién de tolerancia.

Una relacién de tolerancia respecto a los valores implica el reconocimiento de éstos como no absolutos, aunque
puedan ser considerados los mejores dentro de mi comunidad. Pero no implica la aceptacién ciega de los valores

del otro simplemente porque son de otra cultura [ ... ] lo que si implica es haber estado en la situacién de haber

16 Ibidem, p. 6.
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escuchado atentamente al otro, de haber evaluado sus razones, de haberlo comprendido, y sin embargo no aceptar

su posicion, esto es tolerancia, no es indiferencia, pues nuevamente, la tolerancia no es aceptacion ciega."”

El peligro de no lograr esa mencionada ciudadania participativa, responsable, tolerante e incluyente
serifa el riesgo inminente de volver al totalitarismo y a la barbarie. De ahi que Pérez Tapias adjudique el
concepto en Humanidad y Barbarie,'® donde hace una distincion del término como nocién descriptiva y
como concepto ético valorativo de un comportamiento humano.

En el primer caso, el término nos lleva a un etnocentrismo

que equipara la particularidad de lo propio y lo humano, lo cual,

El proceso de interculturalidad  de algin modo, no es valido. En este caso, el barbaro al ser consi-

derado como otro, diferente y menos valioso, debe ser destruido.

El otro es el mal y es malo por no ser lo mismo; por ejemplo, en

alo que se estd llevando a cabo  Bolivia, en el 4mbito minero, mientras los mineros consideran al

diablo un personaje de tez clara, vestido elegantemente, gordo y

rico, para los duenos de las minas es un personaje obscuro, malé-

volo y cruel que vive en las penumbras de la tierra. Esta nocion de
barbarie es insostenible.

invita a tomar postura frente

en la actualidad

En esta logica, Occidente ha justificado la barbarie mediante la colonizacién y el intervencionismo,
disfrazdndolo de progreso, sin que afecte partir de lo salvaje, con tal de llegar a la “civilizacién”. No obs-
tante, no se ha percatado que en el proceso se barbariza a si mismo a través de una reduccion sistematica
de lo otro alo propio.

:Coémo evitar este aniquilamiento de lo diferente? En los estados “democraticos” contemporaneos,
muchas veces el problema del otro no ha sido resuelto de una forma que no contradiga los principios de
la democracia. La ciudadania se ve categorizada, por ejemplo, por la procedencia, como el caso de los
recientes acontecimientos en Francia, donde la paradoja no es que sean migrantes africanos, sino que ya
son ciudadanos franceses, ya sea por descendencia o por migracién, pero al fin y al cabo ciudadanos que
viven bajo una evidente segmentacion, pues su incorporacién a la sociedad conlleva complicaciones de
orden politico, econdmico, territorial, identitario, entre otros.

Otro ejemplo son los constantes conflictos en Estados Unidos respecto de la integracion-exclusion
de los migrantes latinoamericanos. Esto es un juego de integracién-exclusion que resulta verdaderamen-
te macabro, si consideramos que en el hecho econémico, por un lado, se requiere al migrante como mano
de obra, indispensable para el engranaje social, pero, por otro, se le niegan sus derechos. Tal problema de
diferenciacion atenta contra el principio bésico del ciudadano, como cimiento de la democracia, ya que
sele deberia considerar ciudadano con las mismas oportunidades; es decir, igual entre iguales, pues brota
su responsabilidad frente al resto de la sociedad. El peligro latente de abrir un espacio a la excepcion es
que ese espacio se convertird en puerta de entrada para la violencia xenéfoba.

En el segundo caso, la barbarie seria un calificativo ético para un determinado comportamiento hu-
mano, es decir, calificativo de alguna accién. Esa concepcion del término es la que nos lleva a la pérdida
de los valores de la democracia, pues sea cual sea la forma en que se postulen ideolégicamente los totali-

17 Raul Alcald Campos, “Valores y relaciones interculturales”, en Dora Elvira Garcia, Filosofia de la Cultura. Reflexiones contempordneas,
horizontes y encrucijadas, México, Porria-UNESCO-ITESM, 2011, pp. 49-50.
'8 Cfr. José Antonio Pérez Tapias, “Humanidad y barbarie. De la barbarie cultural a la barbarie moral”, Gazeta de Antropologia.

84 | HAC1A UNA PEDAGOGIA DE LA INTERCULTURALIDAD



LA EDUCACION COMO FACTOR DECISIVO DE TRANSFORMACION Y LEGADO EN LA REPRODUCCION CULTURAL

tarismos, nos llevan ala barbarie. Se pone en juego el desarrollo humano, porque el barbaro es incapaz de
reconocer la humanidad del otro. Aqui queda perfecta la concepciéon de Horkheimer y Adorno, cuando

dicen que “el escindalo es la mera existencia del otro™"

Cabe destacar el concepto de democracia basado en valores y en la categoria de ciudadania, lo cual,
da una frescura, porque no se espera de ella los indicadores cuantificables de una estructura inerte, sino
la participacion dindmica consciente, y responsable de la ciudadania para el buen funcionamiento de la
sociedad.

Los derechos y obligaciones generan igualdad, mas no una homologacién. Entendamos la democra-
cia como un sistema politico impulsado por el Estado, el cual, desgraciadamente, ha generado problemas
que no nos resultan ajenos, pues la compleja relacion entre éste y las minorias ha sido una constante en
México y Latinoamérica. Miguel Bartolomé apunta lo siguiente:

La insercién de las minorfas étnicas en el seno de las formaciones estatales resulta siempre conflictiva, puesto que
los estados se comportan como formas sumamente coercitivas de organizacioén socioestructural, que tienden a
inhibir la vigencia de cualquier tipo de unidad diferenciada dentro de su émbito de control [ ... ] las agrupaciones
étnicas son percibidas como intermediarias entre el individuo y el Estado, ya que generan adscripciones quizd mas
totalizadoras que la filiacién estatal. Es por esto que los estados advierten en ellas un severo riesgo para su hegemo-

nia, la que es tradicionalmente asumida como parte integral de una definicién politica unitaria.*’

La posibilidad de transformar el entendimiento de la democracia, de un contexto politico estatal
impuesto, a un sistema de ciudadania democratica, abre perspectivas prometedoras de tolerancia e inclu-
sién sobre las que conviene reflexionar.

En primera instancia, ofrece una coexistencia plural en una misma sociedad, lo cual resulta impe-
rativo, pues dadas las peculiaridades de nuestro contexto histérico, la distancia fisica entre culturas se
aminora y los dmbitos de interaccion se multiplican constantemente.

En este contexto, recordemos lo que Emmanuel Levinas afirma: “la libertad consiste en saber que la
libertad estd en peligro. Pero saber o ser consciente, es tener tiempo para prevenir el momento de inhu-
manidad”?" Aqui se hace comprensible que la interculturalidad, tolerancia e inclusion social son partes
indisociables de la discusion sobre la democracia en el mundo contemporaneo. Las nuevas formas de or-
ganizacién econdmica y geopolitica evidencian que el problema del otro tiene relevancia en un contexto
donde las fronteras se hacen cada vez mds permeables y los espacios se aminoran. La cercania trae sus
conflictos y lalucha por la supremacia, ya sea econémica o cultural, los agrava.

El proceso de interculturalidad invita a tomar postura frente a lo que se estd llevando a cabo en la
actualidad, como los proyectos manejados desde una élite de naciones cuya realidad es muy diferente a
la de los paises subdesarrollados, lo que implica graves consecuencias a los grupos minoritarios.

El poder exacerbado implica sordera a otras voces. Recientemente, fuimos testigos del cinismo y
hambre del poder que abrieron este nuevo siglo con la irracional violencia. Las incursiones armadas
norteamericanas que siguieron a los atentados del 11 de septiembre de 2001, en Nueva York, Afganistin

! Max Horkheimer y Theodor Adorno, Dialéctica del iluminismo, Buenos Aires, Sur, 1970, p. 244.

2 Miguel Bartolomé, Gente de costumbre y gente de razén. Las identidades étnicas en México, México, Siglo XXI-Instituto Nacional In-
digenista, 1997, p. 190.

' E. Levinas, Totalidad e infinito, Salamanca, Sigueme, 1999, p. 54.
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e Irak, respectivamente, dejaron al descubierto la arbitrariedad del poder que actua sin recato alguno,
porque puede hacerlo, en el primer caso, con supuestas pruebas nunca mostradas y, en el segundo, con
pruebas que refutaban su pretexto. Lo cierto es que en ambos casos no las necesitaban porque se trataba
de una demostraciéon de poder donde los intereses desplazan a las razones.

Por ello, la preocupacion por el poder desmedido y sus atrocidades no puede quedar fuera de la
discusion. Asi que la propuesta para contrarrestar el poder y la barbarie es la democracia desarrollada en
la ciudadania, para que, con su participacion, se establezcan limites al poder estatal. Hablar de la demo-
cracia en términos de valores y ciudadanos responsables prevendra la desmesura de la practica del poder,
barrera después de la cual estarian el totalitarismo y la barbarie.

Para concluir, cito a Faundes respecto del reconocimiento, la posibilidad de convivencia intercultu-
ral, la sanidad de las relaciones y los valores democraticos con base en una colectividad:

Partiendo del aspecto primario del concepto de reconocimiento de Honneth, se puede senalar que el reconocimien-
to intersubjetivo es el acto de expresar que el otro tiene un valor para mi, porque la otra persona es fuente de valores

y derechos.

Asimismo, el reconocimiento supone una obligacién de reciprocidad, en la que las personas singulares estdn
obligadas con y para con las otras para poder reconocerse a si mismas. En suma, el reconocimiento es primero un
autorreconocimiento, y a la vez un heteroreconocimiento que Honneth explora como primer estadio de las rela-
ciones intersubjetivas, en el que el miedo es la condicion emocional natural del sujeto desligado del instinto que
se abre al mundo y sus conflictos. Carente de control intelectual, el miedo lo llevard al prejuicio o al sometimiento
obediente a la masa. Pero si el sujeto aprende desde temprano a reaccionar en forma racional ante las apariencias
que inconscientemente supone como peligrosas y si toma conciencia de aquellos impulsos ocultos, negativos e
incluso violentos que lo angustian, con base en el autoconocimiento y la autovaloracion, el sujeto aprende a tolerar
los deseos y los anhelos originados en el miedo y a superarlos en didlogo con él y los otros a través del lenguaje —

una autovaloracion en reciprocidad—.

De este modo, se podrdn generar las bases para la construccién de relaciones intersubjetivas de reconocimiento
y sostener asi progresivamente la deliberacién democrética pluralista. Se trata de una forma tolerante y liberada de
relacién consigo mismo y con los demds que condiciona la conducta interpersonal que cada uno espera del otro 'y
estard, necesariamente, asociada con algun grado de “ironia”, entendida como la aceptacion de cierta ambivalen-
cia propia de la condicién humana. Por el contrario, los sujetos que no despliegan dichos procesos, potenciardn
la formacién masiva del prejuicio, del odio y de la exclusidn social, incompatibles con la formacién discursiva
democriética. Asi, el reconocimiento es constitutivo de progreso moral en la sociedad, porque una demanda por
reconocimiento que se satisface permite incrementar la calidad de la integracion social y amplia los horizontes de
validez para esa sociedad, porque la calidad de las sociedades se mide por el grado en que pueden satisfacer las
expectativas legitimas de reconocimiento expresadas por sus miembros. Bajo esta férmula, a mayor desarrollo de
relaciones intersubjetivas de reconocimiento, mayor desarrollo social, y viceversa. Una sociedad en la que predo-
mina el reconocimiento reciproco es una sociedad que se fortalece inclusivamente, mientras aquella donde prima

el prejuicio camina hacia su propia descomposicién.”

*? Juan Jorge Faundes Pefafiel, “Honneth y la demanda por el reconocimiento intercultural de los pueblos indigenas”, Perfiles latinoa-
mericanos, Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales, México, num. 49, 2017, pp. 2-3.
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Una educacion para la interculturalidad

Paulo Freire recuerda la importancia de considerar la educacién tradicional no institucionalizada e inti-
ma como punto de partida para la comprension existencial de un mundo con multiplicidad cultural. Es
decir, cada sujeto pasara del plano del saber de experiencia vivida o por sentido comun al “conocimiento
resultante de procedimientos mas rigurosos de aproximacion a los objetos cognoscibles”, mediante la
educacién formal.>?

Asimismo, sefiala que es responsabilidad basica del educador “desafiar a los educandos en relacién
con lo que les parece su acierto”,* pero manteniendo la sensibilidad hacia los conocimientos adquiridos
en el contexto cultural, es decir, no institucionalmente:

Jamas subestimemos o neguemos los saberes de experiencia vivida con los que los educandos llegan a la escuela
o alos centros de educacién informal. Es evidente que hay diferencias en la forma de lidiar con esos saberes, si se
trata de uno u otro de los casos citados anteriormente. Sin embargo, en cualquiera de ellos, subestimar la sabidu-
ria que resulta necesariamente de la experiencia sociocultural es al mismo tiempo un error cientifico y expresién
inequivoca de la presencia de una ideologia elitista. Tal vez sea realmente un fondo ideolégico escondido, que, por
un lado, opaca la realidad objetiva, y por otro, hace miopes a los negadores del saber popular al inducirlos al error
cientifico. En ultima instancia, es esa “miopia” lo que, constituyéndose en obsticulo ideolégico, provoca el error

epistemoldgico.

No podemos dejar de lado lo que los educandos —ya sean nifios que llegan a la escuela o jovenes y adultos en
centros de educacién popular— traen consigo de comprensién del mundo, en las més variadas dimensiones de su
préctica dentro de la practica social de la que forman parte. Su habla, su manera de contar, de calcular, sus saberes
en torno al llamado otro mundo, su religiosidad, sus saberes en torno a la salud, el cuerpo, la sexualidad, la vida, la

muerte, la fuerza de los santos, los conjuros.

Ese es, por lo demds, uno de los temas fundamentales de la etnociencia: cémo evitar la dicotomia entre esos
saberes, el popular y el erudito, o como comprender y experimentar la dialéctica entre lo que Snyders llama cultura

primera 'y cultura elaborada.”®

La expresion de Gustavo Gutiérrez: “beber de su propio pozo™ se refiere a que los estudiantes abre-
ven sus pozos de origen y, eventualmente, se atrevan a intercambiar las aguas con los compaiieros, y a
beber en otros pozos.

Por su parte, Leén Olivé propone un modelo alternativo pluralista cimentado en “seis hechos base”,
los cuales coinciden con los valores que consideramos deben existir para una convivencia orientada a la
educacion intercultural:

1) Sobrevivir est4 en el interés de todas las culturas.
2) En el mundo actual, la sobrevivencia de muchos pueblos depende de muchos de los otros.

3) La sobrevivencia de todos los pueblos depende de una razonable conservacién del ambiente, es-
pecialmente de los recursos energéticos del planeta.

* Paulo Freire, Pedagogia de la esperanza. Un reencuentro con la pedagogia del oprimido, México, Siglo XXI, 2017, p. 108.
2 I[dem.

* Ibidem, pp. 109-110.

26 Gustavo Gutiérrez, Beber en su propio pozo, Salamanca, Sigueme, 2007.
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4) Por consiguiente, todos los pueblos tienen al menos un problema en comn.
S) Es posible abordar problemas comunes desde diferentes perspectivas y diferentes culturas.

6) Para llegar a acuerdos utiles, se requiere una disposicién que evite la exclusién de los otros; por el
contrario, se les debe tomar en cuenta.”’

Asi, Freire y Olivé coinciden en que una educacién intercultural debe estar basada en la sensibilidad
hacia valores, actitudes y estilos de vida que permitan la interrelacion de diferentes culturas, es decir, sin
pretender homologar a una sola identidad.

Para lograr esto, senalamos el valor de la educacién recibida en los entornos culturales mediante tradi-
ciones, costumbres y saberes transmitidos en la familia y en la comunidad. Aunado a ello, los elementos
que reciban los estudiantes durante su formacién académica resultarin mds soélidos y significativos.

En este mismo orden de ideas, Stefano Santasilia enfatiza la necesidad de entender la cultura como
interculturalidad, lo cual implica una actitud de vida y una escala de valores donde el otro tenga cabida:

Se necesita una nueva concepcion de cultura donde haya una nueva y auténtica forma de relacién entre los hom-
bres de diferentes culturas. Se necesita no solamente una interpretacion de la realidad, sino mas bien una actitud de
saber valorar sus origenes y sus fuentes para proyectarse hacia los otros en una realidad concreta que se llama vida
y es experiencia [ ... | pero que necesita de los otros para conocer y contrastar su existencia e incluso para adquirir
nuevas [habilidades] para ser precisamente capaces de mejores practicas humanas. Urge, entonces, entablar un
didlogo sobre la condicién humana de cada cultura que no se encierra en si misma, que no se considera a si misma

como unica poseedora de la verdad.?®

Por su parte, Nieves Loja nos ofrece un panorama integrador de varios de los elementos que hemos
visto durante este recorrido:

En el contexto de América Latina, urge una filosofia intercultural que deconstruya los paradigmas colonialistas
existentes en el imaginario de [algunos] habitantes, [los cuales] maltratan a los pobres, a la mujer y a los portado-
res de una tez oscura. De ahi que el desafio intercultural y todo aquello que pretenda serlo en este sentido, debe
orientarse no tanto al problema metafisico y ontoldgico, sino a lo que concierne a lo econémico, lo socioldgico,
la equidad de género, la cultura y el problema politico [ ... ] Se debe promover una interculturalidad abierta; que
dialoguen primero las culturas marginales o del sur; que se enriquezcan de sus sabidurias y epistemologias y que
hagan intercambios. Es importante también que no se vea a las culturas como piezas de museo, como algo pasado;
ellas estan vivas dentro de una sociedad, sin embargo, también estdn sujetas a cambios y transformaciones. Para
promover este enriquecimiento mutuo, deben converger varios elementos, desde eventos académicos, creaciéon
de centros artesanales, y que los medios de comunicacion social no solamente informen, sino que sean capaces de
crear espacios plurales y democraticos con una actitud critica frente a los sistemas de dominacién y privilegio de

un grupo de agencias internacionales.

Los encargados de promover la interculturalidad deben ser las mismas culturas; ellas deben ser las protagonistas
del proceso, de manera que no se haga desde arriba, sino desde las bases, desde las organizaciones sociales y desde

otros grupos desvinculdndose de intereses politicos partidistas que no promueven una cultura participativa. De

¥ Leén Olivé, Etica y diversidad cultural, México, Fondo de Cultura Econémica, 2004, pp. 349-350.
28 Stefano Santasilia, “Liberacion e interculturalidad. La refundacién del sujeto como inter-sujeto’, Quaderns de filosofia i ciéncia, Ma-
drid, vol. 41,2011, pp. 44 y 47.
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esta manera, la interculturalidad no es un concepto, sino una actitud; es una ética de poner fin al monopolio y ala
légica occidental del provecho y del célculo capitalista. Queda el compromiso de promover otro tipo de globaliza-
cién que defienda a los pobres, a las culturas indigenas y a la naturaleza. Sin embargo, no se trata solamente de la

defensa del ambiente ecoldgico, sino de la vida fisica, bioldgica, psicoldgica, social; la dignidad de la vida humana.

El desafio de la interculturalidad estd en recuperar los tesoros epistemolédgicos perdidos; es mirar la historia des-

de los excluidos; devolverles la palabra, la capacidad de actuar y de vivir en un ambiente plural.”®

* Gerardo Miguel Nieves Loja, “Algunas reflexiones sobre la interculturalidad: una aproximacién interdisciplinaria’, Aufklirung. Re-
vista de filosofia, vol. 5, nim. 3, 2018, pp. 177-179.
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La cultura es asignacién de sentido, expresion vital de la cual no podemos sustraernos como entidades
individuales. La humanidad se lega en el trato directo y cotidiano de la convivencia y no es s6lo una
cuestion epistemoldgica, pues implica sentimientos, emociones, pasiones, afectos, simbolismo, creati-
vidad y demds fuerzas que confluyen en el acto creador de la cultura. El ser humano se encuentra tan
inmerso que tiene un poder autocreacional.

Cémo no recordar la bella carta sobre la dignidad del hombre de Giovanni Pico della Mirdndola,'
en la cual parafrasea el relato del Génesis e integra la capacidad autocreadora humanista, pensamiento
propio de la Ilustracién. El nos presenta el origen en medio de los apuros del Creador, quien ya no en-
cuentra qué darle o con qué proveer al ser humano —Ila tltima creatura—, pues la fuerza ya fue dada alos
brutos; la belleza y colorido a las aves, etcétera. ;Qué regalo podria darle a esta nueva creatura? Y decidi6
—senala Pico de la Mirdindola— darle nada, y que esa nada, ese vacio, ese hueco fuera el maximo regalo
destacable entre todas las dddivas otorgadas a las creaturas, porque esa indefinicién honra la decision y el
esfuerzo humanos por hacerse a si mismo a su gusto y honra. Esa indefinicion y deficiencia que debe ser
completada; esa apertura y posibilidad de rebasar el ambito instintivo, de lo determinado, es la posibili-
dad de cultura. El ser humano se asume como cocreador de si mismo.

No obstante, esa cultura resulta, por un lado, unidad y, por otro, diversidad, pues es el reflejo de la
doble dimensién humana: como ente individual y como ente colectivo, pero parte de una comunidad.
La cultura identifica y a la vez distingue; posibilita el surgimiento del Yo y del Nosotros, al mismo tiempo
que confronta el Ta y el Ellos. En suma, es una paradoja que refleja la complejidad y la contingencia de
nuestra condicién humana, pero también la vida colectiva y la completitud del otro, del proéjimo.

Desde esta perspectiva, la interculturalidad es una forma especifica de entender a la cultura respecto
de otras. Ser humano es ser en relacion con los otros, de modo que, la interculturalidad es parte de la
dindmica humana de constante intercambio, de hibridacién, mezcla, reinterpretacién y reelaboracién
simbdlica.

La interculturalidad implica ciertos valores y presupuestos que favorecen una actitud de apertura,
respeto y reconocimiento de lo otro. Esos elementos no son innatos; se aprenden, asi como también se
pueden aprender sus contrarios.

El respeto, la apertura, la curiosidad y el reconocimiento de las otras culturas se pueden ensenar
como actitud y valores éticos de operatividad social. Esa es la apuesta de una pedagogia de la intercultu-

! Giovanni Pico della Mirandola, “Discurso sobre la dignidad del hombre (trad. de Adolfo Ruiz Diaz), Revista Digital Universitaria,
Universidad Nacional Auténoma de México, México, vol. 11, num. 11, 2004.
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ralidad: transmitir una actitud de acogida y hospitalidad por
aquello que no es tematizable, el otro ser humano. Hay una
gran profundidad en esta afirmacion, el otro no es del todo
Transmitir una actitud de acogida extrafo para el Yo; su propia identidad se ve configurada con
base en esa diferenciacion con el otro. Existe una posibilidad
de complemento ontolégico en la interaccion social, como
pedagogia de la interculturalidad ~ expresa el Ubuntu sudafricano: “yo soy porque ti eres”, y el
poeta Paul Selan: “yo soy tu cuando yo soy yo’,* lo cual no es
fortuito, pues el acto fundacional humano define que el 4m-
bito cultural no puede realizarse en soledad.

y hospitalidad, en ello se basa la

Esa nota constitutiva es lo que posibilita la cuestion de la interculturalidad. Las distintas formas de
expresar la humanidad son distintas formas de afrontar los problemas en el mundo; son diversas expe-
riencias en la historia y no tienen por qué ser excluyentes, sino complementarias.

La diferencia no es per se una amenaza, pues puede ser valorada como complemento, sugerencia, re-
ferencia u otra posibilidad para expresar lo humano. La relacion intercultural es una esperanza de inten-
tos de relacion no-violentas, con base en la exaltacion de retos comunes para lograr una mejor estancia
en el mundo e interactuar, en lugar de competir.

Ya en otros momentos me habia expresado respecto a Occidente, sus instituciones y la tarea especial
que tienen para el reconocimiento de lo sagrado cifrado desde otros horizontes culturales.” Primero,
porque Occidente se reservo el derecho en siglos precedentes a ser la tinica voz digna de ser escuchada,
ya fuera desde sus prerrogativas religiosas y doctrinales —como ocurrié durante toda la Edad Media— o
bien, desde el discurso cientifico moderno que, desbancando la intolerancia religiosa se irguié como una
nueva intolerancia positivista, lo que culminé en un nuevo mito que también reclamé soberbiamente el
derecho al monopolio.

En segundo lugar, la tara le viene de su, hasta hace algunas décadas, incuestionable postulado de
supremacia cultural y civilizatoria. El darwinismo llevado a la esfera social humana influencié muchas
posturas de corte filoséfico, que defendieron la existencia de estadios evolutivos, en los cuales —por
supuesto— Occidente era la cumbre, por lo que se reservé el derecho de calificar como salvajes, barba-
ros y primitivos a los otros grupos humanos. Con base en ello, ejercié su dominio ideolégico, politico,
economico y militar, y sin empacho de la destruccion generalizada de culturas, bajo las ruedas de esta
maquinaria de progreso, méds temprano que tarde, nos develd su rostro inhumano y la intrinseca estupi-
dez de quien socava el suelo sobre el cual estd parado.

El respeto, la tolencia, la inclusidn, Desde este punto de vista, las tradiciones culturales
no-occidentales fueron genéricamente vistas por la cul-
tura dominante como obstaculos para la adscripciéon ala
la alteridad y el asombro por unica posibilidad de cultura y civilizacion. La diferencia
fue interpretada como enemiga y atacada con especial
entusiasmo destructivo, con una clara orientacion, me-

el reconocimiento, el valor de

lo diferente pueden cultivarse en el aula

* Cit. por Fernando Bércena y Joan-Carles Mélich, La educacién como acontecimiento ético. Natalidad, narracién y hospitalidad, Barce-
lona, Paidés, 2001, p. 18.

3 Cfr. Ramiro Gémez Arzapalo, “Presentacion’, en: R. Gémez Arzapalo y Alicia Maria Judrez Becerril (coords.), Fendmenos religiosos
populares en Latinoamérica. Andlisis y aportaciones interdisciplinares, México, Artificio, 2014, pp. 9-24.
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diante el colonialismo, a la asimilacién cultural o a la destruccién, pues se considerd que la unica solu-
cion al problema de la alteridad era la reduccién a lo Mismo, al dmbito de lo idéntico en la particularidad
occidental y su firme devocién alo Uno. Dicha inclinacién a la supuesta unidad o universalidad condené
a priori a toda la diversidad de culturas a un lugar apartado del ambito del Nosotros, desde el punto de
vista del Occidente cristiano.

De modo que, la interculturalidad es apertura a la posibilidad de otra forma de relacién, contrario al
de dominacion. Esla posibilidad de fraguar la universalidad de lo humano en sus multiples manifestacio-
nes. La disposicion para el trato creativo y constructivo con las otras culturas es algo que puede ensenarse,
de manera consciente y especifica, en la educacién institucional, en contraposicion a lo que también se
aprende por costumbre o inmersion social en el terreno de los estereotipos y prejuicios. Por tanto, la
interculturalidad se puede ensenar y se puede aprender.

Laidea de reflexionar en la posibilidad de una pedagogia de la interculturalidad es considerar lo bené-
fico de construir en el aula un foro de didlogo intercultural que permita la concientizacion de los propios
estigmas que cada quien trae en relacion con otras culturas, para que a partir de ahi también puedan con-
cientizarse los problemas inherentes a la inclusién o exclusion en el ambito de la alteridad.

La discriminacion, el repudio social y la segregacion cultural son elementos que se aprenden en un
contexto especifico. El respeto, la tolerancia, la inclusién, el reconocimiento, el valor de la alteridad y
el asombro por lo diferente pueden cultivarse en el aula y abordarse desde las experiencias personales.
Hagamos que convivan la identidad propia y la ajena a favor de la sociedad. Abramos el didlogo con las
otras culturas.

Lo que destaca el propio Gadamer, la nota general del didlogo: para ser capaz de conversar hay que saber escuchar.
Porque en una buena conversacion hay que saber autolimitarse. El que no sabe escuchar es aquel que permanente-

mente se escucha a si mismo. Pero esto no nos lleva a la convivencia, a convivir con los otros.

Es pues la convivencia un factor decisivo para el didlogo fructifero, pues no basta con decir que hay que dialo-
gar, sino que también hay que construir, o bien contar con las condiciones para ello, pero éstas s6lo surgen con la
convivencia que es la que permite que se generen intereses compartidos en el espacio piblico. Aqui hay un punto
que hay que resaltar, compartir intereses y creencias no implica compartirlo todo, pues ello impediria el didlogo y
éste, desde mi punto de vista, tiene un cardcter constructivo que nos lleva incluso a la critica de nuestros intereses
y creencias. Por [ello] creo que ese didlogo personal del que nos habla Gadamer es posible, porque son las perso-
nas, que pertenecen a determinada tradicidn, las que dialogan; las tradiciones en abstracto no lo hacen, pero las

personas si.*

La fascinacion, curiosidad y asombro por la diferencia son cualidades humanas que coadyuvan a un
encuentro con la diferencia cultural. En este orden de ideas, Fornet-Betancourt apunta:

La interaccion cultural (si es realmente interactiva, es decir, si sucede bajo condiciones de igualdad) no conduce
a una disolucién de todo tipo de referencias de identidad y memorias, sino mds bien a una nueva formacién de

las diferencias tanto en su “propia” historia como también con respecto a su relacién con los otros y sus historias.

*Raul Alcald Campos, “Valores y relaciones interculturales”, en Dora Elvira Garcia, Filosofia de la Cultura. Reflexiones contempordneas,
horizontes y encrucijadas, México, Porria-UNESCO-ITESM, 2011, p. 53.
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CONCLUSIONES

La interculturalidad no se despide, pues, de las culturas, sino que ve justamente en su historicidad la condicién
para configurar siempre nuevamente sus formas transmitidas. La historicidad de las culturas quiere decir que las
culturas se encuentran en una relacion que es histéricamente relativa, tanto con respecto a si mismas como con las

otras. Y esto, por otra parte, significa que la relacién misma entre las diferencias culturales es relativa.®

Esa interaccion sucede en la educacidn, pues es inherente a la formacion temprana, ya sea de forma
desinstitucionalizada o mediante saberes culturales en el ambito social de cada uno de los estudiantes.

3 Ratl Fornet-Betancourt, “En torno a la cuestion del concepto de cultura. Un intento de clarificacién desde la perspectiva de la filo-
soffa intercultural’, en D. E. Garcia (coord.), Filosofia de la Cultura. Reflexiones contempordneas, horizontes y encrucijadas, p. 9.
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