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RESUMEN

La presente investigacion da cuenta de las complejas articulaciones vividas en la década del
sesenta del siglo XX en la provincia de Chimborazo entre la estructura hacendataria en
proceso de decadencia, el rol de la emergente Teologia de la Liberacion y la constitucion de
las Escuelas Radiofdnicas Populares del Ecuador, ERPE. Su relacién dialéctica de disputas,
de conflictos sociales, politicos, econdmicos y étnicos, trajo escenarios donde las
representaciones sobre los indios, sobre los indigenas, desde distintos actores, como el
Estado, organizaciones internacionales como la Misién Andina o la propia Iglesia Catolica
en el Ecuador, se tensionan a tal nivel que ese indio, ese indigena ya no solo es visto como
un problema social sino que se plantean diferentes soluciones para sacarlos de lo que
consideran una condicion de atraso historico. Desde los partidos de izquierda como el
socialista 0 el comunista veian en ellos la oportunidad histérica de sumarlos a la lucha
social contra el capitalismo. Del lado de las iglesias, los evangélicos, también, habian
desarrollado estrategias de incorporacion a sus filas pero sobre todo la Iglesia Catdlica, la
iglesia llamada de base, al mando de Leonidas Proafio, desde la Didcesis de Riobamba,
impulsaria un proceso de alfabetizacion como de reforma agraria, inédito en el Ecuador.

Es ese proceso de triangulaciones, de actores y sobre todo el quehacer de las ERPE
el centro de esta tesis. Se analiza en detalle el contexto estructural de la provincia, las voces
de los actores y el proceso constitutivo de las ERPE. Se examina la propuesta
alfabetizadora, los cruces con las propuestas evangelizadoras y sus resultados. Para el
analisis de este proceso se examinaron grabaciones originales de las ERPE pero sobre todo
los archivos personales de Leonidas Proafio que reposan en los archivos generales de la
Didcesis de Riobamba. Por fortuna se pudieron contar con entrevistas de algunos testigos
de la época; sobrevivientes de un proceso por demas complejo que a lo largo de las décadas
fueron construyendo un modo de tradicién inventada que ha sido necesario examinar en sus
fuentes. Los resultados de la investigacion demuestran que la alfabetizacion formal tuvo
limites estructurales pero los mayores logros y resultados, sin duda, estuvieron en la
convergencia comunitaria para la emergencia de étnica del indigenado en Chimborazo que
decanté finalmente en la constitucion de la mayor organizacion etno politica de la sierra
ecuatoriana, la ECUARUNARI.
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Por lo tanto esta investigacion da cuenta de las luchas de lo que denominamos
reconocimiento étnico. La transicion durante la década del sesenta del siglo XX. Como eje
articulador analitico se tomaron los aportes de la Teoria del Reconocimiento, la Teologia de
la Liberacion, estudios interdisciplinarios de diversos autores latinoamericanos, referentes
de la investigacion cultural, socio-antropoldgica como de la economia politica.

Finalmente esta investigacion intenta aportar unos pasos en el esclarecimiento de
una década muy compleja en la historia social andina del pais, sobre todo de Chimborazo,
que de muchas maneras es el escenario representativo de las luchas sociales por el

reconocimiento étnico en el Ecuador.
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INTRODUCCION

Parte I: el trabajo de investigacion y sus derivas metodoldgicas

Antes de comenzar los estudios doctorales, las Escuelas Radiofonicas Populares del
Ecuador (ERPE) ya estaban presentes en mi imaginario social acerca de las luchas sociales.
Personalmente significaban un encuentro de procesos de participacion, de formacion
politica y la exigida militancia en favor de los mas humildes, especialmente los indigenas
representaban un modo diferente de comprender la comunicacion social y lo popular, pero
quizas representaban también un universo extrafio donde lo indigena se asomaba como
pasado historico significativo que aparecia cada cierto tiempo y en especiales
circunstancias en la provincia de Chimborazo, en Riobamba. Emergian con su historia
particular de alfabetizacién, de rememorar los mejores tiempos de la Teologia de la
Liberacidn, de la presencia de Monsefior Leonidas Proafio, de una Iglesia Liberadora que
habia trastocado los viejos dogmas contemplativos de la Iglesia Catdlica.

Hablar de las ERPE era hablar de un pasado casi glorioso de transformaciones que
ocurrieron en la década del sesenta del siglo XX en Chimborazo y en otras provincias, pero
sobre todo en esta, porque era la maxima representacion territorial de la presencia miserable
del pueblo indigena en el Ecuador. Cuando decimos miserable no es en términos
despectivos, sino en relacién a como vivian los indios al interior de un sistema hacendatario
tenaz que lo controlaba casi todo y que, junto a la Iglesia Catélica, configuraban el universo
mayor de la dominacién en los Andes de la sierra centro sur.

Las ERPE, a la vez que significaban todo eso, también generaban profundas dudas
del real alcance de su accionar. Dudas que se sostenian cuando dirigentes, lideres indigenas,
sacerdotes y hermanas comprometidas se preguntaban a mediados de los noventa del siglo
pasado, y a lo largo de la primera década de este siglo, ;donde estan los arboles que
sembraste? en invocacién, en tono de plegaria, de reclamo o de resignacién: invocando a la
memoria de Proafo. Llamado que era mas al recuerdo que a lo vivo de sus acciones, porque
pocos recordaban qué mismo hizo él o qué es lo que él representaba. Entonces, pensar y
conversar sobre las ERPE era hablar de su fundador; hablar de la alfabetizacion era hablar
de su mentor y asi en una variedad de temas. Quizas el que mayor revuelo me causo fue

cuando descubri que Proafio encabezd una peculiar “reforma agraria” en los sesenta, antes
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de que el Estado ecuatoriano se lo propusiera hacerla por primera vez. Asi, parecia que todo
giraba a su alrededor, pero solamente era eso, un parecer porque la gente mestiza, las
generaciones actuales de indigenas, solo recordaban que era una muy buena persona, un
cura buena gente que ayudé a los indigenas a liberarse. Pero cuando se trataba de saber qué
es lo que hizo, se repetia la narrativa: las ERPE, la alfabetizacion, ayudo a los indios y se
concluia que fue “buena gente”.

La posibilidad de ir mas alld de las repeticiones fue posible al conocer a viejos
dirigentes, hermanas cat6licas comprometidas, que continuamente y con orgullo se
declaraban formadas en la Teologia de la Liberacion. De pronto, las ideas que sobre Proafio
tenia comenzaron a cambiar a medida que todos ellos y ellas compartian lo que significaba
la Teologia Liberadora en sus vidas. Comenz6 a ser comun escuchar sobre el Cristo
liberador, el Reino ahora, entre otros referentes teologicos y politicos que sostenian
espiritualmente a mucha gente. Fue aprender otro lenguaje con profundos significados
éticos y politicos; una forma diferente de comprender la ideologia, la organizacion
comunitaria y los fines del quehacer militante.

Tomd algunos afios comprender esos universos paralelos que coexistian en un
mundo material y simbdlico tan entrelazado que las fronteras conceptuales de las clases
sociales se hacian muy difusas. La figura de Proafio se fue haciendo mas clara, mas adn, al
poder leer sus documentos, sus cartas “personales”, escuchar anécdotas de sus amigos, ver
fotografias, pero sobre todo, su figura se fue despersonalizando a medida que comprendia
su rol social, que respondia a los lineamientos del Concilio Vaticano Il en perspectiva de
las demandas de los obispos de América Latina. Esa despersonalizacion hay que
comprenderla como el desprendimiento individual de si mismo en torno a un proyecto
politico de liberacion. Solo asi fue posible comprender que las ERPE no se centraban en su
fundador, sino en los equipos que se formaron para que éstas funcionen. También se
comprendia que cuando se hablaba de Proafio, se hacia referencia a todo un proceso que se
desarroll6 cerca de cuarenta afios en el Ecuador. Surgian nombres de organizaciones
comprometidas con este cambio como las Comunidades Eclesiales de Base (CEBS), que
fueron el pilar primario del proceso de liberacion. Hablar de la Iglesia en Chimborazo era
hablar en otro codigo que no estd presente cuando hablamos en general de la Iglesia

Catolica o en particular de la Iglesia Catdlica en otras ciudades.
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Sin embargo, cuando se hablaba de las ERPE, a medida que se hacia mas claro el
rol que jugaron en el proceso de alfabetizacion, se evidenciaba ciertos vacios en la
narracion; era como escuchar una historia pero que tendia a mezclar la cronologia. En
muchas ocasiones se mencionaba la alfabetizacion como un proceso que se habia dado con
fuerza casi cerrando la década de los sesenta y, mayormente, en los setenta. Los testimonios
hablaban de la alfabetizacibn como muy presente, aunque no recordaban cémo mismo
habia sucedido.

En este contexto de sucesos, de percepciones, de yuxtaposicion de historias, de
nombres, de actores, de procesos, la idea de la liberacién indigena fue tomando fuerza a
medida que arrancaba y pasaban los diferentes mddulos doctorales. Pensar en un tema de
tesis no fue tarea sencilla (nunca lo es) ya que tenia actores, hechos, interpretaciones,
organizaciones, un tiempo definido, logros alcanzados, entre otros; pero no podia observar
lo que les conectaba. En principio pensé que era un problema de enfoque tedrico, de por
donde entrar a comprender todo ese entramado del mundo indigena; después pense que era
un problema méas metodolégico de coémo abordar, acotar un problema, pero me di cuenta de
gue no se trataba en mi caso de un problema, sino de una forma especifica de relacionar
elementos y saber cuél era el eje de articulacion.

Profundizar en la Teoria del Reconocimiento critico ayudé en un principio; sin
embargo, comprender las luchas por el reconocimiento desde una perspectiva de caso,
empirica si asi es mas idoneo decirlo, me permitio plantear un caso de articulacion histérica
donde lo indigena movilizaba una serie de actores institucionales, politicos, religiosos, en
un tiempo de analisis que resultaba de esos vacios en la narrativas de los actores en
Chimborazo.

Ese tiempo se definid casi mecanicamente a medida que no identificaba trabajos
puntuales, académicos, investigativos sobre la década de los sesenta en Chimborazo.
Encontraba algunos informes sociodemograficos con inclusiones interpretativas de corte
politico, cultural, ideoldgico, hasta con matices religiosos; pero en cualquier caso son
escasos los estudios socio-historicos de esa década en esa provincia. Mas dificil fue
encontrar trabajos sobre las ERPE que se enfocaran en sus primeros afios, precisamente, la
década de los sesenta. Casi el total de documentos se refieren a la década de los setenta y

son de caracter general; hacen un recorrido sobre sus planteamientos y rapidamente se
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centran en valoraciones morales, por lo cual, todos concluyen que fue significativo su
trabajo y que aun lo sigue siendo. No se ha podido encontrar un solo documento que evalle
las ERPE desde sus objetivos constitutivos y fases de desarrollo.

Finalmente, por esas caracteristicas decidi poner el énfasis en las ERPE; planteé que
las mismas sean el eje articulador de la investigacién; planteé que ellas se convirtieron en el
eje articulador etno-politico del proceso de liberacion desarrollado por la Diocesis de
Riobamba en el marco de la Teologia de la Liberaciéon en la década de los sesenta en
Chimborazo. Sin duda que decirlo, y hacer la primera argumentacion, fue facil en
comparacién con todo lo que vendria despues.

Una vez aprobado el Plan de Tesis, teniendo el apoyo y confianza de mi directora de
investigacion, Liisa North, apoyo y confianza de muchos de mis profesores como de otros
académicos, me enfrenté a los primeros retos del trabajo de campo. Tomo meses poder
lograr conocer y acceder a los archivos sonoros de las ERPE. Los vinculos previos que
tenia con algunos comparieros indigenas permitieron que obtenga la confianza de plantear
el tema de investigacion en el marco de poder aportar a la comprension del pasado de las
luchas indigenas en la provincia. Ese fue el camino para que los compafieros, quienes
dirigen actualmente las ERPE, decidieran que entre a los archivos.

La primera sorpresa -casi susto- sucedio en la primera y segunda reunion en las
instalaciones de las ERPE en Riobamba, cuando me preguntaron una vez mas qué es lo que
buscaba y en qué me podian ayudar (me di cuenta de que ahora si me escuchaban y
tomaban en serio lo que queria hacer, producto de la insistencia). Una vez explicado, me
dijeron, para tremenda sorpresa mia, que solo “debian haber unas cuatro o cinco cintas”;
que habia un cuarto donde “debian estar”, pero que no sabian donde estaba las llaves. Esa
tremenda sorpresa me dejé pasmado en tanto pensaba rapidamente qué haria con la tesis si
no contaba con esos archivos; despues pense: ;como era posible que no supieran cuantas
cintas magnetofdnicas tenian y, peor aun, como era posible que no supieran donde estaban
las llaves? A este momento se sumd el que me dijeran por primera vez que no estaban
seguros de en qué cuarto, de los muchos que tiene la casa donde funciona la radio, podrian
estar las cintas.

Tuvieron que pasar cerca de quince dias hasta poder reunirme con las compafieras.

Una vez identificadas las Ilaves, me di cuenta que ya habian averiguado cudl era el cuarto
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donde estaban las cintas. Después, me contaron que hace mucho tiempo nadie entraba, que
poca gente habia entrado y que por la confianza que me tenian me llevaban a ver “qué
mismo habia” (estas palabras las recuerdo con fuerza) y me felicitaron por el esfuerzo de
querer digitalizar las cintas de ERPE. Si, ese fue el acuerdo que resultd en ese mismo
momento. Me ofreci a digitalizar las cintas magnetofénicas y entregarles una copia para
preservar todo lo que habia (hasta ese momento sin haber visto nada).

Al entrar al cuarto vino otra sorpresa, esta vez mayuscula, pero no seria el unico
sorprendido. Cuando entramos al cuarto compuesto en su interior de tres espacios: dos de
tres por cinco metros, aproximadamente, y otro de cuatro por seis metros,
aproximadamente; llenos de discos de acetato, casetes, libros. A primera vista no se veian
las cintas magnetofdnicas. Fue en uno de los espacios que tenia su propia puerta donde,
para gran sorpresa de todos, encontramos muchas cintas. Fue un alivio saber que no eran
cuatro o cinco, sino muchas. La sorpresa fue de alegria para todos. Me surgi6 la inquietud
de como iba a hacer para escuchar todo eso: seleccionar, clasificar, digitalizar, etc.

El panorama empeoro6 porque el aparente orden en que estaban no lo era para nada.
Primero, el estado fisico de las mismas era calamitoso (sobre todo por la cantidad de polvo
asentado en ellas); segundo, a medida que revisaba algunas cintas en sus cajas me daba
cuenta de que tenian un registro de datos de lo que contenian; eso me animé a que, a pesar
del polvo, solo tenia que ordenar el espacio en general, retirar el polvo y poder leer los
registros en lapiz o esfero y “escoger” los archivos que me convenian, es decir, los de los
afios sesenta, especificamente lo que tenian que ver con la alfabetizacion.

Esa primera entrada fue el comienzo de un sinnimero de entradas que haria a lo
largo de muchos meses. Después de los primeros contactos con las cintas, que fueron mas
de tipo exploratorio, propuse que requeria un sitio para trabajar (podria sonar basico pero
no lo era ya que a nadie se le ocurrié plantearselo). Paralelamente, al conocer a los
compafieros que manejaban las consolas de la radio, me fueron ayudando a conseguir un
equipo de reproduccion para las cintas. Fue posible conseguir dos. Uno no funcionaba y
otro aun servia. Una vez quitado el polvo hasta donde fue posible hacerlo solo, logre sacar
cajas de cintas. Una nueva sorpresa vendria cuando encontraba que en las cajas de las
cintas, en su interior, habia otras etiquetas informativas y peor adn, cuando en las propias

cintas tenian pegadas pequefias hojas informativas que no coincidian con las anteriores.
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Intenté, junto a los comparfieros que mas trabajaban en la radio, tratar de saber cudl
etiquetado era el correcto; después de varias interpretaciones y consejos de ellos, me di
cuenta que no seria posible saberlo si no escuchaba las cintas. Y eso es lo que sucedio.

Ordenado el primer espacio de trabajo, asumi la tarea de cuantificar las cintas. Se
llegd a contar mas de cuatrocientas cintas (siempre aparecian cintas por otros lados). Una
primera forma de clasificar en todo ese desorden de cintas fue averiguar como eran las
cintas de los afios cincuenta-sesenta, setenta-ochenta y noventa (hasta cuando se usaron las
cintas magnetofonicas en la radio). Lo general es que todas eran de plastico, venian en cajas
de carton y variaban las marcas. Aprendi que las de los sesenta no usaban un adaptador
para poner en los reproductores. Ese criterio ayudd en un principio, pero después me di
cuenta de que otras cintas de otras décadas también tenian esa caracteristica y que mas
dependia de la marca.

Paralelamente, comencé a escuchar las primeras grabaciones; pero antes de oirlas
tuve que aprender a colocar las cintas en el reproductor, es decir, aprender a pasar la cinta
tal cual por una serie de mecanismos del aparato reproductor; con todos los cuidados para
no romperlas. Al cuarto intento ya sabia colocarlas, ademas de arreglar un equipo de
amplificacion de sonido, ya que el reproductor lo necesitaba.

Increible fue la sorpresa y alegria, al escoger a la suerte las primeras cintas, el
toparme con las primeras grabaciones de las clases de alfabetizacion de los afios sesenta,
clases que se dictaban generalmente en esparfiol. Clases de matematica, del alfabeto, de
agronomia, evangelizacion, entre otros. Esto, pensé, me auguraba un gran material de
trabajo. Sin embargo, el desconocer la condicion quimica de las cintas me llevé a que en
dos ocasiones éstas se rompieran; a buena hora no habia nada grabado en ellas. Ahi fue
cuando todos aprendimos que las cintas necesitaban limpiarse previamente para sacar el
oxido que se generaban en las mismas, producto de la humedad. Al final, este proceso de
limpieza, de escuchar, grabar y digitalizar, fue posible hacerlo simultineamente, adaptando
elementos al reproductor. Asi se convirtieron y digitalizaron las primeras cintas.

Paralelamente a este trabajo de archivos sonoros, comencé a buscar otras fuentes.
Gracias a algunos contactos de comparieros indigenas, llegué a conocer a parrocos,
principalmente a uno, quien tenia a su vez la responsabilidad de dirigir el Archivo y

Biblioteca de la Didcesis de Riobamba. Por ahora digamos que, gracias a ese vinculo, pude
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acceder a ciertos documentos iniciales que indicaban las caracteristicas técnicas de los
equipos instalados a inicios de los sesenta para que funcione la radio; por supuesto,
indicaban la empresa proveedora holandesa Philips. Este dato me permitio seleccionar
todas las cintas con esta marca. Ademas, en esos documentos se adjuntaban fotos de los
equipos, por lo que fue mas facil identificar el modelo de cinta, por lo menos de esta marca;
después, pude identificar el de otras marcas, sobre todo alemanas.

La emocidn de las primeras cintas encontradas y sus contenidos de los afios sesenta,
duro poco; vinieron dias y semanas en que no se encontraba nada relevante. Pasaron cajas y
cajas que contenian entre 25 y 30 cintas, las cuales no tenian ninguna utilidad para la
investigacion. Lo mas duro y dificil fue que tenia que escucharlas en tiempo real; no se
podian acelerar el tiempo, la velocidad de reproduccion, ya que se corria el riesgo de
destruir la cintas; mas adn, cuando su estado en muchas de ellas ya era calamitoso por los
largos afios que pasaron en el abandono.

Esta etapa de escuchar muchas horas de cintas con contenidos irrelevantes para la
investigacion me llevd a la conclusion dolorosa de que seria dificil contar con las
grabaciones de la fase de alfabetizacion. Resultaba intrigante pensar en como fue posible
que de tantas cintas, apenas una minima parte fuera util. La respuesta era simple e
incébmoda: irresponsabilidad. ;De quién? nunca se sabrd. Solo restaba entender que las
cintas, a pesar de que muchas de ellas tenian escrito “prohibido grabar encima”, fueron
sacadas de sus cajas y tenian grabada sobre ellas musica de todo tipo. Muchas otras estaban
cortadas (mutiladas), haciendo imposible comprender la grabacién a pesar de que se
lograron juntar las parte cortadas.

Al final, y después de largos meses de trabajo, fue poco el material servible para
esta tesis. Quizas la pieza de grabacion original en su cinta mas importante que se encontrd
fue la sesion inaugural de la radio, donde todos los gestores y participantes en el proceso de
levantar las ERPE dieron sus discursos, menos Proafio; el cual no quiso tener protagonismo
alguno, prefiriendo quedarse en silencio.

Esta primera fase de la investigacion removié muchas de las creencias que tenia
acerca de la radio, de su gente, del pasado que tanto invocaban e incluso reclamaban.
Fueron tiempos de cuestionamiento y tensiones con muchos comparfieros de la radio. Para

beneficio de la investigacion pude entender que la radio pasdé por serios problemas a
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mediados de los ochenta. Problemas entre quienes se disputaron su conduccion, quienes
apoyaban a que Proafio siga siendo el referente y conductor de la radio, y entre quienes se
oponian y querian una radio sin presencia de la Iglesia Catolica, ademéas de aquellos que
buscaban que la radio tenga una vision mas comercial y enfocada a los mestizos.

Este panorama volvid incierta a la investigacion ya que su fuente de archivos
primarios de pronto no existia o era minima. Lo mas dificil fue asumir que miles de horas
de grabaciones del proceso de alfabetizacion ya no estaban. Vale decir que en medio de
toda esta situacion critica y de disputa en la radio era comun el que se mencione que afios
atras, miembros de los grupos en disputa en la radio se “llevaron” o “prestaron” las cintas;
unos copiaron, otros no devolvieron y otros devolvieron las cintas prestadas pero dafiadas o
grabadas con otros contenidos.

Durante un tiempo fue necesario reflexionar todo lo sucedido y replantearse las
fuentes para la investigacion. Tarea dura y complicada que finalmente se decantd en las
fuentes encontradas en el archivo de la Diocesis de Riobamba. Como lo mencioné antes,
fue gracias a quien dirige ese archivo que se pudo entrar y conocer la basta documentacion
existente, sobre todo el archivo “personal” de Proafio como Obispo de la Didcesis. Por un
lado, este archivo permitia que la investigacion continte, pero las ERPE ya no podian ser el
eje articulador, pues las fuentes primarias estaban perdidas; segundo, muchos de los
testigos de la época ya no estaban con vida; algunos murieron en el anonimato por la falta
de reconocimiento por parte de las mismas organizaciones a las que pertenecieron.

Eso hizo que la investigacion girara hacia dar cuenta del proceso de articulaciones
de la década de los sesenta: la estructura hacendataria, el rol de la Teologia de la Liberacion
y las ERPE. EIl objeto de estudio no se ampliaba, sino que se reformulaba en medida de
poder dar cuenta de la estructura social de la década, es decir, el dar cuenta de coémo esos
tres componentes se interrelacionaban y definieron ese tiempo que lo considero de
transicion profunda en la lucha por el reconocimiento étnico. El acceso a los archivos de la
Didcesis abria otra puerta a las experiencias de archivo. En este caso, las ventajas fueron
relativas. Se tenia el acceso a la documentacion pero, como ha sido costumbre en el pais,
los archivos han carecido de ordenamiento, personal calificado, recursos econémicos y
tecnoldgicos. El archivo de la Didcesis, principalmente la documentacion de Leonidas

Proafo, ha dependido de quienes valoran y reivindican su obra y que han podido hacer
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enormes esfuerzos por clasificar los documentos e incluso publicar bajo el formato de libro,
documentos claves sobre distintas tematicas.

Este archivo tiene un resguardo fisico adecuado, una primera ubicacion de los
documentos en cajas especiales y un registro general de la documentacion. Este trabajo ha
dependido de las pocas horas que le puede destinar la bibliotecaria que, con animo y
esfuerzo, ha logrado hacer un primer registro de la existencia de los documentos, registro
numérico. Los temas, asuntos, tipos de documentos, entre otros, es una amplia tarea que
aun aguarda.

Durante el tiempo de esa investigacion, en las estadias en Riobamba, se hizo una
revisién general de toda la documentacion que se encuentra en las cajas en una seccion bien
cuidada de los archivos de Proafio. Como deciamos, los documentos estan puestos en cajas
que tienen clasificacion muy general. El ordenamiento especifico por tipo de documento,
tema, afos, etc., al ritmo actual tomara algunos afios y siempre bajo el riesgo de que las
autoridades eclesiales de la Diocesis bien puedan cerrarlo cuando consideren que hay que
hacerlo.

La documentacion revisada es de lo mas amplia y versa sobre todos los temas
acerca de los que la Didcesis tenia competencia, y de otros en los cuales el Obispo de los
Indios consideraba que debia participar. Respecto a la década de estudios, los documentos
encontrados son los que se citan en esta tesis y muchos de ellos fueron publicados en los
afios de esta investigacion. Por eso, se cita el afio de publicacion de los libros y se indica el
archivo correspondiente en pie de pagina, ya que fue necesario contrastar en mas de una
ocasion, por encontrar diferencias entre el original y el documento tipiado. Recordemos que
los documentos publicados como libros no fueron escaneados, sino pasados a “limpio” en
formato word; por consiguiente, en documentos identificados como claves se busco
comparar con el original cuando se encontraba ciertas palabras o sentidos que no
concordaban.

En cualquier caso se ha valorado mucho el esfuerzo por hacer esas publicaciones de
las obras de Proafio, ya que como dijimos antes, no se centra en la persona sino en lo que
representaba fundamentalmente como articulador de diferentes procesos en lo que se

denominaba la liberacién del oprimido.
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La experiencia de revision y seleccion de documentos del archivo en la Didcesis se
vio atravesada por largas conversaciones con su director, con amigos vinculados a la
Teologia de la Liberacion y con personas vinculadas indirectamente a las ERPE. Esos
didlogos fueron evidenciando algo que se ha mencionado al principio, el vacio en las
narraciones; vacios que la saturacion de las historias revelaban formas y estrategias de
construir, de inventar una tradicion. Se puede incluso decir que bastaba diez o quince
minutos de conversacion individual o grupal para que la narrativa llegue a un punto en
comun; como si se tratara de un acuerdo pre establecido entre todos los que conforman una
red o redes de actores pasivos 0 activos, directa o indirectamente involucrados y que giran
alrededor de la figura de Proafio, de contar la misma historia.

Las entradas pueden ser diferentes: la pobreza, las élites, el sistema hacendatario, el
Estado, las ONG, los indigenas, los campesinos, los mestizos, la ciudad, el campo, Dios,
etc., sin embargo, todos llegan a un punto en comun de la narrativa. La obra fue producto
de Proafio, su bondad, el sustento teoldgico, la pasividad de los indigenas, sus condiciones
materiales y espirituales miserables y la necesidad de cambiar un sistema de injusticias,
pero también de cémo todo eso llego a un punto de olvido e ingratitud.

La saturacion encontrada, mas que complacer, causé incertidumbre, porque se
presentaba como un pacto tacito de no remover o alterar el modo de cémo ha sido contada
esta historia. Historia que pasa por su forma social, grupal, de realizarse sostenida en la
memoria individual pero sobre todo colectiva de sostener los hitos claves de esa
construccion. Y fue precisamente ese acuerdo tacito el que fue demostrando que la fortaleza
de la narracién se centraba en consolidar una unidad de criterios a partir de la década del
setenta. Al interrogar, permitaseme decirlo asi, a la memoria de los acontecimientos previos
a la idea consolidada de las ERPE, lo que se encontré fue una dispersién, un silencio,
ciertos cortes sobre los acontecimientos. Episodios que ilustran esos cortes los encontramos
hasta en los casos de dos actores de la primera fase constitutiva de las ERPE.

Dos comparieros que fueron enviados a Colombia, a Radio Sutatenza, a capacitarse
para ser auxiliares inmediatos. Solo quisieron hablar juntos; de tal manera que si alguno no
recordaba algo el otro seguia hilando la historia. Cuando comparé lo dicho con lo que esta
situado en la historia local, es practicamente lo mismo. Entonces, pudiese ocurrir que

simplemente asi fueron los acontecimientos y nada mas. Que al final la alfabetizacion se
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implemento6 y que miles aprendieron a leer y escribir; que miles despertaron su conciencia
con saber dibujar las letras y los numeros; que miles aprendieron a reclamar sus derechos y
que finalmente esos miles se juntaron para organizarse por su condicion étnica.

Lo que siempre quedé en suspenso fue saber si todo fue producto de la
alfabetizacion mas alla de la parte formal del uso del abecedario. Los archivos no dicen
nada al respecto; solo hay menciones indirectas, pero sobre todo se puede encontrar entre
lineas, cuando se hacen advertencias o se habla en general de los fines de la educacion.

Vale mencionar que durante estos afios nunca escuché de alguna evaluacion del
proceso de alfabetizacion en la primera fase de las ERPE entre 1962 y 1968 o hasta que
arranca la segunda fase de las ERPE en 1972, centrada en los telecentros de capacitacion.
Una vez mas, fue por coincidencias en reuniones, conversando con compafieros ya
conocidos o nuevos, el que algunos comentaban algo nuevo o daban pequefias pistas sobre
episodios o personajes. En el caso de los personajes se puede hacer una lista larga, pero
lamentablemente todos estaban muertos. El episodio més dificil en la busqueda de personas
claves fue cuando se pudo concretar una conversacion-entrevista con quien fuera el teélogo
de Proafio, Agustin Bravo, voz autorizada y presente en todas las conversaciones con los
compafieros, amigos y conocidos. Cuando se logré acordar una cita a través de una
intermediaria, ya que fue reacio a conversar sobre este tema, faltando cuatro dias para la
reunion, murié. Lamentable pérdida de un testigo no solamente clave sino critico ante todo
lo que se hizo o dejara de hacer en el tiempo de la llamada época liberadora. Su biblioteca,
sus archivos, estuvieron a punto de desaparecer, pero gracias a que dejé testamentado su
destino, ésta se encuentra en las mejores manos. Se menciona esto ya que, pudiendo
conocer lo amplio de este archivo, bien a futuro servira a quienes quieran profundizar en el
tema de la emergencia indigenas en Chimborazo. Todo esto ya escapa a los tiempos de esta
tesis.

Debo mencionar a dos comparieros, Gregorio Paca y Juanita Ajitimbay; ellos fueron
enviados a Colombia por Proafio, como lo mencioné lineas arriba. Aludo a sus nombres
bajo su autorizacion; porque otros han querido que no se los mencione, ya que consideran
que esto desviaria el sentido de la historia contada, pero sobre todo porque seria ser infiel al

proceso que para ellos adn esta en marcha.
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Sorprendentemente, ellos, a quienes ya conocia un poco a distancia, resultaron
siendo los personajes de los que muchos comentaban por ser relevantes y que muchos, asi
mismo, creian que habian muerto. Resulté en que, siendo muy jovenes, se enfrentaron a la
tarea de asumir semejante responsabilidad de ir a capacitar para regresar y ser capacitadores
de muchos mas. Por supuesto que no fueron los Unicos que fueron a Sutatenza, pero si los
Gnicos que sabemos que estan con vida. La mencién a ellos es de relevancia porque de
algunas maneras supieron decirme por fuera de las grabaciones, eso que fue pasando de
sospecha a seguridad: las limitaciones del efecto positivo de las ERPE, del proceso de
alfabetizacion.

En los didlogos con Juanita bien se puede decir que guardaba una doble condicion
histdrica de ser tanto una sobreviviente de ese proceso de auge y caida como de ser testigo
en su condicion de mujer indigena. Siempre supo recalcar que su experiencia como auxiliar
fue Unica en una época en la que a nadie se le hubiese ocurrido que una mujer indigena
“viaje” para educarse en otro pais; quUizas si era viable pensar en otras ciudades del Ecuador
pero en una provincia como Chimborazo fue casi imposible.

Los testimonios de ambos sintetizan las vivencias, los temores, ciertas formas de
silencio frente a temor de cuestionar una parte fundamental de las reivindicaciones
historicas del indigenado; dicho de mejor manera, todo eso que se ha significado como el
pasado clave en la construccion de un movimiento indigena de base étnica. Valga decir
como recordatorio que en las mismas tierras de Chimborazo donde se llevo a cabo la
reforma agraria de la Iglesia, se fundaria en 1972 la organizacion indigena mas fuerte en
todo el pais: la ECUARUNARI.

Esta ha sido la historia y la memoria del proceso del trabajo de campo; lleno de
muchas dificultades y pocas ventajas; quizas por el mismo objetivo de estudio pero sobre
todo por las falta de fuentes de informacion. Como he tratado de describir el proceso
metodoldgico siempre estuvo marcado por relaciones previas a la investigacion, por
relaciones sobre la marcha pero sobre todo por la disposicion de los actores a apoyar este
trabajo, sabiendo de las grandes dificultades a que estaba expuesto. Esas colaboraciones
han marcado al mismo trabajo. La metodologia, por lo tanto, no ha quedado en su pureza,

por el contrario, ha sido fruto del contacto mas humano posible: la solidaridad.
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A finales del afio 2014 en una conversacién especial con mi directora, Liisa North,
le comentaba mis primeras seguridades respecto a las sospechas que se sembraron a los
pocos meses de iniciada esta tesis (que las mencionaré adelante). Después de escuchar mis
argumentos, bien supo sintetizar lo que implicaba para mi como tesista pero sobre todo lo
que me implicaba humanamente: “esta es la tesis que jamas pensé escribir”

Esa frase da cuenta del pasar de unas sospechas a unos argumentos fuertes los
cuales se ratificaron, una vez mas por ese campo insospechado de las relaciones y los
contactos, cuando me hicieron saber que “atin vivia” aquella persona que habia hecho la
Unica evaluaciéon conocida sobre las ERPE, Alain Dubly. Enorme la sorpresa de su
existencia, mas aun cuando en circulos académicos se me habia comentado que ya no vivia
en el Ecuador, sino que habia regresado a su pais natal, Francia, o que ya habia muerto;
pero sobre todo de que estaba “dispuesto a hablar”. No sé atn por qué o cuando dejo de
estar dispuesto a hacerlo. Solo sabia que aceptaba a recibirme gracias a que algunos de los
compafieros en esta investigacion, por cierto, de edad avanzada que habian intercedido ante
él para que me reciba y me “de alguna informacion”.

Una semana después de ese anuncié me reuni con él. Fue una conversacion
relativamente corta; sus dificultades para hablar o para hacerse comprender en un espafiol
con fuerte acento francés, sumado a su edad avanzada, hicieron que haya dificultades para
profundizar algunos temas: Proafio, las ERPE, los indigenas desde su perspectiva como
investigador y testigo de la época. Siendo consciente de las limitaciones, la mejor
contribucion que pudo hacer fue entregarme como regalo “sus ejemplares” de las
evaluaciones que hiciera a principios de los setenta, entre esas la de las ERPE. Ese
documento (que lo conocia por ser mencionado un par de veces en unos documentos
secundarios) me daba ya no solo certezas sino datos sobre mis seguridades acerca de la real
dimensién de las ERPE. En lo factible del didlogo con Dubly fue mutua la sorpresa de las
seguridades tenidas sobre las ERPE. Dubly en esos trat6 de demostrar cuali-
cuantitativamente que el proceso de las ERPE no fue el esperado; que el modelo
desarrollado era comdn y nada excepcional para la época; y que los resultados que se
pudieron medir demostraban que era ineficiente.

Hasta donde se conoce, él ha sido el Unico que pudo levantar algunos datos

cuantitativos en ese tiempo; y mejor que nadie ha sabido que a medida que han pasado las
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décadas es tarea casi imposible hacerlo ahora. Sin embargo, la coincidencia mayor en el
didlogo fue un punto: que de manera relativa no importaba como se implementd o
desarrollo la alfabetizacion; que incluso el contenido formal no fue lo relevante, sino los
contenidos paralelos, periféricos que se adjuntaron.

En cualquier camino que se haya dado, se coincidia en que el proceso de
alfabetizacion que se dio en los sesenta, definitivamente, apuntalé las bases para el
surgimiento de la organizacion indigena de segundo grado de caracter estrictamente étnica,
la mencionada ECUARUNARI. Esta ha quedado como hip6tesis al final de la
investigacion.

Todo este conjunto de sucesos llevaron a que sea necesario un ajuste en el titulo de
la tesis; buscando que sea fiel a lo logrado en el documento, sobre todo que el dar cuenta de
esta etapa compleja de transicion de la década de los sesenta. Lo que un inicio llevaba por
titulo: “Politica, Evangelizacion y Concientizacion en los Andes- Las Escuelas
Radiofonicas Populares del Ecuador (ERPE)” cambi6 por el actual: “La transicion hacia la
lucha por el reconocimiento étnico. Estructura hacendataria, Iglesia Liberadora y las
Escuelas Radiofonicas Populares del Ecuador en la provincia de Chimborazo en la década
del sesenta del siglo XX .

Se sabra excusar una introduccion larga en esta primera parte, mas de caracter
metodoldgico cualitativo, y expuesto desde las vivencias del trabajo de campo, pero todo lo

que ha estado involucrado en el mismo ha exigido gue se cuente de esta manera.

Parte I1: la presentacion y la organizacion de la tesis
La tesis como tal se ha estructurado en siete capitulos. Un primero en el cual se ha
desarrollado un marco conceptual centrado en la denominada Teoria Critica del
Reconocimiento, desarrollada en la Escuela de Frankfurt, principalmente por Axel Honneth
y otros autores como Taylor, Ricoeur, entre otros, que desde diferentes perspectivas han
reflexionado la construccién de lo social en clave del reconocimiento. En este capitulo se
discute los principales argumentos que sostienen esta teoria que busca comprender la l6gica
subyacente de la lucha social instituida desde el reconocimiento intersubjetivo.

Esos argumentos desarrollados parten de hacer un recorrido histérico del concepto a

partir de unos primeros pero vitales fundamentos desarrollados en la filosofia clésica
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alemana, por Hegel, quien elabora un primer programa de una teoria social sustentada en el
reconocimiento que después abandona por una filosofia mas de tipo especulativa. Sin
embargo, Honneth ve preciso recuperar aquellos fundamentos primeros porque permite
tener una entrada diferente a comprender la organizacion social desde la recuperacion y rol
critico que debe tener una teoria critica renovada y actualizada, sobre todo como un intento
de una teoria social postmarxista.

Los argumentos desarrollados por Honneth se sostienen en una articulacion de
diversos sistemas de pensamiento social, sobre todo buscando argumentaciones con sostén
empirico, con el objetivo de lograr una actualizacion materialista del concepto y avanzar
hacia una mejorada teoria social de las relaciones intersubjetivas. Esa busqueda de
renovacion critica ha servido para comprender desde otras dimensiones la construccion de
las identidades, las diferencias como las diversidades sociales, sin dejar de lado las luchas
por las formas de redistribucion material y la justicia distributiva.

Ese recorrido histdrico que propone Honneth ha sido de utilidad para comprender
ciertos lugares comunes sobre la sociedad y el Estado moderno. Lugares consolidados que
hacen que pensemos y nos articulemos de determinada manera en las relaciones
intersubjetivas y con las instituciones del Estado. De esta manera principios como el de que
por naturaleza tendemos hacia la aniquilacion, a lo disociativo, no encuentran fundamento
alguno vy, por el contrario, practicas de acompafiamiento, de solidaridad, de compartir, son
las evidencias que si se encuentran en el comportamiento subjetivo de nuestra especie. Por
tanto, el principio de autoconservacion no se centra en el yo como centro natural, sino que
el mismo es producto de las interacciones que articulan la construccion simultanea de la
estructura de la personalidad hacia adentro como hacia fuera del individuo.

Ese tipo de comportamiento con base empirica bien sirve para comprender de
manera el como las acciones de opresion, miseria, delito, agravio, violencia, no son
naturales en el ser humano sino que los sistemas pueden y desarrollan modos patolégicos
de funcionamiento que sirven efectivamente para la inequidad, no solo material sino ética
en el mundo. A esto cabe visualizar el que sociedades histéricamente agraviadas encuentran
en esa condicion de violentamiento social el material para la reivindicacion intersubjetiva:
persona, colectiva, grupal, comunitaria. Por tanto, el agravio no solo es un efecto de las

formas de opresion sino que se convierte en causa comun para que las formas primeras del
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reconocimiento como es el amor, como dispositivo de articulacion basica para la
reproduccion de la familia, pueda desplegarse en otros niveles de mayor complejidad
social, como son las formas de organizacion juridica y posteriormente de adhesion solidaria
0 eticidad.

Es asi que Honneth plantea unas triparticiones contrarias a esas previas del amor, el
derecho y la eticidad. Esas serian: la violacion, la desposesion o exclusion social y la
deshonra o injuria. Junto a esta propuesta se articula en el capitulo una discusion con otras
formulaciones sobre el reconocimiento y sus limites interpretativos, como es el caso del
multiculturalismo de Taylor. También quedan planteados los debates y criticas que ha
tenido la Teoria del Reconocimiento por parte de Fraser y las respuestas dadas por Honneth
a la misma.

Es esclarecedor dicho debate y polémica porque sirvié para fortalecer que el
concepto y las acciones historicas del reconocimiento se deben articular para superar una
vision metafisica del mismo. Puntualmente el debate esclarecié que cuando se habla de
reconocimiento no se estd dejando de lado la reivindicaciones ni luchas materiales de
redistribucion; por el contrario, el reconocimiento plantea que como acciones materiales e
historicas, bien toma diferentes modos de realizacion con sus respectivos discursos pero en
cualquiera de los casos, la accion corresponde a modos de ser de la lucha social.

Finalmente el capitulo hace un acercamiento entre reconocimiento y menosprecio
desde una perspectiva del habitus, la ventriloquia y el desacuerdo. Esto con el &nimo de no
sucumbir a una discusion centrada en un autor, sino amplificar la estructura reflexiva a
otros universos conceptuales, como son el de Bourdieu, Bajtin, Ranciere, Guerrero, entre
otros.

No se ha pretendido con este capitulo cerrar filas en torno a un autor o teoria, por el
contrario, la intension ha sido buscar, no solo categorias y conceptos, sino ponerlos en
funcionamiento con otros cuerpos tedricos, sobre todo especiales como la Teologia de la
Liberacién y que a su vez permita comprender los intersticios, los pliegues complejos del
reconocimiento siempre desde la examinacion de la lucha social; como se desarrollaron en
el caso de la estructura hacendataria, la vision liberadora y las ERPE en Chimborazo.

Un segundo capitulo, se ha centrado en discutir lo que fueron los fundamentos de la

Teologia de la Liberacion como aporte original de América Latina a los procesos de
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liberacion nacional. Comprender la Teologia de la Liberacidn, sus origenes y como se
desplegé en Latinoamérica ha permitido en la investigacion identificar otro cuerpo
conceptual, categorial con base material especifica en las condiciones de opresion y
resistencia de los pueblos oprimidos de la region. Bien podemos decir que esta teologia es
una forma ejemplar de la lucha por el reconocimiento social. Mas allé de las coincidencia o
no con la Teoria del Reconocimiento, lo que se evidencia es la originalidad de pensar un
saber teoldgico en conexion con la politica en el contexto de buscar caminos de liberacion
frente al agravio histdrico y la humillacidn, sobre todo de los més pobres entre los pobres:
los indigenas.

El desarrollo de esta Teologia vino a revolucionar la comprension que tenia la
Iglesia Catdlica acerca de la pobreza estructural, de las injusticias sociales histéricas como
del rol que la misma tenia que asumir éticamente. La comprension de su cuerpo
taxonémico ha sido fundamental para comprender el lenguaje, los discursos, el saber, el
locus de enunciacién de quienes participaron de este proceso en la década del sesenta. Esos
actores no solo estaban en las filas diocesanas o de congregaciones, sino gque estaban ya
presentes en su modo general en la poblacion indigena. Por eso, el posterior postulado y
acciones por una lIglesia de los Pobres cobra fuerza en los sectores mas despreciados
histéricamente.

Pero para comprender la dimension de la Teologia de la Liberacion fue necesario
hacer una busqueda y revision de textos que han quedado en el olvido y fueron claves en la
formulacién de una praxis liberadora. Y para lograrlo fue necesario desarrollar un sistema
de pensamiento ético y normativo. ldentificar los mecanismos de opresion que el
capitalismo fue desarrollando a lo largo de los siglos y las formas particulares de actuacion
de los Estado nacionales. Por eso la Teologia de la Liberacion se inscribe en hitos claves de
la historia social de la region, como es el caso de la Revolucién Cubana, la Alianza para el
Progreso lanzada desde los Estados Unidos como respuesta a la primera, y sucesos en
distintos paises se hacian avizorar tiempos de transformacion profunda, de revolucion
social.

La Teologia de la Liberacion significo de muchas maneras una nueva confianza, una
nueva fe en el rol de la Iglesia Catdlica frente a los males terrenales. A partir de un analisis

en profundidad de las condiciones estructurales de los paises, se concuerda que lo que
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sucedia no eran fendmenos aislados y, por el contrario, eran producto de las condiciones de
reproduccion del capital. Por eso el Concilio Vaticano Il significaba un reconocimiento de
esas condiciones de explotacion en que vivian los menos favorecidos pero que implicaba
hacer mucho por cambiar esas condiciones, de tal suerte que la Iglesia Catdlica se veia
abocada a salir de su sedentarismo contemplativo.

El propio Concilio fue una expresion de las luchas por reconocer la necesidad de
que era el tiempo de sumarse a las revoluciones anti oligarquicas y anti imperiales. Sin
embargo, esa tarea no fue sencilla; asi como se tenia que luchar internacionalmente con los
grupos y movimientos conservadores al interior y fuera de la Iglesia; en lo nacional ocurria
algo parecido: existian grupos de sacerdotes que se oponian a los cambios hacia una Iglesia
comprometida, una Iglesia de la praxis. Estos grupos nunca dejaron de existir, sino que se
replegaron estratégicamente, acomodandose a las circunstancias y esperando el tiempo en
que la Teologia de la Liberacion llegaria a su fin.

Mientras tanto, los obispos mas progresistas de la region se organizaban para
planificar los cambios institucionales y colaborar con otras organizaciones para llevar a
cabo acciones con el fin de combatir a lo que denominaban como pecado social, es decir,
las estructuras capitalistas de opresion y todos sus valores morales, religiosos enquistados
en los pueblos que han llevado a los mismos a naturalizar las condiciones de la opresion.

Para el soporte tedrico mas fuerte de la Teologia de la Liberacién, autores como
Gutiérrez, Dussel son piezas claves; ademas documentos del Consejo Episcopal
Latinoamericano (CELAM) permitieron comprender la logica institucional emergente al
interior de la Iglesia Catdlica. Ademas autores como Paulo Freire, Codina, Leonardo Boff o
John Sobrino, entre otros, aportaron una amplia vision acerca de tener nuevas metodologias
de liberacion. Ver, juzgar, actuar, se convertiria en el camino para alcanzar la
concientizacion de los problemas histérico actuales y cuéles eran los senderos a construir
para alcanzar un momento de liberacion consciente por parte de los propios oprimidos; eso
denominado: ortopraxis.

Finalmente en este capitulo se hace una aproximacion a la experiencia vital de la
Iglesia Liberadora en Chimborazo. Es clave esa relacion porque fue esa provincia el trabajo
adelantado del Obispo de los Indios, donde de manera practica se dieron las primeras

experiencias de liberacion en perspectiva teoldgica, estas aparecieron, incluso antes de que
30



aparezca la obra inaugural de la Teologia de la Liberacion por parte de Gustavo Gutiérrez
en 1971, donde ya identifica que en el pobre hay una carencia de reconocimiento de su
dignidad humana y espiritual que lo ha llevado a una forma de condena inaceptable y
contra la cual hay que luchar, incluso contra esa Iglesia clerical que se opone a salir de si
misma y entregarse al servicio de los oprimidos.

Esa articulacion entre Teologia de la Liberacion y Teoria del Reconocimiento ha
permitido hacer unas aproximaciones hacia las Escuelas Radiofénicas Populares del
Ecuador (ERPE) en un ejercicio reflexivo y analitico.

El tercer capitulo se adentra en la problematica del sistema hacendatario, su
configuracion, pero sobre toda la dialéctica de contradicciones inherentes en un periodo de
crisis del mismo desde la década del cincuenta hasta el sesenta. Este analisis permite
comprender las estructuras de opresion en las que vivia el indigena y porque se habla de
redimirlo, de elevarlo e integrarlo a la dimension de lo nacional.

La dimension de la crisis hacendataria fue de tal magnitud que podria considerarse
de entrada que su disolucion era apoyada por todos o por la mayoria de los indigenas; sin
embargo, lo que ocurre es que las reacciones fueron de todo tipo ya que el sistema
hacendatario constituia por si mismo un universo simbdlico y material de mucha
complejidad que sus intentos de disolucion generaban mas temores que seguridades. Para
esa comprension del sistema hacendatario se usaron los planteamientos de autores como
Guerrero, Korovkin y Barahona, este Gltimo autor del Informe del Comité Interamericano
de Desarrollo (CIDA). Dicho informe es un documento de alta relevancia ya que da
testimonio en la misma época de como estaba configurado la tenencia de la tierra, sus
condiciones en el Ecuador; y para el caso de Chimborazo, provee de informacion
cuantitativa de mucha relevancia.

La década del sesenta es un escenario de transformaciones de diferentes fracciones
terratenientes que buscaban las vias para la modernizacion de las estructuras agrarias y
sociales en la sierra ecuatoriana. La idea de fracciones modernizantes rompe la idea
generalizada de que los terratenientes-hacendados estaban fusionados y articulados de
manera organica; por el contrario, las tensiones y contradicciones se hacian patentes en el

plano ideolégico y politico ya que buscaban incrementar su incidencia en la politica
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nacional y comprendian que para lograrlo requerian transformarse en una burguesia agraria
terrateniente.

Este argumento fue desarrollado principalmente por Barsky y criticado por
Guerrero, el cual considera que hay un determinismo econémico en el argumento del
primero y reclama una comprensién mas global del sistema hacendatario en el cual observa
relaciones entrecruzadas entre los diferentes estratos que los conforman. No solo eran los
terratenientes modernizantes los que presionaban por el cambio sino que los indigenas
ejercian fuerte presion en las estructuras al manifestarse de distintas formas contra todas las
formas de agravio moral, humillacion y explotacion. Entonces, la comprension
necesariamente debe venir de una interpretacion global del sistema hacendatario. Por eso se
habla de una crisis organica como da cuenta de una lucha por el reconocimiento. Por un
lado la fraccion modernizante terratenientes y, por el otro lado, las continuas
movilizaciones masivas de indigenas en las principales ciudades del pais.

La Federacion Ecuatoriana de Indios (FEI) como organizacion del Partido
Comunista, tuvo una incidencia en impulsar las movilizaciones y, por supuesto, la
incidencia que ya tenia la Didcesis de Riobamba en las comunidades donde actuaban. No
debe extrafiarnos que los vinculos que tuvieron organizaciones comunistas con
organizaciones cristianas de base ya que al final sus integrantes, sean de un grupo o de otro,
vivieran las mismas condiciones de explotacion y de hartazgo social por lo que
estratégicamente se aliaban sin llegar a fundirse.

Finalmente, se da cuenta de los resultados que tuvo la primera Reforma Agraria en
1964, la cual es calificada por todos los actores como de un intento fallido ya que en las
practicas las relaciones de dominacion cambiaron poco. En este marco se puede
comprender mejor el por qué la Iglesia Catdlica en Riobamba llevaba ya un proyecto de
reparticion de tierras de la Iglesia. Entendia que la magnitud del conflicto era tan grande
que podia en cualquier momento haber un estallido social de grandes dimensiones; mas adn
temia el estado en que podia quedar la credibilidad de la Iglesia ya que ella vivia en
contradiccién y que formaba parte del sistema hacendatario tradicional y a la vez
denunciaba a ese mismo sistema como opresivo. Por eso es que Proafio se adelanta a
entregar miles de hectareas pero bajo el marco de la Teologia de la Liberacion; es decir,

que no eran entregas reactivas, sino con el proposito de alfabetizar, concientizar y politizar
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desde lo étnico a la condicion indigena. Y esto se evidencia en una serie de trabajos de
investigacion y documentos donde se critica y delinea un accionar a seguir para terminar
con ese sistema de opresion.

Vale mencionar que la Didcesis de Riobamba participd activamente en los procesos
de la Mision Andina y otras organizaciones internacionales que buscaban comprender las
condiciones del indio y disefiar proyectos para una integracion nacional. Sin embargo, tenia
claro los limites de confianza con esas instituciones como con el propio Estado.

El cuarto capitulo presenta una serie de visiones que sobre el indigena fueron
desarrollando algunos actores institucionales como fueron la Mision Andina, la Junta
Nacional de Planificacion (JUNAPLA), el Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) y
la denominada Iglesia Liberadora en Riobamba. Las descripciones que hacen los distintos
actores tienen mas de un punto de coincidencia. A veces parecen ser la misma voz. Esto se
explica porque algunos de los funcionarios, técnicos se debian a mas de una institucion;
pero no hay que ver en ello un reduccionismo, sino que el modelo mismo de interpretacion
se centraba en ver al indigena como un problema y en esa condicion habia que darle una
pronta solucién.

En cualquier caso lo relevante de esas voces radica en que dan cuenta de como y
desde donde observaban al indigena. Cuén cercanos estaban de los mestizos, sin embargo,
habia como un manto de misterio sobre quiénes mismos eran. El indio, después llamado
indigena para superar las connotaciones de desprecio, se convierte en objeto de estudio
detallado. Bien sabemos que no era la primera vez pero lo que si es relevante es observar lo
que se dice del indio de Chimborazo que por definicion se convertia en la representacion
fiel de las condiciones de servidumbre, maltrato, insalubridad, pobreza, miseria fisica y
espiritual.

Como problema, todos buscan identificar las causas y Ilama la atencién el cuidado
que se pone en centrar en el indigena mismo las condiciones de su miseria y opresion; fuera
de esas voces institucionales ya era comun denunciar a las estructuras del sistema
hacendatario asociado al capitalismo nacional e internacional; sin embargo, fue la Iglesia la
que mejor supo no solo denunciar, sino hacer que su discurso sirva de articulador y
movilizador étnico. Como sefialamos para el capitulo anterior, la Iglesia Catdlica era socia

del sistema hacendatario pero a diferencia del resto del pais, en Riobamba la Didcesis
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buscaba dar ejemplo de entrega real, objetiva no solo de ponerse al servicio de los mas
pobres sino entregar sus tierras.

Entonces, las voces institucionales nos permiten comprender el universo unificador
de un objeto de estudio y del mismo como sujeto a ser reformado. Las descripciones que
hacen sobre las condiciones de vida llegan a tener una doble faz de crudeza y bondad, se
puede decir que a mayor esfuerzo por dar realismo a lo que observan se busca sensibilizar a
quienes toman decisiones de que la intervencidn debe ser pronta y a nivel estructural. Pero
esa intervenciobn no necesariamente se centra en aportar a los indigenas a su
autodeterminacion, a excepcion del trabajo de la Didcesis, sino a que el indio se modernice,
se eduqgue, que cambie de modo de vida y de ser.

Los datos que se mencionan son de gran utilidad para poder conocer
cuantitativamente lo que era Chimborazo en la década del sesenta. La informacion
ecoldgica no es un simple dato informativo secundario, sino que ayuda a contextualizar las
condiciones socio-geograficas en las que vivian las comunidades indigenas. Ayudan a
comprender a lo que tenian que enfrentarse cotidianamente y como esto condicionaba su
lugar dentro del sistema hacendatario, el cual, por cierto, ejercia una permanente presion
sobre las comunidades.

Este capitulo permite comprender desde esas voces como era la relacién entre lo
local y lo nacional, fronteras muy difusas que se entremezclaban entre intereses de las élites
que configuraban el poder local y su articulacion con el poder nacional. Esa articulacion ya
se puede observar en los esfuerzos por hacer un Censo Nacional que lo ubicamos como un
dispositivo de actualizacién para el control de las poblaciones.

Voces como las de las estudiantes, Villavicencio y Granados de la Escuela Nacional
de Servicio Social son de gran valia porque de manera directa pudieron constatar las
condiciones de vida de los indigenas en las comunidades; el interés investigativo y la
perspectiva relevante que en su condicion de mujeres dan a observar ciertos detalles que
otros actores no lo hacen o que lo hacen con un enfoque de querer contar friamente la
realidad tal cual como es el caso de Mencias Chavez que hace un esfuerzo investigativo
relevante como investigador formado en las ciencia sociales pero que a su vez debe
responder al encuadre ideolégico de la Iglesia Cat6lica. Finalmente, tenemos la voz de la

JUNAPLA que desde una perspectiva mas tecnocratica da cuenta de las condiciones
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estructurales en las que vive la provincia y donde el indigena es actor pero no el centro
mismo de las decisiones a tomarse desde el quehacer de las politicas publicas.

Muchas de estas voces pueden legitimamente ser criticadas porque vistas desde las
perspectivas que da el paso de las décadas, las podemos juzgar como discriminadoras e
incluso racistas pero su importancia esta poder oirlas y comprender el complejo entramado
de una década por definicion de una profunda transicion no solo para Chimborazo sino para
todo el Ecuador.

El quinto capitulo da cuenta de un conjunto de narraciones que la Iglesia Catolica
fue desarrollando sobre el indio como problema. En esas voces el hablar de indio, indigena
0 campesino es signo de las transiciones estructurales, materiales, simbdlicas y sociales que
se estaban viviendo en el pais y con especial fuerza en la provincia de Chimborazo, donde
se ubicaba la mayor poblacion de indigenas del Ecuador. Ese juego de palabras no siempre
quedaba claro; no hay referencias directas a la seméntica que las subyace; solo se pueden
hacer deducciones a partir de los contextos en que se habla. Es comun sentir el paso del
término indio al de indigena como una salida al mundo de connotaciones despectivas que
al primero le vienen del largo proceso colonial como de los tiempos de la republica.

El giro al hablar de indigenas se centrar en una cierta forma de esperanza de
redencion de ellos. Indio podia concentrarse en lo despectivo como en la reivindicacion de
un pasado pre-colonial glorioso pero que se derrumbd frente a lo espafiol. Lo indigena
tiende a inscribirse como ese nuevo estado al que deberian llegar. Por decirlo, asi hablar de
indigenas ya tiene connotaciones de reconocimiento, de elevacién cultural y redencion
espiritual para el mundo interpretativo de la Iglesia de Riobamba. Se podria decir que no
hay una clara linea en la identificacion de lo que es el indigena y sus causas pero hay que
comprender que no era estratégico ni oportuno denunciar abiertamente a los opresores ya
que eso solo podia traer la oposicion radical de los mismo y le temor de los indigenas a
exigir sus derechos.

La voz que tiene mayor presencia es la del Obispo Proafio ya que siendo la cabeza
de la Didcesis es quien da las pautas interpretativas: teoldgicas, politicas como pedagdgicas
de como tratar con el indigena con el fin de aportar a su liberacion. Esas voces provienen de
una serie de documento de archivos de la Didcesis y que de a poco han sido publicados

como libros.
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De cualquier manera comprender las voces de la Iglesia es clave para comprender la
l6gicas de los actores en esa década de transicién en Chimborazo. Escuchar esas voces
permite dimensionar el grado de preocupacion por actuar frente al problema, sin violentar
al sujeto indigena. Es la primera vez que se puede observar ciertos pronunciamientos de
que la liberacién indigena debe provenir de ellos mismos; de que la alfabetizacion es clave
para lograrlo; de que la educacion es el motor de la liberacion pero que la misma no puede
ser completa si se abandona lo material como lo espiritual.

De mucha maneras lo que se encuentra son mecanismos de transmision en lo
metodoldgico, es decir, a medida de conocer las condiciones de vida de los oprimidos
interpretarlas a la luz del Evangelio, lo que daba cierta cobertura de incuestionabilidad a las
tareas que del diagnostico se desprendian. Por eso lo que se evidenciaba con claridad era
que todos los involucrados debian cambiar; empezando por la misma Didcesis de
Riobamba, la cual debia ser reformada en su mision y modelo de trabajo para acercarse
como acompafante a las comunidades y ser facilitadora de procesos liberadores de
concientizacion, evangelizacion y politica.

El sexto capitulo se enfoca en las Escuelas Radiofonicas Populares del Ecuador
(ERPE), su constitucion y desarrollo a lo largo de la década del sesenta. Este capitulo se
articula con base a los capitulos precedentes sobre todo desde las caracterizaciones del
cambio en la estructura hacendataria y la propuesta de una educacion liberadora.

Se explica en qué contexto nacen las ERPE y con qué objetivos a alcanzar en esta
primera fase fundamental que fue el de la alfabetizacion de los indigenas. Cémo fue que se
articul6 las experiencias del trabajo en comunidad que la Didcesis de Riobamba ya venia
desarrollando en el ultimo tercio de la década del cincuenta; y por qué la educacion surgia
como el horizonte a seguir. La educacion tradicional fue cuestionada por ser excluyente
para las mayorias ya que se centraban en reproducir el llamado pecado social; ante eso la
alfabetizacion del indigena era vital para que el mismo pueda desarrollar sus herramientas
de conocimiento y metodoldgicas que le permitiesen salir de su condicién de atraso y a la
vez para la Iglesia Catolica no caer en las redes militantes de las organizaciones y partidos
de izquierda o peor aun de las denominadas sectas evangélicas.

La potencia de las ERPE como sistema de educacién rebasaron las fronteras de la

provincia de Chimborazo, llegando a 16 de las 18 provincias existentes en ese tiempo. Sin
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embargo en el capitulo tiene como contexto las condiciones materiales de Chimborazo.
Este sistema de alfabetizacion tuvo tres grandes ejes como guias: la concientizacion, la
evangelizacion y la politica.

Alfabetizar fue un gran reto para las comunidades y la Didcesis porque era superar
la primera gran tara social de la exclusion: la ignorancia. El problema del analfabetismo era
grave ya que era de mas del sesenta por ciento en la poblacion. Alfabetizar era una
propuesta integral.

Con esas ideas primeras se levanta la primera fase del proyecto de radio escuela. Se
toma como referente las experiencias de Radio Sutatenza en Colombia desde fines de la
década del cuarenta. Se define que la finalidad de las ERPE es sacar de la postracion total a
los indigenas y de esa manera permitirles vivir como verdaderos cristianos. Ese es el
pensamiento motor para que el proyecto contase con muchas colaboraciones; sobre todo de
la Iglesia Catolica en otros paises como Alemania, porque este proyecto requeria de fuerte
inversiones de capital para la adquisicién de los equipos de transmision, desarrollo de
materiales, capacitacion de personal, salarios del personal administrativo, instalaciones
fisicas, entre otros.

La parte tecnica la implementd la empresa holandesa Phillips quien respondia
positivamente a un Ilamado de colaboracion hecho por la Conferencia Episcopal
Ecuatoriana. Fue asi que el 1961 se firman los acuerdos de provision tecnoldgica y
capacitacion del personal técnico. Un afio después comenzaron las transmisiones ya con la
colaboracién del Instituto Nacional de Colonizacion (INC) que veian una gran oportunidad
de incidir en las formas de produccion tradicionales de las comunidades indigenas. La
urgencia de iniciar las transmisiones se debia a que en 1961 ya habia comenzado sus
transmisiones la radio “La Voz de la Laguna de Colta”, la cual respondia a ciertas iglesias
evangeélicas; las cuales a ojos de Proafio no traerian nada positivo, aunque siempre estuvo
abierto a colaborar en lo que era posible.

Con estas presiones y cumplida la primera fase de constitucion de la radio, arranca
una segunda fase centrada en los lineamientos evangelizadores, es decir, que no bastaba
con ensefiar a hacer los numeros o las letras, sino que habia que darles substancia espiritual
para alcanzar la redencion. La terminologia utilizada por la educacion liberadora hay que

recalcar venia de la Teologia de la Liberacion, la cual rompia con cualquier forma de
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invocacion a la pasividad o contemplacion ya que reclamaba la urgencia de actuar el en
mundo real sin postergaciones ni justificaciones espiritualistas sin contenido historico.

Tambien en este capitulo se evidencia el rol significativo que tuvieron los auxiliares
inmediatos, indigenas seleccionados por su vocacion para convertirse en los intermediarios
en el proceso de la ensefianza-aprendizaje. Fueron ellos lo que hacian la mediacién
pedagdgica con los grupos que se reunian en las comunidades para escuchar las
transmisiones desde la estacion central en Riobamba. Su rol permitia darle vida al proceso
y hacer un seguimiento de cada uno de los estudiantes.

Finalmente, todo este proceso radiofonico culminaria a fines de la década del
sesenta sin saberse a ciencia cierta cuéles fueron sus resultados.

En el séptimo capitulo, a partir del Informe elaborado por Dubly en 1973, por
perdido de la Diocesis de Riobamba, fue posible profundizar el anélisis de la configuracion
de las ERPE, su metodologia, como ciertos resultados. El Informe de Dubly, como se lo
menciono en la primera parte de esta Introduccion, fue posible acceder gracias a algunas
coincidencias que permitieron que haya una reunion con Dubly y el mismo me regale sus
ejemplares de varias evaluaciones, entre esas la que hizo sobre las ERPE; con este
documento fue posible desarrollar unos anélisis sobre la efectividad que tuvo las ERPE a lo
largo de la década de los sesenta; conocer un nimero aproximado de los alumnos, los
problemas con el Ministerio de Educacion a la hora de evaluar a los estudiantes ya que
muchos de ellos no aprobaban los exdmenes requeridos para otorgarles un certificado de
estudios. Sobre los datos cuantitativos los datos proporcionados por Dubly son Unicos ya
que no hay otra fuente confiable; él mismo manifiesta que esas dificultades son
consecuencia de la falta de un sistema de registro contable, confiable en la administracion
de las ERPE. Los datos permiten comprender el auge y caida del proceso de alfabetizacion
formal. Los primeros pasos de la instruccion para la promocién y la integracion del indio en
la sociedad. Procesos de apoyo con materias de estudio que podian rapidamente traer
ciertos beneficios no solo personales sino que sirvieran de enganche a las familias; que
permitieran que las familias den su apoyo y a su vez impacten en una buena imagen en las
comunidades. Posteriormente analizamos lo que se considera como el segundo periodo,
Ilamado de concientizacion para la liberacion y el cambio. Este paso entre periodos es clave

por se logra comprender que el primer periodo de la promocion llegaba a un fin prematuro
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y que la alfabetizacion por si misma no bastaba para mantener el funcionamiento de las
ERPE, de sus alumnos como el apoyo de las comunidades. Por eso se imprime un nuevo
esfuerzo por concentrarse en los temas que la Teologia de la Liberacion ya ponia énfasis: la
liberaciéon y el cambio. Estos temas ya no se centraban en el proceso de alfabetizacion
formal; recordemos que el mismo para 1968 ya comenzaba a declinar por lo que se exigia
un segundo periodo donde el mismo publico se mantenga atento a los nuevos materiales de
educacion radiofonica. Esos materiales se concentran en la carga teologica liberadora. Se
impulsa que la alfabetizacién formal cumple un rol clave pero que se requiere nuevos
contenidos para alcanzar la liberacion. La concientizacion es vital a la hora de enfocar el
quehacer organizativo y politico de las comunidades. La Teologia de la Liberacion exigia
no solamente, ver, entender la realidad, sino que hay que juzgarle en su contexto para
comprender la necesidad de actuar. Ese actuar implicaba mas y mejor capacidad de
organizacion de las comunidades. Tomando todos los aportes positivos anteriores vengan
de donde vengan. En eso Proafio estimulaba a tomar los aportes como material valioso para
actuar en el mundo; para hacer realidad esa premisa del Reino ahora. Consiga movilizadora
para combatir las condiciones de vida miserables en que se encontraban los indigenas de la
provincia de Chimborazo.

De esta manera el Informe de Dubly permite reforzar algunos de las hip6tesis de
esta investigacion sobre todo el rol que tuvo la Iglesia Catolica, la Didcesis de Riobamba en
los procesos de organizacion étnica y politica impulsando nuevos niveles de organizacién
local y regional. Esos impulsos nuevos se verian reflejados en las estructuras de nuevos
programas puestos al aire por las ERPE. Sin embargo, esos esfuerzos irian decayendo bajo
el efecto de la pérdida de alumnos. Lo formal fue perdiendo fuerza y la reflexion dentro de
los espacios radiales de alfabetizacion, también lo hicieron; por eso la radio escuela tuvo
que modificar sus objetivos; preparar nuevos programas radiales ya no centrados en la
alfabetizacion sino en motivar a los radio escuchas con programas de entretenimiento, de
informacion, entre otros, con el objetivo de preservar su sintonia.

Es asi que el analisis de los resultados de la alfabetizacion debe realizarse en el
contexto de las condiciones estructurales de la provincia de Chimborazo. Caso contrario se

corre el riesgo de interpretaciones reducidas que llevarian a minorizar el rol de las ERPE en
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los procesos de organizacion de las comunidades indigenas, no solo de la provincia, sino de
las sierra centro del Ecuador.

Los argumentos de Dubly han sido significativos en el desarrollo de los ultimos
capitulos de esta tesis. Sus argumentos, sus datos han permitido reforzar la tesis de que la
educacion alfabetizadora cumplié un rol formal que a primera vista podria decirse que
produjo mas problemas que soluciones pero seria incorrecto ese analisis. Si hubo
limitaciones se deben comprender en el contexto socio histérico de las luchas por el
reconocimiento. Se puede decir que fue lo necesario y lo correcto para la época y que su
resultado méas importante cualitativamente no estaba en el interior del proceso mismo de la
alfabetizacion sino por fuerza de la formalidad de las clases y programas. Estaba en la
l6gica de abrir circuitos de comunicacion étnica a largas distancias; circulacion de
informacion, de interpretaciones politicas bajo la cobertura de un lenguaje teoldgico
novedoso que ampliaba las nociones de lucha social; que permitia que los indigenas
pudiesen con mas facilidad procesar el pasado histérico, el presente de las condiciones de
opresién como las tareas urgentes de las organizacion para la lucha étnica en el contexto de
las luchas nacionales en el pais. Esa es sin duda la mayor riqueza del andlisis de la
investigacion a distintos niveles. La valia del Informe de Dubly y lo que se desprende
después de un anélisis de sus resultados. Esto no quiere decir que sean apelables sus
argumentos, sino que es una fuente confiable que da fuerza a la las conclusiones de esta
tesis de investigacion.

Por eso y como cierre a esta introduccion, vale decir que entre el inicio de la
investigacion y la fase final se produjeron mas de un cambio en el enfoque de la
problematica ya que siempre estuvo anclada a los materiales, a las fuentes, a los archivos
con el objetivo de que las por asi decirlo, evidencias demostraran lo mas fielmente posible
la transicion suscitada en las década del sesenta en Chimborazo: lugar mayor de las luchas

por el reconocimiento étnico de los pueblos y nacionalidades indigenas en el Ecuador.
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CAPITULO |
MARCO ANALITICO SOBRE LAS TRIPARTICIONES DE LA LUCHA SOCIAL
POR EL RECONOCIMIENTO

El presente capitulo tiene como objetivo presentar como emerge una teoria critica del
reconocimiento, precisamente a partir de hacer un recorrido historico-conceptual del
término, teniendo como eje los postulados elaborados por la Teoria Critica, principalmente
Honneth en la ambicion de una teoria del reconocimiento atada a las luchas sociales e
historicas.

En un segundo momento damos cuenta de los esfuerzos por una actualizacion del
concepto de reconocimiento a partir de las actualizaciones que los estudios empiricos de
distintas ciencias pueden aportar para dar una base material-empirica y, desde ésta, una
formulacién no especulativa, la que el autor frankfortiano denominara postmetafisica.

Posteriormente, abrimos la discusion del reconocimiento a autores como Bourdieu,
Guerrero, Ranciere, Bajtin, Diaz-Polanco, Bonfil, entre otros, que de muchas maneras estan
conectados y se encuentran al ubicar al reconocimiento como producto de las luchas
sociales, como una accién-concepto altamente relevante para ellas. Siempre entendidas en
el marco de disputas en todo el ordenamiento social, es decir, en lo econdémico, cultural,
identitario, politico, ético, entre otros, y no en el reduccionismo de un reconocimiento
meramente simbolico, falso o restringidamente de derechos.

Este capitulo resulta relevante para una siguiente discusion sobre la Teologia de la
Liberacion, la cual nos aporta constructos propios pero ya en el campo de las
interpretaciones y acciones politicas para la liberacion del indigenado andino.

Queda por remarcar que este marco analitico siempre tiene el caracter de ser
referencial y sujeto a constante prueba, no con el afan de verificarlo o negarlo, sino con la
simple pero no menos compleja tarea de ser un acompafiamiento tedrico para un analisis y
reflexién sostenida en el contexto de las particularidades de un mundo andino en disputa,
dentro del cual, precisamente, en la década de los sesenta del siglo veinte, se hallan actores
aparentemente disimiles que se encuentran en unas voragines de acontecimientos de un
mundo de dominacion en desconstitucion como es el del sistema hacendatario serrano en el

Ecuador.
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El reconocimiento y algunas actualizaciones epistemologicas
Las formulaciones del filésofo aleman Hegel (1770-1831) fueron necesarias,
fundamentales, como el momento previo y original para la elaboracion de una Teoria Social
Critica. Honneth, plenamente consciente de esto, busca dar cuenta de los intentos
epistemoldgicos por actualizar el reconocimiento como concepto.

Sin duda, es la denominada Escuela de Frankfurt, que criticando a un marxismo
ortodoxo-estalinista, va en basqueda de las fuentes del pensamiento critico moderno. Ahi se
produce el re-descubrimiento de las obras de juventud de Hegel. Autores como Ludwig
Siep', Habermas o Michael Theunissen? son claves, asi como el propio Honneth, en
coincidir que antes de Hegel ningun fildsofo centr6 la interaccion social a partir de las
relaciones intersubjetivas.

Fue Habermas® quien continué la tradicién material al afirmar que la tan discutida
autoconciencia es producto material de la interaccion entre unos y otros y que eso produce
reconocimiento reciproco. Toda unidad es y estd compuesta de opuestos generadores de
sentido que buscan superar toda forma de desfiguracién comunicativa en una comunidad o
entre individuos, siempre con el interés de ser reconocidos. Habria un acuerdo
comunicativo, implicito entre los disputantes, estructurado intersubjetivamente por el
lenguaje, el trabajo y las interacciones.

Esta triada hace que el lenguaje someta los objetos a los simbolos generados por el
sujeto. El trabajo relaciona objetos y sujetos, a través de las herramientas, ordenando el
mundo. La relacion trabajo-interaccién es clave porque las reglamentaciones producto de la
accion reciproca son de tipo juridico, y diferentes a las especificas del uso técnico de las
herramientas. Trabajo e interaccién no se funden, por lo que es posible la emancipacion®.

De la Maza observa que Theunissen valora la eticidad de Hegel centrada en la

dimensién politica y social de la vida. El derecho ya no es mera abstraccion, sino una

L Ver: Siep, Ludwig, Actualidad de la filosofia practica de Hegel. Hegel y el Holismo de la filosofia politica,
Bogota: Universidad Externado de Colombia. 2007.

2 Lamentablemente no se ha traducido al espafiol su obra, excepto: Anteproyectos de Modernidad: Antigua
melancolia y acedia en la edad media. Por las referencias de varios autores su libro central donde discute la
problematica del reconocimiento en Hegel es: Hegels Lehre vom absoluten Geiste als theologisch politischer
Traktat y en: Die Verwirklichung der Vernunf. Zur Theorie-Praxis- dikussion im Anschlup.

3 Ver: Habermas, Jirgen, Ciencia y técnica como ideologia, Madrid: Editorial Tecnos. 1999. Principalmente,
Trabajo e interaccién. Notas sobre la filosofia hegeliana del periodo de Jena.

* Cf. Kojeve, Alexander, La dialéctica del amo y del esclavo en Hegel, Buenos Aires: Leviatan. 2006.
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realidad efectiva, que surge de las relaciones de lucha; pero observa Theunissen que Hegel
termina sustancializando la subjetividad “en el marco de la realizacion de un sujeto
supraindividual” (2010:72).

Siep plantea que en El Sistema de Eticidad, Hegel ya establece la interaccion al
interior de una teoria de la conciencia, que explica su formacion en las formas de la
interaccion social y sus modos institucionales del reconocimiento. Pero es relevante que
este reconocimiento es vital para una filosofia practica. De la Maza, interpreta esta postura
de Siep:

El concepto hegeliano del reconocimiento seria, por lo tanto, un concepto
actual de la filosofia practica en la medida que desarrolla una teoria de las
instituciones que permite pensarlas como condiciones para la formacion
de una autocomprension racional del ser humano y examinar criticamente
su concrecidn histdrica en ese mismo sentido (De la Maza, 2010:73).

Son las propias sociedades las que generan sus significaciones interpelativas como
interpretativas. Pero Siep observa que el individuo tiene una posicion débil frente a la
racionalidad pedagdgica, ilustrativa y evolutiva del Estado®.

Sin embargo, la actualizacion mas significativa del concepto de reconocimiento
proviene, sin duda, del pensamiento de Paul Ricoeur, fundamentalmente en su libro
Caminos del Reconocimiento (2006). Es significativo resaltar de ese trabajo las cercanias
conceptuales con Honneth, incluso Ricoeur aspira a entrar en “un didlogo con ¢éI” (Ricoeur,
2006: 237). En la mirada de Ricoeur, el reconocimiento da cuenta de la insuperable
pluralidad humana de las transacciones intersubjetivas. Y esta pluralidad humana,
manifiesta en el caracter critico de una teoria social del reconocimiento, emerge como
necesaria para revitalizar la Teoria Critica; Ricoeur termina cuestionando severamente le
teoria hobbesiana de que la lucha proviene del miedo a la muerte: rivalidad, desconfianza y
gloria.

Sobre esta elaboracion teérica, Ricoeur afirma:

En mi propia terminologia, se trata de buscar en el desarrollo de las
interacciones conflictuales la fuente de la ampliacion paralela de las
capacidades individuales [...] a la conquista de su ipseidad. En el

® Cf. Amengual, Gabriel, La filosofia del derecho en Hegel como filosofia de la libertad, Taula, UIB, nim. 10,
Desembre 1988.
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reconocimiento mutuo termina el recorrido del reconocimiento de si
mismo (Ricoeur, 2006: 238).

Y esa conquista a la que hace mencidn Ricoeur esta centrada en la necesidad de un sustento
empirico y ya no meramente especulativo: “evita que el tema del reconocimiento se deslice
hacia la banalizacion, como ocurre, cada vez mas, en nuestros dias” (Ricoeur, 2006: 238).
Evitar la banalizacion del reconocimiento pasa por la definicion de las formas negativas del
desprecio.

Si, como hemos visto, el amor es substancial a la construccion de lo humano, es
substancial para nuclear las relaciones afectivas de lo cercano y distante; de lo intimo a lo
publico. Desde las relaciones constitutivas primarias del amor madre-hijo, en esos
momentos “previos a los conflictos de naturaleza intrapsiquicos del tipo ‘yo-ello’”
(Ricoeur, 2006: 240), hasta la necesaria separaciOn-ausencia vital, “el desapego
conquistado a costa de muchas desilusiones puede considerarse como la contrapartida de la

» ® (Ricoeur, 2006: 241), siendo la negacion la

confianza que mantiene juntos a dos amantes
no aprobacion’: “Privado de aprobacion, es como no existente” (Ricoeur, 2006: 243).

La familia permite este modo de operacion de una pedagogia de la afectividad, de la
filiacion de estar en el mundo y siguiendo a Heritier®, se configura por nacer de un hombre
y una mujer; porque cada ser es puesto al nacer en un conjunto fraterno y, porque hay una
imposibilidad de sobrepasar el ordenamiento entre hermanos. Ese ordenamiento, necesario
y organizador, en busca de evitar el desorden, Ricoeur lo denomina reconocerse en linaje,
al interior de un sistema de lugares, “un lugar fijo en el linaje” (Ricoeur, 2006: 245):
bienes, rituales, asignaciones”.

Antes de pensarme como sujeto de percepcion, de accién, de imputacion, de
derecho, etc., postula Ricoeur, fui y sigo siendo ese “objeto”, esa res, ese inestimable objeto

de transmision: “mi nacimiento hizo de mi un objeto sin precio, una cosa fuera del mercado

ordinario” (Ricoeur, 2006: 245). La posicion que precede permite estructurar el

® Ricoeur hace referencia a los planteamientos de Simone Weil en su libro: A la espera de Dios, Madrid:
Trotta. 2004.

" Esta no aprobacion, en términos de Weil, implica poner fin al “bien inico” que es la aprobacién mutua de
los amantes.

8 Heritier, Francoise, Masculino/Femenino, El pensamiento de la diferencia, Barcelona: Ariel S. A. 2002.

° Cf. Bourdieu, Pierre, La distincion: criterio y bases sociales del gusto, Madrid: Altea, 1988.
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reconocimiento mutuo, filial: “reconocimiento de si mismo en la filiacion” (Ricoeur, 2006:
248).

La segunda forma para Ricoeur es el plano juridico de la posesion legal de bienes
materiales, bajo la forma del intercambio. Este plano conlleva la necesidad del respeto entre
un uno y otro y la norma que los conecta; desplegandose un conjunto de derechos: civiles,
politicos, sociales y su accion de atribucion de los mismos a otros individuos y grupos,
pero no en un sentido evolucionista de los mismos:

Ricoeur, rechaza un evolucionismo de derechos®:

La lucha es més antigua en lo que concierne a los derechos civiles; data
del siglo XVIII y estd lejos de haber concluido. En cuanto a la
instauracion de los derechos politicos, data del siglo XIX, pero prosigue
en el XX en el marco de los debates relativos al caracter representativo de
los regimenes de gobierno democratico, una vez ganada la batalla sobre la
soberania del pueblo y su expresion en las elecciones. Pero el mayor
problema, en el siglo XX, es el acceso a los derechos sociales sobre el
reparto equitativo en cuanto a la distribucion de bienes comerciales y no
comerciales a escala planetaria (Ricoeur, 2006: 253).

El rechazo se sustenta en las desigualdades estructurales del mundo, donde la humillacion
emerge continuamente como la negacidn sistematica al acceso a la participacion publica y/o
a los bienes materiales elementales.

La tercera forma para Ricoeur es la estima social, como el conjunto de valores
comunes y dindmicos y variantes a las épocas entre humanos, con la naturaleza™ y “asi
como con los muertos, guardianes de la mirada sobre el tiempo pasado” (Ricoeur, 2006:
258). Es decir, como un constructo donde la memoria colectiva y social, junto a la historia,
permean continuamente la formacion de lo humano en el mundo.

En este punto Ricoeur encuentra que autores como Boltansky y Walzer desarrollan
formas semejantes al reconocimiento, en conceptos como justificacion o justicia, que de
una u otra forma dan cuenta de la exploracion en el éxito social, en las prestaciones
sociales, que cada individuo ocupa en las economias segun la interpretacion que se dé de la

misma en los diferentes mundos o ciudades, de transacciones y objetos transados: la ciudad

10 cf. Marshall, T.H., Ciudadania y clase social, Madrid: Alianza. 2007. Al cual se lo critica por un excesivo
evolucionismo de la ciudadania, ademas de etnocentrista y de no incluir la problematica de género.
1 Cf. Latour, Bruno, Nunca fuimos modernos: ensayo de antropologia simétrica, Bueno Aires: Siglo XXI
Editores Argentina. 2007.
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de la opinion, la ciudad doméstica, la ciudad mercantil, la ciudad industrial, etc. En
cualquiera de ellas la normatividad moral o ética se estructura a partir de acciones
individuales o interindividuales materializadas en cosas u objetos exteriores que hablan de

la grandeza o fiabilidad de los dispositivos materiales.

La formulacion honnethiana sobre el reconocimiento
Sin duda, Honneth tiene claro que una actualizacion del concepto de reconocimiento es
tarea compleja, ya que no puede sostenerse en un conjunto de especulaciones, del orden que
sean, sino que es necesaria una actualizacion con base en los avances cientificos del siglo
XX. Honneth identifica que el origen hegeliano del reconocimiento “ha seguido un extrafio
programa de manera materialista” (Honneth, 1997: 85) que afect6 a las mas importantes
corrientes de pensamiento critico'?, principalmente de corte marxista'*, a lo largo del siglo
XIX'y XX. Por eso mismo, se requiere una actualizacion postmetafisica.
Esta exigencia postmetafisica se presenta a tres niveles:

a) Los enunciados metafisicos del yo exigen una sustentacion desde la psicologia social,
siendo su principal fuente los estudios de George Herbert Mead™.

b) Los enunciados sobre el amor, el derecho y la eticidad, en su formulacion conceptual
requieren de una “fenomenologia empiricamente controlada de las formas de
reconocimiento” (Honneth, 1997: 88).

¢) Los enunciados sobre eticidad requieren unos procesos de formacion-aprendizaje
social para alcanzar la autonomia personal y asi evitar en medida de lo posible el
menosprecio.

En este punto, la exigencia postmetafisica implica inevitablemente lo que Honneth
define como verificacion empirica del menosprecio, “justificacion historico-socioldgica de
que tales formas de menosprecio social fueron realmente las fuentes motivacionales de
confrontacién social” (Honneth, 1997: 89).

Sin duda alguna, esta afirmacion es clave fundamental para nuestro trabajo, ya que
se inscribe precisamente en el campo de las verificaciones empiricas, no para pretender

validar tal o cual teoria, sino para consolidar un cuerpo explicativo sobre las luchas sociales

12 Cf. Feuerbach, Ludwig, La esencia del cristianismo, Espafia: Trotta. 2009.
8 Cf. Marx, Karl, Tesis sobre Feuerbach y otros ensayos filosoficos, México: Grijalbo. s/f.
¥ Ver: Mead, George, Espiritu, persona y sociedad, Buenos Aires: Paidds. 1968.
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en estructuras divergentes de configuracién en sociedades como la ecuatoriana a mediados
del siglo XX.

Entonces, ¢cuéles son las evidencias de una postmetafisica del reconocimiento?
Honneth se encarga de tomar las evidencias naturalistas de la psicologia social de Mead™
para consolidar un cuerpo conceptual-materialista.

Mead, parte de tomar la construccién evolucionista de Darwin para abrir una puerta
intelectiva entre organismo y entorno. De esta manera queda liberado de las discusiones
clasicas entre sujeto y objeto. Partiendo de sus estudios empiricos, concluye que la
interaccidn entre organismos es un acontecer de accion, es decir, que los participantes en la
interaccion ante situaciones problematicas reflexionan su actitud reactiva®® (Honneth, 1997:
92). Quiere decir que los sujetos se van constituyendo como tales en un juego permanente
de riesgos, lo que permite que la subjetividad como tal emerja porque posee significaciones
sociales.

Honneth lo dice de la siguiente manera:

Lo que mi gesto significa para los demas, solo puedo saberlo porque
simultaneamente produzco en mi su comportamiento-respuesta (...) Los
gestos sonoros tienen “la propiedad especifica de influir en el mismo
instante sobre el que actda y sobre el otro (Honneth, 1997: 93).

De este proceso emerge un yo bajo el signo de una referencialidad de ser un objeto social
en disputa. El sujeto posee un yo, el cual es la funcion que da respuesta a los problemas de
la accion social.

Definicion de gran importancia para este estudio, ya que esta relacidn entre yo,
sujeto y sociedad arma un entramado de complejos juegos de poder y subordinaciones que
disputan no solo el horizonte de sentido, sino la l6gica de la apropiacion y la subversion

sociales.

15 Estudi6 filosofia y psicologia fisiolégica en Harvard, como economia en varias universidades alemanas. Su
formacion tedrica siguio el pragmatismo de la Escuela de Chicago, representados principalmente por Charles
Pierce y John Dewey.

16 Mead, plantea un caso: “Si alguien reacciona a las relaciones climéticas, no consigue influir para nada en
ellas. Para el éxito de su comportamiento no es de importancia que tenga conciencia de sus propias actitudes y
reacciones acostumbradas, sino de los indicios de lluvia o de buen tiempo. Por el contrario, el
comportamiento social exitoso lleva a un dominio en el que la conciencia de las propias actitudes ayuda en el
control del comportamiento de los demas” (citado por Honneth: Ibid., 92). Cf: Cf. Mead, George Herbert, La
génesis del self y el control social, en La Filosofia del Presente. 2008, version electronica.
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Ese yo no es un objeto, ni se reduce a una individualidad, sino que, siendo ejercido
desde el sujeto individual, da cuenta de las redes complejas de la organizacion social. Es un
yo conversacional, un yo en dialogo con nosotros mismos, “contesta desde atras de la
escena a los gestos y simbolos que surgen en nuestra conciencia” (Mead, citado por
Honneth, 1997: 94). La relacién entre ese yo y el sujeto produce y reproduce la identidad,
como un grado de conciencia de si misma siempre puesta en una relacion de comercio
social, de intercambio social en un juego de semanticas. Esta puesta en escena del yo y el
sujeto, en un circuito infinito de intercambios, es lo que se define como el mi, que no es
mera especulacion, por el contrario es la facultad de ser un giro desde la exterioridad,
donde los objetos sociales ingresan como experiencia interior del sujeto.

El mi sera la imagen cognitiva que el sujeto retiene de si mismo, a partir de
percibirse desde una segunda persona (Honneth, 1997: 96). Es ese mi que habilita al yo-
sujeto a replantearse su identidad en tanto acciones en el mundo social. Honneth, citando a
Mead, nos cuenta un caso, “[u]n nifio puede juzgar bueno o malo su comportamiento solo
cuando reacciona a sus propias acciones con las palabras recordadas de sus padres” (Mead,
citado por Honneth, 1997: 96)*.

Solo de esta manera la identidad permanece como un juego®® en disputa, abriendo al
sujeto a nuevos niveles de socializacion compleja, otro generalizado, siempre y cuando
permanezca y se pertenezca a una comunidad. Honneth cita a Mead al respecto: “Esta es la
identidad que puede mantenerse en la comunidad, que ésta es reconocida lo mismo que ella
reconoce a los demas” (Honneth, 1997: 99). Si asi sucede, el sujeto es poseedor de
dignidad, autorespeto, lo que implica para la comunidad y para si mismo que el sujeto tiene

seguridad de que su identidad tiene valor social.

7 Esas palabras dan cuenta de lo que el entorno espera normativamente del sujeto actuante, respecto de la
segunda persona que interactla y me es retornable a través del mi, no como neutral, sino como instancia
moral para resolver los conflictos intersubjetivos. Quiere decir que ese mi como imagen de la persona puesta
en préactica ya no es solo conocimiento, conciencia de si, sino que en la interaccién con otro sujeto se pone en
su perspectiva normativa, por lo que “debe recibir sus valoraciones morales y se vuelve hacia la relacion
practica consigo mismo” (Honneth, 1997: 97).

8 Mead identifica este proceso en el nifio en dos momentos. Uno, el nifio comunica consigo mismo imitando
el comportamiento de un compafiero concreto (asuncién de un rol y su cambio con su opuesto), esto se puede
decir el juego, en cambio la competencia, cuando exige del adolescente, una representacion simultanea de las
expectativas grupales de comportamiento y su rol especifico en la accidn colectiva.
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Ese otro generalizado es entendido como el derecho, el cual busca incorporar en los
sujetos la voluntad manifiesta en el reconocimiento intersubjetivo. Son esas obligaciones
que nos indican qué es lo que esperamos de los deméas cuando las cumplimos nosotros
mismos.

Sin embargo, Mead da cuenta de que el yo es un potencial creador de desviaciones
psiquicas que se enfrentan a la comunidad, se enfrentan al mi, como un semillero de todos
los impulsos internos. Ese yo' no es, necesariamente, un yo estable, ni inmévil, sino un yo
disputado en un entorno, por ese otro generalizado, el derecho. En cualquier caso, las
evidencias presentadas por Mead dan cuenta de un conflicto entre ambos®. Cuando las
aspiraciones no son alcanzadas por el sujeto, éste tiende a la idealizacion, proyectando una
sociedad futura, donde si pueda satisfacer sus demandas. Idealizacion peligrosa que puede
restringir el poder de comunicacion con su yo interno, obligando a una renunciacion
politica.

Quizés valga decir que para el presente caso de investigacion, la idealizacion esta en
las multiples reacciones contra el reconocimiento de los indios; incluso sectores indigenas
idealizaron su liberacion como un acto de fe contemplativa, donde el renunciamiento fue un
acto de sacrificio para un mundo sobrenatural. Y ahi es donde la Teologia de la Liberacion
actué como un mi, devolviendo la palabra, como accion politica al indigenado.

De cualquier forma lo que Mead encuentra es la necesidad continua de ampliacion
de la comunidad de derecho, donde la lucha social exige una liberacion de la individualidad
en concordancia con la modificacion estructural de la economia. Solo asi es posible el
surgimiento de un autorespeto del individuo en la entidad comunitaria.

Estas observaciones empiricas del Mead, a decir de Honneth, sientan las bases de

una postmetafisica al problema de la eticidad de Hegel. Una eticidad democrética radicaria

® Tradicionalmente se toman los estudios de Freud acerca del yo y el ello como los referentes tedricos validos
en las elaboraciones tedricas. Podemos ver como Mead tiene una formulacion apegada a un pragmatismo
empirista lo que lo distancia de las formulaciones de Freud a pesar de considera que el yo se ve influido por lo
que denomina, principio de realidad. Para el caso del yo ver: Freud, Sigmund, El yo y el ello, Madrid:
Biblioteca Nueva. 1973.

0 Esta reaccion pasa por ser una busqueda de afirmacion por negacion de lo que es el mi, es decir, no basta el
mi para la conformacion de la identidad moral del sujeto, sino una reaccion que pone en juego los acuerdos
sociales admitidos y su posibilidad de exigencia hacia el otro generalizado. Esto permitiria por los juegos del
reconocimiento un desarrollo moral intersubjetivo: individuos/sociedad.
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en que los sujetos en igualdad de derechos alcancen un reconocimiento reciproco en sus
especificidades™, lo cual permitiria una reproduccion identitaria de la comunidad. Sin
embargo, queda pendiente “[1]a cuestion de en qué medida la integracion de las sociedades
esta destinada normativamente a un concepto comdn de vida buena, hoy es el debate entre

el liberalismo y el comunitarismo” (Honneth, 1997: 113).

Los patrones de reconocimiento, segiin Honneth
La triparticion del reconocimiento positivo
Para Honneth, ni Hegel, ni Mead podrian sostener una teoria critica del reconocimiento.
Sea por la insuficiencia empirica para el primero o por la insuficiencia conceptual-tedrica
para el segundo. Ya que la triparticion del reconocimiento exige su triparticion negativa.

Observemos qué es lo que plantea Honneth para éstas dos triparticiones:

(1) El amor constituyente:

La familia, no importa el tipo que sea, se convierte en el primer espacio y esfera donde la
exigencia de exterioridad es vital para el sostenimiento de la vida, ese otro concreto. La
teoria de la relacion objetal®?, le permite, empiricamente, entender el amor como relacién
de interacciones en el reconocimiento reciproco.

Es esa relacion madre-hijo/a la evidencia empirica del ejercicio de las capacidades
para vivir en comdn. Honneth, recurre a Winnicott®, desde el psicoanalisis pediatrico, es
ejemplar para explicar las relaciones de cuidado que llevan a una intersubjetividad
primaria, que permite que el nifio y la madre se separen mutuamente, provocando procesos

de diferenciacién hacia la madurez. Es pasar de la indiferenciacién absoluta a relaciones de

2 Como veremos mas adelantes este es el punto teorico que separa el modelo social del reconocimiento de
Honneth, del de Taylor.

22 |_a teoria de las relaciones objetales es desarrollado ampliamente por Melanie Klein, siendo su principal
concepto. Su teoria se concentra en la relacidon constitutiva diadica madre-hijo en la cual se evidencia la
existencia de un objeto real interno, el cual requiere la existencia de un objeto real externo. El mundo interno
es conflictivo entre las pulsiones de vida, libidinales, y las destructivas, las cuales requieren de
representaciones para ser exteriorizadas, siguiendo los principios freudianos de principio de realidad y
principio de muerte. Este objeto puede tener diferentes formas: bueno, malo, extrafio, ideal, total, parcial. Ver:
Klein, Melanie, El psicoanalisis de nifios, Barcelona: Paidos Ibérica. 1987. También: Sanfeliu, Isabel, Karl
Abraham, EI origen de la teoria de las relaciones objetales, FRENIA, Vol. Il, 2, 2002. Ademas es clave las
tres etapas planteadas por Spitz: pre-objetal, objeto precursor y objeto real. Ver: Spitz, Rene, El primer afio de
vida del nifio, México: Fondo de Cultura Econdémica. 1991.

2 Ver: Winnicott, Donald, Los bebés y sus madres. El primer didlogo, Barcelona: Paidds. 1998.
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frontera. Fendmenos como la ampliacion de la mirada y la satisfaccion de las necesidades
se demuestran en acciones de destruccién®*-agresividad® contra la madre. Siendo una
relacion de separacion y autonomia que durara toda la vida, a pesar de las continuas

posibilidades de ser victimas de las patologias sociales.

(2) Las obligaciones normativas, el derecho:

El reconocimiento tendra como base el conocimiento de las obligaciones normativas que
debemos cumplir; la aceptacién mutua de las normas establecidas y usadas por los sujetos.
Es un reconocimiento ya no de caracter directo, sino expresado en la formulacion de leyes
articuladas por la nocion de respeto. Ese respeto exige el reconocimiento juridico de las
diferencias de autonomia de los sujetos; exigencia de ampliacion, caso contrario emergera
la conflictividad expresada como menosprecio juridico que puede llevar, a decir de
Honneth, a “sentimiento paralizante de vergiienza social del que solo la protesta activa y la

resistencia puede liberar” (Honneth, 1997: 148).

(3) Solidaridad o intersubjetividad compartida:
Cada forma anterior tiene sus propios sentidos, usos y limitaciones. En cualquier caso, se
requiere una tercera operacion para que ambas puedan hacerse efectivas a un nivel
supraestructural, y son las operaciones de la division cooperativa del trabajo las que hacen
factible “un horizonte de valores intersubjetivamente compartido” (Honneth, 1997: 149)
generando un autoentendimiento cultural que configura una comunidad de valoraciones
con objetivos sociales comunes, que permiten que la individuacion se amplie en el marco
de igualdades y asimetrias.

En este proceso, la lucha por el reconocimiento esta abierta continuamente pero con

disimetrias que son explicitas?®, asf:

2 Y las demostraciones de esta nueva condicion los haran a través de las demostraciones de destruccion-
agresividad contra la madre; probando su nueva presencia conjunta a otros sujetos.

% Esta lucha entre lo simbi6tico y la autonomia, se lograra a través de lo que Winnicott denomina objetos de
transicion®, y que, ademas, habilitan dolorosamente la constitucion entre lo interno y externo del sujeto.

% Asi la eticidad es la posibilidad de que las valoraciones sociales como en términos de derecho puedan
realizarse tanto en la condicidn comunitaria como y a su vez en las formas de diferenciacién individual, de ahi
que se plantea una igualdad en términos de diferenciacion histérica y no mecanicista de un Estado
posconvencional asimétrico.
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Cuanto mas fuertemente consiguen los movimientos sociales llamar la
atencion de la opinion publica sobre la significacién desdefiada de las
cualidades y capacidades colectivamente representadas por ellos, tanto
mas pronto existe para ellos la oportunidad de elevar el valor social o la
consideracién de sus miembros en el seno de la sociedad (Honneth, 1997:
156).

La triparticion del reconocimiento negativo:

Asi como el reconocimiento opera en una dimension positiva de ampliacion vital del ser
humano, el mismo reconocimiento se nutre de una triparticion que lo niega éticamente. El
menosprecio da cuenta de las tensiones en las relaciones existentes, las cuales pueden
ocultar los procesos del reconocimiento, construir una imagen de falsedad del mismo.

Falsificacion que se la conocera como ofensa o humillacion dando forma a la injusticia.

(1) La violacion o la pérdida de poseerse a si mismo:

Esta se da en “la capa de integridad corporal de una persona” (Honneth, 1997: 161). Es
decir, cuando a un sujeto se le quita todas las posibilidades de disponer libremente de si
mismo, de su corporalidad: apropiacion del cuerpo por otro, violencia, tortura. Su marca
esta en que no es el dolor corporal lo determinante, sino el “sentimiento de estar indefenso
frente a la voluntad de otro sujeto hasta el arrebato sensible de la realidad” (Honneth, 1997:
161). La indefension es la condicién del humillado, sufriendo lesiones psiquicas®’ que,

expresadas en el violentamiento, llevan a una condicion de muerte psiquica.

(2) Desposesion o exclusién social:

Ligada al derecho es la substraccion de los derechos de la persona, blogueandola en su
autonomia; llevandola a un sentimiento de no poseer lugar, estatus de interaccién moral con
sus semejantes. Siendo desposeido es un no valido intersubjetivamente, negado en la
apreciacion y negado en ser integrantes en el universal de la sociedad; una condicion de

muerte social.

2 El maltrato fisico contradice dialécticamente la constitucion afectiva primera del amor instituido
psiquicamente, como lo observamos en la relacién madre-hijo y otros miembros de la familia.
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(3) Deshonra o injuria:

El menosprecio desplegado en el universal constitutivo del sujeto, hace de este una persona
que en su proceso de autorealizacion es negado en los valores materiales e historicos. Se
debilitan las posibilidades de inteleccién grupal, colectiva y social. La solidaridad se
quiebra; son formas de enfermedad, en términos de verglienza social.

Esta triparticién del menosprecio es vital tanto para Honneth como para Ricoeur, ya
que permiten entender las motivaciones de una lucha practica, que a su vez es pilar para el
desarrollo de una Teoria Social del Reconocimiento (Ricoeur, 2006: 237-240). Ahora todas
estas negaciones forman un hueco psiquico: verglienza, coélera, indignacion, etc. En
cualquier caso, estos sentimientos nos movilizan socialmente, es una movilidad del sujeto
de accion para lograr su satisfaccion restitutiva afectiva; “en tales reacciones de sentimiento
de vergienza, la experiencia del menosprecio puede devenir el impulso motivacional de
una lucha por el reconocimiento” (Honneth, 1997: 168).

Como hemos observado, las dos triparticiones del reconocimiento implican una
dialéctica de fases y tiempos, siempre en disputa en un gran campo de tensiones y
conflictos. De tal suerte que no se puede pensar o evidenciar un reconocimiento en escala
ascendente o evolutiva, sino, por el contrario, como una construccién en disputa a merced,
si se quiere decir asi, a los avatares estructurales y sistémicos de los sistemas sociales,
donde el sujeto, el individuo, lucha en el marco de la comunidad por un mayor grado de
autonomia.

Es en este extenso marco analitico que nuestra investigacion se inscribe en una
configuracién de interpretaciones, atadas a una serie de archivos que determinan un tiempo
histdrico en que la Iglesia Catdlica imprime, desde las bases de una iglesia liberadora, un
conjunto de acciones teoldgico-politicas por la liberacién del indigenado en el Ecuador. Por
ello, no resulta suficiente un marco analitico centrado en Honneth, que siendo relevante
para la investigacion, también es necesario abrirlo y cruzarlo con otras perspectivas
tedricas. Es asi que, a continuacion se desarrolla un acapite sobre las triparticiones en
relacion a conceptos relevantes, para desvelar el entramado social del reconocimiento en

contextos andinos.
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Reconocimiento y Menosprecio: Habitus, Ventriloquia y Desacuerdo
En esta parte se (ex)pone al concepto de reconocimiento en su doble condicion material-
simbdlica, en un didlogo con autores que provienen de distintas lineas de pensamiento. La
intencién es utilizar ciertos conceptos claves de sus teorias para examinar esta doble
condicién del reconocimiento y explorar lineas de convergencia y divergencia, siempre con
el objetivo de alimentar la discusion desde la lucha de la praxis tedrica.

A lo largo de este capitulo se han hecho referencias a lucha por el reconocimiento
como la emergencia de la eticidad, la vida buena, tanto en sentido positivo normativo,
como en sentido negativo del menosprecio. Son las condiciones materiales e historicas las
que configuran campos de fuerzas donde el sujeto disputa, consciente o inconscientemente,
su lugar en el mundo. Este campo de fuerzas evidencia los tiempos y modos del conflicto
por el reconocimiento: las triparticiones positivas -amor, derecho, adhesion solidaria- y una
triparticion negativa -violacion, desposesion y deshonra-. Estas triparticiones de lo social,
caracterizado por Honneth, son evidencias y se evidencian en la formulacién de una teoria
social del reconocimiento; precisamente, su particion proviene del caracter materialista-
simbolico de los actos constitutivos del mundo social.

En este punto podemos encontrar una serie de limites o, mejor dicho, aperturas
inteligibles en tension. El reconocimiento se sitlla como un permanente estado de situacion
entre las fuerzas en disputa. Pero siempre es posible su inteleccién a partir de lo puesto en
juego. Este ponerse en juego es la posibilidad misma de reconocer un campo comun con los
otros que también se disputan los mismos campos. Quiere decir que los disputantes hacen
de lo que es comun entre ellos, su motivacion de dejar una parte de lo que son por la
necesidad de ser una parte del ser de los otros.

La sujecion de uno mismo con los otros es una sujecién de identidad y diferencia.
Esta identidad diferenciada, que ya la hemos visto en el plano de las investigaciones de la
psicologia social de Mead como de Winnicott, da piso a que el propio reconocimiento
como formulacién teérica de la lucha social sea un constructo como objeto de
conocimiento. Esto nos sitla en una doble condicion del reconocimiento, sea la disputa por
un objeto de estudio o por una condicion de eticidad material-historica. Esta Ultima permea

indefinidamente la condicion primera; quiere decir, que los postulados de una teoria
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normativa de la sociedad, a partir de los conflictos morales de que estd compuesta,
modelaran las formas expositivas del constructo teorico.

Podemos afirmar que la exigencia de una logica moral de los conflictos sociales no
escapa al conjunto de determinaciones estructurales de la cual ella misma es producida en
los campos de fuerza. Esta l6gica moral de los conflictos son construcciones bajo un
principio que “es el sistema de las disposiciones estructuradas y estructurantes que se
constituye en la practica, y que esta siempre orientado hacia las funciones practicas”
(Bourdieu, 2007: 85). Este sistema de disposiciones estructuradas y estructurantes no solo
es clave para la formulacién y comprensién del reconocimiento, sino que, desde la préctica,
la lucha del reconocimiento define, moldea las formas en que la estructura estructurante
efectiviza su constructo desde el conflicto. Importante formulacion de Bourdieu para
comprender que la dindmica dialéctica del reconocimiento no es una reduccion al campo de
la moral, sobre todo en el sentido kantiano de una exterioridad que es importada por el
sujeto y manifiesta en un conjunto de imperativos morales; sino que, todo lo contrario, es la
moral como practica en tension con la estructura, digamos asi, viva, que rasga lo
determinado y normado hacia una nueva posicion de identidad y diferencia.

Esto es clave para entender desde la teoria de la practica que los sentidos del mundo
no estan dados en una sola linea de sentido, generalmente que proviene de quienes toman y
escriben la palabra. Por el contrario, son los disputantes que, reconocidos 0 no en la
institucionalidad del ordenamiento juridico de una sociedad, actlan constantemente
poniendo en duda la identificacion.

Concebir que el reconocimiento es simple, dar cuenta de los otros presentes-
ausentes, distantes o cercanos, desde el enunciado de quien o quienes ostentan el poder
oficial, es un error. Por el contrario, la disputa se configura como el motor social del
reconocimiento: la materialidad de las demandas de preservacion de la vida, asi como las
formas de valoracion social de cada sujeto en el cuerpo comun de la sociedad, son las que
permiten que la dominacién material-discursiva no sea posesion de unos frente a otros.

Sin embargo, sabemos que esa dominacion tiene y se formula como un cronotopo,
siguiendo a Bajtin:

El tiempo se condensa aqui, se convierte en visible desde el punto de vista

artistico; y el espacio, a su vez, se intensifica, penetra en el movimiento

del tiempo, del argumento, de la historia, los elementos de tiempo se
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revelan en el espacio, y el espacio es entendido y medido a través del
tiempo (Bajtin, 1991: 238).

Este cronotopo no es unidireccional, monolinglie y homogéneo. Son los pliegues del
cronotopo que permiten que las voces sin voz estén presentes, sean estructurantes al campo
de fuerza. Entonces, la identificaciobn no es un acto-accién de reconocer-se desde lo
exteriorizado en el campo de lo publico, sino que esta tras escena, por decirlo asi.

Son las costuras sociales que se entretejen en formas distintas de valoracion e
iméagenes de lo que se es, 0 de lo que se cree que se es: saber qué se es; es una unidad con
quién se es. Hay una uniformidad por semejanza entre lo que se es y quien se es. Esta
uniformidad responde a la situacion material-simbdlica del sujeto en disputa entre para si y
para los otros. Aqui estan los puntos secuenciales de la estructurante estructura. Y es,
precisamente, el cronotopo como historia viviente que tensiona las formas de la vida social.

El mundo social es una necesidad, requerida por los constituyentes del mismo. El
reconocimiento es dado en el mundo social como necesidad inacabada, porque la necesidad
es un infinito de exigencias y recursos del sistema de disposiciones. Dira Bourdieu que esa
dialéctica entre lo existente y sus potenciales es lo que nos exige remitirnos a los
constitutivos de las préacticas, de las estructuras y los habitus. Son estos dltimos que
emergen como condiciones y condicionamientos de la existencia. El habitus son las
historias hechas carne pero no de modo insensato, sino como disposiciones que tienen
duracion y son transferibles, son estructuras estructuradas (Bourdieu, 2007: 86). Podemos
incorporar al corpus tedrico del reconocimiento este principio; las acciones de reconocer,
ser reconocido, de reconocimiento son estructuras, habitus y practicas. Sin que una sea
superior o determinante, los habitus organizan las précticas y sus representaciones.

La concordancia con el marco juridico permitira que el habitus de las clases
posicionadas en la parte superior de la estructura, norme y busque dar sentido a las otras
clases. Quiere decir, que se reconfigura a cada momento el campo de fuerzas en disputa.
Pero, recordemos que estos habitus no son “para nada el producto de la obediencia a
determinadas reglas” (Bourdieu, 2007: 86), pero si son configuradas al sistema de

disposiciones y oportunidades.
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El habitus no excluye un célculo estratégico. Este calculo es constitutivo de las
estrategias y disposiciones del reconocimiento en términos de lucha social. Sea en los
niveles de configuracion de otro diferente, no simbidtico, como en el caso de la relacion
madre-hijo, hacia una relacion social de desgarramiento; o en el caso de la normatividad de
la organizacién de la familia en sus vinculos y estrategias de armado social, respecto a la
dindmica de la valoracion social, es decir, que el reconocimiento no solo es de tipo
cognitivo, sino afectivo y recognoscente.

Bourdieu afirma: “Los estimulos no existen para la practica en su verdad objetiva de
disparadores condicionales y convencionales, no actan sino a condicién de encontrar
agentes condicionados a reconocerlos” (Bourdieu, 2007: 87, el énfasis es mio.). Son esos
estimulos que dan forma, si se quiere decir asi, a la diferenciacion entre lo externo y lo
interno intersubjetivo. Ese sentido de las partes que es comun a los involucrados, ese campo
de lo comun, de lo que comparten, permite que el estimulo sea sentido constituido y
constituyente. Quiere decir que hay agentes, sujetos, que estdn armados en la estructura
social histdrica localizable en los habitus, que tienen las disposiciones estructuradas y
estructurantes para ser receptor de estimulo y simultdneamente ser un emisor al entorno.

Esta dialéctica de la condicién y accién-condicionante habilita al agente a
reconocer. La practica y el habitus se articulan como sistemas de estructuras cognitivas-
motivadoras y recognoscentes. EI mundo tiene sentido como afirmacién de lo que se es o
sentido como negacion de lo que el mismo pretende negar. Sea en los actos de afirmacion o
de negacién, el mundo siempre tiene sentido.

De esta posicion de habitus el sujeto, agente, se despliega a contener el mundo en lo
que es, 0 a desbordarlo de sus fronteras. Es un juego de teleologias fenomenoldgicas en
combate. Una lucha social entre percepciones y apreciaciones. Ahora, a pesar de que en
apariencia existiria una correlacion intima entre probabilidades objetivas y esperanzas
subjetivas, no quiere decir que el sujeto se ajuste a sus probabilidades objetivas, sino que su
accion estd en niveles, prefijada, preadaptada, dird Bourdieu (2007: 88-89) a las
posibilidades; de ahi, sefiala que las practicas que son improbables, aparecen al agente
como impensables.

Y esta preadaptacion colectiva permite identificar los procesos sociales y de

individuacion del sujeto en la lucha por el reconocimiento. Es decir que la estructura
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estructurante habilita condiciones socio-histérica reconfigurables en las operaciones
estructurales de la sociedad. Por tanto, sin que la estructura sea cerrada y determinante,
dispara una serie de disposiciones adaptativas en las cuales el sujeto puede realizar lo que
es realizable, sea por positividad de reconocer-se quién es por lo que es, o por lo mismo,
modificar su identificacion.

Esto nos conduce a que la triparticion del reconocimiento pone en juego las historias
que lo constituyen. La logica de lucha moral interioriza la exterioridad y de la misma
manera, nuevamente, exterioriza lo que es en el conflicto. Ese otro generalizable
mencionado por Mead. Otro comuUn en permanente configuracion.

Ahora bien, estas disposiciones y oportunidades que configuran el habitus, como
hemos entendido, estan acopladas a las estructuras estructurantes y, a su vez, provienen de
unas practicas y devienen en practicas constituyentes de la vinculacion social: “El elemento
del reconocimiento cognitivo acompafia siempre a la actividad de creacion y de
contemplacion” (Bajtin, 1991: 42).

Son los actos siempre asociativos los puestos en disputa y compuestos en relacion
“inseparable del elemento ético” (Bajtin, 1991: 43). Diremos que la lucha por el
reconocimiento, asi como la formulacidn teorica, son productos de la historia. Entonces, el
habitus, recalcamos, es constitutivo y constituyente del reconocimiento ético; la eticidad
como pasado y porvenir. Mas aln, diremos que es precisamente ese habitus el que
configura su cronotopo en sentido comun, en hacer de las conductas actos razonables. Es
historia naturalizada. Asi, la triparticién del menosprecio también tiene sentido y respuesta
historica porque es constituida del habitus como historia incorporada.

Solo asi es posible, sin querer decir que haya un determinismo ni una linealidad
histérica, que las formas tripartitas del reconocimiento, como del menosprecio, estén
dialécticamente aparejadas y asimétricamente intercaladas. Nuevamente digamoslo con
Bourdieu: “el habitus es la presencia actuante de todo el pasado del cual es el producto: por
tanto, es lo que le confiere a las practicas su independencia relativa con referencia a las
determinaciones exteriores del presente inmediato” (Bourdieu, 2007: 92). Esa presencia
actuante ahora debe tener modo propio de ser en la identidad, como amor filial, como
divisién social del trabajo o como Estado instituido. Las formas de propiedad provenientes

de la apropiacion de si mismo, a través de tomar su entorno y asirlo para si mismo, o como
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apropiacién del producto del trabajo, organiza la propiedad privada en relacién a la
identificacién de las préacticas con la identidad.

Esta configuracion de la identidad e identificacion es el acuerdo entre sentido
practico y sentido objetivado, el cual producird un mundo de sentido comin (Bourdieu,
2007:92). Pueden coexistir mundos de sentido comdn en la yuxtaposicion de las culturas
que sostienen en sus entramados la identidad y su identificacion estructural. Benhabib
plantea las culturas como “practicas humanas complejas de significacion y representacion,
de organizacion y atribucion, divididas internamente por relatos en conflictos. Las culturas
se crean a partir de didlogos complejos con otras culturas” (2006: 10). Entonces, los
dialogos tienen una estructuracion en la complejidad de las identidades.

Esto nos lleva al campo de las disputas de la identidad como reconocimiento ético;
y como reconocimiento, necesariamente lo estamos situando en el campo del conflicto, de
la lucha moral como motor de la configuracion social. Este conflicto puede dar cuenta de la
histéresis de los habitus, es decir, los desfases entre las ocasiones y las disposiciones que
llevarian a la impotencia frente al agravio pero también a la movilizacidn por la restitucion
frente al menosprecio. Sin duda, la relacién entre identidad y reconocimiento esta
demarcada por el campo de fuerzas donde lo politico y la politica se reconfiguran entre lo
instituido y la potencia del devenir en diferencia.

Recordemos la propuesta de Taylor, que mira en el reconocimiento solamente el
sustrato de la diferencia, oponiéndolo a la identidad (2003) Postula politicas de identidad en
el campo cerrado del reconocimiento juridico, donde el mismo ya no solo lo teoriza, sino
que es actor politico, un sujeto politico en disputa. Entonces, como afirma Arditi (2000),
estas politicas de identidad se han focalizado en la diferencia, en el reconocimiento de
minorias y la tolerancia como oposicion a la universalidad de la igualdad liberal.

Este campo de fuerza entre identidad y reconocimiento se expresa en la condicion
del quién y del qué. Quién identifica y se identifica y qué es identificado y el identificador.
Para esta problematica, Ranciere define a la politica en una condicién de epifendmeno de
identidad: “La politica es en primer lugar el conflicto acerca de la existencia de un
escenario comun, la existencia y la calidad de quienes estan presentes en ¢1” (Ranciere,

1996: 41). Ese escenario es el que esta en disputa, no solo en lo instituido, sino en su
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composicion, mejor adn, su composicion define el modo y la forma de su
institucionalizacion.

El reconocimiento nuevamente se sitda en el campo de disputar el escenario por los
habitus, las practicas: ese mundo de sentido coman. Entonces, la politica es un problema de
reconocimiento como de identidad. Pero ain no queda definido que politica, qué identidad,
como el tipo de reconocimiento que esta puesto en juego. Lo que es comln a esta triada
dialéctica es precisamente su confrontacion. El conflicto demarca quiénes entran o no en el
escenario -este es el cronotopo como espacio social simbolico-. La politica habilita los tipos
de agentes, sujetos, grupos que se visibilizan en el escenario, son ellos mismo su limite.
Pero debe aclararse, como ya se conoce, que la formulacion del escenario donde sucede el
conflicto tiene sus oposiciones. Por un lado, estan los procesos legitimados por los cuales
los sujetos, grupos pueden ser visibilizados por los instituidos, a través de las formas
institucionales, la distribucion de los lugares, su zonificacién, como la legitimacién de las
disposiciones.

Este ordenamiento de lo instituido Ranciere lo denomina policia, para distinguirlo
de politica. Esta policia esta materializada en el cuerpo mismo de la ley, la cual demarca la
parte 0 no de las partes (Ranciere, 1996:44). Podemos entender como el mecanismo de lo
instituido que demarca el escenario del reconocimiento como positivo y demarca hacia
afuera el campo de fuerzas de la lucha por el reconocimiento de la parte que no tiene parte.
Esta policia norma el aparecer de las configuraciones de las clases sociales: “la clase social
(en si) es inseparablemente una clase de individuos biol6gicos dotados del mismo habitus,
como sistema de disposiciones comun a todos los productos de los mismos
condicionamiento” (Bourdieu, 2007: 97). Ese en si, en la disposicion hacia el para si,
diferencia entre el aparecer y el lugar, siendo de mutua interdependencia.

La interdependencia siempre es una potencia para el conflicto entre reconocimiento
ideoldgico —desde las posiciones altas de las clases— y el reconocimiento legitimo -el que
cuestiona la particion de los sin parte—. Cuando esto sucede, la policia es cuestionada en su
nivel respectivo. Lo que trae como consecuencia es la emergencia de la politica. Esta
distincion es clave para separar los campos de la ley y su campo de visibilidad entre el
concepto, la relacién y el objeto del enunciado practico y el campo en disputa, la sombra,

por asi decirlo, el pliegue del desajuste antagénico. La politica sera “la que rompe la
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configuracién sensible donde se definen las partes y sus partes 0 su ausencia por un
supuesto que por definicién no tiene lugar en ella: la de una parte de los que no tienen
parte” (Ranciere, 1996: 45).

Entonces, el reconocimiento legitimo no se corresponde a la policia sino a la
politica. Es en la policia donde actua el reconocimiento ideolégico, como dijimos, el que es
otorgado por lo que tienen parte y reparten las partes; quiere decir, por los que identifican
su identidad con los visibilizados, con los que traduce, a los cuales da palabra es su palabra
misma (Guerrero: 1997), su propio mundo de sentido comun. Al contrario, el
reconocimiento legitimo concuerda con la politica, ya que cuestiona desde la exterioridad
de la interioridad su no pertenencia en las partes; interrumpe lo policial y lo cuestiona como
presencia emergente.

El escenario se fisura, las formas cambian, las ubicaciones se desfiguran, los lugares
se modifican; esto sucede porque lo incierto toma e inunda el ordenamiento de las
asignaciones. La legitimacion de la ley queda en excepcion: “hacer ver lo que no tenia
razon de ser visto, hace escuchar un discurso alli donde solo el ruido tenia lugar” (Ranciere,
1996: 45). Podemos comprender mejor por qué la lucha por el reconocimiento pone en
entredicho el mundo compartido del sentido comin y lo hace como politica tal cual, como
irrupcion cuestionante; de ahi que no esté reducida al reconocimiento del derecho, como lo
exige Taylor, sino que rompe la ley, la norma, lo instituido y el derecho queda marginado al
campo de la juricidad emergente, como lo plantea Honneth.

Por eso no es extrafia a la formulacién de Ranciere, de que la irrupcion de la politica
sea una desidentificacion, pues precisamente, como se ha dicho, la particion de las partes y
su pérdida de delineamiento de los lugares y tiempos (el cronotopo) en la ley, hace que el
reconocimiento legitimo desconozca la fuente de la ley que es la cual se sostiene la
identidad de las identidades legitimas (policia). Toda irrupcion es desidentificacion para
abrir y reasignar las particiones de lo sensible (eticidad).

La lucha por el reconocimiento, diriamos siguiendo a Ranciere, es una lucha entre
I6gicas heterogéneas, l6gicas morales distintas del conflicto. La légica policial choca con la
de la politica. Un duelo donde la ventriloquia policial pierde su gramatica moral del
conflicto. La politica da lugar, voz, imagen, representacién y redistribucion de los sin parte.

La pérdida de la ventriloquia es la posibilidad de la subjetivacion por desidentificacion. El
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que no contaba emerge como contador y contable: “una subjetivacion politica vuelve a
recortar el campo de la experiencia que daba a cada uno su identidad con su parte”
(Ranciere, 1996: 58). El campo se recorta como reparticion de la division de lo sensible y
ésta como subjetivacién de la desidentificacion de los lugares. Cuando sucede, los nuevos
lugares de la divisién de lo sensible se reidentifican con la nueva configuracion del campo.

La politica como reconocimiento cuestiona el fundamento de la identidad, a través
de la subjetivacion haciendo posible el reconocimiento legitimo contra el reconocimiento
ideoldgico. El reconocimiento no acaba en el reconocimiento en el cuerpo juridico y en la
ampliacion de los operadores de sentido, sino que todo reconocimiento es un acto
performativo, sin limite, ni sentido, previamente dado. Diremos con Bajtin que el
reconocimiento es eso que lo penetra todo (1991: 43). Esa gran penetracion del
reconocimiento hace del mismo una practica que no cierra a si misma en el orden del
discurso, por el contrario es la dinamica propia de las lucha sociales las que han permeado
las formas y modos de comprender al concepto mismo.

Quizas de los mayores desafios para una teoria del reconocimiento intersubjetivo no
estd en la complejidad discursiva del concepto; del debate tedrico sino de los lugares de la
enunciacion. Aun persisten resistencias a nivel de los estudios regionales cuando se trata de
pensar el lugar del otro periférico, del otro practico que ha sido enunciado histéricamente
por una inacabable teorizacion en las ciencias sociales. Aun persisten resistencias a
enfoques diversos, distintos. Ese mismo es un problema del reconocimiento historico.

De esta manera el reconocimiento, la lucha por el reconocimiento no puede ser algo
que se dispute por la dimension conceptual, por el contrario es en la dimension de las
luchas sociales, donde se pone en efectividad su capacidad de interpretacion por cada una
de las teorias. Caso ejemplar es el mismo concepto de ventriloguia, el cual da cuenta, como
hemos sefialado, de la capacidad historica de la dominacion para hablar a nombre de otro.
Esa palabra que enunciada, escuchada, puesta en la escena de la opinién colectiva, publica
ha construido sujetos, otros enunciables y con disposiciéon a la clasificacion social. La
ventriloquia, su ejercicio de dominacidn y subalterno es una practica comun, continua en la
relacion de los sujetos, incluso con los objetos sociales (Guerrero: 1983, 1990, 1991, 2010).

La ventriloguia en su dimension politica se la sitia como un objetivo a combatir, a

eliminar. Si los otros reducidos a cosa de enunciacion toman la palabra, se asume que la
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ventriloquia desaparece y se ha logrado un reconocimiento. Sin embargo, la ventriloquia,
no necesariamente desaparece, sino que se resignifica en nuevas formas. Los actores que ya
no estan bajo su control pueden considerar que han quedado por fuera de las fuerzas de la
traduccion del poder. Solo en el transcurso de las luchas sociales se puede saber a ciencia
cierta si el ejercicio de la ventriloquia ha desaparecido o se subsumié en nuevas formas. En
el caso de los actores étnicos, al asumir una palabra propia, se parte de que politicamente
tienen expresion propia e irrumpen con fuerza en el escenario de la esfera publica.

En el caso de la presente investigacion la formulacion tedrica utilizada es un pre-
texto en la légica de las discusiones sobre el reconocimiento. Es el desafio mismo de la
investigacion, en la narracion de los acontecimientos dados en la década de los sesenta, el
que busca dar cuenta de la emergencia de una identidad etno-politica en los Andes
ecuatorianos. Es en esta geopolitica donde encontramos un caso ejemplar de emergencia

identitaria-étnica a partir de estructuraciones sociopoliticas y religiosas.

Otros fundamentos tedricos para la interpretacion
Se podria cuestionar el valor de las teorias utilizadas, su origen geopolitico, el que son
eurocéntricas, pero hemos querido rebasar esa vara de medicion y tomar los
acontecimientos historicos y ponerlos en perspectiva de la lucha por el reconocimiento. La
dinamica del reconocimiento no se cierra a uno o varios autores o a la “sobredeterminacion
estructural” que los mismos podrian tener a la hora del analisis. Es una cuestion propia del
reconocimiento en su dimension explicativa.

No hay duda que la perspectiva tetrica del reconocimiento en Honneth es de las
teorias mas acabadas que existen. Esto no significa ni implica la pérdida de legitimidad y
profundidad de otras teorias o enfoques en la dimension del reconocimiento. Por el
contrario, lo que se busca es conjugar esas diversas dimensiones para tener un corpus mas
amplio, capaz de poder dar soporte al ejercicio interpretativo. En este punto autores ya
mencionados como Guerrero han sido claves en la formulacion de un marco tedrico. La
fuerza de los argumentos para el caso de los Andes es profunda y significativa,
precisamente porque supera viejos esquemas estructurales a la hora de la interpretacion de

actores sociales en historias locales.
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Historias locales han entrado una fuerte disputa cuando se trata de comprender la
diversidad cultural. Tradicionalmente se busco reducir esa diversidad a sistemas culturales
homogéneos, reduccion que tenia como fondo contener toda forma de tensiones o
conflictos. Pero la misma complejidad de las relaciones, las tensiones del reconocimiento
ideoldgico o legitimo puesto en juego, hicieron que la diversidad emerja como conflicto
permanente. Es lo que define Diaz Polanco como “la otredad sociocultural como problema”
(Diaz Polanco, 1998: 1). Esa otredad como problema permanente es un devenir continuo,
en consecuencia, la diversidad sociocultural, la diversidad étnica, no puede ser suprimida
de ninguna manera; es constitutiva de los procesos primarios y secundarios del
reconocimiento intersubjetivo.

A decir de Diaz-Polanco, esa tradicion de buscar contener la diversidad proviene de
la tradicion liberal que impuso la supremacia de la “autonomia personal”, del individuo por
sobre las estructuras comunitarias. Esto ha tenido grandes efectos negativos en los procesos
de reconocimiento étnico en América Latina; por un lado, se instituy6 una escala de valores
de lo superior en sociedad. Se impuso un sistema de creencias y acciones que relegaron las
practicas comunitarias a un segundo plano, ya que eran consideradas pre modernas,
carentes de plena racionalidad y abundantes en mitos y rituales magicos, espesos en una
dimension donde lo colectivo tenia supremacia frente a los individuos.

Es asi que ese tipo de posiciones liberales, incluidos un sinnimero de teorias
sociales centraron el valor del individuo-persona por sobre las caracteristica del grupo-
colectivo. Ejemplo son las propias discusiones de que si los grupos étnicos, como es el caso
de América Latina, podian ser reconocidos como pueblos con “derecho a la
autodeterminacion” (Diaz-Polanco, 1998:3). El debate de la autodeterminacion ha sido
clave en las luchas de los pueblos y nacionalidades. Es elemento fundamental en el proceso
de reconocimiento histérico por parte de los actores politicos tradicionales; por parte de la
propia historia del Estado liberal en el caso ecuatoriano. De ahi la significacion
fundamental de que la lucha por el reconocimiento no se centra, exclusivamente en
argumentos tedricos sino en el entramado de las luchas, de las disputas sociopoliticas,
socioecondmicas, socio-simbolicas de los pueblos indigenas.

Sin duda que la cuestion étnica en sus niveles simbdélicos no queda por fuera del

universo de las relaciones econdémicas. Cuando la categoria de reconocimiento es puesta en
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juego en el entramado de las interpretaciones, de los juegos de las ventriloguias
dominantes, es cuando las estructuras del poder se sujetan del entramado social de la
dominacion. Lo que se quiere decir es que las acciones étnicas, simbolicas, politicas tienen
un correlato en las estructuras de la dominacién econdémica. Que la propia dimension del
reconocimiento no se reduce a un reconocimiento formal o institucional sino que es un
correlato de las disputas de la redistribucion econémica, donde las relaciones de propiedad
estan atadas y atan a las relaciones entre individuos y grupos sociales. Los atan en un
campo comun, de sentido comun constituyente; de ahi que la Idgica de la dominacién no es
plana sino que estd compuesta de pliegues, de texturas dominantes en doble via. Guerrero,
sin duda, es quien de mejor manera ha expuesto estos pliegues del juego politico de los
sentidos, la semantica de la dominacion (Guerrero: 1991, 1998) De las normas como
escenas de discursos sin un centro definido pero que modelan la interpretacion que unos
hacen de los otros: “Su comportamiento y sus formas mentales de percepcion conformaban
un ‘sentido practico’, una estructura de practicas inculcada, de generacion en generacion,
por un prolongado contacto con los indigenas de sus haciendas” (Guerrero, 1991: 60)

El caracter de la redistribucién econdmica, del lugar que ocupan los sujetos en la
estructura productiva hace del proceso del reconocimiento no una disputa teorica, sino una
herramienta conceptual para la interpretacion conjunta de los elementos sobrepuestos en
sociedades con alta diversidad étnica como es el caso ecuatoriano. Las estructuras de la
propiedad de la tierra, las estructuras del intercambio, del acceso a bienes y servicios son
indicativos del entramado de la formas de la negacion del reconocimiento. De ahi que la
discusién epistemoldgica, la toma de una perspectiva tedrica con mas fuerza por sobre
otras, indica que el caracter epistémico de la misma busca ser correspondiente a las
estructuras objetivas de las sociedades, cualesquiera que esta sean.

El reconocimiento con estas implicaciones tiene su sustento en las acciones de la
lucha social y no en el campo de las especulaciones, por méas bien intencionadas que estas
sean. El reconocimiento desde esta, digamos asi, tradicion ha buscado no centrarse
solamente en el trabajo o el proceso de comunicacién, ni en una tradicion marxista
ortodoxa, estructural, ni tampoco sumirse en una tradicion post-estructural sino que,
tomando lo méas avanzado de distintas corrientes, encontrar de manera permanente su

correspondencia empirica sustentada en el conflicto.
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Se rompen de esta manera las tradiciones lineales que ponen a los otros como objeto
de estudio, lo objetivan a partir de las necesidades de conocerlos para conocer a su vez las
fuentes del conflicto social. Incluso encontramos visiones bondadosas sobre los otros como
objetos dignificados para el estudio social. Son formas de llevar la “cultura al pueblo” dira
Bonfil (2004: 1), a partir de considerarlos poblaciones incultas. En ese modelo de
reproduccion cultural, la propia idea de cultura se convierte en “patrimonio de unos pocos”
(Bonfil, 2004: 2). La cultura en consecuencia no es un patrimonio en comun, ni relacionado
a la vida cotidiana; mas bien esta relacionado a la una cultura particular que se sobrevalora
a si misma a partir de las relaciones de posesion, de acumulacion material y humana.

Y ahi, precisamente, encontramos en accion las formas de negacion del
reconocimiento: violacion, agravio, etc., que denigran, subsumen la condicién humana de
muchos a la dindmica de la acumulacion de pocos. Son en esos conflictos donde el
reconocimiento, sus luchas son acciones objetivas, que objetivan la disputa no solo por los
bienes y servicios materiales, sino simbolicos.

En ese contexto la lucha étnica en el caso de la investigacion de esta tesis da cuenta
de la emergencia étnica como significante efectivo para el reconocimiento identitario mas
alla de las reivindicaciones politicas clasistas.

Parafraseando a Bonfil lo que encontramos es un laberinto de significaciones
histéricas que se han movido en distintos codigos y niveles. Las disputas historicas del
indigenado en América Latina y en el Ecuador, en nuestro estudio dan cuenta de complejas
disputas por la posesion material y simbdlica, ambas constitutivas de la identidad indigena.
Esas disputas, los grados del conflicto por la materialidad simbdlica encontraron una
narrativa efectiva para la estructuracion identitaria: el discurso de la Teologia de la
Liberacién, que no siendo el Unico discurso, si fue el mas efectivo a la hora de poder
concentrar las significaciones “dispersas” de la identidad en un vehiculo comunicacional
efectivo en el momento de la autoidentificacion cultural. El discurso de la Teologia de la
Liberacién permitia el relacionamiento de la religiosidad indigena, andina, de la sierra
centro, con el discurso de la liberacion espiritual (ver capitulo I1).

Una dialéctica de las contradicciones entre Estado, Iglesia, partidos, y las propias
comunidades, al momento de las acciones integracionistas étnicas, resultaron siendo muy

efectivas en su lucha contra la opresion hacendataria. Invocaban a la integracion de las
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organizaciones comunitaria; relevaban un pasado comun, una lengua comun, agravios
comunes Yy violaciones comunes. Un adversario comun tomaba forma clara y elocuente en
los afios sesenta. Fue una época de construir los cimientos que décadas después se veria en
el abandono de la ventriloquia dominante blanco mestiza.

En ese laberinto de las desigualdades, el reconocimiento en sus expresiones mas
cotidianas, opera en la disputa por los bienes materiales mas basicos y elementales. El
contraste ideoldgico de la dominacion daba cuenta del complejo entramado, las
interrelaciones complejas de emparentamiento entre dominadores y dominados, de larga
tradicion colonial que ni la independencia supo terminar adecuadamente y por el contrario
las extendié a lo largo no solo del siglo X1X sino de gran parte del siglo XX.

El sentido Unico del nosotros entraria en crisis desde su misma dimension
conceptual. Frente a la unicidad de un Estado que no tenia claras fronteras e incluso que
delegaba a sus élites la administracion de amplias poblaciones, la Teologia de Liberacion
emergia disputar por el cardcter de la integracion nacional. Unicidad estatal limitada e
incluso ficticia en contraposicion de una diversidad no reconocida de identidades nucleares
regadas por todo el territorio nacional. Los discursos oficiales encuentran sus limites en las
centralidades urbanas; profundizaron el abandono de las interpretaciones de los grupos
humanos rurales.

Ante la eminente crisis de los otros que deambulan en el territorio, el Estado, sus
formas institucionales bajo consejerias internacionales intervienen en los escenarios para
controlar los conflictos. Misiones, proyectos, programas, etc., se activan bajo la Idgica de
estudiar, analizar, comprender ese otro presente, peligroso, extrafio pero que ha estado junto
a las grupos dominantes de manera permanente (ver capitulo I11).

El concepto de reconocimiento, por lo tanto, no es una disputa de una teoria o de
otra teoria, sino que es un término que permite abarcar dialécticamente el complejo
entramado de la emergencia étnica en un periodo poco estudiado por las dificultades en las
evidencias historicas.

Ese nosotros mencionado entra en disputa y las narraciones se ven forzadas a dar
explicaciones sobre su ldgica de existencia. Caso ejemplar fue la presencia y accion de la
Mision Andina en el Ecuador. De alguna manera fueron los intentos de comprender esa

presencia presente-ausente. Esa presencia silente en el sentido de que se les habia negado
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sistematicamente a las poblaciones indigenas el poder de ser escuchadas, al negarseles su
propia voz como presencia en los discursos nacionales. Fue sin duda los escenarios de
disputa, de resistencia los que lograron a fuerza que la esfera publica se amplié y podemos
decir, incluso que se constituya nacionalmente. “Las culturas indias fueron estigmatizadas
por los colonizadores” (Bonfil, 2004, 8). Ese proceso de estigmatizaciéon fue permanente
porque de él se desprendia una serie de legitimaciones del poder. Estigmatizar fue un modo
dindmico y efectivo de negar el reconocimiento étnico. Negandolo se negaba sus derechos
y posesiones. Negaciones estratégicas de reconocer ideoldégicamente a quienes importaban
como mecanismo de articulacion de los mecanismos de reproduccion material y simbdlica
del poder.

Por eso hablar de reconocimiento intersubjetivo no es una especulacion teorica, ni
se cimenta en una perspectiva eurocentrica o indigenista (no beneficiaria en absoluta a la
investigacion) sino que es un recurso, una oportunidad para integrar espacios y dinamicas
consideradas como no importantes a la hora de comprender la luchas social indigena como
es el caso del rol de la Iglesia Catdlica, del catolicismo, de la Teologia de la Liberacion en
el Ecuador, en la sierra centro especificamente.

Bien lo dice Bonfil que la tematica étnica, a pesar del creciente interés, sigue siendo
un fendmeno “sujeto a discusion hasta en sus definiciones mas esenciales” (1988: 1). Fue
un avance considerar la nocion de grupo étnico como tipo de organizacion ya gque superaba
la tradicion de ver en este un mero proceso de descripcion sino que se avanzaba a
comprender la dindmica de las relaciones sociales y sus representaciones y asi comprender
de mejor manera las fronteras étnicas (Barth, 1976). EI concepto de reconocimiento permite
ampliar el escenario mismo del debate al incorporar nuevos modos de comprender esas
relaciones sociales de las que habla Bonfil, permite ampliar la discusion propia sobre la
identidad, concepto apegado al de grupo social. Estas discusiones, sin duda, muy ricas en
América Latina, nutrieron el despliegue de las ciencias sociales en occidente.

El reconocimiento no acepta el caracter absoluto de la identidad étnica, sino que lo
comprende en la accion compleja de los conflictos sociales, de las disputas por el respeto
social. Negar ese absoluto ha sido una disputa frente al esencialista de la identidad de lo
étnico. En las confusiones del activismo politico se ha visto como la esencializacion de lo

étnico ha sido un recurso para posicionar agendas politicas, morales frente a los otros
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grupos sociales, étnicos de un pais. El esencialismo estratégico (Spivak, 1987, 1998;
Mattio, 2009) en muchos casos termino siendo la propia razon de ser de la lucha identitaria.
En esos casos vemos cOmo actia un reconocimiento ideolégico, falseado frente a las
propias necesidades de la identidad étnica.

Es en este contexto la propia categoria de reconocimiento en Honneth es puesta en
cuestion en sus propios fundamentos. Lo interesante para la investigacion es tomar dicha
categoria, ponerla en escena en el contexto de la lucha social de Chimborazo y observar si
la misma tiene la solides que afirma. No es el punto central de la investigacién comprobar
si Honneth tiene razén o no, sino que a partir de su constructo tedrico, que vale decir se
considera el mas solido, articular con otras teorias, enfoques sobre el reconocimiento en
contextos de América Latina donde el propio discurso de la Teologia de la Liberacion, mas
alld de su enfoque religioso, es un buen cuerpo discursivo tedrico que ha buscado
comprender no solo la dominacion en el continente sino las vias para la liberacion. Honneth
es mas abierto o explicito a pensar la cuestion de la liberacion como substancial a la propia
comprensién del reconocimiento.

Otros autores mencionados en este capitulo de algunas maneras también lo hacen
pero no han incluido dicha potencial accion como parte necesaria para la propia
comprension del rol de las ciencias sociales, del pensamiento critico en contextos de
opresién. Hay sin duda una légica de la accion-reflexion necesaria en los estudios sociales
que no puede quedar por fuera de las disputas politicas e historicas.

Para concluir, cabe mencionar que el propio sistema planteado por Honneth es
cuestionable en algunas dimensiones, quizas el mayor este en el desconocimiento propio de
las dinamicas sociales e identitarias en América Latina. Quizas las criticas a su sistema
radiquen en una suposicion ligeramente mecanica de los procesos del reconocimiento. Pero
como se ha abordado con los otros autores, cada enfoque es utilizado en pertinencia a los
objetivos de la investigacion. No se privilegia a autor alguno sino en medida de la utilidad
para la comprensién del objeto de estudio. Por eso la dimension critica, epistemoldgica de
la Teologia de la Liberacién emerge de por si siendo necesaria para comprender el
reconocimiento, la lucha del reconocimiento en el contexto de América Latina en la década

del cincuenta pero sobre todo del sesenta del siglo XX.
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Sin duda la Teologia de la Liberacion es pieza clave a la hora de entender la
dialéctica del conflicto en los Andes ecuatorianos, sobre todo en regiones como la de
Chimborazo, centrales en la historia de la emergencia étnica, su desplazamiento del
clasismo a la identidad étnica. Recurso inapelable en la disputa del poder hegemonico
imperante en la época: la hacienda y su sistema simbolico de dominacién. A continuacién
en el siguiente capitulo analizamos la Teologia de la Liberacidn en sus origenes, en sus

planteamientos, motivaciones y acciones.
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CAPITULO II
RELIGIOSIDAD Y LIBERACION ETNICA.
LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION EN AMERICA LATINA.
APORTES A UNA POLITICA DEL RECONOCIMIENTO ETNICO

El presente capitulo analiza el marco social-historico de la Teologia de la Liberacién como
originalidad desde Ameérica Latina. Sin duda que el desarrollo de esta teologia fue
fundamental para la accion y comprension liberadora de los grupos sociales en resistencia
permanente durante siglos, y que el siglo XX adquirié una particular consciencia de la
resistencia y la lucha social en América Latina. El desarrollo teérico e histdrica de la
Teologia de la Liberacion, a diferencia de la politica tradicional en la década los cincuenta
y sesenta del siglo XX, logré expresar de manera significativa una ética de la liberacion,
una ética del reconocimiento, un portavoz de voces diferentes y diversas que buscaban
articularse mas alla del clasico discurso de la izquierda clasista.

Esta teologia, debe comprenderse, emerge en las particulares condiciones histéricas
de América Latina. Las condiciones de opresion colonial que fueron heredadas por los
emergentes Estados independientes en el siglo XIX y que se alargaron en el tiempo,
llevando a condiciones de conflictividad permanente, de acumulacion de fuerzas en los
grupos sociales dominados. Es el escenario del siglo XX en toda su magnitud de guerras
mundiales, de crisis econdmicas y financieras, de diversos modos de invisibilizacion de las
grandes mayorias indigenas, campesinas, en general de las grandes poblaciones de pobres y
marginados, donde tiene asiento la emergencia de un modo distinto de comprension del rol
de la Iglesia Catolica. Sin olvidar que esa misma institucién era participe, un actor
fundamental del modo de reproduccién de las condiciones de dominacién y control social.

Del mismo entramado de la dominacién economica y simbolica de la Iglesia
Catdlica emergeran diversas posiciones reflexivas sobre los cambios inevitables que debia
sufrir la Iglesia para sostener su grado de control de las mentalidades sociales, sobre todos
de los grupos subalternos.

De esas estructuras religiosas de dominacion fueron surgiendo reflexiones
sistematicas que incorporaban distintos cuerpos analiticos, sobre todo de las ciencias
sociales: sociologia, antropologia, psicologia social, etcétera. Proveian a la reflexion

teoldgica sustentos objetivos sobre las condiciones materiales y estructurales de los
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sistemas de dominacion en América Latina. Ademas se incorporaban las reflexiones
propias del quehacer religioso; las experiencias de los sectores del clero bajo, popular en
sus interacciones con los sectores mas pobres de las poblaciones. En ese contexto fue
emergiendo un conjunto de analisis sobre las condiciones estructurales de la pobreza; pero
el punto de diferencia con las ciencias sociales es que incorpora un coherente sistema de
simbologias cristianas, con el objetivo de no solo comprender, sino que se ponian como
objetivo incidir directamente sobre esa realidad exteriorizada a partir de un modelo
metodologico diferente. Desde esa perspectiva, emergen nuevas categorias o se
resemantizan categorias eminentemente teoldgicas desde una perspectiva pragmatica donde
el rol de la historia tiene un eje vertebrador en la accion politica.

Surgen nociones como Iglesia de los pobres o estructuras del pecado social. Un
conjunto de categorias se articulan, una nueva taxonomia que habilitaba a la Iglesia
denominada social a intervenir con urgencia en los espacios sociales, simbdlicos. El
objetive era incidir en las correlaciones de fuerzas donde el discurso marxista,
revolucionario, de la lucha de clases habia tomado mucha fuerza en la organizacion social
de los indigenas, de los campesinos, de los trabajadores en general.

A manera de paradoja, la Teologia de la Liberacion surge de las mismas
condiciones de la Iglesia Catolica de ser un actor de la dominacién colonial y republicana,
para contener las posibles revoluciones marxistas en el continente. Al mismo tiempo,
expresaba las luchas internas dentro de la institucion, entre sectores conservadores,
defensores del estatus quo y sectores subalternos que ya no podian sostener el modelo
caduco de la administracion simbdlica de las poblaciones, peor aln en sociedades donde la
Iglesia Catolica era un gran terrateniente, un gran hacendatario, un directo actor de opresion
historica.

Surgio un discurso de la praxis liberadora, que busca ser la voz por excelencia de
las revoluciones populares; voz de la resistencia de los movimientos sociales y por supuesto
la voz o el portavoz de la emergencia étnica en sociedades como la ecuatoriana en la década
del cincuenta, pero sobre todo en la década del sesenta del siglo XX en los Andes. Para
fines de esta investigacion, analizar el recorrido constitutivo de la Teologia de la Liberacion
es clave para comprender los propios modos de operacién del reconocimiento en la lucha

social étnica, en la lucha social de la politica desde otras posiciones donde lo identitario es
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esencial para comprender la dimensién amplia de la politica en sociedades heterogéneas.
Tedlogos como el argentina-mexicano Enrique Dussel, el peruano Gustavo Gutiérrez, el
mexicano Roberto Oliveros, y Victor Codina, y el historiador Tulio Halperin Donghi, entre
otros, son claves a la hora de la discusion sobre esta formulacion particular de esta teologia

en su contexto latinoamericano.

América Latina, un lugar para una Teologia Liberadora: 1959-1972

Breve marco historico de la opresién

La emergencia historica de la Teologia de la Liberacién (TL) en América Latina es,
indudablemente, producto de un conjunto de articulaciones historicas, las cuales, en su
conjunto y desde distintos niveles, definen al subcontinente como una regién
estructuralmente heterogénea, pobre, oprimida y gestando continuamente, dentro de si,
profundos conflictos sociales. Varios autores de esta nueva teologia, como Enrique Dussel
(1992), Gustavo Gutiérrez (1974), Roberto Oliveros (1990), Victor Codina (1985), entre
otros, establecen cuatro etapas®®, donde la TL se articula dialécticamente con
acontecimientos politicos, econdmicos y eclesiales. Esta periodizacién arrancaria en 1959 y
terminaria, tentativamente, en 1990. Sin embargo, es necesario situar este comienzo en el
marco de la disputa que, a decir del historiador Tulio Halperin Donghi, es “la busqueda de
un nuevo equilibrio” (1998: 361).

Esa basqueda en medio de la incertidumbre provenia de los impactos de la crisis
mundial de 1929, la cual hizo colapsar las bonanzas regionales recientemente vividas. Claro
que dichas bonanzas no significaron, para la mayoria de poblaciones, pueblos y naciones,
mejores condiciones de vida, siendo que su fuente de riqueza, les implic6 violentos
procesos de despojo, una modernizacion a la fuerza. Las poblaciones indigenas, sin duda,
fueron de las mas afectadas por todas las crisis. Se puede decir que vivian en permanente
crisis, hasta dentro de las bonanzas, ya que el modelo de desarrollo y modernizacién
implementada no las caracterizaba como una poblacién con derechos; por el contrario, se

consideraban poblaciones disfuncionales a los procesos de la modernizacion capitalista.

8 Estas etapas no son rigidas, ni fijas a fechas, sino a situaciones sincrénicas donde lo establecido es
disputado en innumerables campos de fuerzas.
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En los treinta entra en crisis el modelo de insercion al mercado mundial, el modelo
de expansion de la economia primario-exportadora. Los paises latinoamericanos ya habian
desarrollado una fuerte dependencia respecto de los mercados financieros, sobre todo con el
de New York, que colapsd finalmente en 1931, implicando a nivel mundial una
“contraccion brutal de la produccion y el comercio” (Halperin Donghi, 1998: 363). Se
derrumban nuevamente los términos de intercambio, asi como las ventajas comparativas de
la region; el Estado emerge con fuerza directiva de las sociedades en casi todos los campos.
Sin embargo, aunque la superacion de la crisis estuvo intimamente ligada a la Segunda
Guerra Mundial, las luchas sociales se habian recrudecido, asi como se tensionaban las
relaciones entre Latinoamérica y los Estados Unidos en el marco naciente New Deal®.
Fueron luchas sociales acumuladas que emergian con fuerza cada cierto tiempo en los
ciclos econdmicos y politicos. No eran nuevos los conflictos sociales que surgieron de los
campesinos, trabajadores, obreros; pero sobre todo en los Andes, la conflictividad con los
grupos étnicos era permanente. Levantamientos, rebeliones, movilizaciones continuas que
se enfrentaban contra un orden que no los aceptaba casi en ninguna dimension social
(Burns, 1990), que tenia de hecho severos problemas para reconocerlos como fuerza
identitaria. Lo maximo a lo que se habia llegado era a reconocerlos ideol6gicamente desde
lo formal, dada su presencia significativa como actor econémico en los procesos de
acumulacion de capital.

En este contexto se consolidan regimenes dictatoriales en Centroamérica y el
Caribe; cambian las relaciones de dominacion al interior de las fuerzas oligarquicas; toman
fuerza los movimientos de obreros-trabajadores urbanos y étnico-campesinos®. Entra en
crisis el sistema politico-ideoldgico oligarquico y emergen alternativas ideoldgicas fuertes,
como los partidos comunistas, socialistas, populistas o las renovaciones de la derecha bajo
el signo del fascismo o del catolicismo. Sin olvidar que de ese juego de contradicciones

ideoldgicas entre las fuerzas conservadores, liberales y socialistas, emergen las condiciones

2 Surge con fuerza el Panamericanismo: la politica de “buena vecindad” norteamericana, como instrumento
de control ideologico, politico y militar, como también la resistencia de algunos paises, sobre todo, los ligados
fuertemente a Europa: Argentina y Chile.

% Ver: Chevalier, Francois: América Latina. De la Independencia a nuestros dias, México, F.C.E., 2000:
Sexta Parte: XII. “Los de abajo”: Levantamientos campesinos e insurrecciones populares, pp. 476-499; para
un analisis de los despojos del “progreso” y las resistencias populares en el largo siglo XIX (de los 1820s-
1920s), ver E. Bradford Burns, La pobreza del progreso: América Latina en el siglo XIX. México, D.F., Siglo
XXI Editores, 1990 (la primera edicion en inglés fue publicada en 1983).
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para otro tipo de interpretaciones como es la propia Teologia de la Liberacion. Emerge
eventualmente con aspiraciones de convertirse en una tercera fuerza, digamos asi, en una
tercera via para el continente Latinoamericano.

La heterogeneidad de América Latina se expresa en una compleja diversidad de
corrientes ideoldgicas, politicas, econdmicas y religiosas. Pero lo comdn después de la
Segunda Guerra Mundial sera la movilidad forzada de poblaciones del campo a la ciudad,
planes de modernizacion industrial, y represion politica a ideologias por fuera del
liberalismo constitucionalista. La pobreza, la exclusion, la miseria y la violencia sistematica
son el rostro comin de la opresién estructural de las viejas y de las nuevas élites®. Y
cualquier otra alternativa revolucionaria, por fuera del modelo del Estado-liberal y burgués,
sera reprimida. Es clara la hegemonia de Estados Unidos y sus aliados nacionales, como la

radicalidad de la resistencia politica y social.

Tiempos de busqueda e incubacion, 1959-1968

“El hombre con mentalidad capitalista se
olvida de la dignidad de la persona”
Proafio, 1972

La Revolucion Cubana de 1959 significa, sin duda, un hito en la historia social de América
Latina. Con ella, el socialismo liberador se abrié paso en la region. Esta, quizas, seria el
catalizador social e ideoldgico de la confrontacion, por un lado, de Estados Unidos y sus
aliados nacionales y, por otro lado, el Pueblo. En palabras del tedlogo peruano Gustavo
Gutiérrez, uno de los principales pensadores de la TL:

Se hace, en efecto, cada vez mas evidente que los pueblos
latinoamericanos no saldran de su situacion sino mediante una
transformacidn profunda, una revolucion social, que cambie radicalmente
y cualitativamente las condiciones en que viven actualmente (Gutiérrez,
1974: 126-127).

El grado de desarrollo del analisis de la Teologia de la Liberacion sobre las condiciones de
la pobreza y opresion en América Latina proviene, como lo mencionamos al inicio de este

capitulo, de la constatacion del clero bajo de la Iglesia en su contacto inevitable con las

%! para el caso de los paises andinos ver: Chevalier, Frangois: América Latina. De la Independencia a nuestros
dias, México, F.C.E., 2000.: Sexta Parte: XII. Estado, nacion, sistemas politicos. Paises indoandinos: Per(,
Ecuador, Bolivia, pp. 596-602.
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poblaciones oprimidas como de la necesaria incorporacion de taxonomias de las ciencias
sociales que posibiliten la comprension de los hechos sociales. La nocion misma de hecho
social se ira incorporando como una categoria que permitira una comprension de las
relaciones objetivas que se dan en las relaciones sociales. Quiere decir que las condiciones
histdricas, las particularidades de los modos de operar de la opresidn, se convirtieron en los
recursos para comprender las causas de la dominacion. Entonces el discurso teoldgico y de
la liberacion no proviene de las fuentes propias de la teologia tradicional o de las lecturas a
historicas de los evangelios. Por el contrario, la Teologia de la Liberacién supo incorporar
metodologias de las ciencias sociales, como de la sociologia y sicologia, para comprender
de manera sistematica las condiciones estructurales de la pobreza. Pero eso no significaba
que se pretendia convertir en una ciencia social propia; por el contrario lo que se buscaba es
una interpretacion teoldgica propia, regional sobre los problemas graves de la dominacion
para contener a los sectores conservadores y liberales pero sobre todo socialistas y
comunistas. Entonces hablar de revolucion social era hablar de una revolucion conducida,
con acompafiamiento espiritual, para que la misma no decante en una revolucion que atente
a las propias estructuras simbolicas de la religiosidad cristiana.

Por primera vez, el mundo toma conciencia de que la pobreza de la region es
altamente explosiva (Codina, 1985: 4). La respuesta ideoldgico-politica, por parte de
Estados Unidos fue la Alianza para el Progreso, establecida en 1961% como una alternativa
para contener el avance del socialismo-comunismo, en alianza con los sectores clericales
mas conservadores del cristianismo catélico o protestante.

Los sectores populares, por su parte, avanzan a posiciones nacionalistas, electorales
o subversivas. El informe Stevenson de mediados de ese afio sefiala que: “Si la democracia
quiere perdurar debe demostrar con rapidez y de un modo convincente su capacidad para
convertir en realidad las esperanzas de los hombres (...) los menos favorecidos estan
cansados de promesas; quieren accion” (Ugalde, 1997: 284). La Democracia Cristiana
chilena y el golpe de Estado en Brasil, en 1964, sefialaban directamente cuéles eran las vias

aceptables al peligro comunista por parte de Estados Unidos. No olvidemos que para el

%2 Ese mismo afio, en abril, se da la invasion fallida a Bahia de Cochinos en Cuba, con auspicio de Estados
Unidos, una vez declarada la ruptura de relaciones entre ambos en enero de ese afio. En marzo se lanzaria la
mencionada Alianza.
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caso ecuatoriano y de los Andes en general, el problema mayor ya no radicaba en los
trabajadores, obreros, sino en la ingente fuerza de trabajo indigena y campesina que estaba
atada al sistema hacendatario, sobre todo serrano, y que se veia bajo constante presion de
las fuerzas productivas de la costa en el caso ecuatoriano.

La presencia indigena ya no pasaba desapercibida por las élites, incluida la Iglesia
Catolica. La presencia indigena, de los indios, se habia convertido en un constante
problema sin vias de solucion. La conflictividad acumulada los ponia en el escenario de la
disrupcion social. Aun cuando fueron considerados victimas, se les veia como manipulados
por fuerzas politicas que no solo querian atentar contra el orden constituido sino que por su
propia naturaleza atentaban contra el orden religioso imperante.

En este contexto de pobreza y conflicto politico, el pensamiento econémico del
desarrollismo se fortalecia. Planteaba, siguiendo la critica keynesiana al liberalismo, que la
pobreza era resultado del atraso, del subdesarrollo y que solo imitando a los paises
metropolitanos se saldria del atraso historico (Rostow, 1961, 1967). Un capitalismo
atrasado que debfa modernizarse -evolucionar-, mediante la industrializacién masiva®.

En la version latinoamericana de la modernizacion capitalista, la industrializacion
de materias primas, fue la politica central promovida por la Comisién Econdmica para
América Latina (CEPAL), fundada en 1948 como parte de las Naciones Unidas, pero con
sede en Santiago de Chile (ho en Washington como las otras instituciones inter-
Americanas). Sin embargo, en la practica, la creciente dependencia de capitales extranjeros
como una creciente marginalizacion social demostraban los limites estructurales del modelo
promovido por esta institucion regional. Su desarrollismo clésico, como las teorias de la
modernizacion estilo Rostow, no prestaron suficiente atencién a las consecuencias de la
dependencia ni a los procesos de exclusion que, posteriormente fueron tomados como los
puntos de partida para el analisis en los varios corrientes de la Teoria de la Dependencia
(e.g., Cardoso y Falleto. 1977).%

% E| desarrollismo popularizé los Programas Nacionales de Desarrollo. Tuvo su inicio en la presidencia de
Frondizi en Argentina en 1952 hasta 1962, cuando fue derrocado por un golpe de Estado militar.

** Vale la pena sefialar que los dependentistas, en su mayor nimero, ignoraron la problemética indigena que
no es analizado, p.e., por Cardoso y Falleto (2977) aunque si forma parte central del anélisis de Rodolfo
Stavenhagen.
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Para la CEPAL, el Estado debia ser el eje del desarrollo para enfrentar el deterioro
de los términos de intercambio, a las asimetrias del comercio mundial, y promover procesos
de diversificacion economica. Sin embargo, no debemos olvidar que la propia concepcion
de Estado estaba puesta en duda, no por las discusiones tedricas sino por su efectividad en
el control y el orden social. En muchos paises el Estado era una figura que se difuminaba
mas alla de las capitales o las urbes. A medida que la ruralidad tomaba fuerza, su presencia
se convertia en una mito presente. Se hablaba del mismo pero no tenia expresiones propias,
directas, por el contrario, sus representantes: élites, hacendados, sacerdotes, etc., se
convertian en sus representantes en los territorios. Esa presencia-ausencia de Estado se
convertia en el escenario de una lucha social, comunitaria frente a un adversario dificil de
identificar y clasificar pero que no impedia que la resistencia se manifieste en las formas
mas elementales de la organizacion del trabajo.

Cualquiera de los casos, el desarrollismo desperté grandes esperanzas pero, al no
atacar las raices del mal, fracasaron, provocando mas bien confusién y frustracion”
(Gutiérrez, 1974: 51). En 1962, la Iglesia Catolica, a través del Concilio Vaticano II, “viene
a sumarse en Ameérica Latina a un fendmeno cultural de fondo: la revolucion popular
antioligarquica y anti imperial” (Dussel, 1992: 206). Ya desde 1955, cuando se funda el
Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM), la Iglesia Catdlica de la region entra en un
profundo cuestionamiento acerca de su rol histérico asociado a las élites oligarquicas,
criticando su reflexion teologica acritica frente a la realidad, frente al “hecho brutal de la
esclavitud y pobreza de las mayorias latinoamericanas” (Oliveros, 1990: 18).

Las criticas al interior de la propia Iglesia Catdlica no eran gratuitas; provenian de
las luchas internas, de los conflictos internos en las estructuras eclesiales. La critica al
orden instituido socialmente era una critica al orden instituido, institucional de la propia
Iglesia Catolica. Era una critica amplia al sistema de administracion de la Iglesia, a la
administracion historica ejercida desde el Vaticano. No se debe olvidar que, por la propia
rigidez de la Iglesia, no era posible una critica a la misma desde los 6rdenes discursivos de
sus accionar politico o institucional. La via concreta pasaba por cuestionar desde la teologia
a las acciones pastorales. Era la Unica via para exigir una innovacion teoldgica sin que eso

signifique atentar al dogma religioso per se.
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Esa Iglesia, complice de la opresion, habia contribuido decididamente con una
visidn hegemonica occidental, bajo los criterios de la cristiandad, a oponerse a un
cristianismo humanista universal. Esa vision ideologica de la cristiandad fundamento el
quehacer de los ejércitos golpistas, los cuales observaban que su accionar politico-
ideoldgico contra el comunismo, en Ultima instancia, significaba una defensa de los valores
occidentales; “se pretende entonces defender por las armas el Reino de Dios” (Dussel,
1990: 213).

La iglesia clerical defendia asi sus intereses econémicos, politicos, estamentales
dominantes. Esta iglesia de la cristiandad fue socia fundadora de las estructuras opresivas.
Este sera el marco para la implantacion efectiva de la doctrina de la seguridad nacional,
que sintetiza la efectiva cultura de dominacion, del subdesarrollo, planteada por Salazar
Bondy (citado por Dussel, 1990: 219). De hecho ese modelo de organizacion y
administracion de la Iglesia Catolica habia entrado en una profunda crisis, y la misma tenia
que pasar por una modernizacion propia. Por eso las condiciones para la reflexion de una
teologia desde la condiciones propias de América Latina se presentaban idéneas, no por el
aperturismo de las élites jerarquicas sino por las condiciones de pérdida de control
ideoldgico que la Iglesia Catolica estaba padeciendo a manos de las fuerza liberales,
socialistas y, sin ninguna duda, por parte de las fuerzas de las iglesias evangeélicas las cuales
directamente golpeaban las bases sociales de la Iglesia Catdlica (Muratorio, 1982; Chavez,
2006).

El Concilio Vaticano Il en 1962 arranca con poco entusiasmo para los
latinoamericanos. El conservadurismo religioso se expresa contra toda forma de critica y
visién progresista por temor a una infiltracion comunista. Sin embargo, este Concilio fue
mas de pastores que de tedlogos para América Latina, agentes pastorales que tenian como
ventaja la experiencia de la crisis de representacion de la Iglesia Catdlica tradicional,
testigos de la pérdida de credibilidad de una Iglesia ineficiente a la hora de representar
simbolicamente las demandas de las mayorias oprimidas. Y las voces criticas eran fuertes,
reclamando una nueva praxis de la iglesia en tiempos de injusta pobreza y humillacion.
Aqui radica la intuicién-experiencial de la TL (esa relacion entre intuicion y concepto,
observada en el primer capitulo), que proviene de la evidencia brutal y forzada de la

opresion, la pobreza y la muerte del pueblo latinoamericano.
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Al final de 1965, cuando se cierra el Concilio, es clara la necesidad de una Enciclica
sobre la cuestion social. Nace Populorum Progressio, que evidencia la necesidad de
“nuevos analisis y nuevas sintesis” (Dussel, 1990: 225). En 1966 se firma en Paris
Témoignage Chrétien, donde los obispos del tercer mundo declaran que “[1]os pueblos del
Tercer Mundo constituyen el proletariado del mundo actual” (Idem 226), y que son
“frecuentemente los ricos y no los pobres los que comienzan las luchas de clases, la
violencia” (Idem, 226). Era evidente que el reclamo pastoral por una nueva teologia
provenia de la experiencia fallida de la pastoral en el continente. La vieja ideologia de la
Iglesia Catdlica conservadora ya habia hecho mella en las estructuras de la organizacion de
la pastoral. Miles de creyentes se despojaban de las ataduras ideoldgicas, asumiendo nuevas
ideologias politicas a la cuales encontraban efectivas al momento de hacer mas fuerte y
efectivas las practicas de las resistencias campesinas, comunitarias pero sobre todo
indigenas.

Pero sin duda serd la Il Conferencia del CELAM, en Medellin en 1968, la que
expresaria un nuevo rumbo para la teologia latinoamericana, consciente de que la mejor
lucha contra el comunismo es terminar con el subdesarrollo. Una teologia de lo temporal
emerge conjuntamente con una antropologia cristiana. Se debate el desarrollismo, quién es
el pobre y qué es la pobreza evangélica, pero sobre todo la nocion de injusticia. Este punto
es clave ya que se ha dado un giro en la comprensidn de quién es el pobre y de donde viene.
Era comun centrar la discusion en el hecho que el trabajador era producto de procesos
sociales e histéricos, centradas en la vision de trabajo obrero en las ciudades; sin embargo,
la nocién de pobre emerge desde el campo, desde la ruralidad y marginalidad
diferenciadora de las ciudades. Entonces el pobre es una nueva vision no centrada en el
desarrollismo o la dependencia. Integra a los trabajadores, obreros, campesinos, indigenas.
Una unidad entre clases y etnias, desde la logica liberadora de la praxis del reconocimiento
legitimo, integrador de la comunidad.

Esta nocién de la pobreza y del pobre rompia la hegemonia del discurso socialista,
clasista de los opuestos. La nueva teologia emergia reconociendo el conflicto pero no
compartia la propuesta de la ruptura del sistema sino que, desde una radicalidad diferente,

sometia al sistema mismo a las presiones de una necesaria modernizacion social.
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Sin embargo, predomina una Teologia del Desarrollismo, centrada en la necesidad
del trabajo y del desarrollo, donde el cristiano se suma a la politica para hacer reformas
sociales, economicas, politicas y culturales. Es un reformismo que ocultaba ain el corazon
del conflicto social-econémico. Lo nuevo, sin embargo, radica ya en reflexionar a la luz de
los tiempos: “los pobres, la justicia, la dimension politica de la fe, el compromiso, la
presencia del Sefor en el pobre, la violencia institucional, etc. Algo nuevo esta fraguando”
(Codina, 1985: 5). Se abren tiempos de convocar a protestantes comprometidos con el
cambio social, estudiantes universitarios, obreros y una difusién pablica de los documentos
oficiales, algo nunca antes visto. El discurso del compromiso, de la emergencia liberadora
surge de las contradicciones sociales de la propia Iglesia Catolica. Nuevas generaciones de
sacerdotes, pastores, y curas con formaciones en ciencias sociales van fortaleciendo las
criticas del clero bajo activo en las comunidades. Esa integracion entre condiciones de clase
al interior del clero, de integracion de nuevos miembros con formaciones cientificas, llevo a
la conformacion de grupos de reflexion que sin duda se vieron también afectados por la
eficacia del discurso socialista en las masas campesinas, indigenas (Berryman, 1989;
Alvaro, 2012).

De muchas maneras se tomd ese discurso socialista, liberador y se le inyectd esa
efectividad discursiva del hablar mesianico, salvador del evangelio, lo que le daba una clara
ventaja a la pastoral sobre los grupos de campesinos e indigenas. De pronto ese agente de
control social religioso que habia aplicado diversos mecanismos de ocultamiento
identitario, ahora valoraba explicitamente las diversidades, las diferencias sociales. Es asi
que desde las formas practicas del reconocimiento ideoldgico se pasa a nuevas formas de
reconocimiento legitimo. Lo importante y clave es que la emergencia de la Teologia de la
Liberacién no fue un producto interno, exclusivo de las reflexiones teoldgicas, por el
contrario fue el producto de las presiones contra la Iglesia. Fue el reformismo eclesial el
que se vio abocado a transformarse o perder sus espacios de control social y claramente sus
beneficios materiales que eso conllevaba.

Para el caso del Ecuador las experiencias de la dominacion hacendataria eran las
que marcaban el ritmo del quehacer de la Iglesia Catdlica. Los agentes pastorales a lo largo
de las primeras décadas del siglo XX ya habian criticado indirectamente las actuaciones de

la Iglesia como agente que entorpecia o se hacia complice de las estructuras de dominacion,
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de la degradacion del modo de vida de las poblaciones, sobre todo, indigenas en la sierra
ecuatoriana. Las reflexiones teoldgicas como tales eran escasas, mas aun, cuando eran
escasos los tedlogos y los existentes reflejaban casi exclusivamente los intereses del clero
hacendatario (Dussel, 1992; Tinel, 2008). No se debe olvidar que la Iglesia Catélica era uno
de los mayores terratenientes el pais.

Los cuestionamientos al modo de operar de la Iglesia venian mas por el lado de la
pastoral indigena, la cual tenia que lidiar con las presiones del clero alto sobre la propiedad
de las tierras hacendatarias, los arrendatarios de las haciendas, las presiones de
organizaciones politicas, como el Partido Comunista, el Socialista y varios organizaciones
que se derivaban de los mismos; pero sobre todo de la presencia de la Federacién
Ecuatoriana de Indios, organizacion fundada por el Partido Comunista y que lleg6 a tener
una fuerte incidencia en la resistencia social contra el poder desde fines de los afios
cuarenta del siglo XX (Becker, 2007, 2008; Korovkin, 2002). La pastoral, especialmente en
las zonas de mayor conflicto como fue el caso de la sierra centro, sobre todo en
Chimborazo, se enfrentaba a distintos frentes. La pastoral se encontraba en una encrucijada
en su activismo evangelizador y su activismo politico social. No descartaba aliarse
estratégicamente con los considerados ateos, cuando se trataban de contener el avance de
las iglesias evangélicas. Estas eran al final de la lucha politica adversaria, no solo de la
Iglesia Catolica sino de los partidos mencionados.

En los hechos las reflexiones teoldgicas pasaban por el ejercicio de una pastoral por
fuera de la Iglesia institucional. Las reflexiones teoldgicas venian desde el activismo y de
las relaciones internacionales del clero social por todo el continente. Era hacer de la
teologia una praxis politica; incorporar, como ya lo hemos dicho, distintas tradiciones de la
economia politica para comprender la dinamica de la estructura social en sociedades en
transicion hacia la modernizacion capitalista.

Ahora, ese cambio de posicionamiento de la Iglesia Catolica, de su pastoral
campesina e indigena, no estaba por fuerza de la influencia de las practicas de resistencia
social; por el contrario y vale decirlo con maxima claridad que fueron producto de las
presiones que los grupos indigenas, campesinos, comerciantes, étnicos en su conjunto que
se revelaban de muchas formas contra la opresion de la Iglesia Catdlica. Es decir, que las

innovaciones teoldgicas provenian de una pastoral que habia fracasado y que se veia
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forzada a incorporar las demandas indigenas o a desaparecer, lo que implicaba situarse
como no solo adversario sino como enemigo de clase.

Vale recalcarlo que la resistencia indigena historica que venia de siglos atras y que
se habia fortalecido en la primera mitad del siglo veinte, forzd a la Iglesia Catdlica a
reposicionarse en su credo evangelizador. Las innovaciones teoldgicas sobre la pobreza y el
pobre tienen su matriz en la dindmica propia de la opresion indigena. En el Ecuador, la
opresion del indio se convirtio en una resistencia organizada aunque fragmentada frente a
sus opresores: el sistema hacendatario y la Iglesia Catdlica. La experiencia pastoral fue la
que se encargd de asimilar esas experiencias y dotarles de una voz propia dentro de los
discursos teoldgicos. Esas categorias del reconocimiento ya no ideoldgico provinieron de la
actoria politica del indigenado que supo estratégicamente aprovechar el cerco en que la
pastoral indigena se encontraba. Como veremos en posteriores capitulos, la lucha indigena,
la lucha étnica era una lucha por el reconocimiento, por la redistribucién no solo material

sino simbdlica.

Formulacion y originalidad de la Teologia de la Liberacion, 1968-1972

No es caprichoso sefalar el afio de 1968 como un punto de quiebre para el mundo. Es en
este afio que se concentran un conjunto de coyunturas protagonizadas por naciones o por
regiones. Sigue una década definida por el conflicto a todo nivel que surge de procesos de
industrializacion, innovacién tecnologica, reformas agrarias y que se expresa en la
represion sistematica y la emergencia de un capitalismo financiero sin limites.

Un cambio de época marcado por el encarecimiento de los recursos energéticos,
principalmente el petréleo y ciertas materias primas; una contraccion del crecimiento
econdémico a nivel global; crisis en la generacién de empleo; generalizacion de protestas
sociales y, algo nuevo, los comienzos de una discusion sobre los impactos del capitalismo
en el medio ambiente (Pérez, 2009). Ademas, toman un gran impulso las transnacionales
corporativas a escala mundial. En América Latina también se profundiz6 la doctrina de la
seguridad nacional.

Tenemos algunos hitos que dan cuenta de la efervescencia de la lucha social y la
politica exterior agresiva y expansionista de los Estados Unidos: el aval del golpe militar en

Brasil en 1964; la invasion a la Republica Dominicana en 1965; en 1966, en Argentina, el
83



ejército y la policia arremeten contra las formas del desarrollismo técnico en la llamada
Noche de los Bastones Largos; en 1967 muere en Bolivia el Che Guevara; en 1968, el
priismo mexicano, el partido-Estado, arremete contra los estudiantes en Tlatelolco,
produciendo una masacre aun no esclarecida. 1968 también es el afio de la solidaridad de
los pueblos con Vietnam, masacrada por las fuerzas estadounidenses.

Caso particular y significativo para el catolicismo progresista y liberador, fue la
histérica muerte en 1966 de Camilo Torres en Colombia, sacerdote que expresa la praxis de
la llamada Teologia Revolucionaria®, como también las criticas luchas intraclericales de la
Iglesia Catolica. Torres expresa la urgencia de una iglesia por tomar distancia de la vieja
teologia politica contemplativa y la necesidad de incorporar analisis y métodos para la
interpretacion historica y social del mundo y, mas especificamente, del Tercer Mundo. La
sociologia, sobre todo de origen marxista, adquiere un papel relevante como ciencia y
método social para la interpretacion y accion transformadora de la sociedad.

Paris del 68 da cuenta de las contradicciones entre las sociedades de la abundancia y
las sociedades de la miseria. Una critica extendida al orden del capitalismo mundial y su
modelo de democracia que ya pudo ser retratada en la produccion documental
cinematografica latinoamericana®, convirtiéndose en material para una pedagogia de la
resistencia. En todas partes, la juventud es convocada a reaccionar y actuar para
transformar radicalmente las sociedades. En Ecuador, el grupo Tzantzico forja el Frente
Cultural, llamando a la militancia politica. La Iglesia no deja de entrar en contradicciones,
prohibiendo el uso de anticonceptivos®’, por ejemplo. En Argentina, se da el Cordobazo de
1969: huelga general en rechazo al recorte de beneficios. Obreros y estudiantes forman
alianzas continuamente.

Son afios en que la degradacién institucional del Estado se ha generalizado. El
reformismo es insuficiente y la hegemonia estadounidense es cuestionada. El patrén dolar-
oro llega a su fin en 1971, agravando la crisis del petroleo en 1973, que daba cuenta de un
crecimiento exacerbado en el primer mundo, asimétricamente con el crecimiento de los

recursos naturales. La reduccién de las diferencias alcanzadas entre el primer mundo y

%> Torres se juntd con la guerrilla, especificamente el Ejército de Liberacion Nacional (ELN).
% yawar Mallku de Jorge Sanjinés de Bolivia 0 Me gustan los estudiantes de Mario Handler, de Uruguay.
Ver: http://www.cinelatinoamericano.org/
37 Ver: Enciclica Humanae Vitae del 25 de julio de 1968.
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América Latina se esfumaron rapidamente. El desarrollo de los mercados financieros
informatizados permitio transferir los excedentes de la riqueza petrolera al primer mundo
(Halperin Donghi, 1998: 611-615).

Gobiernos declarados como revolucionarios y nacionalistas, como el de Velasco
Alvarado en Per( (1968-1975), Allende en Chile (1970-1973), Torres en Bolivia (1972- )
0 Rodriguez Lara en Ecuador (1972-1976) daban esperanzas de cambio, contrastando con
el Informe Rockefeller de 1969, en el cual se da cuenta de que la Iglesia Catolica no es una
aliada segura para Estados Unidos. El primer presidente Roosevelt, en 1912 ya intuia que
mientras los paises latinoamericanos sean catolicos, seria dificil de absorberlos. La Iglesia
Catolica va apareciendo como centro peligroso de una revolucion potencial, ante lo cual
Estados Unidos impulsa la presencia de sectas evangélicas para contener el peligro®.
Finalmente, se establece que la Unica institucion “capaz de dar consistencia a América
Latina es la militar” (Codina, 1985: 5).

La Teoria de la Dependencia® se afianza en la explicacion del subdesarrollo,
poniendo énfasis en la liberacion de la misma, demostrando que la marginalizacién es
atavica al capitalismo metropolitano. El Concilio Vaticano Il observa con precision que es
una situacién estructural, una situacién de pecado, donde se institucionaliza la violencia y
donde la salida pasa por el cambio de esas estructuras de pecado social, formulacion
original de Gutiérrez pero que proviene de las expresiones de la resistencia social de los
trabajadores, campesinos, indigenas. Se exige que la “iglesia dé una respuesta profética y
liberadora a esta injusticia historica” (Codina, 1985: 5). El método para lograrlo serd una
iglesia comprometida con los pobres, por una liberacién integral y amplificada en las
Comunidades Eclesiales de Base (CEB).

1971 es un hito para la Teologia de la Liberacion. Sale a la luz la obra de Gustavo
Gutiérrez: Teologia de la Liberacion. Su formulacién parte de constatar histéricamente la

realidad latinoamericana e interpretarla a la luz de la fe, siempre con la finalidad de la

% \er: Romano, Silvina: América Latina y la politica de seguridad norteamericana: continuidades. Centro
Argentino de Estudios Internacionales. Programa Historia de las RRII, s/f.

% Ver: Cardoso, Fernando, Falleto, Enzo: Dependencia y desarrollo en América Latina, Siglo XXI. México,
1990. También: Celso Furtado: Desarrollo y estancamiento en América Latina. Desarrollo Econdmico. Vol.
VI N° 22-23. 1966. Y de especial mencién para la Teologia de la Liberacion: Frank, André Gunder:
Capitalismo y subdesarrollo en América Latina, Siglo XXI, Buenos Aires, 1973.
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transformacion social. Las experiencias de una educacion® y pedagogia liberadora son
claves para esta nueva teologia centrada en revolucionar el lugar teoldgico de la Iglesia,
donde la Palabra de Dios es una promesa para el mundo. Y es esta promesa la que impulsa
comprender racionalmente en el marco de la fe cristiana (no de la cristiandad), la accion
liberadora de los hombres. Teologia de la Liberacion es accién critica ante la historia
presente de pecado social. Si Medellin habla de situacién de pecado, Gutiérrez avanza y

afirma:

Se trata del pecado como hecho social, histérico, ausencia de fraternidad,
de amor (...) asi se redescubre las dimensiones colectivas del pecado (...).
El pecado se da en estructuras opresoras en la explotacion del hombre por
el hombre, en la dominacién esclavitud de pueblos, razas y clases sociales
(Gutiérrez, 1974: 236-237).

Esta accion es praxis profética que asi critica y denuncia la opresion; declara, desvela y
proclama el sentido profundo de la historia; entonces, toda teologia debe ser una teologia
del futuro. Este futuro anunciado es “reflexionar con vistas a una accion transformadora del
presente” (Gutiérrez, 1974: 40). No es contemplacion racional en la fe, sino exigencia de
cumplimiento. Cumplimiento de la caridad cristiana -para Pio XII la caridad es caridad
politica- que es liberacion de la opresion -ortopraxis-: opcion preferencial por los pobres*.
La pedagogia de Freire*” toma fuerza en las experiencias de educacion popular-
liberadora, siendo la emergencia de la educacion radiofénica pieza clave para la
alfabetizacion pensada con referencia al contexto politico; ese fue el caso de las Escuelas
Radiofénicas Populares del Ecuador (ERPE), fundadas por Monsefior Proafio en 1962. El
pueblo educa al pueblo, es la consigna; ademas la nueva pedagogia aporta a los procesos de
reforma agraria, impulsados por una iglesia ya comprometida y movida por los principios
de una Teologia Liberadora. Pero hay que tener cuidado de creer que este proceso de
emergencia de una Teologia propia era el resultado interno de una Iglesia cuestionada en su
rol histérico. Eso seria una ingenuidad y falsear los procesos historicos. Como se sefial6 en

el primer capitulo, mencionando a Diaz-Polanco, seria imponer la vision de una cultura

0 En 1961 se habia fundado el Movimiento de Educacién de Base en Brasil, siguiendo el método de Freire.
Asi como escuelas radiofonicas.

1 Cf: Zanotti, Gabriel: Reflexiones sobre una teologia de la liberacion “conflictiva”, Instituto Acton, Marzo
de 2007.

*2 \Jer: Freire, Paulo: Pedagogia del oprimido, Siglo XXI, Madrid, 1989.
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superior, sefialando que la misma da cuenta de un nosotros excluyente, con patrimonio
propio.

En el caso ecuatoriano, que sirve para ejemplificar el mundo andino, las
innovaciones teoldgicas, provenian de las presiones que la pastoral evangélica venia
padeciendo en sus relaciones con los grupos étnicos. Estos dieron, por decirlo asi, un
ultimatum a la pastoral para modificarse para poder expresarse a través de los recursos
ideoldgicos y politicos de la Iglesia Catolica contra las estructuras dominantes, sobre todo
hacendatarias que en el caso de Chimborazo eran supremamente opresoras. El indigenado,
sin duda alguna, era un actor emergente, con fuerza movilizadora capaz de sitiar a la
pastoral, condicionar su actividad y negociar sus posiciones estratégicas frente a las élites
regionales, frente a eso denominado poder local.

En esa relacion, en esa interaccion se daba una situacion de ganar-ganar para ambos
bandos. Por un lado el indigenado conseguia la cobertura de la pastoral para la unificacion
espacial, un despliegue de una esfera etno-politica que unificaba las espacialidad, que
integraba los territorios comunitarios en un lugar comun, en un sentido comun de la
identidad étnica; por otro lado, la pastoral conseguia contener la avanzada evangélica de las
iglesias protestantes que atentaban al orden religioso imperante, y de paso también detener
el avance de los partidos socialistas y comunistas, como lo hemos mencionado antes
(Korovkin, 2002, 2008).

Analitica de la Teologia de la Liberacion Latinoamericana
Teologia de la Liberacion Latinoamericana y las Ciencias Sociales: un giro
epistemoldgico liberador.

“Estabamos acostumbrados a que la teologia solo dialogara
con la filosofia y no con las ciencias sociales. Es una
novedad que costo aceptar al principio”

Gutiérrez*

La Teologia de la Liberaciéon se formula en una profunda relacion interpretativa entre la
realidad social-historica de América Latina y las ciencias sociales. Quiere decir que no

hubiese sido posible una Teologia de la Liberacion latinoamericana sin la incorporacion

“ Entrevista a Gustavo Gutiérrez, realizada por Angel Dario Carrero: 07/10/2008, en Cuadernos opcion por lo
pobres.
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epistemoldgica y metodoldgica de las ciencias sociales en el contexto historico de la lucha
social. Sin duda, el pensamiento marxista fue clave para la TL, pero no fue el Unico
pensamiento del que se sirvid para una nueva y original formulacion liberadora en el
tiempo actual. Gutiérrez afirma que lo primero que emerge como necesidad es la busqueda
de un método que, partiendo de la vida real, se ilumine por la Palabra y asi emerja la
liberacién: “Yo me pasé practicamente todos mis estudios de teologia sumamente
preocupado en la cuestion del método™ (2008:1).

Es que la teologia clasica habia co-fundamentado y legitimado una cristiandad-
occidental a partir de la cual se habia instituido, por lo menos en los Gltimos cinco siglos,
una estructura de desequilibrio (Dussel, 1992: 22). Un desequilibrio estructural mundial en
el cual América Latina se inserta desde una posicion de pérdida en un mercado
internacional de dominacidn. Una estructura de injusticia ética, de no reconocimiento o
reconocimiento negativo por ocultamiento.

El marxismo, desde el siglo XIX, modificé substancialmente la comprension de la
realidad; ademaés planteaba que no bastaba la comprension socio-historica de la sociedad,
sino gue esa misma comprension exige acciones politicas para transformar la realidad
opresiva. Asi, desde el siglo XIX al interior de las emergentes ciencias sociales como la
sociologia, la economia, la antropologia, la psicologia, la historia, etc., se abren nuevos
caminos, diferentes a los fundamentos clasicos. Es decir, el conjunto de ciencias sociales
emergen con un objetivo comun: conocer la realidad objetiva, estructural y funcional de las
sociedades para que el Estado haga uso de dicho conocimiento con un objetivo central:
reducir o eliminar el conflicto social. Es un origen claramente liberal y burgués. Sera el
marxismo cientifico y su caracter politico el que provoque un giro epistemoldgico dentro de
las ciencias sociales.

Las ciencias sociales en su interior se desgarran en vertientes. Es la sociologia, en
particular, en su cuerpo disciplinar donde se evidencian las disputas de las tendencias
interpretativas. Inicialmente América Latina era consumidora de una sociologia europea-
estadounidense. Basta observar que la Asociacion Latinoamericana de Sociologia no se
funda en América Latina sino en Zurich en 1950. Por eso, el triunfo de la Revolucion
Cubana en 1959 también es el triunfo de una sociologia desde América Latina. En

Colombia se funda la primera Facultad de Sociologia de América Latina. Sus fundadores:
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Orlando Fals Borda y el sacerdote Camilo Torres. ElI primero formado en la sociologia
estadounidense y el segundo en la sociologia europea, especificamente la francesa. Fals
Borda®* revolucionara las metodologias de investigacién empirica, lo que impacté no
solamente a la sociologia, sino a la antropologia® y la psicologia social. Funda una
metodologia que, aparte de evidenciar la realidad desde la realidad misma, exige que el
investigador se comprometa con los sujetos (no objetos) de investigacidn; exige un
posicionamiento politico transformador. Torres* realiza investigaciones empiricas para
conocer la realidad de la pobreza, su estructura y la conformacion del proletariado; su
objetivo es comprender la dindmica estructural de la opresion y dominaciéon y de esta
manera exigir una transformacion urgente y radical.

Estos dos casos de las ciencias sociales ejemplifican que, bajo el influjo del
marxismo cientifico, ya se exige un conocer para transformar. Las ciencias sociales no
deben eximirse de la historia y la lucha politica.

Un ndmero creciente de sacerdotes y laicos observan que la sociologia estd marcada
por el marxismo europeo, pero principalmente por los particulares planteamientos
latinoamericanos -como es el caso de Mariategui*’, que define que

el marxismo no es «un cuerpo de principios de consecuencias rigidas,
iguales para todos los climas historicos y todas las latitudes sociales (...).
El marxismo, en cada pais, en cada pueblo, opera y acciona sobre el
ambiente, sobre el medio, sin descuidar ninguna de sus modalidades
(citado por Gutiérrez, 1972: 130)

Asi se permite formular una critica objetiva de la realidad, desde la diversidad de los
pueblos y sus caracteristicas especificas. Es este componente el que es tomado criticamente
por los pastores y tedlogos de América Latina. Las lecturas de los personajes mencionados,

no se reducian a Marx o sus seguidores, sino que Durkheim*, Weber, Parsons o Simmel,

* Ver: Fals Borda, Orlando: Accién comunal en una vereda colombiana: su aplicacién, sus resultados y su
interpretacion, Universidad Nacional de Colombia, Bogota, 1961. También: Accién y conocimiento: como
romper el monopolio con investigacidn-accion participativa, Cinep, Colombia, 1991.

*> Vfer: Jimeno, Myriam: La vocacién critica de la antropologia latinoamericana, Maguaré 18: 33-58,
Colombia, 2004.

*® \Jer: Torres, Camilo: La proletarizacion de Bogota, Fondo Editorial Cerec, Bogota, 1987 (1958).

" \er: Mariategui, Carlos: 7 ensayos de interpretacion de la realidad peruana, Editora Amauta, Lima, 1972.
También: Ideologia y politica, Biblioteca Amauta, Lima, 1990.

*8 \Ver: Marini, Ruy Mauro: La sociologia latinoamericana: origen y perspectivas, Archivo de Ruy Mauro
Marini, con la anotaciéon “Ponencia Sociologia, 070894
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estan presentes, como también pensadores de la sociologia latinoamericana como Gino
Germani, Gonzélez Casanova, y otros. No se excluyen otras vertientes de las ciencias
sociales, sino que se las incorpora criticamente, en funcion de comprender ampliamente la
dinamica y el conflicto social, los estamentos y clases sociales, como la lucha por el poder,
el Estado y las naciones (Dussel, 1992: 266), que toma en la forma de la lucha de clases el
centro de la dinamica del capitalismo.

Este comportamiento lo veremos en la Teologia de la Liberacion, cuando ésta no
excluye a otras teologias, sino que las asume criticamente; de igual manera la TL no
excluye a otros cristianos, como los protestantes, sino que los hace participes de la
liberacion. De este modo seria posible la superacion de una iglesia cultural-contemplativa.

Por otro lado, la economia politica en América Latina aporta una amplia
interpretacion estadistica que permite comprender cuantitativamente la estructura de
dominacion. Sus mejores esfuerzos son la teoria estructuralista y la denominada Teoria de
la Dependencia. Estas emergen entre los afios 50 y 70, desde el Cono Sur, con el objetivo
de comprender cuali-cuantitativamente el atraso-estancamiento social y economico de
Latinoamérica. Se formula la nocion dual de centro-periferia (idea nuclear de Raul Prebisch
presentado ya en 1948) dentro de la nocidn de sistema-mundo, lo que permite entender las
asimetrias estructurales entre naciones desarrolladas y subdesarrolladas.

La Teoria de la Dependencia ofrece un modo propio de Latinoamérica por
entenderse como modernidad periférica. Pensadores como Theotonio Dos Santos, André
Gunder Frank®, Enzo Faletto o Henrique Cardoso, entre otros, potencian una economia
politica propia. La vertiente estructuralista de este pensamiento econdémico-politico se
institucionalizara, principalmente, en la Comision Econémica para América Latina y el
Caribe (CEPAL), la cual buscé disefiar politicas de Estado, principalmente reformistas,
para superar la dependencia estructural. Quedaba claro que el subdesarrollo esta
intimamente ligado a la expansion de los paises industrializados, que no es precondicional,
sino condicion en si misma, y no solo es exdgena, es enddgena, ya que las estructuras
internas de la sociedad se constituyen bajo esa condicion. Mientras tanto, los dependentistas

argumentaron la necesidad de una revolucién politica desde abajo.

* Desde la perspectiva estructuralista, Celso Furtado ofrece una visién panoramica en su obra: La economia
latinoamericana. Formacién histérica y problema contemporaneos, Siglo XXI, México, 2001.
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Otras ciencias como la antropologia social, cultural o econémica, o la geografia
fisica y humana, toman caminos criticos interpretativos y transformadores. Pero es la
psicologfa social critica® la que jugara un papel relevante pero discreto. Ya no es una
psicologia centrada en el yo individual, sino en lo social como fundamento de la psique
humana. Pensadores como el jesuita Ignacio Martin Bar6™, o Pichon Riviere> reflexionan
el papel de las estructuras sociales dominantes en la configuracién psiquica de los
latinoamericanos y la necesidad de un proceso de liberacion.

Con este acumulado de las ciencias sociales, la Teologia y sus tareas clasicas
centradas en la meditacion de la biblia, como sabiduria o de saber racional entre fe y razén,
encuentra sus limites frente a la realidad social de opresion. Poco a poco emerge una:
“Teologia como reflexion critica sobre la praxis” (Gutiérrez, 1974: 26). Esta praxis parte de
acciones cristianas como la caridad, que impele a salir de uno mismo, que es un acto de
confianza, por tanto, de amor®, en concordancia con la teoria del reconocimiento. Este
salirse de uno mismo funda éticamente la comunidad y es en ésta donde se evidencia la
encarnacion de la Palabra y la Promesa de Dios. Pero tiene una temporalidad que es
indicativa del cumplimiento de la Promesa y la Palabra.

La “influencia del pensamiento marxista centrado en la praxis, dirigido a la
transformacion del mundo” (Gutiérrez, 1974: 31-32) es fundamental para indicarnos si esa
Palabra y Promesa -escatologia- se ha cumplido. En consecuencia para Gutiérrez, “La
teologia debe ser un pensamiento critico de si misma, de sus propios fundamentos” (1974:
34). Este caracter critico exige el deber de ser critica de la sociedad y de la iglesia, a la luz
de la palabra de Dios, y que serd, por tanto, praxis histérica. Solo siendo esto es una
teologia profética, anunciadora. Y el te6logo debera ser un profeta de su tiempo, “tomando
una expresion de A. Gramsci, puede llamarse un nuevo tipo de «intelectual organico»” en
la concepcion de Gutiérrez (1974: 38). Un ser comprometido personal y vitalmente con los

hechos histéricos, que busca la liberacion de la dominacion y opresion.

%0 Ver: Gonzalez, Fernando: La critica en la psicologfa social latinoamericana y su impacto en los diferentes
campos de la psicologia, Revista Interamericana de Psicologia, Vol. 38, Nim. 2, pp. 351-360. 2004.

> \Ver: Martin-Baré, Ignacio: Psicologia de la liberacién, Trotta, Barcelona, 1998.

2 \/er: Riviere-Pichdn, Enrique: Teoria del vinculo, Nueva Vision, Buenos Aires, 1986.

% Esta es una de las primeras concordancias que encontramos entre Teologia de la Liberacion y las
formulaciones de la Teoria Critica del Reconocimiento.
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Esta opresion es visible en los circuitos estacionarios del capitalismo, “Schumpeter
estudia (...) un sistema que se repite periodo a periodo o que no conoce modificaciones
sensibles en su estructura” (Gutiérrez, 1974: 46). Hay innovaciones que conllevan al
crecimiento econdémico y este al aumento de la riqueza. Asi, pensar el desarrollismo llevé a
falsas esperanzas: “al no atacar las raices del mal, fracasaron, provocaron mas bien
confusién y frustracion” (Gutiérrez, 1974: 51).Es que el mal como humillacion, delito,
violacion, la exclusion social, la injuria y otros que se han desarrollado en el capitulo
anterior, segun la Teologia de la Liberacion, se ubican en la reproducciéon misma de las
estructuras. ElI mal, como pecado, pasa de concebirse como un acto en si mismo del
individuo, a encontrarse en la dindmica del sistema de opresién, por lo que el desarrollismo
al centrar al individuo como eje del cambio, solo puede conducir al reformismo y la
modernizacion.

De esta manera no puede haber una revolucion social. Son las estructuras mismas
la fuente del pecado, ya no individual, hay que insistir, sino del pecado social.

Unicamente una quiebra radical del presente estado de cosas, una
transformacion profunda del sistema de propiedad, el acceso al poder de
la clase explotada, una revolucién social gue rompa con esa dependencia,
puede permitir el paso a una sociedad distinta, a una sociedad socialista
(Gutiérrez, 1974: 52).

No podria ser de otra manera. Si el conocimiento de las ciencias sociales tradicionales ha
aportado inconscientemente a la reproduccion de la dominacion capitalista, ese mismo
conocimiento, desde una comprension critica, debe fundamentar, conjuntamente, a la
reflexion teoldgica, a una nueva praxis liberadora. La union de conocimiento y accion
politica de las ciencias sociales y de los cientistas a la luz de la Palabra Liberadora hace de
la Teologia de la Liberacién una Teologia de estos tiempos (el caso de Frangois Houtard es
significativo desde el Centro Tricontinental en Bélgica®). Y liberacién es ruptura, es
subversion: “En ellas la subversion no se presenta como una protesta contra la pobreza,
sino, mas bien, contra la riqueza” (Gutiérrez, 1974: 53). Esta dialéctica hace de la Teologia
de la Liberacion una no teoria social, una teologia histéricamente necesaria, centrada en la

liberacidn ético-politica de un reconocimiento radical.

°4 Ver: http://www.cetri.be
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La Teologia de la Liberacion, en dialéctica con las ciencias sociales, cuestiona quién
es el pobre y qué es la pobreza, y lo hace desde una comprension historica, donde el pobre
no queda atado a los efectos de la estructura de opresion y pecado, es decir, que no accede a
las mercancias puestas en el mercado, sino que el pobre esta en el nivel de las causas, de la
razén primera y Gltima del capitalismo, la acumulacion de capital. Por otro lado, para la
Teologia de la Liberacién, el pobre, liberado de la busqueda de ser propietario de
mercancias, se convierte en actor, agente ético-politico de liberacion, ya que libera al rico
de sus riquezas, donde se sostiene su condicion de opresor. La pobreza no es casual, “sino
el producto de situaciones y estructuras econdmicas, sociales y politicas” (Oliveros, 1990:
20).

Se evidencia que la teologia, previamente reflexiva, ahora desde una pastoral
comprometida con los pobres en relacion dialéctica con las ciencias sociales clésicas y
criticas, configura una praxis liberadora, una liberacion del pecado social instituido que
toma la forma de una cristiandad dominadora occidental contra un cristianismo liberador.
Liberarse del pecado es eliminar el repliegue egoista sobre si mismo que es el capitalismo
que se reproduce a si y se multiplica acumulativamente.

Ahora, este andlisis exige, como sefialamos al principio, un método acorde a la
praxis y que sea como tal. Este método ya se lo encuentra en la pastoral comprometida y
desarrollada con fuerza por las experiencias de Paulo Freire en la educacién popular y que
las sintetizo en su Pedagogia del Oprimido (1970); también las experiencias de educacion
radiofénica en Brasil, Colombia y Ecuador y en otros paises.

Este método se centra en tres momentos: ver, juzgar, actuar. Si partimos de la
realidad histérica en la que vivimos, vemos. Si esta experiencia primera de evidenciar el
mundo en sus contradicciones a la luz ética de la Palabra, podemos juzgar; lo que nos
permite una nueva practica, actuar: “estos tres momentos (...) constituyen como el nervio
de esta reflexion teoldgica” (Codina, 1985: 7). Este método da cuenta del giro
epistemoldgico de las ciencias sociales, como de la teologia. Su sincretismo es la

originalidad de la Teologia de la Liberacion.
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La praxis liberadora de la Teologia de la Liberacion: politica desde los oprimidos

Es claro que la interpretacion teoldgica liberadora es una praxis de reconocimiento
necesaria en los tiempos historicos, de lo cual el “compromiso de los cristianos en la
historia constituye un verdadero «lugar teoldgico»” (Gutiérrez, 1972: 112). Esta nocion de
lugar teoldgico, necesariamente, es constitutivo de la reflexion metodoldgica, que es, a su
vez, praxis liberadora. Praxis, conciencia, método, una triada de la accion politica del
oprimido. La accion politica liberadora exige una comprension global y estructural de las
situaciones de opresion: “La comunidad cristiana comienza, en efecto, a leer politicamente
los signos de los tiempos en América Latina” (Gutiérrez, 1972: 136). Esta lectura politica
de los tiempos esta centrada en los dilemas del desarrollo, del crecimiento, del progreso,
como de la liberacion, la justicia en un mundo de opresidn capitalista.

Es en este sentido en que es oportuno sefialar que la TL supone una posicion mas
avanzada respecto a la Teologia Revolucionaria. La TL deja claro que el proceso de la
liberacidn tiene como protagonista a los pobres, los cuales tienen la tarea de liberar al rico,
no excluirlo o eliminarlo fisicamente, sino que al liberarlo de su riqueza producto del
pecado social, de la explotacion sistematica, lo libra de su comportamiento opresor: “La
pobreza es un acto de amor Yy liberacion. Tiene un valor redentor. Si la causa ultima de la
explotacion y alienacion del hombre es el egoismo, la razon profunda de la pobreza
voluntaria es el amor al projimo” (Gutiérrez, 1994: 383). Tampoco se trata de generalizar la
pobreza en sentido material, sino que entra a funcionar el principio de la redistribucion
equitativa. Esta distincion de la TL respecto de la violencia proclamada por la Teologia
Revolucionaria hace que esta ultima encuentre sus propios limites en el modelo propuesto
(Dussel, 1992: 272).

La opresion tiene lugares de conflicto y disputa. Tomamos dos lugares relevantes
por su propia historia, la lucha por la tierra (como reforma agraria, revolucién agraria, o
derechos de la tierra) y las Comunidades Eclesiales de Base (CEB). Ambos lugares
expresan dos niveles de la accion concreta de la politica y de la disputa organizada frente al
poder opresor estructural, configurador del pecado social instituido y los mecanismos de

una praxis liberadora. Aqui calza adecuadamente la Teoria Critica del Reconocimiento
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expuesta en el capitulo anterior, que nos permite aportar otra mirada respecto a la lucha
social por el reconocimiento™.

La Teologia de la Liberacion es clara en plantear que el problema de la reforma
agraria es vitalmente histérico. El modo de insercién de América Latina en la configuracion
del sistema mundo fue a través de la conquista: como se repartieron las tierras despojadas a
los indios y como estos fueron encomendados a trabajarlas (Dussel, 1992: 286). Esa
herencia colonial constituyo la base de la oligarquia que gobernaria, en general, América
Latina hasta los afios 30 y de la cual brotaria una incipiente burguesia. Por esto, la
modificaciéon de la tenencia de la tierra es el camino para eliminar el poder de la clase
oligarquica-terrateniente™.

Ahora, la TL formula el problema de la tierra como un camino a la tierra prometida.
Esta tierra en promesa es la esperanza (Abraham y los israelitas en cautiverio en Egipto) de
los que no tienen tierra. Es la esperanza escatologica de la tierra como lugar que permitird
la vida y la sobrevivencia de las generaciones futuras, a través del propio trabajo, dirigido a
la comunidad. La tierra prometida sera la esperanza y una vision de un orden social justo.
La tierra desaprovechada es ese potencial inutilizado, producto de la especulacion, sea en
las ciudades o en el campo. El no uso de las tierras causa una artificial escasez, que la paga
el pobre, que se ve obligado a desplazarse a zonas cada vez mas altas, como sucede en los
paramos andinos, donde la iglesia de la cristiandad ha sido uno de los mayores
terratenientes en la region. Ante ello, la TL declara que la propia iglesia debe demostrarse
cristiana, ser una iglesia no para los pobres, sino pobre, desprendida.

Las acciones son concretas, por ejemplo, en 1961 el padre Antonio Melo articulé a
mas de dos mil campesinos, animandolos a ocupar tierras, en colaboracién con estudiantes
de la Universidad Catdlica en la regién de Pernambuco, Brasil. Estas acciones no fueron
aisladas, sino producto de la aplicacion del método de la TL: ver, juzgar, actuar. La
experiencia de Melo llevaria a que Dom Helder Camara, Secretario del Episcopado
brasilero a que firme el proyecto de reforma agraria que se discutiria en el parlamento.

Ademas, estas experiencias, vale recalcar, no eran espontaneas, sino que fueron expresion

% Ver: Vasquez, Werner: “Lucha por el Reconocimiento”. La construccion de un marco tedrico para una
Teoria Social Normativa del Reconocimiento Intersubjetivo. Inédito. 2011.

%8 \/er: Boff, Leonardo: Derechos de la tierra y teologia de la liberacion. Ponencia presentada en Madrid, 29
de mayo de 2007.
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efectiva de la TL. Se habian constituyendo centros catélicos de reflexién e investigacién
sobre el problema de la tenencia de la tierra, como el Instituto Frente Agrario en Brasil
(Dussel, 1992: 287).

Sin embargo, la lucha por la tierra no quedaba por fuera o aislada de las
problemdticas estructurales. La lucha por la reforma exigia reformas completas en los
planos fiscales y electorales. Es claro que la democracia no podia desarrollarse sin reformas
estructurales; sin olvidar que grupos catélicos conservadores también reaccionan frente a la
presiones de lucha por la tierra, a las cuales consideran atentatorias al propio cristianismo,
ya que de fondo, afirmaban, hay un socialismo-comunismo que busca tomar el poder:
“Pedimos que Nuestra Sefiora libre a Chile del socialismo, que es la muerte de la
civilizacion cristiana” (citado por Dussel, 1992: 289). La TL respondera que la propiedad
privada, en este caso de la tierra, no es ilegitima en principio, pero puede serlo de hecho
cuando es producto de la violencia sobre los otros. Caso especial es el de monsefior Manuel
Larrain, quien en una carta pastoral del 11 de marzo de 1962, denuncia la opresion que
sufre el campesino chileno por parte del liberalismo, por lo que la iglesia se compromete a
entregar sus tierras por medio de una reforma agraria.

En el caso del Ecuador, casi hasta fines de la década de los sesenta, la iglesia
clerical fue indiferente. Es la presencia de monsefior Leonidas Proafio, quien en un trabajo
sistematico con las comunidades indigenas, respondiendo a las presiones que los mismos
hacian a la Iglesia, logré dar, el 13 de marzo de 1969, un paso histérico. En acuerdo con la
Central Ecuatoriana de Servicios Agrarios (CESA), la historica hacienda Tepeyac de 3.000
hectareas fue entregada a los indigenas, a través del Centro de Estudios y Accién Social
(CEAS) que llevaba los procesos de educacién radiofonica. Esta accion se sumo al hecho
que la Didcesis de Riobamba ya habia entregado al Instituto de Reforma Agraria y
Colonizacion (IERAC) la hacienda Zula, de mas de 37.000 hectareas, donde el CESA se
encargd de operativizar el proceso de entrega de tierras a los indigenas-campesinos. A
Proafio, en una entrevista a periodistas alemanes, el 15 de noviembre de 1971, se le
pregunta por qué otras Didcesis no han hecho lo mismo. Respondi6 que desconoce porque

no lo han hecho, pero lo que si sabe es porque la Diocesis de Riobamba si lo ha hecho:

Y puedo explicar cuéles han sido las razones que han movido a la diécesis

de Riobamba a ser fiel al cumplimiento de su palabra: 1) la didcesis de

Riobamba estaba convencida de que la tierra debe ser propiedad de
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aquellos que la trabajan directamente; 2) la didcesis de Riobamba
concibio el proposito de dar testimonio de desprendimiento, a fin de que
los terratenientes siguieran este ejemplo para beneficio del pais; 3) la
diocesis de Riobamba habia comprobado que los campesinos de la
provincia de Chimborazo vivian en suma pobreza; 4) la didcesis de
Riobamba ha querido ser consecuente con el principio de que la Iglesia
debe ser pobre y solidarizarse con los pobres para poder trabajar en su
liberacion (Proafio, 1992: 151).

Pero Proafio aclara que estas acciones no son reformistas, sino que son momentos de lo
revolucionario. Ser revolucionario es cuestionar la estructura economico-social, son
quienes desean un cambio radical, tanto en los objetivos, como en los medios: “Para ello, el
pueblo es o debe ser el sujeto de este cambio” (Proafo, 1992: 153).

Cuando se refiere a que el pueblo es el actor, el sujeto del cambio, da cuenta de que
las fuerza sociales, especificamente el caso del indigenado es el actor clave en los procesos
de identificacion étnica, en la construccién de una esfera etno-politica, la cual sin duda
ejercia profunda presion sobre las estructuras de la Iglesia. Seria ingenuo creer que la
Iglesia Catolica por si misma, incluso sus sectores mas progresistas hubiesen tomado
posicionas avanzadas sino era por la fuerza, por presion de la resistencia que el indigenado
ejercia sobre las estructuras de propiedad de la tierra, sobre las estructuras simbdlicas de la
dominacién, especialmente del sistema hacendatario. Esto quiere decir que las estructuras
agrarias, productivas se encontraban en el peor momento de su reproduccion y el asedio no
solo provenia de las élites sino que las comunidades ejercian un asedio a las estructuras de
la Iglesia en Chimborazo. Formas distintas de asedio, pero que en el caso de las
comunidades y organizaciones indigenas dieron frutos al negociar con la pastoral indigena.

Como bien se entendera, la propia historia social toma formas narrativas en las que
se puede concentrar la actoria en organizaciones o sujetos sociales e individuales. Ese es el
caso de Proafio. Se tiende de manera equivocada a ver él a la figura individual, esclarecida,
iluminada que arrastro al indigenado por el camino de la Teologia de la Liberacion. Nada
mas equivocado. El propio Proafio, como hemos citado y citaremos en los siguientes
capitulos, deja en claro que la emergencia de la liberacion proviene de los propios actores
que, viviendo en opresién, miseria, exclusion, actian en pos de su propia liberacién. Es
decir, que las luchas sociales por la liberacién toman sus formas propias, sus acciones

particulares para logra la eliminacion del despojo, la violencia, el agravio, es decir, de
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luchar contra todas las formas de injusticia e instituir un reconocimiento positivo que
permita acciones de reconocimiento legitimo que no provienen del Estado sino de las
propias estructuras de organizacion y resistencia (Korovkin, 2002; Gondard, Mazurek,
2001; Martinez, 2002)

La situacion estructural de dependencia y de opresion configura, como hemos visto
en la formulacion de los tedlogos de la liberacion, el pecado social y éste es manifiesto en
los modos de la organizacion social y comunitaria. De tal manera que el cambio social, la
revolucién social, es lucha contra el pecado social de la dominacién. Esta lucha y su
compresion exige un andlisis de la complejidad de la realidad social y el método liberador
del “ver, juzgar y actuar” habilita las modos de proceder, de hacer operativo la praxis
liberadora, a través de un proceso de educacion liberadora. Se va esclareciendo que no son
sujetos, individuos, los que hacen la revolucion liberadora, sino el colectivo, las
comunidades, la sociedad es la que se libera a si misma.

Existe una triada dialéctica que articula campos al interior de la praxis liberadora de
la TL. Uno es el de la Teologia de la Liberacion profesional, a cargo de te6logos, como
Gutiérrez, Dussel, Boff, Sobrino y otros, que desarrollan un cuerpo organizado de analisis y
metodologias de accion. Un segundo campo es el de lo popular, expresado en amplias
reflexiones de fe y accion para la salvacion, no como contemplacion pasiva y trascendental,
donde existe una urgencia liberadora. Y un tercer campo de lo pastoral donde estan
sacerdotes, obispos, religiosos y agentes de pastoral, como Larrain, Proafio, Candido Rada,
etc. Estos tres campos no son puros, sino que se interrelacionan dialécticamente, pudiendo
en un solo agente de cambio estar presente los tres campos, como fue el caso de Gutiérrez y
Proafio, por citar dos casos.

Esta triada es el cuerpo dinamico de la accion politica en dos planos. Uno, el de lo
politico, donde se disefia, delinea, programa la vision de la TL partir de la lucha social-
historica que ha dado como producto la opresién y al oprimido. Y otro plano donde esté la
misién, la politica, es decir, donde esas reflexiones primeras producto del analisis historico-
social, se transforman, inevitablemente, en acciones concretas, no en activismo, sino en
acciones integrales, organicas en el sentido de Gramsci. Lo politico y la politica se articulan
en la praxis liberadora. La base fundante de la educacion y de la praxis liberadora son las

CEBs, donde los oprimidos son agentes activos para la transformacion.
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La nocién teoldgica liberadora en las CEBS es la salvacion, ya no como acciones
individuales limitadas a la contemplacion, a historicas y trascendentales, sino una urgente
salida de si mismo; acciones de amor revolucionario, ya que el salir de si mismo es una
necesidad y encuentro con el otro, otro real y concreto (Gutiérrez, 1972: 197). Este
encuentro reivindica el mundo, no como hecho pasajero, sino historico y material:
desacralizacion de la praxis social. En los sucesos de la praxis se manifiesta la escatologia
prometida: la liberacion.

Las CEBs son la promesa, la escatologia de la accion liberadora. La Primera
Conferencia del CELAM en Rio de Janeiro (1955) ya intuye la separacion entre iglesia y
sus fieles, que se encuentran sufriendo en el mundo. Piden una iglesia presente y activa
“bajo tres formas: iluminacion, educacion y accion” (CELAM, 1955: 6). Estas aparecen de
forma “espontanea” al interior de la Iglesia Catolica latinoamericana sin autorizacion de las
jerarquias. Son

las masas populares, que tienen en su religiosidad catélica un popular
elemento cultural esencial de resistencia contra los grupos de poder, no
habian encontrado un lugar dentro de la institucionalidad oficial vy
tradicional eclesial desde el siglo X1X (Dussel, 1992: 399-400).

3

Es que las masas son una respuesta, como dice Boff, a “una gran atomizacién de la
existencia y un anonimato generalizado de las personas” (1984: 9). Ese anonimato expresa
los dispositivos de invisibilizacién del oprimido, su silencio forzado; la pérdida de su
condicién de persona, de sujeto en busqueda de reconocimiento.

Las CEBs aparecen en Brasil a partir de las experiencias del Movimiento de
Educacién de Base, a principios de los sesenta, a las que el CELAM de Medellin (1968)
apoya con claridad en sus fines liberadores:

Si nosotros debemos favorecer todo esfuerzo honesto para promover la
renovacién y la elevacién de los pobres y de cuantos viven en condiciones
de inferioridad humana y social, si nosotros no podemos ser solidarios con
sistemas y estructuras que encubren y favorecen graves y opresoras
desigualdades entre las clases y ciudadanos (CELAM, 1968: 7)

Cuando se instaura la dictadura en Brasil (1964) estos grupos se mimetizan, adaptando la
metodologia: revision de los acontecimiento cotidianos (ver), a la “luz de la fe” (juzgar) y
acciones de solidaridad a favor de los projimos (actuar). Esta logica politica de la accion se

extendio rapidamente por todo Brasil y Latinoamérica, convirtiéndose en la base de la
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construccion de la Iglesia de los pobres. Las CEBs, dice Dussel, “es un lugar donde el
simple pueblo (...) logra articular su propia voz, donde aprende a pensar proféticamente,
donde realiza una critica de la religiosidad, de la politica, de la economia” (1992: 400).
Recordemos que estas CEBs se configuraron en varios paises en las bases articuladoras de
movimientos insurgentes, como el Frente Farabundo Marti en el Salvador, el Frente
Sandinista en Nicaragua y el Ejército de Liberacion Nacional en Colombia. Estas CEBS,
ademas, en paises donde los indigenas son considerados un problema en si mismo, se
articulan bajo la forma de una pastoral indigena, como es el caso de Proafio en Riobamba
(Ecuador) y Ruiz en Chiapas (México), entre otros.

Resumiendo, las CEBs articulan esos tres campos de la accion teoldgica liberadora
en el mundo, es decir, como praxis, sustentada en el método de ver, juzgar, actuar. Por un
lado la TL profesional del andlisis riguroso: socio-analitico, hermenéutica se desarrolla en
lugares como los institutos, seminarios, en congresos, alrededor de tedlogos profesionales y
que construyen una literatura rigurosa. Por otro lado funciona la pastoral mas orgénica en la
praxis, gestando acciones concretas, profética, anunciadora, operativa en el ver, juzgar y
actuar, en lugares, como centros pastorales-populares, institutos, impulsadora de asambleas
eclesiales, formadora de agentes de pastoral, seglares, laicos y que discute el evangelio y
produce documentos para la reflexion.

El lugar teoldgico-politico del encuentro de las dos primeras son la base de las
CEBs®’, donde se difunde y retroalimenta, pero también puede hacerse un poco difusa y
espontanea la Teologia de la Liberacion; lugar donde la légica de la vida cotidiana opresiva
esta en sus formas mas vivas. Confrontando el evangelio y la vida, se configura en lugares
de circulos, agrupaciones, comunidades; reciben entrenamiento, educacion; participan de
las comunidades; son lugares de las celebraciones, comentarios; se agendan en acciones,
itinerarios y mapas de accion (Boff, 1985: 93). Esta triparticion no es vertical, ni
unidireccional, sino que sucede en distintos planos dialécticos de articulacion de la praxis
liberadora frente al pecado social.

El CELAM de Puebla (1979) deja en claro que: “No hay garantia de una accion

evangelizadora seria y vigorosa sin una eclesiologia bien cimentada” (CELAM, 1979: 6)

" Ver: Berryman, Phillip: Teologia de la liberacién: Los hechos esenciales en torno al movimiento
revolucionario en América Latina y otros lugares, México, Siglo XXI, 1989.
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En consecuencia, la praxis liberadora es una accién colectiva de liberacion del opresor. No
se lo excluye sino que la accién politica liberadora debe liberar al rico-opresor®. Es
concebida como una liberacion total integrada a todas formas de lucha social y politica,

presente en todas las formas de la organizacion social.

Filosofia de la liberacion: la construccion de un cuerpo filoséfico propio para América
Latina
La etapa pre-fundacional:
La Teologia de la Liberacién como propuesta original de liberacion para América Latina es
una experiencia teoldgica, social, pero sobre todo una praxis liberadora. Son los propios
tiempos de la liberacidon, como los hemos visto en la primera parte de este capitulo, los que
la ponen en un lugar de la lucha social por el reconocimiento. Y, precisamente, ese lugar
del conflicto social fue produciendo una serie de reflexiones més profundas acerca del lugar
de América Latina en el mundo. Ya no bastaba indicar que se encuentra en la periferia del
mundo capitalista, en la periferia de la historia, sino que ésta compartia los mismos
tiempos, aunque no los lugares, de la llamada originalidad europea. De esta consecuencia,
la posicion, el lugar teoldgico de América Latina, es un lugar de la exclusion. Sin embargo,
desde ahi se construyo, desde la negatividad, desde lo negado por lo central, ese sujeto
central de la historia, ese yo central. (Gutiérrez: 1974).

Desde la region de lo marginal, materialmente América Latina se constituye a partir
de la usurpacion material; sin embargo, ésta provocé propias formas de representacion y
modos de instituirse desde lo Otro. Este tiene su propia fuente en la diversidad de las
opresiones y es desde ese lugar que enuncia su condicion de heterogeneidad. Y la filosofia
no le seria extrafia a América Latina. Si pensamos el origen de la filosofia, es innegable que
su propia legitimidad se impone en un discurrir teologico-racional de lo que denominamos
occidente. Sin embargo, la accion reflexiva es implicita a toda forma de organizacion
humana; accion reflexiva desde las condiciones propias de la marginalidad, donde América

Latina experimenta su propio tiempo filoséfico.

%8 \er: Boff, Leonardo: Iglesia: carisma y poder, Ensayos de Eclesiologia militante, Sal Terrae. Presencia
Teoldgica, Espafia, 1992.
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Es en esa blsqueda del quehacer filos6fico en que se inscribe una serie de intentos,
tanto de pensar filos6ficamente América Latina, como pensar si existe este filosofar o si
hay una imposibilidad de una reflexion filoséfica propia. Es la Teologia de la Liberacion,
desde su condicion de praxis liberadora que conjuga una teologia politica liberadora con las
ciencias sociales, las cuales nutrieron desde la accién social del pensamiento, a la
formulacion de una Filosofia de la Liberacion. Precisamente, las evidencias historicas de la
injusticia estructural, que la TL habia denunciado sistematicamente, como consciencia
activa, actante, alimentan desde lo ético-politico la formulacion de una Filosofia de la
Liberacion (FL) propia del ser invisibilizado.

Por eso, la TL como la FL, comparten una matriz socio-histérica comun. Por
ejemplo, la FL en sus momentos iniciales, pre-fundacionales, sefiala que la cuestion
dominante en el subcontinente en los afios sesenta, del siglo XX, era pensar el desarrollo, y
es Medellin de 1968 el que induce a pensar desde otro lugar, el de la liberacién. La
Filosofia 