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1

CAPITALISMO, ECOCIDIO,
GENOCIDIO:

El clamor de los pueblos indigenas

El titulo de mi ponencia a un cientifico social le parecera quizas
demasiado emotivo y dramatico. Yo creo que si, es emotivo y dramati-
co, pero no demasiado. Porque los que pretendemos abordar, son pro-
blemas de vida y muerte: para la naturaleza, para muchos pueblos del
mundo, para toda la humanidad. Por primera vez la especie humana se
encuentra brutalmente ante el problema de su sobrevivencia y con la
posibilidad concreta de decidir su destino.

Esto significa que la ecologia no es un tema particular entre mu-
chos otros, sino una problematica que involucra la organizacion econo-
mica del mundo y en ultimo término toda la civilizacion occidental, los
valores y la cultura que la inspiran, el modelo de democracia que ella
ostenta.

La ecologia, terreno de una toma de partido en los grandes contflictos
sociales y mundiales

El caracter dramatico del problema aparece mas evidente, cuan-
do se percibe que la ecologia no es una disciplina neutral (como, por lo
demas, no lo es ninguna de las ciencias sociales), sino que implica una
toma de partido en los grandes conflictos ideoldgicos de nuestra Epo-
ca, y en primer lugar en el conflicto Norte-Sur.

Los movimientos ecologistas o verdes de Europa no se ubican fa-
cilmente en el espectro politico (izquierda, derecha, centro) justamen-
te porque suelen estar divididos entre si por las opciones politicas que
inspiran conciente o inconcientemente sus andlisis y sus alternativas.
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Hay una busqueda ecoldgica que es parte de la cultura dominante libe-
ral democrata. Ella denuncia las devastaciones del ambiente, provoca-
das por la orientacion de la economia, pero sin ponerlas en relacion con
la misma logica del sistema capitalista y por tanto sin llegar a cuestio-
narla radicalmente. Por tanto, las alternativas que propone sélo preten-
den ser formas de perfeccionamiento del sistema, contribuyendo a su
racionalizacion y estabilidad.

Entre los ejemplos mas significativos de este tipo de ecologia,
quiero citar el Informe Bruntland, publicado en 1987 por la comisién
mundial para el ambiente y el desarrollo, nombrada por las Naciones
Unidas; y la Cumbre de la tierra, celebrada en Rio de Janeiro , en junio
de 1992.

El momento mds “avanzado” en la integracion de la ecologia a la
cultura dominante y por lo tanto a la economia de mercado se da cuan-
do la ecologia se convierte en una empresa lucrativa. Por ejemplo,
cuando se plantea la exigencia de que los coches, para dejar de conta-
minar el ambiente, sean provistos de aparatos catalizadores y por tanto
la produccion de estos aparatos y de carros aptos a recibirlos se convier-
te en un negocio. Asimismo en ciertos sectores, el producto “mas eco-
logico” llega a ser mas competitivo y por lo tanto mas rentable.

Pero lo que ubica mas decididamente la ecologia en la cultura do-
minante es el silencio que guarda sobre la responsabilidad de las trans-
nacionales, de los organismos financieros internacionales, como el Ban-
co Mundial o el Fondo Monetario Internacional y de las grandes poten-
cias del Norte en la contaminacién y destruccion del ambiente en los
paises del sur; es también la tendencia a concentrarse, en sus anilisis y
su busqueda de alternativas, sobre aspectos particulares y locales, sin
llegar a un enfoque global , lo que le permite evitar el problema de la
contradiccion entre la légica productivistica y competitiva del gran ca-
pital y la defensa del ambiente . Queda asi relegada la interrogante cen-
tral de la ecologia, que concierne justamente la posibilidad de salva-
guardar la naturaleza dentro del presente orden econémico mundial.
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Nuestro lugar antropolégico y ecologico: La praxis liberadora
de los pueblos indigenas

Nosotros, en cambio, pretendemos aqui contribuir a la elabora-
cion de una ecologia que se inserte en una cultura alternativa y libera-
dora. Es decir que reconocemos desde el primer momento el caracter
no neutral sino partidario de nuestro enfoque. Y nos ubicamos para es-
te fin en el lugar antropolégico que es la praxis liberadora de los opri-
midos, que se convierte asi también en “lugar ecolégico™: los analisis y
las alternativas que vamos a proponer pretenden justamente reflejar el
punto de vista de los oprimidos como sujetos.

Pero, ;de qué oprimidos en concreto? Entre los multiples grupos
y pueblos, hemos escogido a los pueblos indigenas concientizados, que
manifiestan una sensibilidad excepcional a la cuestion ecologica. Por
varias razones. En primer lugar, porque la vida y la sobrevivencia lisica
y cultural de estos pueblos estan profundamente vinculadas a la natu-
raleza. Ellos experimentan en carne propia el efecto devastador que
produce el “progreso de la civilizacion” sobre su ambiente de vida y por
eso mismo sobre su vida. Experimentan la coincidencia e interaccion
entre destruccion del ambiente y destruccion del pueblo, entre ecocidio
y genocidio. Ecocidio y genocidio que contribuyen esencialmente a de-
finir el sentido del conflicto fundamental Norte-Sur.

En esta experiencia de muerte, ellos perciben ademas la amenaza
que pesa sobre el futuro de toda la humanidad, si no se verifica a corto
plazo una inversion de tendencia histérica. De aqui la conviccion de
que ellos, al defender la naturaleza, no estén sélo luchando por su so-
brevivencia, sino que estan asumiendo la responsabilidad del destino de
la humanidad.

Es para evidenciar el cardcter dramatico de la problematica eco-
l6gica planteada por los indigenas en términos de vida y muerte que ha-
blamos aqui de su clamor, de su S.0.S. ante el ecocidio y el genocidio,
del cual son las principales victimas ; de su llamada de atencion a toda
la humanidad, obnubilada por su “progreso”, sobre el abismo hacia el

cual esta caminando.
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Otra razén que nos empuja a valorar particolarmente en esta re-
flexion el punto de vista de los indigenas concientizados, es que ellos
poseen un patrimonio cultural y religioso de relaciones armoniosas y
carinosas con la naturaleza (la Madre Tierra, el Padre Sol, la Abuela Lu-
na), que representa un enorme recurso para la humanidad, hasta ahora
totalmente ignorado, en su busqueda de alternativas a la civilizacion ac-
tual. Cuando los pueblos indigenas afirman con orgullo que su cosmo-
vision tiene ideas y valores, capaces de brindar un aporte a la solucién
de la crisis de civilizacion, ellos insisten particularmente en su manera
de concebir la relacion con la naturaleza. Por supuesto, estarin dispues-
tos a valorar este aporte solo los que creen sinceramente en la sabidu-
ria de los oprimidos que emergen a la dignidad de sujetos histéricos; y
que, por el otro lado, no consideran todas las culturas precolombinas o
precapitalistas como inferiores con respecto a la cultura capitalista y
por lo tanto definitivamente descalificadas por el “progreso”.

Una tercera razon, que nos empuja a valorar en nuestra reflexion
el aporte de los pueblos indigenas, es que una ecologia militante, como
pretende ser la nuestra, no puede contentarse con indicar los caminos
de la alternativa, sino que debe preocuparse por identificar los sujetos
capaces de realizarla. Ahora el movimiento indigena, continental y
mundial, es indudablemente uno de los grandes sujetos comprometidos
en la lucha ecolégica. Un sujeto, por lo demds, profundamente cons-
ciente de que su lucha se tiene que llevar unitariamente con todos los
sectores populares del continente y del mundo.

La perspectiva de los pueblos indigenas, la sacaremos de un con-
junto de documentos de alcance continental y mundial, producidos por
la campana continental 500 afios de resistencia indigena negra y popu-
lar (1989-1992), por el primer encuentro continental de los pueblos in-
dios (1991) y por las dos cumbres mundiales de los pueblos indigenas,
que Rigoberta Menchu ha convocado en el afio 1993.

Nos fundaremos concretamente en los documentos siguientes:

1.  Memoria del Encuentro latinoamericano de organizaciones cam-
pesino-indigenas, Bogota, 7-12 de octubre de 1989, L anzamiento
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de la campana 500 afos de Resistencia indigena y Popular, reco-
gida en Documentos Indios , Tomo II, por José Juncosa (Comp.),
Ediciones Abya Yala, Quito-Ecuador,1992, pp.283-311; las moti-
vaciones y los objetivos del Encuentro estdn presentados en el do-
cumento de convocacion Campana continental por el autodescu-
brimiento de nuestra América, Bogotd, mayo de 1989, ibid.,
pp.275-282. Citaremos estos documentos con la sigla Bogota.
Memoria del 11 Encuentro continental de la Camparia 500 anos de
resistencia indigena, negra y popular, Quetzaltenango, Guatema-
la, 7-12 de octubre de 1991, tomo de 112 pp., editado por la se-
cretaria operativa, en Guatemala, Noviembre de 1991. Lo citare-
mos con la sigla Quetzaltenango. Esta memoria se encuentra tam-
bién en Documentos Indios, Tomo II, pp.155-218.

Memoria del III Encuentro continental de la Campana 500 anos
de resistencia indigena, negra y popular, Managua, Nicaragua, 7-
12 de octubre de 1992, tomo de 69 pp., publicado por la secreta-
ria operativa continental, Managua, Nicaragua, sin fecha (1993).
La citaremos con la sigla Managua.

Del I Encuentro continental de los Pueblos Indios (Quito, 17-21
Luglio 1990) se ha publicado la Declaracion de Quito y Resolu-
cién del Encuentro Continental de Pueblos Indigenas en Docu-
mentos Indios, Tomo I, pp.231-278. Citaremos el documento con
la sigla Quito.

De la Primera Cumbre de Pueblos Indigenas (B'okob, Chimalte-
nango, Guatemala, 24-28 de Mayo de 1993) se ha publicado el
Informe Final, 52 pp. Citaremos el Documento con la sigla Chi-
maltenango.

De la Segunda Cumbre de Pueblos Indigenas, pudimos consultar
las Reflexiones ante la segunda reunion cumbre de los pueblos in-
digenas, de Rigoberta Menchu, 6 pp.; el Informe preliminar de re-
latoria, 34 pp., y el Informe final. Citaremos estos textos con la si-
gla Oaxtepec.
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En estos documentos, lideres indigenas de Abya Yala y de todo el
mundo, brindan analisis rigurosas de la destrucciéon ecolégica y propo-
nen alternativas para invertir la tendencia histérica. Analisis y alterna-
tivas abordan la ecologia no como un sector aislado de la sociedad y el
mundo, sino como estrechamente vinculado con los otros aspectos de
la sociedad, particularmente el politico y juridico, el econoémico, el cul-
tural y religioso. En el centro de los analisis y de las alternativas se en-
cuentra justamente la denuncia de la contradiccién radical entre el gran
capital y la defensa del ambiente; y la convergencia entre destruccion
del ambiente y exterminio de los pueblos indigenas, en otras palabras
entre ecocidio y genocidio.

Queremos ahora desde el punto de vista de los indigenas,

1.  abordar el andlisis de la relacion entre capitalismo y defensa del
ambiente, evidenciando la contradiccion entre ellos;
2.  explorar los caminos de una alternativa ecolégica al capitalismo.

I. LA CONTRADICCION CAPITALISMO - NATURALEZA

El anailisis, aparentemente fragmentario, de las causas de la opre-
sion, realizado por la Campana “500 anos de resistencia indigena, ne-
gra y popular”, desenmascara en realidad la coherencia rigurosa y aplas-
tante de todo un sistema de dominacion, en sus dimensiones locales,
nacionales y mundiales. Esto le permite caracterizar la civilizacién oc-
cidental cristiana como un sistema racista, de dominacién, discrimina-
cion y muerte.

El analisis hace hincapié en la experiencia de cada pueblo indige-
na al interior de su “estado nacional”, que lo lleva a denunciar una for-
ma de “colonialismo interno”, es decir un sistema nacional de domina-
cion, marcado por un racismo politico y juridico , cultural y religioso,
economico y ecologico. A su vez el colonialismo interno remite al “co-

lonialismo externo”, es decir al sistema mundial de dominacién y la re-
lacion Norte-Sur.

Al calificar la civilizacion occidental en su conjunto como racis-
ta, el movimiento indigena negro y popular esta dando, sobre la base de
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su enorme experiencia historica, un aporte significativo a la interpreta-
cion del racismo y a la concientizacion de la humanidad sobre este te-
ma crucial. Porque la nocién corriente de racismo se refiere a las mani-
festaciones “monstruosas” y “criminales” del complejo de superioridad
de una raza sobre las otras: como es el caso del nacismo o, en la Euro-
pa de hoy, de los naziskin alemanes o de los lepenistas franceses. Sin em-
bargo, el andlisis de la Campaiia 500 arios lleva a descubrir una forma
de racismo mas universal y mas oculta, porque forma parte de la ideo-
logia que ha justificado las conquistas y colonizaciones realizadas por
lo paises del Norte, y por tanto de las estructuras de dominacion que
ellas han engendrado. Un racismo que ha llegado a formar parte de lo
normal, y que como tal estd interiorizado por las grandes mayorias de
los ciudadanos del Norte y quizds también del Sur.

Raices del colonialismo y el racismo: El capitalismo transnacional

Profundizando luego el anilisis, los delegados identifican las rai-
ces del colonialismo y del racismo en el capitalismo neoliberal percibi-
do como sistema de dominacién econémica transnacional, y por tanto
como negacion de la autodeterminacion de los sectores indigenas, ne-
gros y populares.

“Los distintos modelos de colonizacién han mantenido una cons-
tante en cuanto a los atropellos, agudizados por la implantacion de sis-
temas racistas, que se fortalecen con el modelo economico neoliberal”
( Managua, p.23). “El neoliberalismo constituye una mera expresion
del neocolonialismo y esta dirigido a afianzar las estructuras de depen-
dencia de los pueblos de nuestra América”(Quetzaltenango, p. 40)

Es significativo que, en el Il Encuentro Continental de la Campa-
fia, sea la comisién “Derechos humanos, derechos indios” la que de-
nuncia mas vigorosamente los efectos devastadores del sistema: “La im-
posicion de la llamada “democracia” del sistema capitalista neoliberal,
saqueador de recursos, genocida, etnocida, que por medio de la deuda
externa chupa la sangre de nuestros pueblos y genera hambre, miseria,
analfabetismo, desnutricion y muerte”(p.43). Poniendo esta denuncia
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en primera plana, la comision identifica en la misma légica despiadada
del capitalismo una violacion masiva de los derechos humanos y en
particular de los derechos indios; y la raiz de innumerables otras viola-
ciones. De tal manera denuncia la esencia racista del sistema capitalis-
ta neoliberal.

Entre las consecuencias mas graves de la logica capitalista, los in-
digenas senalan la desnutricion y el hambre: “La tenaz introduccion de
monocultivos, el destrozo de nuestra rica y variada produccion y ali-
mentacion tradicionales, la depredacion de nuestros manglares y selvas,
han provocado la introduccién de cambios en sistemas alimenticios que
generan la creciente desnutricion de nuestros pueblos” ( Quito, p.262).
“Se imponen modelos de desarrollo econémico ajenos a nuestra cultu-
ra y necesidades en base a monocultivos, que nos obligan a producir lo
que les interesa a monopolios internacionales” (p.262-3).

No sorprende, después de estos analisis, el pronunciamiento de
los jovenes, quienes interpretan el sentimiento general :”Rechazamos la
imposicion del modelo econémico neoliberal, como una forma de opre-
sion y colonizacion de nuestros pueblos” (Quetzaltenango, p.61).

Si la opresion de cada sector popular remite al colonialismo in-
terno , este a su vez remite al colonialismo externo del “imperio capita-
lista”. La “dominacion interna, asegura el II encuentro Continental, es
consecuencia del colonialismo histérico y del neocolonialismo, lo cual
significa la agresion economica, politica, social, cultural, moral y espi-
ritual destinada a perpetuar desde adentro el orden injusto sobre nues-
tros pueblos”(p.36). “En nuestro continente, los gobiernos que se auto-
denominan democriticos.... han sido fieles titeres de las potencias mun-
diales que se reparten el mundo, trayendo como consecuencia la pérdi-
da de la soberania y de los valores religiosos, de la cultura, la violacién
de los derechos humanos y la corrupcion institucional”(p.33). Enton-
ces el continente latinoamericano se presenta como un conjunto de “es-
tados dependientes del imperio capitalista”(p. 48).

Es particularmente insistente la denuncia del imperialismo nor-
teamericano: “La lucha por la tierra y la liberacion nacional y social han
sido duramente reprimidas por el imperialismo yanqui y las oligarquias
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criollas. Millones de campesinos y nacionalidades indigenas han caido
victimas de la violencia y el terrorismo de estado insertados en la doc-
trina de seguridad nacional y ordenados por el Pentigono” ( Bogota,
p.294).

Sin embargo, las grandes potencias suelen intervenir cada vez
mads bajo el mantel de los organismos financieros internacionales y de
las transnacionales. Es el entrelazamiento entre las grandes potencias,
las transnacionales y los organismos financieros internacionales que
constituye, segin este analisis, el bloque dominante del Norte, y que le
da un contenido no ideolégico, sino tragicamente realista a la palabra
“imperialismo”. Al imperialismo asi entendido se le considera como la
causa fundamental de la opresion de los pueblos del Sur y particular-
mente de los indigenas y negros y de los sectores populares. El imperia-
lismo asi entendido es, entonces, al mismo tiempo una estructura racis-
ta y el fundamento del racismo mundial.

“Cargamos sobre nuestras espaldas los fardos de una deuda cre-
ciente, que no es mas que nuestra riqueza convertida en préstamo. Co-
mo antes, de nuestras vetas sale el oro; de nuestras entranas, el petro-
leo: de nuestro sudor, los capitales; de nuestros suenos las pesadillas de
la represion y el hambre.

“Los nuevos pregoneros, en su arrogancia, pretenden ocultar una
realidad evidente ante nuestros ojos: el capitalismo no tiene soluciones
para garantizar un mundo de paz y de justicia social” (Managua, pp.40-
41).

En una palabra: el sistema capitalista, culpable del genocidio per-
petrado por las conquistas y colonizaciones del pasado, como del geno-
cidio permanente que se produce en la actualidad es el problema fun-
damental de la humanidad: no puede entonces de ningin modo brin-
darle soluciones. Asi el movimiento indigena negro y popular percibe el
“triunfo del capitalismo” proclamado, después del “derrumbe del co-
munismo”, por la ideologia liberaldemocrata.
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Dominacion capitalista y destruccion del ambiente: El racismo
ecologico

En el andlisis del sistema capitalista y de las relaciones de domi-
nacion engendradas por él, asume un papel creciente la dimensién eco-
logica: es decir la denuncia de la contaminacién y destruccion del am-
biente, como consecuencia de la ocupacién de territorios importantes
especialmente por parte de las transnacionales. Donde, coherentemen-
te con la logica del sistema, el afan de lucro prevalece sobre las exigen-
cias de la vida y el derecho de los pueblos. Este anilisis es significativo
también como enfoque del problema ecolégico desde el punto de vista
de los pueblos del Sur. El permite descubrir, como lo planteamos des-
de el primer momento, que la ecologia no es neutral y que existe en la
organizacion del mundo lo que el III encuentro continental empieza a
llamar “racismo ecolégico” ( Managua,p.14). Los lideres indigenas pre-
tenden ademas introducir en el lenguaje juridico el término de ecoci-
dio. “ Al igual que lo hiciera la Conferencia sobre “Medio Ambiente y
Poblaciones Indigenas”, que tuvo lugar en Santiago de Chile en 1992
Insistimos en la necesidad de tipificar, a nivel nacional e internacional,
el “Delito de Ecocidio”, por la relacién directa que este tiene con el et-
nocidio y el genocidio” (Rigoberta Menchu, Reflexiones ante la II
Cumbre)

Este enfoque de la problematica ecolégica presenta algunas carac-
teristicas, que intentamos proponer sistematicamente.

1. Elanalisis de cada situacion tiene como referencia la lucha de los
pueblos involucrados, con particular atencion a los indigenas, pe-
ro sin olvidar a los negros y a los otros sectores populares.

2. El andlisis evidencia la convergencia e interacciéon entre destruc-
cion del ambiente y destruccion de los pueblos, particularmente
indigenas, entre ecocidio y genocidio. “El equilibrio y la dindmi-
ca de vida en nuestros territorios son destruidos por la explota-
cion voraz de los recursos y la utilizacién de diferentes elemen-
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tos quimicos que no s6lo envenenan el subsuelo sino también al
hombre y todo ser viviente” (Quito, p.262).

“Durante los ltimos afos nuestra tierra ha sido robada por dite-
rentes gobiernos y por las empresas transnacionales, explotadas
de los recursos que se hallan en ella. Estos recursos, por cierto,
son necesarios para nuestra sobrevivencia. El resultado de esta
explotacion no es el desarrollo, sino la muerte de nuestras comu-
nidades, a causa de la contaminacion toxica de la tierra y el agua,
y de las politicas etnocidas y genocidas por parte de los gobiernos
manipuladores que tratan de destruirnos” (p.275).

Me parece que esta convergencia entre ecocidio y genocidio au-
toriza a proponer la palabra de ecogenocidio.

La destruccion del ambiente provoca la destruccion fisica y cul-
tural de los pueblos en primer lugar,porque viola su derecho de
autodeteminacion politica, econémica , ecologica y cultural; ade-
mads, destruye sus fuentes de alimentacion, provoca desplaza-
mientos violentos etc. Fundado en este analisis el movimieto de-
manda “el fin de politicas de desarrollo que incrementan la des-
truccion de la madre naturaleza y nuestra cultura” ( Managua,
p.22) y exige que “ el desarrollo de los pueblos indigenas sea pro-
movido por los mismos pueblos en base a su propia cosmovision,
lo cual evitara la desforestacion, la destruccion ecolégica y la con-
taminacion de nuestra naturaleza, nuestros rios, mares, flora, fau-
na suelo y subsuelo, como es el caso especifico de los Pueblos In-
digenas de Alaska” (Quetzaltenango, p.47). Asimismo los Dele-
gados resuelven “condenar a los buscadores de minerales que
desplazan a los pueblos indigenas del Amazonas, que contaminan
su medio ambiente como en el caso de los Yanomamis y otros te-
rritorios indigenas, asi como las grandes transnacionales, que
desforestan el area del Amazonas.” “Decimos no al desplazamien-
to de las once naciones indigenas ubicadas al este de Canada,
donde se pretende construir 27 represas hidroeléctricas, afectan-
do un drea igual al territorio de Francia” (p.62).
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La destruccion de la naturaleza, que amenaza, a corto y mediano
plazo, la sobrevivencia de los pueblos indigenas, amenaza a largo
plazo la sobrevivencia de la humanidad.

Raiz del ecocidio y del genocidio es la légica del gran capital o del
mercado total, que reduce la tierra a mercancia. “La tierra no de-
be ser tratada y manejada como una mercancia: no se puede ven-
der o no puede un hombre apropiarse del medio fundamental que
garantiza la sobrevivencia no s6lo de una poblacién, sino de la
humanidad. El atentar contra el equilibrio, romper su armonia
significa atentar contra el desarrollo arménico y natural de la hu-
manidad” (Quetzaltenango, p.48).

Culpables del ecocidio y genocidio son los latifundistas que con-
centran en sus manos extensiones crecientes del territorio; las
transnacionales, que explotan y saquean los recursos minerarios
y forestales, implementan la agricultura con quimica venenosa,
contaminan la tierra, el agua, la atmosfera y las mismas personas.
Desde su primer Encuentro Continental, la Campaiia denuncia el
aspecto ecologico de la agresion: “Hoy, después de 500 aros, la
tierra continua concentrada en manos de la gran burguesia agra-
ria, comercial y financiera, terratenientes y grandes multinacio-
nales fundamentalmente yanquis. Estas tltimas contintian sa-
queando nuestros recursos naturales, renovables y no renovables,
oro, plata, petréleo,etc. con las consecuencias econémicas, socia-
les, politicas y ecologicas que atentan contra la continuacién de
la vida en el mundo” (Bogotd, p.293).

Los Delegados deciden por lo tanto “rechazar a las transnaciona-
les que sirven a los intereses de los grandes capitalistas financie-
ros... dejando en los campos s6lo desolacién y muerte” (Quetzal-
tenango, p.297) Asimismo rechazar “la agricultura implementa-
da por las transnacionales con quimica venenosa tan dafiina para
la estabilidad ecologica, econémica y la autonomia de las comu-
nidades” (p.295).

Existe una constante complicidad entre los grandes poderes eco-
némicos y los gobiernos: que venden espacios naturales y reser-



Capitalismo, ecocidio, genocidio 15

M —_— — e

vas ecologicas a transnacionales, confiscan en el nombre del
“bien publico” territorios indigenas para luego entregarselas a las
transnacionales; autorizan y defienden la instalacion de estas em-
presas; construyen ellos mismos centrales idroeléctricas; contri-
buyen al desplazamiento forzoso de comunidades indigenas; re-
primen violentamente las organizaciones indigenas y populares;
con su politica contrainsurgente y guerrerista destruyen los bos-
ques, la fauna y la flora; en todos estos campos desconocen y pi-
sotean el derecho de los pueblos indigenas a la autodetermina-
cion. Se denuncia , por ejemplo “la confiscacion por el Estado, en
nombre del “bien piiblico”, de territorios indigenas, que se decla-
ran parques nacionales y luego se entregan a las transnacionales.
Se citan dos ejemplos: referidos uno a la politica de Estados Uni-
dos en Nuevo Mexico, con los pueblos Zuni, Mimbres, Abo,
Atrisco y Quari; otro a la politica de Ecuador, en los territorios
amazonicos” (Quetzaltenango, p.43). “ La politica contrainsur-
gente de los gobiernos y consecuencias de las guerras nos han
destruido los bosques y la tala nos agrava la desaparicion de la
fauna y la flora, convirtiéndolos en desiertos, causando sequia y
que nuestros rios se sequen (Managua, p.30).

8.  Las responsabilidades fundamentales pesan sobre las grandes po-
tencias del Norte, especialmente sobre Estados Unidos, y sobre
los organismos financieros internacionales, que imponen su poli-
tica destructora a los Estados del Sur; que ademas los chantajean
con los mecanismos de la deuda externa, considerando la entre-
ga del ambiente como forma de pago. Se denuncia particularmen-
te “el cambio de deuda externa por “ecologia”, nueva practica et-
nocida que se da en todos los paises... Como ejemplo de estos ca-
sos extremos tenemos la lucha de los indigenas por el territorio
ACHE en Paraguay, por haberse declarado reserva del Banco
Mundial; como también el caso de Honduras en el que la MOS-
QUITIA (declarado pulmon de la humanidad) estd amenazada
por la voracidad de las transnacionales, como es la Petrolera
Shell...” (Quetzaltenango, p.43).
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El movimiento denuncia el cardcter discriminatorio y racista de
las politicas ecologicas con respecto a las mayorias pobres y a los
pueblos del Sur. “Las grandes mayorias (pobres) cargamos las
consecuencias del deterioro ambiental”. Se propone por tanto
“presentar una mocion de protesta frente a los proyectos de de-
positos de basura téxica en los pueblos de América Latina”; pero
sobre todo “protestar y presionar a los gobiernos sobre problema-
ticas que tenemos como pueblo, responsabilizando a los gobier-
nos imperialistas y aquellos que fomentan practicas discriminato-
rias a los pobres, denunciando los verdaderos culpables del dete-
rioro del medio ambiente” (Managua, p.30).

Como logica consecuencia de esta denunica, el movimiento re-
chaza la deuda externa y reivindica la deuda ecolégica que las po-
tencias del Norte tienen con los pueblos del Sur. Tenemos que
‘negarnos a pagar la deuda externa, porque no debemos nada, si-
no que hemos sido despojados de nuestras riquezas” ( p.30). En
el mismo encuentro, los delegados de la Region Andina introdu-
cen una nueva categoria de analisis, al denunciar la deuda ecolo-
gica de las potencias del Norte: “Desconocemos la deuda externa
impuesta a los pueblos, reivindicando la deuda histérica y la deu-
da ecologica que las metrépolis tienen con nosotros” (p.7) .

En ultimo término, bajo la acusacion de ecogenocidio cae todo el
orden mundial, fundado en el neoliberalismo economico, politi-
co y cultural; cae, en otras palabras, la civilizacion occidental. La
acusacion no se refiere sélo al pasado, sino sobre todo al presen-
te y también al futuro. Porque la légica del gran capital, que pro-
voca necesariamente estos crimenes, continua cinicamente su ca-
mino de muerte. Los delegados aseguran que “este ataque masi-
vo neoliberal no es mas que la continuacién del condenable
maltrato de recursos materiales y humanos como son el usufruc-
to de nuestros recursos naturales y humanos. Nos referimos a la
experimentacion quimica y biolégica que se ha venido haciendo
en paises como Honduras y Puerto Rico, donde ahora mismo se
desarrolla un experimento con la siembra de coca y armas quimi-
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cas” ( Quetzaltenango, p.41). Con esta incesante denuncia, el
movimiento indigena se convierte en conciencia criticay proféti-
ca de nuestra civilizacion.

Sin embargo, la plena coherencia de la criminalidad con el con-
junto del sistema hace que ella quede oculta a los ojos de las grandes
mayorias. La encubren pues las propias estructuras economicas y poli-
ticas que presentan la dominacién como una relacion natural y normal;
y la cultura colonialista neoliberal, que justilica esta relacion. Por eso el
movimiento plantea entre las tareas principales de su estrategia la de
concientizar al pueblo sobre la funcién de las transnacionales y del sis-
tema capitalista mundial.

Presupuestos ideolégicos del ecogenocidio: El neoliberalismo

Describiendo la civilizacion occidental, los lideres indigenas, ne-
gros y populares denucian también su ideologia. Para entender el sen-
tido de su interpretacion de la “ideologia occidental”, que puede resul-
tar chocante para nuestra sensibilidad europea y cristiana, hay que re-
cordar que ella no se funda en textos oficiales, profanos o religiosos, si-
no en la practica histérica de occidente, asi como sus victimas la fueron
experimentando a lo largo de estos 500 afios y la siguen sufriendo en la
actualidad. A la luz de esta experiencia, la ideologia occidental les apa-
rece marcada, entre otras cosas, por el individualismo, el economicis-
mo, el racismo y el militarismo.

El individualismo es una concepcion de la vida y la sociedad,
donde cada persona, grupo social o pueblo persigue sus propios intere-
ses, compitiendo con todos los demas; donde por tanto la ley funda-
mental es la lucha por la vida con la sobrevivencia del mas fuerte.

El economicismo liberal consiste en reconocer como criterio fun-
damental de las grandes decisiones econémicas y politicas las leyes del
mercado y por lo tanto la ley del mas fuerte, que prevalecen asi sobre
los derechos humanos, los derechos de los pueblos , los derechos de la
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naturaleza. La tierra en particular se considera una mercancia y se dis-
pone de ella con este criterio.

El economicismo liberal implica una nociéon de productividad,
definida como capacidad de producir mercancias; por tanto, considera
improductivo lo que sirve unicamente a alimentar y proteger la vida.
Implica ademds una concepcion del progreso, el desarrollo y la civiliza-
cion, definidos esencialmente en funcion de los avances tecnolégicos y
militares: lo que autoriza a destruir las culturas y civilizaciones “preca-
pitalistas” o “primitivas”, para permitir a los pueblos el acceso a la mo-
dernidad.

El economicismo conlleva una interpretacion de la relacion Nor-
te-Sur cuyo eje es la nocion de “deuda externa”, (decididamente recha-
zada, como lo hemos recordado, por los indigenas, que hablan, al con-
trario de la “deuda historica” y la “deuda ecologica” del Norte). Se jus-
tifica asi la entrega de la soberania nacional de los estados del Sur a los
organismos financieros internacionales, las empresas transnacionales y
las potencias del Norte.

Asi el economicismo liberal engendra el racismo, es decir el com-
plejo de superioridad de los pueblos “mas avanzados”, que se sienten
legitimados a imponerles a los otros sus modelos politicos, econémicos
y culturales.

El racismo se expresa también en una concepcién de la soberania
nacional que le atribuye un poder absoluto al estado y desconoce por lo
tanto el derecho de autodeterminaciéon de los pueblos, particularmente
de los pueblos “culturalmente atrasados”. Se traduce asimismo en una
concepcion de la unidad nacional, que desconoce el pluralismo cultu-
ral y étnico, y define la unidad en funcién de la cultura dominante. Se
justifican asi las politicas integracionistas y asimilacionistas con respec-
to a los indigenas y negros; inclusive la destruccién de las culturas “ar-
caicas” y los pueblos que las representan.

El colonialismo conlleva inevitablemente el militarismo, es decir
la reivindicacion, por parte de los pueblos que se consideran superio-
res, del derecho de imponer su accién civilizadora con las armas: perci-
biendo en la superioridad militar un signo de superioridad ética y cul-
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tural. El militarismo se presenta a menudo bajo el nombre de “doctrina
de la seguridad nacional”, que permite identificar como enemigos inter-
nos a todos los rebeldes y justifica su represion violenta.

La contradiccion capitalismo-naturaleza, parte de la contradiccion
capitalismo vida

Hay consenso en el movimiento continental indigena negro y po-
pular en denunciar la estructura conflictiva de la sociedad y del mun-
do. Ahora, una percepcion comun de la contradiccién fundamental es
un factor muy importante para la unificacion y la eficacia de las luchas.

Para caracterizar estos enfrentamientos, los documentos no recu-
rren a la formula clasica de “lucha de clases™: no porque nieguen la
existencia e importancia de esta lucha, sino porque la consideran parte
de un conflicto mas amplio. Por un lado pues entre las estructuras de
dominacién cobra gran importancia, como lo hemo senalado, la dimen-
sion internacional y transnacional, que ellos designan a menudo con la
palabra “imperialismo”.

Por el lado de los sectores oprimidos, el movimiento subraya el
papel de los pueblos indigenas y negros y de las grandes mayorias po-
pulares, constituidas no sélo por obreros y campesinos, sino por desem-
pleados y trabajadores informales, por mujeres, jovenes, etc., que no se
prestan a ser unificados bajo la categoria de “clase explotada” sino mas
bien bajo la de “pueblo oprimido”.

Ademas en la descripcion del conflicto, los andlisis no se limitan
a las relaciones de “explotacion”, sino que denuncian relaciones de “do-
minacion” , “opresion”, “marginacion”, “exclusion”, que se ejercen en
formas muy complejas e interdependientes, a nivel economico, politi-
co, cultural, religioso etc. y que culminan en el crimen de genocidio y
etnocidio. En este analisis, la contradiccion capital-trabajo sigue siendo
importante pero se la enfoca mas bien como un aspecto de la contradic-
cion fundamental capital- vida del pueblo.

Ademas, los pueblos oprimidos denuncian la amenaza que el sis-
tema de dominacién y explotacion, autollamado “nuevo orden mun-
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dial”, representa no solo para ellos sino también para la naturaleza y pa-
ra toda la humanidad, presente y futura. En su perspectiva existe enton-
ces una contradiccién Gran capital- Vida, donde la palabra “Vida” tiene
el sentido mas amplio, por cuanto designa la de los pueblos oprimidos,
de la humanidad presente y futura y de la naturaleza.

II. HACIA UNA ALTERNATIVA ECOLOGICA A LA CIVILIZACION
OCCIDENTAL

El analisis anterior nos ha llevado a la conclusién de que el eco-
genocidio es el producto natural de la civilizacién occidental en su con-
junto. Por tanto, la defensa de la naturaleza y de los pueblos a nivel cés-
mico se podra realizar sélo en el marco de una alternativa global, poli-
tica, economica y cultural. Asi, el movimiento indigena, que en el ana-
lisis ha actuado como conciencia critica, se nos presenta ahora con un
proyecto de alternativa ecologica, inspirado por su cosmovision.

La cosmovision indigena, aporte a una alternativa ecolégica
Validez actual de las culturas originarias

Para el movimiento indigena rescatar la cultura no significa sélo
redescubrirla sino también revalorarla en la actualidad: es decir, con-
vencerse de que, con respecto a ella, la cultura, la civilizacién, la reli-
gion impuestas por los conquistadores no representan un progreso; y
que, en cambio, su propia cultura es capaz de alumbrar, para los pue-
blos indigenas de hoy y para los otros sectores populares, los caminos
de un nuevo futuro, de libertad y dignidad. Sélo a partir de esta convic-
cion , los indigenas de hoy, y particularmente los jévenes, pueden Ile-
gar a asumir con orgullo en su identidad actual la cultura de los ante-
pasados. De lo que se trata entonces, es de rechazar el presupuesto fun-
damental, con que los colonialistas de ayer y de hoy, han justificado y
justifican la imposicién de su cultura, religion y civilizacién : el de su
evidente superioridad. De lo que se trata, no es solo de reivindicar el de-
recho de cada pueblo a la identidad, sino también de afirmar la superio-
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ridad ética y politica de sus culturas; que, por supuesto, puede coexis-
tir con una inferioridad cientifica, tecnologica y militar.

La valoracién de culturas que la ideologia occidental denomina
“primitivas” o “arcaicas “ o “precapitalistas” supone una concepcion del
progreso, del desarrollo, de la civilizacién, que rechaza el economicis-
mo liberal y se inspira, en la cosmovision comunitarista indigena.

Valorando este patrimonio, el movimiento indigena asume, ante
la crisis de civilizacién, su responsabilidad en la busqueda de alternati-
vas: “En el ocaso del siglo XX, en el que se dice que la “civilizacion” es-
t4 en su maximo apogeo y los avances tecnolégicos han rebasado todo
cdlculo: cuando los dos modelos antagénicos en el mundo no han lo-
grado solucionar los problemas de la humanidad y peor atin entender y
solucionar la problematica de los pueblos indios; las llamadas potencias
que se yactan de su desarrollo han profundizado la desigualdad, la am-
bicién, la crisis, la destruccion ecolégica, y han puesto en serio peligro
el equilibrio del planeta, surge vigorosa con su responsabilidad histori-
ca la posicion alternativa del pueblo indio, producto de su clara vision
cosmica y de su coexistencia armonica con la naturaleza” (Quito,
p.261).

Al presentar su proyecto de resistencia y alternativa, el movi-
miento manfiesta también su confianza en la posibilidad de realizarla, a
pesar del obstaculo tremendo representado por el sistema de muerte.
Fundamento de esta confianza no es un poder econémico y militar, ca-
paz de contraponerse al bloque imperial, sino un poder moral y politi-
co representado por el protagonismo de los pueblos y por la “cosmovi-
sion” o sistema de valores que los inspira. No es, en otras palabras, el
derecho de la fuerza sino la fuerza del derecho, la solidaridad y la ver-

dad.

Contenido de la cosmovision indigena

;Pero cudl es concretamente el contenido de la “cosmovision”,
cudles son los valores, que ella pretende rescatar hoy? Encontramos en
los documentos de la Campana 500 anos una respuesta negativa y una



22 Giulio Girardi

positiva, que se alumbran mutuamente. La respuesta negativa es la con-
traposicion a la ideologia colonialista occidental: “El ser indio...signifi-
ca manejar una vision del mundo que choca con la practica de la vision
colonialista” (Quetzaltenango, p.38).

El contenido positivo de la cosmovisién se encuentra sintetizado
en algunos documentos. Por ejemplo, la Declaracion de Quito tiene
unos parratos intitulados Nuestra vision césmica: “Nuestra concepcion
de territorio se sustenta en la forma de entender el sentido de lo huma-
no y de la naturaleza asi como la interrelacion de estos. Las formas or-
ganizativas, politicas, econdmicas, de produccién, en fin todos estos
elementos que conforman nuestras culturas, estin enraizados y orien-
tados por lo comunitario; por ello creemos que la tenencia de la tierra
debe ser colectiva; por ello la cultivamos en comunidad y entre esta dis-
tribuiremos sus frutos; por ello si creemos en la solidaridad y por ello
nuestros hijos son de la comunidad.

“Es este valor de la comunitario desde el cual entendemos el sen-
tido de lo humano y la posibilidad de todos y cada uno de lograr una
vida armonica. Asimismo, este convivir fraterno lo es también con los
seres, es decir con la naturaleza.

“No nos sentimos duefios de ella; es nuestra madre, no es una
mercancia, es parte integral de nuestra vida. Es nuestro pasado, presen-
te y futuro. Creemos que este sentido de lo humano y del entorno no es
solamente valido para nuestras comunidades o para los pueblos indoa-
mericanos.

“Creemos que esta forma de vida es una opcion, una alternativa,
una luz para los pueblos del mundo oprimidos por un sistema susten-
tado en el dominio entre hombres, entre los pueblos, en el dominio de
la naturaleza; un sistema donde prima lo individual, donde los derechos
de los pueblos son declaraciones incoherentes con la practica y donde
definitivamente se niegan sus derechos a existir, a tener culturas pro-
pias, a la autonomia y a la autodeterminacion”( Quito,p.259-260).

Otra sintesis de la cosmovision indigena, la brinda la memoria
del IT Encuentro continental, bajo el titulo de “Ceremonias”. Para acla-
rar el sentido de las ceremonias religiosas celebradas a lo largo del en-
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cuentro y su ubicaciéon en la Campana, se presenta una sintesis de la
“cosmovisiéon” que las inspira. “ Por siglos los habitantes de los pueblos
originarios que conforman Abya Yala, hemos vivido de acuerdo con to-
do el sentimiento y creencias que estan englobadas en la Cosmovision,
sabiendo que somos parte de un todo en el que todos los elementos que
nos rodean son importantes, el Padre Sol, la Abuela Luna,la Madre Tie-
rra, y todos los que la habitamos.

El equilibrio en todas las cosas fue lo que hizo avanzar a nuestros
antepasados en la construccion de unas sociedades acorde con lo que
los rodeaba, para que nadie ni nada quedara en el olvido.

Es dentro de este espiritu que nuestros abuelos han vivido y re-
sistido dentro de estos 500 afios, no olvidando, preservando y transmi-
tiéendonos esta sabiduria que enriquece nuestra vida y nos hace sentir
un todo con todos.

Es por este sentir de la Cosmovision que nosotras viudas, los
huérfanos, los presos, los oprimidos, los torturados, los desaparecidos,
los que sufren hambre y persecucion, estamos resistiendo y encontran-
do consuelo y apoyo” ( Quetzaltenango, p.102).

Estos textos nos permiten identificar las principales caracteristi-
cas de la cosmovision indigena. Queremos sefialar aqui las que pueden

orientar la elaboracion de una alternativa ecologica a la civilizacion oc-
cidental.

1. La experiencia religiosa central que esta vision inspira es la de la
unidad en la diversidad entre todos los seres: Dios, naturaleza,
hombres y por tanto la importancia de todos y cada uno de ellos.
Esta experiencia presenta, con respecto a la ideologia occidental,
dos grandes novedades: que se refieren una a las relaciones entre
las personas, la otra a la relacion hombre-naturaleza. Por un lado
la cosmovision indigena se contrapone como policéntrica a la
ideologia etnocéntrica, eurocéntrica y racista de los colonialistas.
Por el otro, ella manifiesta la exigencia de superar un antropocen-
trismo rigido, para reconocer la dignidad de todos lo seres de la
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naturaleza, no sélo por el servicio que le brindan al hombre, co-
mo ambiente de su vida, sino también por su valor propio.

A la ideologia occidental, fundada en una concepcion individua-
lista de la persona, la cosmovisién indigena le contrapone la cen-
tralidad de lo comunitario. La persona no concibe su vida y su
destino sino insertados arménicamente e inspirados por el valor
fundamental de la solidaridad. Este principio orienta las relacio-
nes igualitarias entre hombres y mujeres; exige el caracter comu-
nitario de la propiedad de la tierra, de su cultivo, de la redistribu-
cion de sus frutos ; la pertenencia de los hijos a la comunidad. La
solidaridad comunitaria se extiende también a las generaciones
futuras: en su lucha por la defensa de la naturaleza, los indigenas
de hoy se sienten responsables del futuro y de la sobrevivencia de
la humanidad. La solidaridad comunitaria se extiende a todos los
seres de la naturaleza; y orienta la vision indigena de la relacion
entre los pueblos.

El solidarismo indigena se contrapone también al economicismo
neoliberal, por cuanto asume la promocion solidaria de la comu-
nidad como criterio de las grandes decisiones politicas y econé-
micas y por eso mismo como criterio de progeso, desarrollo y ci-
vilizacion.

La convivencia comunitaria se inspira en los valores ético-politi-
cos de autodeterminacion, solidaridad, respeto a la diversidad,
La autodeterminacion no se impone s6lo como un derecho de los
pueblos sino también como un deber: el de defender su propia
identidad. “Nos proponemos levantar alternativas pluralistas y
democraticas a la situacion de opresién, discriminacién y explo-
tacion que padecemos, sobre la base de las formas de organiza-
cion comunitaria, que nos han legado nuestros antepasados”
(Quetzaltenango, p.7). “Y es que un reencuentro con nosotros
mismos, con nuestras raices prenadas de sentido comunitario y
solidario de esperanza y de vida, no puede sino constituir una
respuesta desde la historia a los desafios del presente” (p.8).
“Continuar el fortalecimiento de nuestras Organizaciones y Co-
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mités Nacionales, tomando como base los principios, valores mo-
rales y experiencias de autogobierno de las comunidades” (p.29).
“Esta democracia deberia recoger, no solamente las formas comu-
nales de autogobierno, sino los valores como la solidaridad, reci-
procidad, apoyo mutuo, la transparencia del poder entre otros”
(p.35).

4.  La relacion entre los pueblos tiene que fundarse en los mismos
valores: reconocimiento del derecho de autodeterminacion, res-
peto a la diversidad, solidaridad, igualdad. Solo a estas condicio-
nes se puede hablar de un “encuentro de culturas”.

5.  Entre los hombres y la naturaleza tiene que haber una relacion de
amor, respeto y armonia: “La concepcion indigena sobre la tierra
se ve enriquecida por los aportes de los movimientos ecologicos...
La tierra es la casa de la humanidad...” (p.48). “El desarrollo de
los pueblos indigenas, sea promovido por los mismos pueblos en
base a su propia cosmovision, lo cual evitara la desforestacion, la
destruccion ecologica y la contaminacion de nuestra naturaleza,
nuestros rios, mares, flora, fauna, suelo y subsuelo” (p.47). En la
declaracion de Xelajii , se habla de trabajos inspirados por “la fra-
ternidad y el respeto heredado de nuestros ancetros”... sobre “el
significado y el valor que para nosotros indigenas, negros y sec-
tores populares tiene la tierra, ligado a la vida y a la defensa del
entorno ecologico y de nuestros recursos naturales” (p.20).

Los distintos aspectos de la cosmovision indigena en su contra-
posicion a la ideologia colonialista neoliberal remiten en ultimo térmi-
no al derecho-deber de autodeterminacion solidaria: es decir que el de-
recho de autodeterminacion no es propio a los pueblos “superiores” si-
no a todos los pueblos del mundo: por tanto excluye la dominacion de
un pueblo sobre cualquier otro y al contrario impone un ejercicio de la
autodeterminacion orientado a crear relaciones de solidaridad entre to-
dos los seres: entre Dios y el universo; entre los miembros de cada co-
munidad y pueblo; entre hombres y mujeres; entre todos los pueblos
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del mundo; entre la humanidad presente y la futura; entre los hombres
y la naturaleza.

Entonces, el clamor de los indigenas no es sélo un grito de aler-
ta; es también un mensaje, antiguo y novedoso, dirigido a la humani-
dad: con un proyecto de vida y civilizacion y una estrategia para reali-
zarlo. Eje del proyecto y la estrategia es el ejercicio de la autodetermi-
nacion solidaria, a nivel politico y juridico, a nivel econémico y ecolé-
gico, a nivel cultural y religioso.

Eje de la alternativa ecoldgica a la civilizacién occidental: El derecho
de autodeterminacion solidaria
Autodeterminacion solidaria , alternativa al colonialismo

La contradiccién denunciada por el movimiento indigena, negro
y popular entre légica del Gran Capital y Vida tiene una consecuencia
evidente, aunque no facilmente traducible en términos operativos: y es
que la respuesta a los problemas fundamentales, empezando por él de
la sobrevivencia de los pueblos y de la humanidad, no se puede alcan-
zar sin quebrar aquella logica y por lo tanto sin instaurar un nuevo mo-
delo econémico y politico. No sélo a nivel local, sino también estatal,
continental y mundial.

La palabra “alternativa” que vuelve a cada rato en los documen-
tos es, por cierto, muy vaga; pero expresa por lo menos la exigencia de
romper con la légica vigente y de buscar formas nuevas de convivencia
y de produccion. Mds exactamente, se busca una alternativa y un siste-
ma colonialista: y por lo tanto una organizaciéon de la sociedad y del
mundo fundada sobre el pueblo y los pueblos como sujetos, es decir so-
bre su derecho de autodeterminacion solidaria a nivel politico, econé-
mico, ecoldgico, cultural, educativo, religioso.

Al calificarse como solidaria y policéntrica, la autodeterminacién
popular se contrapone a la autodeterminacion etnocéntrica, entendida
como justificaciéon de un proyecto imperial de grandeza nacional, fun-
dado en la dominacién de otros pueblos.
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Esto significa que la liberacion de cada pueblo indigena esta vin-
culada a la liberacion de todos los sectores populares del mismo estado,
pero también a la liberacion de los estados nacionales y de todo el con-
tinente. La lucha por la autonomia de cada pueblo no se puede separar
de la lucha por la soberania nacional del estado y por la autonomia del
continente del dominio imperial del Norte. Indigenas, negros y sectores
populares aspiran por lo tanto a solucionar sus problemas propios y a
conquistar su autonomia no en forma separada, sino en el ambito de
una “patria grande” multiétnica y multicultural. Por eso, el derecho de
autodeterminacion solidaria no encuentra un limite en el derecho de
los otros pueblos y en los de la humanidad, sino mas bien una condi-
cion de posibilidad de su propia afirmacion.

La autodeterminacion asi entendida es la esencia de la democra-
cia participativa e implica, ademas de la participacion popular al poder
y por lo tanto el ejercicio del poder delegado en relacion estrecha con
el sujeto popular, la division equitativa de los bienes, el respeto de la vi-
da y de los derechos fundamentales, el reconocimiento de las formas
tradicionales de organizacion comunitaria, etc. Democracia por lo tan-
to que se contrapone frontalmente al formalismo de la “ democracia” li-
beral, denunciada como violacién sistematica, en el nombre del dere-
cho de autodeterminacion de los fuertes, del derecho de autodetermi-
nacion de los débiles.

Autodeterminacion solidaria y alternativa ecolégica

El movimiento indigena, negro y popular se propone construir
una alternativa a una civilizacion que esta devastando la naturaleza y
exterminando los pueblos. Ahora, buscando las causas del ecogenoci-
dio las ha encontrado en un sistema colonialista, donde no sélo los pue-
blos indigenas sino las grandes mayorias populares estan excluidas del
poder econémico y politico real y por lo tanto no pueden ejercer nin-
gin control sobre la tierra y los recursos naturales. En otras palabras,
existe un vinculo estrecho entre la destruccion del ambiente y la des-
truccion de la democracia politica y economica.
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De aqui la direccién en la que el movimiento indigena, negro y
popular busca la alternativa ecolégica a la civilizacion occidental: la del
derecho de autodeterminacion solidaria de los propios pueblos indige-
nas y de todos los sectores populares. La afirmacién del vinculo estre-
cho entre defensa de la democracia y defensa del ambiente es el cora-
zon del mensaje ecolégico de los indigenas y el mas estimulante para la
busqueda de los pueblos del Norte.

“Los pueblos indios consideramos vital la defensa y conservacién
de los recursos naturales actualmente agredidos por las transnacionales.
Estamos convencidos de que esta defensa sera real si los pueblos indios
son los que administren y controlen los territorios donde habitan, bajo
principios de organizacion propios y formas de vida comunitaria” (Qui-
to, p.235).

“Exigimos a los gobiernos nacionales la suspensién definitiva de
otorgamientos de permisos de explotacion de recursos naturales reno-
vables y no renovabbles, al interior de nuestros territorios indios”
(p.266). “Impulsaremos programas alternativos de desarrollo social que
garanticen la soberania, autonomia, unidad, integridad ecolégica de
nuestros pueblos. Desarrollaremos nuestra propia politica econémica
en base a la utilizacion armoénica de nuestros recursos naturales, orien-
tados primero al mejoramiento de nuestros pueblos, que nos permitan
alcanzar niveles de autogestion, dando una nueva alternativa al orden
economico internacional” (p.267).

“La concepcion indigena sobre la tierra se ve enriquecida por los
aportes de los movimientos ecologicos y las aspiraciones y necesidades
de los diferentes sectores y estratos de la sociedad. La tierra es casa de
la humanidad, con todos los elementos que favorecen el desarrollo de
la plenitud de la vida, por lo que la lucha estaria apuntando a que to-
dos los pueblos y naciones originales ejerzan control y autonomia so-
bre la biésfera y atmosfera” (Quetzaltenango, p.48). “El desarrollo de
los Pueblos Indigenas sea promovido por los mismos pueblos, en base
a su propia cosmovision, lo cual evitara la deforestaciéon, la destrucciéon
ecologica y la contaminacion de nuestra naturaleza, nuestros rios, ma-
res, flora, fauna, suelo y subsuelo” (p.47).
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Los lideres indigenas resuelven “asumir los proceso de Autono-
mia y Autodeterminacion sobre nuestros territorios y recursos natura-
les, para:

- Beneficiarnos con el acceso y derecho al uso racional y cientifico
de los recursos naturales a nuestro alcance: mares, rios,lagos y la-
gunas, bosques y subsuelo.

- Difundir los beneficios de la biodiversidad, en la educacién y co-
nocimiento de la riqueza curativa natural de nuestras plantas y
animales.

- Desarrollar los mecanismos de autodefensa y proteccion de nues-
tros territorios y recursos” (Managua, p.43).

El movimiento pretende defender la naturaleza no sélo contra la
agresion de las transnacionales, sino también contra los efectos de las
guerras: “Por el profundo respeto que tenemos a nuestra Madre Tierra,
no somos parte de guerras fratricidas, ajenas a nuestra cultura; declara-
mos a nuestros territorios zonas de paz en caso de guerras y conflictos
internacionales” (Quito, p.266).

Esta propuesta lleva a profundizar por un lado la naturaleza del
derecho de autodeterminacion solidaria; por el otro el sentido de la pro-
blematica ecolégica. Se evidencia pues en este contexto que el derecho
de autodeterminacion no tiene como objeto sélo la vida politica y eco-
nomica, sino también ,esencialmente, los recursos naturales. Por el otro
lado se entiende que una alternativa ecologica estara estrechamente
vinculada a una alternativa politica econémica y cultural, fundada en la
afirmacion de la autodeterminacion popular.

Por cierto, sobre el terreno economico, se hace todavia mas dii-
cil brindarle contenidos concretos a aquella autonomia, de la que se
proclama la necesidad inderogable. Se trata, por supuesto, de una auto-
nomia que no excluye multiples dependencias (inevitables en el mun-
do de hoy), pero si excluye que los centros decisionales de la vida eco-
noémica estén sustraidos al control popular y que por lo tanto la vida
econdmica y la misma naturaleza esté subordinada a intereses externos.
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En ultimo término la autonomia es la posibilidad de crear una econo-
mia independiente en alguna medida de las leyes del mercado capitalis-
ta y de su tecnologia.

Si bien es cierto que esta exigencia de alternativa econémica y
ecologica auténoma no se ha concretado todavia en un modelo técnico
practicable, ella sin embargo indica con extrema urgencia una direccién
de busqueda para toda la humanidad: porque el modelo econémico al-
ternativo no condiciona sé6lo la autodeterminacién de los pueblos, sino
su misma sobrevivencia.

Autodeterminacion solidaria y reapropriacién de la tierra

La autonomia economica y ecolégica exige en primer lugar la rea-
propiacion de la tierra de parte del pueblo, vinculada mas que nunca a
la defensa de la vida. La lucha por la tierra es un terreno fundamental
de unidad indigena, negra y popular, donde los indigenas ejercen un pa-
pel de vanguardia.

“Las tierras y el pueblo indigena son inseparables. La tierra es vi-
da y no se puede ni comprar ni vender. Es responsabilidd nuestra cui-
darla segiin la tradicion, para garantizar nuestro futuro” (Quito, p.267).
“Reclamamos que se conceda la soberania y autonomia politica de los
territorios ancestrales ocupados por las comunidades auténomas”
(Quetzaltenango, p.61).

La importancia vital de esta reivindicacion es expresada muy elo-
cuentemente por los obispos guatemaltecos, citados, con letra maytis-
cula, en la memoria del II encuentro continental: “El clamor por la tie-
rra es, sin duda alguna. El grito mas fuerte, mas dramatico y mas deses-
perado que se escucha en Guatemala, brota de millones de pechos de
guatemaltecos que no solo ansian poseer la tierra, sino ser poseidos por
ella” (Carta Pastoral Colectiva del Episcopato Guatemalteco, Febrero de
1988, p.66).

Los indigenas y los campesinos se proponen ejercer su derecho a
la tierra de dos formas concretas, que son dos terrenos de lucha unita-
ria, respectivamente legal e ilegal: la reforma agraria y la ocupacién de
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tierras.La sintesis de sus reivindicaciones es un proyecto de reforma
agraria auténticamente indigena y popular, que hasta ahora no se ha da-
do en ningun pais del continente “con excepcién de Cuba y Nicara-
gua”( Bogotd, p.293). “Durante estos 500 anos, hemos sido sometidos
por los espanoles, portugueses, ingleses, [ranceses, y en la etapa actual
por el imperialismo norteamericano, que, entrelazado con las oligar-
quias criollas, implementa reformas agrarias que remodelan el sistema
capitalista, modernizando la dependencia sin cambiar la situacion eco-
némica y social, entrando en contradiccion con los verdaderos intere-
ses de los campesinos y territorios de las nacionalidades indigenas”
(p.292). “Ante tal situacion reafirmamos nuestro compromiso de seguir
fortaleciendo la unidad de los pueblos latinoamericanos, para continuar
luchando por una reforma agraria auténtica e integral que garantice el
desarrollo propio indigena y la incorporacion con los campesinos al
proceso de desarrollo economico, politico y social hasta lograr la libe-
racion definitiva jugando un papel protagénico en este proceso” (p.
204). Se resuelve por tanto “luchar por una reforma agraria integral y
democratica, cambiando las estructuras de concentracion de la tierra,
expropiando los grandes latifundios y transnacionales que insertando-
los al desarrollo de nuestros paises, permita cambiar las condiciones de
vida, salud, vivienda educacion, electrificacion, asistencia técnica, co-
mercializacion, etc.”(p.295).

Pero, conociendo por experiencia secular la resistencia de casi to-
dos los gobiernos a estas reivindicaciones, ellos deciden al mismo tiem-
po “el fortalecimiento de nuestras organizaciones indigenas y campesi-
nas, para defender los territorios, tomando tierras sin esperar politicas
agrarias del Gobierno.”(p.294)” Hacemos un llamado urgente a nues-
tros pueblos indios a retomar posesion de tierras o territorios comuna-
les, a fomentar la unidad mediante estrategias concretas de una red de
intercomunicacion y solidaridad, que elimine fronteras y limites de
cualquier clase”(Quito, p.266).

Estas luchas legales o ilegales por la reapropriacion de la tierra
encuentran su plena justificacién en el derecho de los pueblos origina-
rios sobre las tierras que les pertenecian, que les fueron arrebatadas por
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los conquistadores de Europa y Norteamérica y que les siguen arreba-
tando las potencias del Norte, las empresas nacionales y transnaciona-
les, los latifundistas, los Estados Nacionales, las iglesias, etc. Supone
entonces que los culpables reconozcan sus crimenes, por tanto su deu-
da historica y ecologica, y que estén dispuestos a pagarla.

Sin embargo, estas reivindicaciones chocan contra el muro del et-
nocentrismo, que les impide a los europeos y norteamericanos de hoy,
cComo a sus ancestros, reconocer a los indigenas como sujetos de histo-
ria; que por lo tanto les impide percibir en los procesos de colonizacién
una violacion sistematica y criminal de sus derechos fundamentales.
Ademas, los colonialistas de hoy se niegan a asumir las culpas cometi-
das por sus antepasados, aun cuando las reconocen; rechazan la con-
cepcion de la responsabilidad, acorde a la cual las culpas de los padres
recaen sobre los hijos.

La reivindicacién del movimiento indigena, negro y popular se
funda, en cambio, sobre una percepcion de la continuidad rigurosa en-
tre pasado y presente. “El lenguaje de la historia oficial no sélo coloca
un velo sobre el genocidio y saqueo practicado por los europeos a las
antiguas civilizaciones de este continente, sino que sigue fundamentan-
do hoy dia la la expropiacion de los derechos ancestrales que tienen los
indigenas en sus territorios” (Bogota, p.287).

Porque la situacion actual de los pueblos ex-coloniales esta in-
fluida decisivamente por la serie ininterrumpida de agresiones, expro-
piaciones, injusticias, de las que fueron victimas. La misma organiza-
cion economica, politica, cultural, religiosa, de la sociedad , que ellos
con todo fundamento llaman neocolonialista, es la prolongacién de las
relaciones coloniales instauradas hace 500 afos. Por el otro lado, ellos
piensan que el bienestar del cual nosotros gozamos en el Norte, el pro-
greso cientifico y tecnolégico que hemos llevado a cabo son fruto de la
acumulacion primitiva que hemos realizado depredando y explotando
sus riquezas.

Es en el nombre de esta continuidad entre pasado y presente, co-
mo ellos piensan poder exigir hoy la reparacion de crimenes de los que



Capitalismo, ecocidio, genocidio 33

H — — —_—

ellos sufren hoy las consecuencias mientras que nosotros gozamos hoy
sus benelficios.

Es urgente que este problema deje de ser considerado un juego
intelectual de algunos moralistas, para recobrar su puesto en la con-
ciencia de la humanidad, como una de las cuestiones morales y politi-
cas ,que condicionan su futuro.

Este reconocimiento efectivo seria el signo esperanzador de que
una nueva historia, fundada en la fuerza del derecho, la justicia, la so-
lidaridad, estda empezando.

CONCLUSION

Es particularmente evidente en el terreno de la ecologia que el
punto de vista de los pueblos indigenas puede ser un aporte muy rico,
en esta crisis de civilizacion, a la toma de conciencia y a la busqueda de
la humanidad. En la medida en que nos ayudan a descubrir problemas
e intereses vitales que tenemos en comun, como son en primer lugar los
problemas, indisociables, de la naturaleza y la democracia, los indige-
nas estan llamando a una alianza de todos los sectores populares de
América Latina, de Europa y del mundo entero, para la formacion de un
bloque histérico popular, continental y mundial, llamado a contrapo-
nerse, en perspectiva, al bloque imperial del Norte.

Propongo entonces que, como conclusion de nuestro encuentro
nos comprometamos a respaldar con este espiritu el Decenio interna-
cional de los pueblos indigenas, proclamado por las Naciones Unidas,
del 10 de diciembre de 1994 al 10 de diciembre de 2004.

A lo largo del Decenio, el movimiento indigena mundial se pro-
pone luchar fundamentalmente a dos niveles:

1. Desarrollar una intensa accion diplomatica ante las Naciones
Unidas y ante cada uno de los Estados donde viven sus pueblos,
para conseguir el reconocimiento oficial de sus derechos, espe-
cialmente con la aprobacion del “proyecto de declaracion univer-
sal de los derechos de los pueblos indigenas” preparado por el
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Grupo de trabajo sobre poblaciones indigenas de las Naciones
Unidas.

2.  Lanzar una campana de concientizacion de los propios pueblos
indigenas sobre sus derechos; y de concientizacién de la humani-
dad sobre la marginacion histérica de los pueblos indigenas y so-
bre los problemas que ellos plantean con respecto a su propio fu-
turo y al futuro de la humanidad.

Mi propuesta es que nos comprometamos a respaldar el Decenio,
entendiéndolo no sélo como un periodo de solidaridad mas activa y be-
ligerante, sino también como un tiempo de concientizacion de la huma-
nidad sobre los crimenes y los riesgos de nuestra civilizacion y sobre los
caminos de la alternativa. En este espiritu el Decenio de los pueblos in-
digenas tendria que ser también el decenio de la Madre Tierra Pachama-
ma.

Quiero concluir evocando el clima de esperanza, para los pueblos
indigenas y para el mundo, en que se realiza esta movilizacion, y que
encuentra su elocuente expresion en la Declaracion final de la II Cum-
bre : “En esta II Reuniéon Cumbre de los Pueblos indigenas arribamos a
las conclusiones que mas abajo se enuncian, en las que expresamos
nuestras esperanzas para el futuro de nuestros pueblos, conscientes de
que recogen también nuestras aportaciones para la paz en el mundo y
la sobrevivencia de la humanidad en el préoximo milenio...”

“Han pasado los 500 arnos de obscuridad y hoy sabemos que este
es el tiempo del Nuevo Amanecer que ha de alumbrar el futuro de nues-
tros pueblos”.



e
EL DERECHO DE AUTODETERMINACION
RELIGIOSA DE LOS
PUEBLOS INDIGENAS

Cuestionamiento de la Evangelizacion!

En la lucha de los pueblos indigenas por el reconocimiento de sus
derechos estd ocupando el lugar central el derecho de autodetermina-
cién, condicién y fundamento de todos los otros. Reivindicando este de-
recho, los pueblos pretenden rescatar su identidad y afirmarse como su-
jetos, frente a una organizacion de la sociedad y del mundo, que ellos ca-
racterizan como colonialista, orientada a expropiarlos de su mismo ser.2

1 Ponencia presentada al Simposio Indolatinoamericano, segunda sesion, sobre Dere-
cho indigena y autonomia, celebrado del 23 al 27 de Octubre de 1995, en Jaltepec
de Candoyac Mixe, Oaxaca, México.

2 Testimonio elocuente de la importancia que los pueblos indigenas le atribuyen hoy

al Derecho de autodeterminacion es la Declaracion de Tlahuitoltepec Mixe, Oaxa-
ca, México, sacada por el Primer Simposio indolatinoamericano sobre los derechos
fundamentales de los pueblos indigenas, 27-31 de octubre de 1993, donde se dice:
“Reafirmando que el ejercicio de la libre determinacion es un derecho humano pa-
ra los pueblos, como condicién sin la cual es imposible disfrutar de todos los demas
derechos humanos reconocidos internacionalmente...”
He podido por mi parte verificar la centralidad que el derecho de autodetermina-
cion estd asumiendo en el pensamiento y la lucha de los pueblos indigenas en el tra-
bajo, que he realizado, de sistematizacién de documentos elaborados por la Campa-
fia continental 500 afios de resistencia indigena, negra y popular, por el primer en-
cuentro continental de los pueblos indios Y por las dos cumbres mundiales de los
pueblos indigenas, convocadas en 1993 por la Premio Nobel de la Paz Rigoberta
Menchu, en mi libro ;Los excluidos construirdn la nueva historia? El movimiento in-
digena, negro y popular, Editorial Nueva Utopfa, Madrid-Espafia, 1994; Centro cul-
tural afroecuatoriano, Quito-Ecuador, y Nicarao, Managua-Nicaragua, 1994. De es-
tos documentos se desprende que la afirmacién del derecho de autodeterminacién
solidaria de los pueblos es el corazén del movimiento indigena, negro y popular, el
marco teérico de sus analisis de la situacién nacional y mundial, el fundamento de
su proyecto alternativo, el eje de su estrategia en los distintos frentes de lucha.
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La importancia vital de este derecho resulta mis evidente, en la
medida en que se explicitan sus multiples aspectos e implicaciones, en
el campo politico, econémico, ecologico, cultural, educativo, religioso,
etc. Por cierto, la atencién se ha concentrado hasta ahora principalmen-
te en el aspecto politico, es decir en el problema de la autonomia. Sin
embargo, en el mismo programa de nuestro simposio, se manifiesta una
sensibilidad a los otros aspectos del problema: el segundo dia pues esta
dedicado a “los alcances de la autonomia” en lo juridico, en lo econé-
mico, en lo cultural y educativo, en lo religioso.

El derecho de autodeterminacion religiosa, un derecho descuidado:
¢POr qué?

Yo quiero justamente concentrar la atencién sobre un aspecto del
derecho de autodeterminacion, que considero particularmente impor-
tante y particularmente descuidado, el religioso. Particularmente im-
portante porque para los indigenas la dimension religiosa es un compo-
nente fundamental de su cosmovisién y por tanto un constitutivo esen-
cial de su identidad. Particularmente importante porque la negacion de
este derecho por las iglesias fue histéricamente la justificacion de las
conquistas y por consiguiente de la violacion del derecho de autodeter-
minacion en todos sus aspectos. Se trata, al mismo tiempo, si no me
equivoco, de un derecho bastante descuidado en la lucha indigena. El
aspecto religioso del derecho de autodeterminacion se suele citar entre
muchos otros>, pero llega raramente a ser objeto de una reivindicacién
y de un andlisis especifico. ;Por qué?

Un ejemplo de esta referencia al aspecto religioso de la autodeterminacién lo brin-
da el articulo 31 del proyecto de Declaracién de los Derechos indigenas elaborado
por el grupo de trabajo de Naciones Unidas: “Los pueblos indigenas, como forma
concreta de ejercer su derecho de libre determinacién, tienen derecho a la autono-
mia o el autogobierno en cuestiones relacionadas con sus asuntos internos y locales,
entre ellas la cultura, la religién, la educacién, la informacién, los medios de comu-
nicacion, la salud, la vivienda, el empleo,el bienestar social, las actividades econémi-
cas, la administracién de tierras y recursos, el medio ambiente y el ingreso de perso-
nas que no son miembros, asi como las formas y medios de financiar estas funcio-
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Me atrevo a proponer algunas hipétesis de explicacion. En primer
lugar, muchos indigenas cristianos han interiorizado la ideologia de las
iglesias, que descalifican y hasta demonizan las religiones originarias.
Por lo tanto, ya no las perciben como un constitutivo de su identidad;
y no consideran su rescate como un progreso, sino mas bien como un
retroceso. Por eso mismo, ellos no perciben la evangelizacion como una
violacion de su derecho de autodeterminacion religiosa; ain mas, dis-
tinguiendo conquista y evangelizacion, concentran su denuncia sobre la
primera y valoran positivamente la segunda. Ahora, la reivindicacion de
un derecho se impone como urgente, s6lo cuando estalla la conciencia
de que este derecho estd siendo violado. En el caso del derecho de au-
todeterminacion religiosa, esa conciencia no parece haber alcanzado,
entre los indigenas, una dimension de masas; lo que explicaria el des-
cuido de esta reivindicacion.

En otras palabras, la violacion sistematica del derecho es tan pro-
funda que llega a convencer, no sélo a los victimarios sino a las propias
victimas que ese derecho no existe. Por un lado pues los conquistado-
res proponen una justificacion teoldgica de su hazana, fundada sobre el
derecho-deber del imperio cristiano de evangelizar a todos los pueblos,
que, en la interpretacion de la cristiandad, implica la negacion del de-
recho de autodeterminacioén de los pueblos indigenas, particularmente
en el campo religioso.

Por el otro lado, el sistema de dominacion instaurado por los con-
quistadores y colonizadores no es puramente politico, militar y econo-
mico, sino también cultural y religioso: implica pues formas de violen-
cia cultural y espiritual, orientadas a cristianizar al indigena, es decir a

M

nes auténomas.” Asimismo, el articulo 12: “Los pueblos indigenas tienen derecho a
practicar y revitalizar sus tradiciones y costumbres culturales. Ello incluye el dere-
cho a mantener, proteger y desarrollar las manifestaciones pasadas, presentes y fu-
turas de sus disefios, ceremonias, tecnologias, artes graficas, dramadticas y literaturas,
asi como el derecho a la restitucién de los bienes culturales, intelectuales, religiosos
y espirituales de que han sido privados sin su consentimiento libre e informado o
en violacién de sus leyes, tradiciones y costumbres”.
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erradicar su cultura, religion e identidad, para imponerle las del con-
quistador.

Es justamente esta manipulacién del espiritu de los indigenas
que puede llegar a extinguir en ellos la misma conciencia de sus dere-
chos. Puede hasta convertir al propio indigena en un agente pastoral
occidentalizado,y por lo tanto en un cémplice inconsciente de la obra
de destruccion cultural y espiritual de su pueblo.

Otra explicacion del descuido, por parte de muchos indigenas, de
su derecho de autodeterminacion religiosa, la brinda la relacién actual
entre los indigenas y las iglesias. En muchas situaciones, las iglesias les
estan dando a los pueblos indigenas, ademas de asistencia religiosa, un
apoyo economico, politico y cultural. Por cierto, en la mayoria de los
casos, se trata de una ayuda asistencial: que , sin embargo, en un clima
de lucha por la sobrevivencia, no se puede menospreciar. Ademas, al-
gunas iglesias llegan a tomar partido por los indigenas en su enfrenta-
miento con el estado , los terratenientes o las multinacionales. Por tan-
to, ellas no son percibidas como opresoras sino como protectoras y alia-
das. En este contexto, es mas dificil que el pueblo tome conciencia de
la violencia moral que coexiste con la solidaridad. Y los mismos que to-
man conciencia de ella, dificilmente llegan a denunciarla, para no per-
judicar el apoyo efectivo que reciben.

Por el otro lado, en los métodos actuales de evangelizacién la vio-
lacion del derecho de autodeterminacion de los pueblos no es tan evi-
dente como en otras épocas y por tanto es mas dificil que se la perciba.
También es dificil definir en que tendria que consistir el desagravio de
esta violacion, cuando se llega a reconocerla.

Ademds, en términos generales, el reconocimiento del derecho de
autodeterminacion religiosa presenta dificultades particulares para los
creyentes de religiones que, como el cristianismo, se consideran las tini-
cas verdaderas: porque parece estallar en su ideologia una contradic-
cion entre el derecho-deber de evangelizar, es decir cristianizar, a todos
los pueblos y el reconocimiento del derecho de cada pueblo a escoger
libremente su forma de relacion con Dios. Son dificultades analogas a
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las que el cristianismo siempre encontro y sigue encontrando en reco-
nocer el derecho, individual o colectivo, de libertad religiosa.

Un derecho constitutivo de la identidad indigena

Sin embargo, la presencia de tantos obstaculos acrecienta la im-
portancia de la toma de conciencia de este derecho , de la denuncia de
sus violaciones y de la reivindicacion de un desagravio, como momen-
to esencial del proceso de liberacion indigena. El derecho de autodeter-
minacion religiosa pues es un aspecto esencial del derecho de autode-
terminacion de los pueblos, y por lo tanto un componente fundamen-
tal de su cultura e identidad. Es también un aspecto del derecho a la di-
versidad, aplicado a la esfera religiosa. Es el derecho de libertad religio-
sa, definido ya no en relacién al individuo sino a una colectividad, y
mds exactamente, a un pueblo. Pero justamente esta distincion nos per-
mite entender que afirmar el derecho de autodeterminacion religiosa de
los pueblos significa realizar un progreso con respecto a la afirmacion
del derecho individual a la libertad religiosa; significa ademas tener que
enfrentar nuevos problemas y chocar contra nuevos obstaculos.

El reconocimiento de este derecho es parte esencial de la cultura
indigena, que se caracteriza por la afirmacion de la unidad en la diver-
sidad entre todos los seres de la naturaleza, entre todos los pueblos y
entre todas las religiones. El sentido de este derecho se define mas cla-
ramente en relacion con las violaciones evidentes de que fue objeto a lo
largo de la historia y con las violaciones mas ocultas de que es objeto
actualmente. Violaciones que, por ser legitimadas teologicamente, lle-
gan a ser negaciones del mismo derecho, lo cual es la forma mas radi-
cal de violacion.

Partiremos entonces de la denuncia de las violaciones, para refle-
xionar luego sobre el contenido positivo del derecho y sus implicacio-
nes en la renovacion de las relaciones entre las religiones y particular-
mente en la renovacion del cristianismo.

En el enfoque del problema, quiero asumir en toda la medida de
lo posible el punto de vista de los indigenas mas concientizados, expre-
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sado en multiples documentos producidos por encuentros continenta-
les y mundiales?.

Negacion y violacién del derecho de autodeterminacion religiosa en
la conquista de América

La conquista de América conllevé una violacion, aiin mas, una

negacion sistematica y brutal del derecho de autodeterminacién de los

4

Para un anilisis de estos documentos remito a ;Los excluidos construirdn la nueva his-
toria?, cit. Los principales textos a los cuales me refiero son los siguientes:

1) Memoria del Encuentro latinoamericano de organizaciones campesino-indigenas,
Bogota, 7-12 de octubre de 1989, Lanzamiento de la campaia 500 afios de Resistencia
indigena y Popular, recogida en Documentos Indios, Tomo II, por José Juncosa
(Comp.), Ediciones Abya Yala, Quito-Ecuador,1992, pp.283-311; las motivaciones y
los objetivos del Encuentro estdn presentados en el documento de convocacién Cam-
paiia continental por el autodescubrimiento de nuestra América”, Bogotd, mayo de
1989, ibid, pp.275-282. Citaremos estos documentos con la sigla Bogot4. 2) Memoria
del IT Encuentro continental de la Campaia 500 afios de resistencia indigena, negra y
popular, Quetzaltenango, Guatemala, 7-12 de octubre de 1991, tomo de 112 pp., edi-
tado por la secretaria operativa, en Guatemala, Noviembre de 1991. Lo citaremos con
la sigla Quetzaltenango. Esta memoria se encuentra también en Documentos Indios,
Tomo II, pp.155-218. 3) Memoria del III Encuentro continental de la Campaiia 500
afios de resistencia indigena, negra y popular, Managua, Nicaragua, 7-12 de octubre de
1992, tomo de 69 pp., publicado por la secretaria operativa continental, Managua, Ni-
caragua, sin fecha (1993). La citaremos con la sigla Managua. 4)Del I Encuentro con-
tinental de los Pueblos Indios (Quito, 17-21 julio 1990) se ha publicado la Declaracién
de Quito y Resolucién del Encuentro Continental de Pueblos Indigenas en Documen-
tos Indios, Tomo I, pp.231-278. Citaremos el documento con la sigla Quito. 5) De la
Primera Cumbre de Pueblos Indigenas (B’okob, Chimaltenango, Guatemala, 24-28 de
Mayo de 1993) se ha publicado el Informe Final, 52 pp. Citaremos el Documento con
la sigla Chimaltenango. 6) De la Segunda Cumbre de Pueblos Indigenas, pudimos
consultar las Reflexiones ante la segunda reunién cumbre de los pueblos indigenas, de
Rigoberta Menchu, 6 pp.; el Informe preliminar de relatoria, 34 pp. y el Informe final.
Citaremos estos textos con la sigla Oaxtepec.

Para un desarrollo mds amplio de este tema, remito a mi libro La conquista ;con qué
derecho?, Madrid-Espaia, Editorial Nueva Utopia, 1992; la edicién latinoamericana
sale con el titulo La conquista permanente, Ediciones Nicarao, Managua-Nicaragua,
San José-Costa Rica, Dei; Centro de Estudios Antonio de Montesisnos y Estudios
Ecumeénicos, México D.E
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pueblos indigenas a nivel economico, politico, cultural y religioso. La
negacion del derecho de autodeterminacion religiosa no fue sélo un as-
pecto de la agresion sino que fue ademas su justificacion. Cristébal Co-
l6n y luego los conquistadores, con la bendicién de la iglesia, presenta-
ron su hazafa como el camino trazado por la Providencia de Dios, pa-
ra la evangelizacion y la salvacion de aquellos pueblos.

Esta justificacion, elaborada en el marco de un régimen de cris-
tiandad, se funda en tultimo término en el principio teologico: “Fuera
de la iglesia no hay salvacion”. En otras palabras: el cristianismo es la
tinica religion verdadera y salvifica. Ahora, el que posee la verdad sal-
vifica tiene el derecho y el deber de comunicarsela e imponérsela a los
que no la tienen, porque de lo contrario estos se van a perder.

Entonces la posesion de la verdad religiosa le confiere a la cris-
tiandad, es decir al imperio cristiano, una superioridad y por consi-
guiente una forma de autoridad y responsabilidad paterna con respecto
a los pueblos inferiores, que conlleva el derecho deber de evangelizar-
los, someterlos y civilizarlos.

Otra implicacion de este razonamiento es que las religiones no
cristianas, y particularmente las de los pueblos indigenas, son falsas y
llevan a los pueblos que las profesan a la perdicion. Por tanto no exis-
te ningiin derecho de los pueblos a la autodeterminacion religiosa, que
seria un derecho al error y la perdicion eterna. Existe, en cambio, el de-
recho de la cristiandad, que representa a Dios, a imponer la verdad sal-
vifica a todos los pueblos. El derecho de evangelizar entra entonces en
contradiccion con el derecho de autodeterminacion de los pueblos y
conlleva su negacion.

Estos presupuestos no justificaron solo la conquista y la evange-
lizacion coercitiva de los pueblos, sino también el exterminio de sus li-
bros sagrados, de sus templos y lugares de culto, la persecucion de sus
sacerdotes, la proscripcion de sus dioses y sus ritos: las religiones ori-
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ginarias fueron obligadas a buscar refugio en las montanas o a disfrazar-
se de cristianas en distintas formas de sincretismo para sobrevivir® .

Nada extrafio entonces que a los ojos de los indigenas el cristia-
nismo aparezca como una religion europea, parte integrante y funda-
mental del sistema racista occidental, y por lo tanto cémplice de sus
empresas criminales. Nada extrano que sus anilisis denuncien una con-
tradiccion entre cristianismo y derecho de autodeterminaciéon de los
pueblos.

“Asi, declara el documento de convocacion del Primer Encuentro
Continental, lo que pudo haber sido un fructifero intercambio entre
culturas, desembocé en la imposicion de la cultura de los conquistado-
res, por la fuerza de las armas y la evangelizacion, en un ordenamiento
injusto y discriminador, envenenado por el racismo” (Bogot4, p.276).

En el mismo Encuentro la comisién cultura y autodescubrimien-
to declara: “El valor de nuestras culturas ha sido ocultado y desconoci-
do por occidente dentro del ambito universal de la cultura: a nuestra
medecina, la consideran brujeria; a nuestra religion, supersticion; a
nuestra histéria, mitos, a nuestro arte, folklore; a nuestros idiomas, dia-
lectos, etc...La autonomia y la participacién en las decisiones que nos
atectan y a las que tenemos derecho, sélo seran garantizadas, si hay un
respeto entre los pueblos del mundo, si no nos imponen modelos edu-
cativos ajenos, si la educacion surge de nuestra realidad, de nuestro
pensamiento, sl no se niega nuestra historia, si la jerarquia de la iglesia
catolica no sigue adoctrinandonos en la paciencia, en la resignacion, en
la sumisién, en el conformismo; si los gobiernos de estos paises no si-
guen entregando nuestras culturas a las manos asesinas de las sectas
fundamentalistas, que como el Instituto Lingiistico de Verano y Nue-
vas Tribus, bajo el pretexto de investigaciones lingiisticas y de evange-
lizacién, ubican y saquean nuestros recursos naturales” (pp.298-299).

6 Sobre este tema, he recogido las denuncias del movimiento continental indigena, ne-
gro y popular en ;Los excluidos construirdn la nueva historia’, cit., pp.107-116.
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A su vez, la comision Tierras, territorios y recursos naturales in-
siste: “Rechazamos el plan de la iglesia del Cimben, porque esta insti-
tucién estd al servicio de politicas de gobiernos titeres, que negocian
con el derecho de la autonomia y por haber deteriorado los recursos na-
turales de las Amazonias, porque tienen una deuda humana con el ge-
nocidio, el etnocidio y el arrasamiento a los pueblos indigenas. Deuda
cultural, porque pisotearon nuestros valores culturales y nuestras for-
mas de vida. Por lo tanto reclamamos a estas instituciones al servicio de
intereses imperialistas, la reparacion de todos estos hechos™ (p.297).

“Durante estos 500 anos, afirma el Primer Encuentro Continen-
tal de Pueblos Indigenas, nos han destruido con la educacion y la reli-
gion europea, desvalorizando la verdadera sabiduria milenaria de las
Nacionalidades de Abya Yala (América)...La religion es el arma con la
que nos humillaron y dominaron nuestros pueblos, usurparon nuestras
riquezas, dejando en un segundo plano nuestra religion y practicas es-
pirituales” (Quito p.245).

En la misma linea se expresa el 1l Encuentro Continental de la
Campana: “Con los invasores llego la Iglesia , la cual se convirti6 en un
pilar fundamental, para el sometimiento de nuestros pueblos origina-
rios. El sistema opresor con su ideologia y su practica destructora nos
arrebaté nuestra tierra, pero no pudo arrebatarnos nuestra mente Yy
nuestro espiritu” (Quetzaltenango, p.52). El sometimiento cultural se
realizé entonces a través de la “evangelizacion impuesta” (p.8). Asi que
la Declaracion de Xelaju habla de “lo realizado por la invasion europea
y norteamericana durante estos 499 afos de colonialismo, neocolonia-
lismo y evangelizacién”(p.20). Entre las consecuencias de la domina-
cion cultural se sefiala “la extincion de las religiones indigenas y creen-
cias populares” (p.44).

La Declaracién de Managua recuerda “que fuimos obligados a
traslocar a nuestros dioses: a ocultarlos en los cultos clandestinos; a
modificar nuestras creencias filoséficas”(Managua, p.40).

Consecuencia logica de estas denuncias es la proclamacion de la
deuda histérica de los estados y las iglesias : “Exigimos a los gobiernos
e iglesias la desocupacion de nuestros territorios como un acto de repa-
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racion a los 500 afios de genocidio y etnocidio, y asi mismo exigimos la
repatriacion de nuestra riqueza cultural, saqueada y profanada por los
europeos” (Bogota,p.267).

Negacion y violacién del derecho de autodeterminacion religiosa
en la actualidad

Se podria pensar que estas denuncias se refieren inicamente al
pasado, cuando la evangelizacion estaba evidentmente vinculada a la
violencia politica y militar de los colonizadores. Sin embargo las denun-
cias se refieren también muy vigorosamente a la actualidad. Porque el
genocidio cultural y religioso continua: “Nuestros derechos contintian
siendo violados cotidianamente... Al destruir el liderazgo de nuestro
movimiento, al practicar la esterilizacion forzada, quitindonos nuestros
hijos y al negarnos nuestras practivas educacionales y religiosas, los Es-
tados Nacionales estin matando a nuestros pueblos...Nosotros compar-
timos una historia de asimilacion forzada a las religiones extranjeras,
que niegan la existencia de una espiritualidad natural” (Bogot4, p.274).

Se entiende, en este contexto por qué la “nueva evangelizacion”
se encuentra citada (con la educacion, los medios de comunicacion, las
estructuras militares y juridicas) entre los medios de que se valen los
sectores hegemonicos, para “perpetuar desde dentro el orden injusto
sobre nuestros pueblos” (Quetzaltenango, p.36); y por qué la campana
denuncia al mismo tiempo “la imposicion de la cultura, religion y civi-
lizacion occidental a nuestros pueblos”(p.44 ); o, en otras palabras, “la
pérdida de la soberania, de los valores religiosos, de la cultura”(p.33).
Por consiguiente, en el desarrollo de la campana 500 afios, la iglesia ca-
tolica ha representado uno de los principales obstaculos, porque “mu-
chas ONGs (organizaciones no gubernamentales) se cuidan de dar su
apoyo para no entrar en choque con la Iglesia Catélica, comprometida,
como es logico, con la celebracion oficial, en la que juega un papel im-
portante la evangelizacion impuesta” (p.6).

En el III Encuentro continental, los sectores populares concen-
tran su denuncia sobre la “manipulacién religiosa”: “En las tres tltimas
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décadas se ha puesto de moda una practica muy efectiva para lograr sus
objetivos de dominacion y consiste en la manipulacion religiosa de
nuestros pueblos. El proyecto sociopolitico y econémico de muchos
movimientos religiosos provenientes de Estados Unidos es atentar con-
tra la idiosincrasia, la unidad y la movilizacién solidaria de nuestros
pueblos. Por ello nos manifestamos al respecto:

Rechazar enérgicamente la invasion de sectores religiosos funda-
mentalistas, ultraconservadores y reaccionarios, proveniente de
Estados Unidos, ya que impiden la construcciéon de una convi-
vencia social alternativa al sistema capitalista de dominacion... -
Interpelar fuertemente a los dirigentes de la iglesia catélica, para
que renuncien a sus mecanismos que violentan a nuestros pue-
blos originarios y exigirles un acompanamento profético solida-
rio con todas las organizaciones indigenas negras y populares”
(Managua, p.32).

La ideologia religiosa interviene cada vez mas, en el sistema de
dominacion, por medio de las sectas. La declaracion de Bogota denun-
cia entre los instrumentos del imperialismo para prolongar el genocidio
y saqueo practicado por los invasores, “la intromision de sectas religio-
sas y organismos como el Instituto Lingtistico de Verano (ILV), que
avasallan nuestros valores y creencias”(Bogotd, p.285). Los delegados
deciden entonces “expulsar al Instituto Linguistico de Verano, por ser
un agenciador de una cultura imperialista, que va avasallando nuestras
formas culturales originarias” (p.297).

Estas mismas preocupaciones aparecen en el Primer Encuentro
continental de los pueblos Indios, que declara: “Exigimos el retiro del
Instituto Lingiistico de Verano y de otros organismos que enarbolan
patrones culturales ajenos a las comunidades. Asimismo, los bienes
muebles e inmuebles que usufructian estos grupos, deberdn ser entre-
gados para el servicio y beneficio de las comunidades” (Quito, p.248).
“Respecto a las sectas religiosas, como el Instituto Linguistico de Vera-
no, Nuevas Tribus, Alas del Soccorro y otras, que se encuentran operan-
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do dentro de nuestros territorios indios, declaramos que no existe vo-
luntad politica por parte de los gobiernos respecto a la expulsion, para
asi recuperar la soberania, autogestion y autodeterminacion, a través de
la concientizacion de las comunidades indigenas atrapadas, y la prohi-
bicion radical de entrada en nuestras tierras” (pp.267-8).

El tema vuelve con insistencia en el Il Encuentro Continental de
la Campana: “La libre determinacion ideolégica y politica de las nacio-
nalidades indigenas en el continente ha sido invadida y obstaculizada
por la presencia y proliferacién de sectas religiosas ajenas e impuestas,
lo cual fomenta division y enfrentamiento, atin en el interior de las pro-
pias comunidades, lo cual conlleva ademas la rapida extincion de las re-
ligiones indigenas y creencias populares” (Quetzaltenango, p.44). “Re-
chazamos la proliferacion de sectas fundamentalistas, ya que son un
instrumento de dominacion ideologica, que promueve la division y la
desmovilizacion de los sectores populares” (p.46). “La intervencion de
las distintas sectas religiosas apoyadas por los gobiernos entreguistas,
que desorganizan las comunidades indigenas y populares, desautorizan
las practicas tradicionales. Por ejemplo en los Estados Unidos y Cana-
da, la juventud presenta indices altos de suicidio, causados por la ena-
jenacion de su practica espiritual, integralmente relacionada con la pro-
teccion de la Madre Tierra” (p.60). Entonces para el movimiento indi-
gena el impacto negativo de las sectas consiste esencialmente en que
impiden la autodeterminacién cultural y politica, favorecen la depen-
dencia, provocan el abandono de las religiones y praicticas tradiciona-
les, desmovilizan y dividen al pueblo.

Sin embargo, anteriormente a estos encuentros, el grupo de tra-
bajo sobre poblaciones Indigenas de las Naciones Unidas, en el quinto
periodo de sesiones, celebrado en Ginebra, entre el 3 y el 7 de agosto
1987, habia presentado la siguiente propuesta: “Los representantes de
las naciones indigenas del mundo, presentes en la V sesion del grupo
de trabajo sobre poblaciones indigenas de la Organizacion de las Nacio-
nes Unidas, ante la aproximacion de cinco siglos del inicio de la inva-
sion europea sobre nuestro continente “americano” (...)
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Considerando que los gobiernos y Estados americanos y euro-
peos juntos con la Iglesia catolica organizan la celebracion y festejos
multimillonarias de este acontecimiento denominado como “el quinto
Centenario del descubrimiento y evangelizacion de América”

Demandamos “que el Estado del Vaticano y las iglesias organiza-
das y también las iglesias protestantes; Instituto Lingtistico de Verano,
reconozcan su complicidad en la destruccién de las Naciones Indige-
nas del mundo y respeten la idiosincrasia religiosa de cada nacion in-
digena.”’

Estas denuncias ponen de manifiesto que para muchos indigenas
conscientizados la modernizacion que se ha verificado en los métodos
de evangelizacion de las iglesias no le quita el caracter de violencia: ya
no fisica y militar, pero sf politica, cultural y moral. Lo que ellos cues-
tionan no son s6lo los métodos de evangelizacion, sino el mismo prin-
cipio que inspira la pastoral misionera de las iglesias, al proponerse co-
mo objetivo la cristianizacion de un pueblo, que tiene sus propias
creencias y tradiciones religiosas. Esto explica también la consecuencia
que algunos sacan al respecto en su proceso de liberacion, planteando
la exigencia de desevangelizarse.

Derecho de autodeterminacién religiosa y desevangelizacion®

El problema fue planteado, por ejemplo, en el Encuentro conti-
nental de la asamblea del Pueblo de Dios, celebrada en Quito en setiem-
bre de 1992, por algunas intervenciones polémicas de hermanos indige-
nas: “Por favor, exclamo uno de ellos -evocando el llamado del Congre-
so mundial de los pueblos indios- no mads evangelizacion™. Otro compa-
fiero observaba:” Los catolicos pretenden evangelizar las culturas, los
protestantes propugnan un sincretismo cultural. Pero todos siguen tra-

7 Citado en Jestis Contreras (comp.) Identidad étnica y movimientos indios, TALASA
Ediciones, Madrid, 1992, pp 19-21.

8 Ver sobre este tema Los excluidos ;construirdn la nueva historia?, cit. pp.231-248.
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tando de evangelizacion. Ahora las naciones originarias queremos dese-
vangelizarnos. ;Como reaccionarian los cristianos, si nosotros nos or-
ganizaramos para convertirlos a nuestras religiones?”

Por cierto, lo que los indigenas rechazan, no es la buena noticia
del Dios Liberador de los pobres, sino la transformacion de este anun-
cio en un intento de conversion y cristianizacion; su transformacion en
una presion moral y material, para que el indigena abandone su reli-
gion, sus tradiciones, su cultura. Lo que los indigenas rechazan no es la
buena noticia del Dios Liberador, sino la pretension del cristianismo de
ser el unico vocero del Dios Liberador en el mundo.

Para entender el sentido de consignas como “parar la evangeliza-
cién “ o “desevangelizarse “ hay que preguntarse, y sobre todo pregun-
tarles a los indigenas lo que significa para ellos la evangelizacion con la
que quieren acabar. A lo largo del encuentro ellos han dado respuestas,
que retoman las denuncias evocadas anteriormente: “La evangelizacion
ha sido para nosotros, se nos ha dicho, a lo largo de estos 500 anos, el
respaldo de las iglesias a los conquistadores y colonizadores, que han
ocupado nuestras tierras, aplastado a nuestros pueblos, contaminado
nuestro ambiente de vida, destruido nuestras culturas y nuestras reli-
giones. El cristianismo es para nosotros la ideologia de los conquistado-
res y colonizadores, la que ha justificado el genocidio. Con el pretexto
de la evangelizacion, muchas de nuestras tierras han sido ocupadas por
las “misiones” cristianas, catolicas o protestantes, y lo siguen siendo.

Después de estas descripciones, no sorprende que los indigenas
exijan que se pare la evangelizacion, que pretendan desevangelizarse,
que la desevangelizacion sea percibida por ellos como un derecho y un
deber. Sus exigencias se hacen atin mas claras a la luz del testimonio de
algunos indigenas, que después de haber sido catélicos o protestantes,
han rescatado su religion originaria: para ellos pues la desevangeliza-
cion es parte esencial de un proceso de liberacion y de rescate de su pro-
pia identidad. Desevangelizarse significa entonces para estos indigenas:

1. Exigir que se pare toda accion y presion orientada a convertir al
cristianismo o a cristianizar a las nacionalidades indigenas, inclu-
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sive cuando los que la realizan son indigenas cristianos, sacerdo-
tes o pastores. Se cuestionan pues fuertemente los métodos auto-
ritarios de educacion con que ellos han sido aculturados y desa-
rraigados de sus pueblos.

2. Reconocer y denunciar la complicidad objetiva de las iglesias con
la colonizacién y por tanto con la destruccion fisica, politica, eco-
némica, cultural y religiosa de los pueblos indios; sin que esto
signifique cuestionar la buena fe y la entrega de muchos misione-
ros ni olvidar la defensa beligerante de los indigenas de parte de
algunos de ellos, en el pasado y en el presente (se cit6 a Bartolo-
mé de Las Casas, Mons Romero, Mons. Proaiio, etc.).

3-  Denunciar la evangelizacién como instrumento ideolégico de la
dominacién y los proyectos de “nueva evangelizacion” impulsa-
dos por el Vaticano como instrumentos de la dominacién occi-
dental, estrechamente vinculados con el neoliberalismo.

4.- Denunciar la evangelizacion practicada por muchas iglesias evan-
gélicas como instrumento, de la penetracion y dominacion ideo-
l6gica de los Estados Unidos en América Latina y particularmen-
te entre las nacionalidades indias.

5.- Cuestionar la educacion brindada a los indigenas en las escuelas
cristianas, particularmente en los seminarios y en los orfelinatos,
que los desarraiga de sus pueblos, sus culturas, sus religiones, pa-
ra integrarlos al occidente cristiano. La educacion cristiana se
convierte asi en un secuestro de persona.

Derecho de autodeterminacion religiosa y rescate de las religiones y
la espiritualidad indigenas”

; Qué significa entonces positivamente para los pueblos indigenas
afirmar y ejercer su derecho de autodeterminacion religiosa? Significa
en primer lugar luchar por el rescate de su religion y espiritualidad:

9 Ver sobre este punto Los excluidos ;construirdn la nueva historia?, cit. pp.148-149
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creencias, ritos, ceremonias, cédices, libros sagrados, lugares, monu-
mentos, plantas sagradas,etc. “Queremos afirmar nuestra espirituali-
dad; aceptamos a quienes quieren compartir nuestras formas de vida,
puesto que esta es la auténtica alternativa para nuestros pueblos indios;
pero seguiremos luchando para alcanzar la completa realizacion y recu-
peracion de nuestra espiritualidad. Las Iglesias deben respetar nuestras
religiones como respetamos a las suyas. Tenemos el derecho de practi-
car nuestras creencias, de tener nuestros lugares-sagrados. Debemos te-
ner el derecho a las creencias religiosas de acuerdo a nuestras creencias
indigenas. Hay que proteger nuestros lugares sagrados, los lugares don-
de descansan nuestros antepasados” (Quito, p.255). “Que la espiritua-
lidad, lenguas, tradiciones, sabiduria y costumbres indigenas sean in-
cluidas dentro de la educacion” (p.248). “Que todas las personas indi-
genas tengan libre participacion en sus ceremonias, sitios sagrados y de-
recho al uso de plantas sagradas” (p.247). “Exigimos a los gobiernos
nacionales y organismos internacionales que se respete el uso de la ho-
ja de coca y otras plantas sagradas, como el peyote, elementos esencia-
les de la cultura, medicina y espiritualidad de los pueblos indios. Se de-
be clarificar que la coca es totalmente distinta a la cocaina, que es pro-
ducto de la decadencia y corrupcion de la sociedad occidental. La gue-
rra contra el narcotrafico no debe usarse como pretexto para reprimir a
los pueblos indios”(249).

~ “Todas las instituciones que tengan objetos, codices sagrados y
restos de valores ancestrales de los Indios Americanos deben devolver-
los a nuestras nacionalidades indigenas, lideres espirituales y organiza-
ciones indigenas” (p.246).

Parte fundamental del rescate de la espiritualidad es para los in-
digenas la reapropiacion de la tierra: “Nuestra soberania también se sus-
tenta en la relacion espiritual con la madre tierra a la que reconocemos
como lugar de Encuentro con el Creador Supremo y fuente de vida. De
ahi que estamos dispuestos a seguir luchando hasta las ultimas conse-
cuencias, incluso hasta dar nuestra vida porque sentimos que nuestra
madre tierra vale mds que nuestra vida. En este sentido también, se da
la negacion de nuestra milenaria memoria histérica y la imposibilidad
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de recuperar nuestros monumentos sagrados, testimonios vivos de
nuestra ancestral historia” (p.264).

Derecho de autodeterminacion religiosa y rescate de la
cosmovision indigenal?

El objeto fundamental del derecho de autodeterminacion religio-
sa es el rescate y la afirmacion de la cosmovision indigena, considerada
el eje de una cultura alternativa a la occidental. Pero ;cual es concreta-
mente el contenido de esta “cosmovision”? ;cudles son los valores, que
ella pretende rescatar hoy? Encontramos en los documentos de la Cam-
pafa 500 afios una respuesta negativa y una positiva a esta pregunta,
que se alumbran mutuamente. La respuesta negativa es la contraposi-
cién a la ideologia colonialista occidental: “El ser indio...significa ma-
nejar una vision del mundo que choca con la practica de la vision co-
lonialista” (Quetzaltenango, p.38).

El contenido positivo de la cosmovision se encuentra sintetizado
en algunos documentos. Por ejemplo, la Declaracion de Quito tiene
unos parrafos intitulados: “nuestra vision cosmica”

“Nuestra concepcion de territorio se sustenta en la forma de en-
tender el sentido de lo humano y de la naturaleza asi como la interrela-
cién de estos. Las formas organizativas, politicas, econémicas, de pro-
duccién, en fin todos estos elementos que conforman nuestras culturas,
estdn enraizados y orientados por lo comunitario; por ello creemos que
la tenencia de la tierra debe ser colectiva; por ello la cultivamos en co-
munidad y entre esta distribuiremos sus frutos; por ello si creemos en
la solidaridad y por ello nuestros hijos son de la comunidad.

Es este valor de la comunitario desde el cual entendemos el sen-
tido de lo humano y la posibilidad de todos y cada uno de lograr una
vida arménica. Asimismo, este convivir fraterno lo es también con los
seres, es decir con la naturaleza.

10  Ver al respecto Los excluidos jconstruirdn la nueva historia?, cit. pp.149-155.
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No nos sentimos duenos de ella; es nuestra madre, no es una
mercancia, es parte integral de nuestra vida. Es nuestro pasado, presen-
te y futuro. Creemos que este sentido de lo humano y del entorno no es
solamente valido para nuestras comunidades o para los pueblos indoa-
mericanos.

Creemos que esta forma de vida es una opcién, una alternativa,
una luz para los pueblos del mundo oprimidos por un sistema susten-
tado en el dominio entre hombres, entre los pueblos, en el dominio de
la naturaleza; un sistema donde prima lo individual, donde los derechos
de los pueblos son declaraciones incoherentes con la practica y donde
definitivamente se niegan sus derechos a existir, a tener culturas pro-
pias, a la autonomia y a la autodeterminacion” (Quito, p-259-260).

Otra sintesis de la cosmovision indigena la brinda la memoria del
II Encuentro continental, bajo el titulo de “Ceremonias”. Para aclarar el
sentido de las ceremonias religiosas celebradas a lo largo del encuentro
y su ubicacién en la Campana, se presenta una sintesis de la “cosmovi-
sion” que las inspira: “Por siglos los habitantes de los pueblos origina-
rios que conforman Abya-Yala, hemos vivido de acuerdo con todo el
sentimiento y creencias que estan englobadas en la Cosmovision, sa-
biendo que somos parte de un todo en el que todos los elementos que
nos rodean son importantes, el Padre Sol, la Abuela Luna,la Madre Tie-
rra, y todos los que la habitamos.

El equilibrio en todas las cosas fue lo que hizo avanzar a nuestros
antepasados en la construccion de unas sociedades acorde con lo que
los rodeaba, para que nadie ni nada quedara en el olvido.

Es dentro de este espiritu que nuestros abuelos han vivido y re-
sistido dentro de estos 500 anos, no olvidando, preservando y transmi-
tiéndonos esta sabiduria que enriquece nuestra vida y nos hace sentir
un todo con todos.

Es por este sentir de la Cosmovision que nosotras viudas, los
huérfanos, los presos, los oprimidos, los torturados, los desaparecidos,
los que sufren hambre y persecucién, estamos resistiendo y encontran-
do consuelo y apoyo” (Quetzaltenango, p.102).
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Estos textos nos permiten identificar las principales caracteristi-
cas de la cosmovision indigena, que pueden orientar la elaboracion de
una alternativa a la civilizacion occidental.

1.  Fundamento de la vida y la convivencia humana es una vision es-
piritual y religiosa del mundo, alternativa a una ideologia funda-
da en el derecho del mas fuerte. Por tanto, es una exigencia de los
indigenas en cualquier momento importante de la vida'y la con-
vivencia social ( por ejemplo en los encuentros de la Campana),
la de exteriorizar con una ceremonia su experiencia de Dios. De
aqui el papel fundamental que juega, en la delinicion de la iden-
tidad indigena, el derecho de autodeterminacion religiosa.

2. Sin embargo, esta visién no coincide con ninguna religion parti-
cular, sino que se expresa en muchas de ellas, en la de cada pue-
blo. Tampoco se encuentra de un modo exclusivo en un libro sa-
grado, sino en muchos y ademas en las tradiciones orales. Por lo
tanto forma parte del sentido religioso el respeto a las otras reli-
giones y manifestaciones de Dios. El derecho a la diversidad o
la autodeterminacion solidaria se afirma en primer lugar a este
nivel.

3.  La cosmovision indigena no se contrapone al cristianismo como
tal sino a un cristianismo que pretende imponerse como la unica
verdadera religion, como el tnico canal de la revelacion de Dios.
Esta religion (que tiene su expresion sistematica en la teologia de
la cristiandad y de la conquista) forma parte de la ideologia colo-
nialista occidental, que el movimiento indigena rechaza. En cam-
bio un cristianismo que se ofrece a una libre opcion de los pue-
blos, que participa con ellos en la denuncia de la evangelizacion
coercitiva, que reconoce su deuda histérica y esta dispuesto a pa-
garla, que se compromete en el rescate de las culturas y religio-
nes originarias, que comparte sus experiencias de opresion y sus
luchas de liberacion, encuentra una acogida muy calurosa.

4. La experiencia religiosa central que esta vision inspira es la de la
unidad en la diversidad entre todos los seres: Dios, naturaleza,
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hombres y por tanto la importancia de todos y cada uno de ellos.
Esta experiencia presenta, con respecto a la ideologia occidental,
dos grandes novedades: que se refieren una a las relaciones entre
las personas, la otra a la relacion hombre-naturaleza. Por un lado
la cosmovision indigena se contrapone como policéntrica a la
ideologia etnocéntrica, eurocéntrica y racista de los colonialistas.
Por el otro, ella manifiesta la exigencia de superar un antropocen-
trismo rigido, para reconocer la dignidad de todos lo seres de la
naturaleza, no sélo por el servicio que le brindan al hombre, co-
mo ambiente de su vida, sino también por su valor propio.

A la ideologia occidental, fundada en una concepcién individua-
lista de la persona, la cosmovision indigena le contrapone la cen-
tralidad de lo comunitario. La persona no concibe su vida y su
destino sino insertados arménicamente e inspirados por el valor
fundamental de la solidaridad. Este principio orienta las relacio-
nes igualitarias entre hombres y mujeres; exige el caricter co-
munitario de la propiedad de la tierra, de su cultivo, de la redis-
tribucion de sus frutos; la pertenencia de los hijos a la comuni-
dad. La solidaridad comunitaria se extiende a todos los seres de
la naturaleza; y orienta la vision indigena de la relacion entre los
pueblos.

La convivencia comunitaria se inspira en los valores de solidari-
dad, respeto a la diversidad, libertad, autogobierno, transparencia
del poder. “Nos proponemos levantar alternativas pluralistas y
democraticas a la situacion de opresion, discriminacién y explo-
tacion que padecemos, sobre la base de las formas de organiza-
cion comunitaria, que nos han legado nuestros antepasados”
(Quetzaltenango, p.7). “Y es que un reencuentro con nosotros
mismos, con nuestras raices prenadas de sentido comunitario y
solidario de esperanza y de vida, no puede sino constituir una
respuesta desde la historia a los desafios del presente” (p.8).
“Continuar el fortalecimiento de nuestras Organizaciones y Co-
mites Nacionales, tomando como base los principios,valores mo-
rales y experiencias de autogobierno de las comunidades” (p.29).
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“Esta democracia deberia recoger, no solamente las formas comu-
nales de autogobierno, sino los valores como la solidaridad, reci-
procidad, apoyo mutuo, la transparencia del poder entre otros”
(p.35).

La relacion entre los pueblos tiene que fundarse en los mismos
valores de solidaridad, igualdad, reconocimiento del derecho de
autodeterminacion, respeto a la diversidad. Solo a estas condicio-
nes se puede hablar de un “encuentro de culturas”.

El derecho de autodeterminacion solidaria conlleva, para cada in-
dividuo y cada pueblo, el derecho a la diversidad o a la propia
identidad. La cosmovision indigena lo afirma, en contraposicion
a la cultura occidental, que pretende imponer un modelo unico,
afirmando su valor universal; en contraposicion a la tendencia ac-
tual que identifica unificacion y homogeneizacion, bajo las leyes
del mercado; y en contraposicion a una concepcion de la univer-
salidad, la catolicidad y la unidad, que se han convertido histori-
camente en instrumentos de dominacion y discriminacion.

La unidad en la diversidad, que caracterizara la sociedad futura,
tiene que estar prefigurada hoy dia en la dindmica del movimien-
to indigena, negro y popular en un clima de respeto mutuo, la di-
versidad deja de ser un obsticulo a la unidad, sino que se con-
vierte en un enriquecimiento politico y cultural de todos.

Entre los hombres y la naturaleza tiene que haber una relacion de
amor, respeto y armonia: “La concepcion indigena sobre la tierra
se ve enriquecida por los aportes de los movimientos ecologicos...
La tierra es la casa de la humanidad...” (p.48). A su vez la expe-
riencia, la cultura y la movilizacién indigenas pueden represen-
tar, para los movimientos ecologicos un aporte esencial. “El desa-
rrollo de los pueblos indigenas, sea promovido por los mismos
pueblos en base a su propia cosmovision, lo cual evitara la defo-
restacion, la destruccion ecolégica y la contaminacion de nuestra
naturaleza, nuestros rios, mares, flora, fauna, suelo y subsuelo”
(p.47). En la declaracién de Xelaju, se habla de trabajos inspira-
dos por “la fraternidad y el respeto heredado de nuestros ance-
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tros”... sobre “el significado y el valor que para nosotros indige-
nas, negros y sectores populares tiene la tierra, ligado a la vida y
a la defensa del entorno ecolégico y de nuestros recursos natura-
les”(p.20).

11. Entre respeto de la tradicion y apertura a la modernidad se tien-
de a establecer un nuevo tipo de relacion, que rebase la contra-
diccion entre ellas y realice una sintesis y fecundacion mutua,
tundada en el protagonismo de los propiosindigenas. Este tipo de
relacion excluye aquellas formas de integracion, asimilacion, ci-
vilizacién y modernizacion que implican el reconocimiento de la
superioridad de los pueblos dominantes. “No estariamos en con-
tra de un encuentro histérico entre culturas, con un sentido de
respeto mutuo e igualdad, pero si estamos en contra de la impo-
sicion de una cultura sobre la otra, al amparo del poder econémi-
co, politico y militar. Creemos en un mundo diverso de paz y
cooperacion, en donde exista armonia entre los hombres, los
pueblos y la naturaleza” (p.7).

Los distintos aspectos de la cosmovisién indigena en su contra-
posicion a la ideologia colonialista neoliberal remiten en ultimo termi-
no al derecho-deber de autodeterminacion solidaria: es decir a un dere-
cho de autodeterminacion, que no es propio a los pueblos “superiores”
sino comun a todos los pueblos del mundo: que por tanto excluye la
dominacion de un pueblo sobre cualquier otro y, al contrario, impone
un ejercicio de la autodeterminacion orientado a crear relaciones de so-
lidaridad entre todos los seres: entre Dios y el universo; entre los miem-
bros de cada comunidad y pueblo; entre hombres y mujeres; entre to-
dos los pueblos del mundo; entre la humanidad presente y la futura; en-
tre los hombres y la naturaleza.

Entonces, el clamor de los indigenas no es sélo un grito de aler-
ta; es también un mensaje, antiguo y novedoso, dirigido a la humani-
dad: con un proyecto de vida y civilizacion y una estrategia para reali-
zarlo. Eje del proyecto y la estrategia es justamente el ejercicio de la au-
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todeterminacién solidaria, a nivel politico y juridico, a nivel economi-
co y ecoldgico, a nivel cultural y religioso.

Esta cosmovisién mira al mundo y a la historia desde el punto de
vista de los indigenas y de los otros oprimidos como sujetos historicos,
que representa una perspectiva unitaria entre pueblos tan diferentes:
por eso fue a lo largo de los 500 afos y sigue siendo para todos ellos
fuente de consuelo en el dolor, de fuerza y esperanza en la resistencia,
de inspiracion en la lucha liberadora.

Derecho de autodeterminacion religiosa y cristianismo liberador!!

El cuestionamiento indigena de la evangelizacion provoca evi-
dentemente un rechazo rotundo de parte de las iglesias, que no estan
dispuestas a poner en duda la centralidad del cristianismo y su voca-
cién hegemonica en la historia de la salvacion. Ellas perciben una con-
firmacion de esta vocacion en el clamor del apostol Pablo: “Predicar el
evangelio es un deber que me incumbe. Y hay de mi si no predicara el
evangelio” (I Cor.9,16).

Esta vision del cristianismo ha impulsado a la iglesia catélica a
celebrar con gran solemnidad el V Centenario de la “evangelizacion
fundante”, exaltandola como un acontecimiento extremadamente posi-
tivo y condenando las criticas de los que la evaluaban desde el punto de
vista de los pueblos indigenas.

Sin embargo el cuestionamiento indigena de la evangelizacion re-
sulta inquietante también para los cristianos, agentes pastorales, tedlo-
gos, etc. comprometidos en una perspectiva liberadora, desde la opcion
por los pobres como sujetos. Muchos de ellos pues, particularmente en
el contexto del V centenario, han desarrollado una critica severa de la
evangelizacion conquistadora y colonizadora, catolica y protestante; y
algunos han denunciado la continuidad entre los proyectos vaticanos

11  Veral respecto Los excluidos jconstruirdn la nueva historia?, cit., pp. 246-248.
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de “nueva evangelizaciéon” y los proyectos de los conquistadores. Al
mismo tiempo, ellos estan buscado, desde su opcién evangélica por los
pobres, una alternativa liberadora a este proyecto.!2

Ahora, en su critica de la evangelizacion colonizadora y restaura-
dora, la teologia de la liberacion hace suyas muchas de las reivindica-
ciones indigenas. Sin embargo, ella no ha hablado (hasta la fecha) de
desevangelizacion sino de evangelizacion liberadora.

El cuestionamiento indigena nos hace tomar conciencia de algu-
nos limites de un debate tan rico y fecundo. El limite principal es que
se ha tratado hasta ahora de un debate interno, entre cristianos de dis-
tintas corrientes, y a menudo tnicamente entre catolicos; no de un de-
bate ecuménico ni mucho menos macroecuménico. La opcion por los
pobres que inspira la corriente liberadora se concreta a menudo como
una opcion por los cristianos pobres, de quienes se pretende promover
el protagonismo en la iglesia, la lectura biblica, la evangelizacion,etc.

De repente, los indigenas nos imponen la necesidad de replantear
el problema a partir de un didlogo con ellos; en otras palabras, nos ins-
piran una profundizacién de nuestra opcién por los oprimidos en la li-
nea de una opcién por los pueblos indigenas como sujetos histéricos.

Esta opcion les exige a las iglesias en primer lugar una profunda
autocritica de su préctica evangelizadora y de sus presupuestos teologi-
cos. Mas exactamente:

12 Quizis la expresién mds rica e innovadora de esta biisqueda de alternativas, sea el
proyecto de nueva evangelizacién impulsado por la CLAR (coordinadora latinoa-
mericana de religiosos y religiosas): con su valoracién del protagonismo del pueblo
en la lectura de la Biblia, la elaboracién teol6gica, la educacién, la vida religiosa in-
serta, la iglesia, la evangelizaci6n, etc. El cuestionamiento de la evangelizacién y de
la iglesia implicado en este proyecto le pareci6 intolerable al Vaticano, que condené
el proyecto y desautorizé a la CLAR.Sobre el sentido de este proyecto y del conflic-
to que desat6, remito a mi libro El templo condena el Evangelio. El conflicto sobre
teologfa de la liberacién entre el Vaticano y la CLAR, Editorial Nueva utopia, Ma-
drid, 1994; Nicarao, Managua, 1994.
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1. Las iglesias reconozcan su deuda histérica hacia los pueblos indi-
genas por el dafio inconmensurable que les han infligido, justifi-
cando las empresas de conquista colonizacion y exterminio; par-
ticipando directamente en la usurpacion de sus tierras y recursos
naturales; empendandose sistematicamente en la descalificacion,
marginacion y destruccion de sus culturas y religiones y en la co-
lonizacién cultural, espiritual y religiosa.

2. Las iglesias reconozcan, en espiritu de desagravio, la urgencia de
desevangelizar lo mal evangelizado. Pero al definir hasta donde
llega “lo mal evangelizado”, asuman como criterio la opcion por
los indigenas como sujetos historicos. Evaluado con este criterio,
es mal evangelizado todo lo que viola el derecho de los indigenas
a su tierra, su cultura, su religion, su educacion, su identidad. De-
sarrollando este esfuerzo de discernimiento, las iglesias no olvi-
den que para los indigenas lo “mal evangelizado” no es la excep-
cion sino la regla.

3. Las iglesias replanteen en este espiritu sus métodos de educacion
en las escuelas, seminarios y orfelinatos, procurando que la edu-
cacion de los indigenas sea un rescate de su identidad; y que ten-
ga como protagonistas a los mismos indigenas.

4. Las iglesias tomen la iniciativa de devolverles a los indigenas las
tierras que mantienen ocupadas. Dificilmente seran eficaces los
sermones sobre el derecho de los indigenas a la tierra si las igle-
sias no dan al respecto un ejemplo de coherencia, cumpliendo un
gesto profético.

5.  Las iglesias respalden con todos sus medios, el proceso puesto en
marcha por los pueblos indigenas de rescate de su cultura'y reli-
gion, promoviendo el estudio de las religiones originarias, valo-
rando sus riquezas y particularmente su potencial liberador, esti-
mulando a los mismos indigenas a redescubrir los valores de sus
culturas y religiones, con todo el cuestionamiento que esto supo-
ne de la evangelizacion en sus formas concretas.

6.  Rescatar las religiones originarias no significa exaltarlas incondi-
cionalmente. Es de suponer que toda religion historica tiene sus
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valores y sus limites, sus factores liberadores y opresores. La cri-
tica y autocritica profética incesante es esencial para la vitalidad
de toda religion, impidiendo que se convierta en instrumento de
opresion y alienacion.

Sin embargo, esta critica no puede legitimamente asumir el cris-
tianismo como criterio universal de verdad ; sino que cada reli-
gion debe ejercerla a la luz de su propio proyecto fundador.La cri-
tica de las religiones originarias debe ser principalmente obra de
sus propios miembros y no de los cristianos. La critica y destruc-
cion de aquellas religiones, realizada por los conquistadores y
evangelizadores es uno de sus crimenes mas graves, que hoy de-
bemos de reconocer lealmente. Los cristianos pueden estimular
en las otras religiones este proceso autocritico, sélo ejerciendo
valerosa y abiertamente su propia autocritica, inspirados por el
ejemplo de los profetas y de Jestus,en sus conflictos con el templo.
Las iglesias, con los medios y la red de relaciones, de que dispo-
nen a nivel local, nacional e internacional, respalden material y
moralmente todas las iniciativas que promueven el protagonis-
mo, la unidad y la autonomia de los pueblos indios.

Las iglesias, inclusive las que proponen un cristianismo liberador,
abandonen la pretension de ser el unico canal a través del cual el
Dios Liberador se revela al mundo; y de que el evangelio de Jesus
es la unica noticia de liberacion para los pobres. Por lo tanto en
su compromiso por los indigenas no se propongan ni su bautizo
ni su cristianizacion. Esto supone un profundo replanteamiento
de la “pastoral indigena”.

En el didlogo con los indigenas, los cristianos y especialmente los
agentes pastorales recuerden que la palabra “evangelizacion” no
tiene para nosotros y para ellos el mismo sentido ni la misma car-
ga alectiva. No tenemos por tanto el derecho de seguir imponién-
doles nuestro lenguaje. Entonces, para caracterizar nuestro com-
promiso liberador al lado de ellos seria oportuno evitar la palabra
“‘evangelizacion”, cargada de tantas ambigiiedades por la historia.
Un compromiso cristiano al lado de los indigenas asi orientado,
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serd un aporte a la afirmacion de su protagonismo, de su autono-
mia y de su unidad; y serd al mismo tiempo un signo esperanza-
dor del Dios Liberador de todos los nombres.

Reconocimiento del derecho de autodeterminacion religiosa y del
valor teolégico de las religiones no cristianas

En las ultimas décadas se ha manifestado en las iglesias, junto
con el reconocimiento del derecho de autodeterminacion religiosa, una
nueva actitud ante las culturas y religiones originarias. Por lo que se re-
fiere a la iglesia catolica, el mismo Concilio Vaticano Il, que por un la-
do reconoce (aunque sea tardiamente) el derecho de libertad religiosa
valora por el otro las religiones no cristianas como “semillas del Verbo”
y caminos auténticos de salvacion.

Ahora esta coincidencia no es casual. Por cierto, a primera vista,
proclamar el derecho de autodeterminacion religiosa no significa de por
si atribuirles a las otras religiones valor teolégico. La libertad conlleva
pues el derecho de equivocarse e incluso de perderse.

Sin embargo, una reflexion mas profunda nos lleva a integrar y
corregir esta perspectiva. Reconocer el derecho de autodeterminacion
religiosa significa atribuirle a cada persona o pueblo la capacidad de
ejercerlo. Significa entonces, desde el punto de vista teologico, afirmar
que cada persona o pueblo, desarrollando libremente y honradamente
su busqueda, puede llegar a descubrir auténticamente a Dios y encon-
trar el camino de la salvacion.

Significa ademas que Dios no quiere manifestarse con métodos
violentos y coercitivos, sino a través de una relacion consciente y libre,
realizada en el marco de cada cultura y cada historia.

Es perfectamente coherente entonces la teologia de la cristian-
dad, que al considerar el cristianismo como la tnica religion verdadera
y salvifica, niega el derecho a la libertad religiosa. Pero, la misma cohe-
rencia le impone hoy a las iglesias que proclaman el derecho de liber-
tad religiosa, reconocerle también a Dios el derecho de manifestarse a
la humanidad por infinitos caminos, distintos y convergentes.



Reconocimiento del derecho de autodeterminacion religiosa y
‘evangelizacion inculturada

En el nuevo clima, marcado por el rescate de las culturas y reli-
giones originarias. algunas iglesias cuestionan sus métodos tradiciona-
les de evangelizacion, que han vinculado el mensaje de Jesus a catego-
rias propias de la cultura occidental. Como alternativa a esos métodos
proponen hoy la inculturacion del evangelio o evangelizacion incultu-
rada. Ella implica primero un esfuerzo de discernimiento entre la subs-
tancia del mensaje evangélico y las categorias occidentales en que se le
ha presentado tradicionalmente. Exige en segundo lugar una profunda
asimilacion de las culturas indigenas por parte del evangelizador (que
se realiza mas facilmente si él mismo es indigena). Exige en tercer lugar
una reinterpretacion del mensaje evangélico en las nuevas categorias
culturales.

En sus formulaciones mas avanzadas, la inculturacién incluye
también un explicito reconocimiento de las religiones originarias como
componentes fundamentales de las culturas indigenas.Ellas pues son
valoradas como “semillas del Verbo”: por tanto la evangelizacién incul-
turada ya no se contrapone a las religiones originarias, sino que las asu-
me como punto de partida que pretende desarrollar y enriquecer.

- Ahora, designar las religiones originarias como “semillas del Ver-
bo” significa no sélo valorarlas sino también descalificarlas, afirmando
su inferioridad con respecto al cristianismo que, segin esta imagen, se-
ria el arbol. Si entonces en otras épocas era el caracter erréneo y diabo-
lico de las otras religiones, el que planteaba la necesidad de evangelizar
a todos los pueblos, ahora la plantea la inferioridad de las otras religio-
nes.

Sin embargo, el reconocimiento que las religiones no cristianas
les estan exigiendo hoy al cristanismo y a todas las otras religiones, tie-
ne como objeto algo mads que el derecho de existir y de ser respetadas
en su autonomia: ellas pues reivindican el derecho de ser consideradas
como uno de los infinitos caminos por los cuales Dios se ha revelado y
se revela auténticamente al mundo, sin que exista entre ellos alguna re-
lacion de inferioridad o superioridad. Esto supone que todas las religio-
nes se consideren verdades parciales e inadecuadas de Dios y ninguna
se atribuya el caracter de verdad plena; que todas se consideren “semi-
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llas del Verbo” y ninguna pretenda ser el drbol. Porque el arbol es el
Verbo.

CONCLUSION

El reconocimiento del derecho de autodeterminacion religiosa de
los pueblos indigenas significa un viraje en la historia de sus religiones,
que ya pueden salir de la clandestinidad, rescatar sus creencias y sus
précticas, desarrollar su propia teologia, establecer relaciones paritarias
de didlogo y colaboracién con otras religiones y particularmente con el
cristianismo.

Sin embargo, el derecho de autodeterminacion religiosa no se re-
fiere s6lo a los pueblos indigenas, sino a todos los pueblos y a todas las
religiones. En la medida entonces en que este derecho vaya siendo re-
conocido universalmente en su sentido solidarista, representara un vi-
raje en la historia general de las religiones, acabando con la era de las
guerras y competiciones entre ellas y abriendo una era de dialogo, co-
laboracién y fecundacion mutua; desatando asi un proceso en el cual
ellas vayan descubriendo su unidad fundamental en el proyecto de her-
mandad universal, vivida como encarnacién y signo del Amor del Dios
Liberador de todos los nombres. La nueva era se caracterizaria enton-
ces por el “macroecumenismo” asi entendido.

Por cierto, para involucrarse en este proceso, cada religion ten-
dria que autocriticarse y renovarse profundamente: muy especialmente
las que histéricamente se han atribuido una vocacion hegeménica, co-
mo el cristianismo. En la medida entonces en que el cristianismo logre
sacar todas las consecuencias del reconocimiento del derecho de auto-
determinacion religiosa de todos los pueblos, y abandone su pretension
hegemonica, se verificara un viraje también en su historia. La preocu-
pacion por la hegemonia del cristianismo cedera el paso a la preocupa-
cion por la hegemonia de Dios.
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3
LOS PUEBLOS INDIOS
;Sujetos de la Teologia?

I. RASGOS DE LA PROBLEMATICA
La hora de los pueblos indios

Hay muchas razones para pensar que en el corazon de la crisis ac-
tual de civilizacién ha sonado la hora de los indios. La insurgencia de los
pueblos indios como sujetos historicos es indudablemente uno de los
grandes acontecimientos de este siglo y de los mas cargados de futuro. Es
ademas uno de los acontecimientos que le imponen a todo ciudadano del
mundo una toma de partido ética, politica y cultural, contribuyendo deci-
sivamente a definir su identidad. Esto es cierto también cuando la reaccion
es de total indiferencia, como sucede quizés, en los paises del Norte, para
la gran mayoria de las personas.

El V centenario de la conquista de América ha representado para
muchos pueblos indios el momento de una toma de conciencia, a nivel
continental, de la unidad fundamental de sus aspiraciones y de una movi-
lizacién para realizarlas.

Frente a esta movilizacién, el resto de la humanidad tuvo que tomar
partido entre el punto de vista de los conquistadores y el de las victimas.
Toma de partido que no se referfa inicamente a la evaluacién de la con-
quista, sino a toda la interpretacién de la historia; que no se referia s6lo a
la evaluacién del pasado, sino también al proyecto de futuro.

El V Centenario fue también un signo de contradiccién para los
cristianos. Por un lado pues la iglesia catélica institucional sentfa la exi-
gencia de celebrar el centenario de la “evangelizaciéon fundante’, que ella
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considera como uno de los acontecimientos mds importantes de su histo-
ria y de la historia del mundo; se ponia por lo tanto objetivamente, y asi la
percibieron los indigenas mds conscientizados, al lado de las grandes po-
tencias del Norte.

Por el otro lado, muchos cristianos, identificados con los pueblos
indigenas, comparten su cuestionamiento radical no sélo de la conquista
sino también de la evangelizacién que la justificé y acompaii6. Inspirados
a menudo por la teologia de la liberacién, ellos han descubierto en ese con-
texto esta forma especifica de opresién que es la de los pueblos indios; y se
han solidarizado con su movilizacién a nivel politico, cultural y religioso.
Hay muchas razones para pensar que la solidaridad asi manifestada no re-
presenta un hecho puramente coyuntural, sino el punto de partida de un
compromiso de largo plazo. Atin mds, se puede formular la hipétesis que
esta toma de conciencia marque un viraje en la historia de las iglesias, em-
pezando con aquellas donde estd particularmente vivaz la presencia de los
indigenas.

sEs legitimo hablar de “pueblos indios” o “indigenas™?

En este nuevo clima politico y cultural, se estd desarrollando tam-
bién una severa critica del lenguaje. Por eso, para los que pretenden, como
nosotros, abordar los problemas desde el punto de vista de los propios in-
digenas y no de los conquistadores, las palabras “indios” o “indigenas” que
estamos usando pueden parecer ilegitimas . Primero porque no son nom-
bres que tenian los pueblos originarios, sino los que les fueron impuestos
por Colén y los invasores, convencidos de que habian llegado a “las Indias”.
Segundo, porque son nombres que designan una muchedumbre de pue-
blos, con historias, culturas y religiones muy distintas, pero sugieren la
idea de una historia, una cultura y una religién unitaria.

Sin embargo nosotros, queriendo abordar los problemas desde el
punto de vista de los pueblos originarios, nos conformamos a la termino-
logia que ellos han adoptado y que por eso mismo han legitimado. Ahora
justamente los indigenas de América Latina, con la ocasién del V Centena-
rio, han lanzado la “campana continental 500 afios de resistencia indigena,
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negra y popular”; que en octubre de 1992 se ha convertido en “movimien-
to continental indigena, negro y popular.” Ademds, en 1993, la premio No-
bel Rigoberta Menchi ha convocado dos “reuniones cumbres de los pue-
blos indigenas”. En diciembre del mismo afio, ha propuesto a la asamblea
general de las Naciones Unidas la proclamacion de un “decenio internacio-
nal de los pueblos indigenas”, consiguiendo su aprobacion. En Enero de
1994 ha creado la “iniciativa indigena por la paz”.

Por lo que se refiere al término “indios”, los aborfgenes de América
Latina lo usan corrientemente; y su legitimidad es expresamente reconoci-
da por el primer encuentro continental de los pueblos indigenas, celebra-
do en Quito en 1990. Ademds el término se ha impuesto también en el de-
bate teolégico, donde se habla, como veremos, de teologfa india.

sPor qué los pueblos aborigenes han adoptado el lenguaje de sus do-
minadores? Porque justamente estos términos evocan su condicién de
opresién , su historia de resistencia y su voluntad de lucha liberadora, que
constituyen elementos esenciales de su cultura actual. Y es el cardcter co-
miin a pueblos tan distintos de una condicién de opresion, de una histo-
ria de resistencia y de una voluntad de lucha que legitima el uso de un
nombre comun para designarlos.

En su proceso de concientizacion, los indigenas reinvidican ademas
la denominacién de “pueblos”, categorfa que tiene un rango en los docu-
mentos del derecho internacional (ONU, OEA), donde “el pueblo” es su-
jeto del derecho de autodeterminacién, con todas sus implicaciones. Ellos
consideran en cambio reductores otros términos corrientes para designar-
los, como los de razas, etnias, poblaciones, etc.

Teologias indias-indias e indias- cristianas

Una de las expresiones mas significativas de esta nueva presencia de
los pueblos indios en la historia de hoy es su como sujetos de la teologia.
Pero jqué significa aqui el término “teologfa”? En un sentido amplio, “teo-
logfa” es el conocimiento de Dios y del mundo a la luz de Dios. Incluye la
experiencia religiosa y la reflexién que la acompaia cuando la experiencia
deja de ser una aquiescencia pasiva a ideas dominantes, para convertirse en
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una opcidén consciente y libre; es decir cuando la persona empieza a ser su-
jeto de su vida religiosa. En un sentido mas estricto, teologia es la reflexién
cientifica, es decir critica y sistemdtica sobre la experiencia de Dios y del
mundo a la luz de Dios.

En el lenguaje corriente en occidente, al decir “teologia” se sobreen-
tiende “cristiana”; es decir que la reflexién se ejerce sobre la fe en Jests de
Nazareth. Sin embargo aqui la referimos a la experiencia religiosa en gene-
ral, para incluir, ademads de la cristiana, la de las religiones originarias.

Para entender el sentido y la importancia de la afirmacién de los
pueblos indios como sujetos de la teologia tenemos que situarla en sus
contextos politicos, culturales y religiosos. Hablamos de “contextos” al plu-
ral porque las teologias indias a las que nos referimos son muiltiples y por
lo tanto tiene sentidos distintos la emergencia de los pueblos indios como
sujetos.

La primera distincién que se impone es entre teologia india-india e
india-cristiana. La teologia india-india es la que se desarrolla a partir de las
religiones originarias, independientemente del cristianismo, aunque pue-
da también reflexionar sobre los cambios introducidos en aquellas expe-
riencias, por el impacto, positivo o negativo, del cristianismo.

En cambio, la teologia india-cristiana es la que se desarrolla a partir
de la fe cristiana de los indigenas empefados en, al interior de esta expe-
riencia, su identidad india; y convencidos de que una sintesis entre la tra-
dicién cristiana y las tradiciones religiosas originarias es posible y fecun-
da.

Teniendo en cuenta la diversidad cultural y religiosa que existe en-
tre los pueblos aborigenes, se entiende que cada uno de ellos puede con-
vertirse en sujeto de teologia; que por lo tanto los términos “teologia in-
dia-india” e “india-cristiana” pueden designar un gran numero de teolo-
gias distintas, por ejemplo tzeltal, tzotzil, tojolabal, ch’ol, etc. Sin embargo,
las profundas convergencias que existen entre las distintas culturas y reli-
glones aborigenes autorizan también a designarlas con el término general
de “ teologias indias”.

Las dos formas de teologia india que hemos distinguido se inser-
tan en dos movimientos distintos e interconexos. Los pueblos indigenas
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se descubren a sf mismos como sujetos de una teologfa india-india en el
proceso de rescate de su propia identidad, con sus dimensiones no sélo
politicas sino también y sobre todo culturales y religiosas. Los dioses ori-
ginarios, derrotados y escondidos, salen de las catacumbas, se impone al
respeto del mundo y pretenden jugar un papel protagénico en la inspi-
racién de la nueva civilizacién. Este retorno conlleva a veces el rechazo
de toda contaminacién cristiana; otras veces, una actitud de didlogo con
el cristianismo. |

Los pueblos indios se descubren a si mismos, ademds, como sujetos
de una teologfa india-cristiana, cuando viven el proceso de rescate de su
identidad a partir de una experiencia cristiana. Es una reflexién que se in-
serta al mismo tiempo en la maduracién de los pueblos indigenas y de las
iglesias, que se influencian mutuamente. La di6cesis de Don Samuel Ruiz,
San Cristébal de Las Casas, es un ejemplo impresionante de esta fecunda
interaccién entre unos pueblos indios que se afirman como sujetos politi-
cos y culturales y una iglesia que, al reconocerlos como tales, se transfor-
ma en iglesia autéctona.

Para los cat6licos, etapas importantes del proceso son el concilio Va-
ticano 11, la conferencia latinoamericana de Medellin, la centralidad reco-
nocida por la teologfa de la liberacién a la opcién por los pobres como su-
jetos y luego a la opcién por los indigenas como sujetos. En la misma con-
ferencia de Santo Domingo, a pesar de sus limites y contradicciones, se
percibe una nueva apertura a las culturas y teologfas indigenas.

Protagonistas de la teologfa india-cristiana son las comunidades 1n-
dias cristianas. Es en su conciencia, donde se plantea draméticamente el
problema de la identidad, a partir de su doble pertinencia, a un pueblo in-
dio y a una iglesia cristiana. Los indios cristianos saben que el encuentro
del cristianismo con sus pueblos fue parte del genocidio y que el conflicto
con el cristianismo se produjo especialmente en el terreno religioso. El res-
cate de la historia hace estallar en su conciencia esta contradiccion entre
dos pertenencias, dos dimensiones de su identidad, dos fidelidades.
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Un agente pastoral quechua observa: “Actualmente mi pueblo pier-
de la fe, por el conflicto que le pone estar en este dualismo”!. “Nuestro pro-
blema como agentes pastorales, afirma Armando Marileo, Mapuche de
Chile, era que, por un lado, queriamos ser fieles a los conceptos y ensefian-
zas que habfamos recibido desde pequefios por parte de nuestros padres y
por otro lado, encontrdbamos que no habia cabida en la religién catélica
para esa propia forma de ser y concebir a Dios y al mundo. A partir de
1985, junto al trabajo especifico que se me encomendé desarrollar por la
Institucién, inicié una especie de busqueda de una explicacién refleja de
Dios dentro de la vivencia de mi pueblo. No obstante, no tenia claro si era
un Dios blanco o un Dios Mapuche al que deseaba encontrar...”

“Como Lonko o lider religioso Mapuche, si me dieran a escoger en-
tre la religién catélica o el cristianismo y la religién Mapuche, prefiero ser
Mapuche ante todo, ya que solo asi y desde mi propia identidad lograré
comprender la Religién y la teologia india Mapuche.”?

“Es cierto, escribe el sacerdote indigena Eleazar Lépez Hernéndez,
que el problema es sumamente concomitante para quienes tenemos el in-
fortunio de ser el terreno por donde pasa la linea divisoria entre “vencidos”
y “vencedores”. Por el hecho de beber de dos veneros, tenemos por estigma
el corazén convertido en campo de batalla de dioses y religiones. Nosotros
amamos a nuestras Iglesias, porque son portadoras de “vida en abundan-
cia” (Juan, 10, 10) para todos, pero amamos igualmente a nuestros pue-
blos, porque son la matriz de nuestra identidad primera3

Para reconstruir su unidad interior, ;tienen los indios cristianos que
escoger entre los dos términos de la contradiccién? jentre ser auténtica-
mente indigenas o auténticamente cristianos? O ;es posible superar la con-
tradiccién y encontrar los caminos de la reconciliacién, atin més, de la fe-

] En Teologia india. Primer encuentro taller latinoamericano, México, Ediciones
Cenami, México y Abya Yala, Quito-Ecuador, p.74

2 1bid, pp. 211-215.

3 Insurgencia teolégica de los pueblos indios, 1993, 12 pp., publicado aparte por el
Cenami (México), p.10.



Los pueblos indios 71

___—_—# —— - —— - -

cundacién mutua? 3 Puede una teologfa que fue por siglos instrumento de
dominacién y destruccién de los pueblos indios, de sus culturas y religio-
nes, convertirse en instrumento de liberacién?; Puede la Biblia, que fue el
arma ideolégica de los conquistadores, inspirar la lucha liberadora de sus
victimas? Estos son algunos de los problemas fundamentales que una teo-
logfa india-cristiana estd enfrentando y cuya solucién condiciona su mis-
ma posibilidad.

Estas preguntas se cargan de un profundo dramatismo, porque lo
que ellas escrutan no es s6lo la posibilidad de reconciliar dos mundos his-
téricamente antagénicos, sino también dos dimensiones de la misma per-

sonalidad.
Los pueblos indios, jsujetos de teologia?

Ya tenemos los elementos para plantear rigurosamente el problema
que es el objeto central de este ensayo: los pueblos indios, ;sujetos de la
teologfa? Por cierto, para llegar a este planteamiento tuvimos que recorrer
un camino bastante largo. Porque la afirmaci6n de los pueblos indios co-
mo sujetos forma parte de todo un proceso de transformacioén politica,
cultural y religiosa, que dinamiza por un lado a los pueblos indigenas, por
el otro a las iglesias cristianas. Al interrogarnos sobre los pueblos indios
como sujetos de la teologfa, nos referimos ya sea a la teologfa india-india,
ya sea a la india-cristiana.

Ahora, jes lo mismo preguntarse si existe una teologfa india-india y
si los pueblos indios son sujetos de teologia? Pienso que no. Existe pues
una teologfa india-india que es obra de sacerdotes o intelectuales indios,
frente a la cual la comunidad tiene una actitud de asimilacién pasiva (co-
mo sucede mayoritariamente en las comunidades cristianas). El surgi-
miento de los pueblos indios como sujetos de la teologfa se produce cuan-
do ellos toman conciencia de su derecho y de su capacidad de autodeter-
minacién y se rebelan a las imposiciones culturales y religiosas. Es eviden-
te que los dos métodos caracterizan en sentidos distintos las teologias.

Entonces cuando los te6logos indios afirman que el sujeto de la teo-
logia india es la comunidad creyente, es legitimo preguntarse si estdn se-
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nalando un cardcter universal de esta teologia o estin proponiendo un
proyecto -piloto en fase de realizacién.

La misma precisién se impone con respecto a las teologias indias-
cristianas. Ellas pueden ser obra de intelectuales o agentes pastorales, indi-
genas o no indigenas, sin la participacion activa de la comunidad; o la obra
comun de la comunidad y de sus intelectuales organicos.

La participacién activa de la comunidad en la elaboracién de la teo-
logia india-india como de la india-cristiana puede a su vez tener niveles
distintos: puede referirse en términos generales a la reflexién sobre la ex-
periencia o mds especificamente a la obra de sistematizacién de la expe-
riencia y por tanto a la produccién teoldgica ciéntifica. Es en este segundo
caso, donde los pueblos indios se afirman plenamente como sujetos de
teologia

La afirmacién de la comunidad cristiana como sujeto de la teologia
€s un viraje muy importante que supone, como veremos, un profundo
cambio cultural y metodolégico en la misma comunidad, y en primer lu-
gar en sus agentes pastorales. La experiencia de la di6cesis de San Crist6-
bal de Las Casas muestra que para los catequistas formados en la metodo-
logia tradicional, de tipo autoritario, no es facil la transicién a una meto-
dologia de educacién popular, que supone una conversién intelectual y
moral.

Al preguntar si los pueblos indios son de hecho, y no sélo de dere-
cho, sujetos de teologia estamos preguntando sustancialmente en qué me-
dida se estd realizando en los agentes pastorales el cambio que los transfor-
ma en parteros de sus comunidades.

La relacién con la comunidad plantea nuevos problemas, cuando se
trata de agentes no indigenas, comprometidos sobre la base de una opcién
por los indigenas como sujetos. En algunos sitios, como por ejemplo en la
di6cesis de San Cristébal de las Casas, estos agentes juegan un papel fun-
damental en la concientizacién de la comunidad y por tanto en su afirma-
cién como sujeto.

Problemas: jes legitimo hablar de una afirmacién de la comunidad
india como sujeto de la iglesia y la teologfa, cuando los agentes pastorales
no-indigenas siguen jugando en ella un papel protagénico, fundado tam-
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bién en su superioridad cultural? Esto nos remite a una pregunta mas ge-
neral: jcuél es, en esta fase historica, el papel de los agentes no-indigenas
identificados con los indigenas, en la maduracién de los pueblos indios co-
mo sujetos?

Contexto politico, cultural y eclesial

Para profundizar el sentido del surgimiento de los pueblos indios
como sujetos de teologfa y los nuevos problemas que plantea, tenemos que
partir por un lado de la movilizacion que representa su afirmacién como
sujetos politicos, econémicos y culturales; por el otro, de las transforma-
ciones de las iglesias cristianas a partir del reconocimiento del pueblo
oprimido como sujeto.

La insurgencia de los pueblos indios como sujetos politicos, econ6-
micos y culturales supone una toma de conciencia masiva de su larga his-
toria de opresi6n y de las condiciones de marginaciones a que los conde-
na la organizacién actual, politica y econémica, del mundo. Su afirmacion
como sujetos se define por oposicion a esta situacion y como alternativa a
ella. La toma de conciencia de los pueblos indios se caracteriza hoy por
una fuerte capacidad de andlisis, que les permite relacionar sus problemas
locales y especificos con las estructuras politicas y econondémicas de sus
propios paises y de todo el mundo. Por eso mismo, ellos relacionan su afir-
macién como sujetos antagénicos y alternativos con una transformacién
de la sociedad y del mundo, fundada sobre el reconocimiento del derecho
de autodeterminacién de todos los pueblos.

Fundaré la descripcién de esta movilizacién de los pueblos indios

sobre los documentos producidos por ellos mismos, en estos tltimos afios,
en sus encuentros continentales.

4 He intentado una sistematizacién de esos documentos en mi libro Los excluidos
jconstruirdn la nueva historia? El movimiento indigena, negro y popular, Madrid,
Editorial Nueva Utopfa, 1994; Edicién latinoamericana por el Centro
Afroecuatoriano de Quito, Ecuador y la Editorial Nicarao, de Managua, Nicaragua.
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La movilizacién de los pueblos indios, con la toma de conciencia
que implica, no es sélo el presupuesto de la teologia india, sino parte esen-
cial de ella.

II. CONQUISTA, EVANGELIZACION Y DESTRUCCION DE LOS
PUEBLOS INDIOS

La campana continental “500 afios de resistencia indigena, negra y
popular” al rechazar las celebraciones planeadas por las potencias del Nor-
te y los gobiernos del Sur, quiso cuestionar radicalmente la interpretacién
colonialista de la historia y el proyecto politico conservador que ellas pre-
tendian imponer.

Al punto de vista de los conquistadores, que inspiraba las celebra-
ciones, los indios mds conscientizados le opusieron el punto de vista de los
pueblos oprimidos, que estdn surgiendo como sujetos histéricos. Anali-
zando la historia y la situacién actual desde este punto de vista, llegaron a
una evaluacién radicalmente opuesta de la conquista, del proceso de colo-
nizacién y de la civilizacién occidental. Sus andlisis establecen una trégica
continuidad entre los 500 afios de dominacién inaugurados por la con-
quista y la situacién actual: de lo que se trata es de una interminable expe-
riencia de masacre y muerte.

Ademds, la “campafia 500 afios” rechaz6 los intentos de separar, en
la evaluacién, la conquista de la evangelizacién. Esta fue, para ellos, la jus-
tificacién de la conquista y su principal instrumento ideolégico; y fue ade-
mds directamente responsable de la destruccién cultural y religiosa de
aquellos pueblos. De aqui el involucramiento inevitable del cristianismo
en la condena, pronunciada por los indigenas, de la civilizacién occidental
cristiana, sistema de dominacién , discriminacién y muerte.

Destruccion y expropiacién de los pueblos indios a nivel politico,
econémico y ecolégico

La “campafia 500 afnos” lanza insistentemente contra la conquista, la
colonizacién y la civilizacién occidental la acusacién de genocidio, en el
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sentido fisico de la palabra, pero también politico y cultural. No se trata
s6lo del exterminio perpetrado por la violencia , las guerras y las enferme-
dades: sino también de la expropriacién politica , econémica, cultural y re-
ligiosa, fundada en el desconocimiento de aquellas poblaciones como su-
jetos de derecho y en primer lugar del derecho de autodeterminacion.

El fundamento “juridico” de ese desconocimiento, es el principio ra-
cista, que les atribuye el derecho de autodeterminacién unicamente a los
pueblos superiores, avanzados, civilizados, cristianos. Esta superioridad les
confiere el derecho-deber de dominar, educar, evangelizar a los pueblos
“primitivos” e “infieles”, considerados como nifios inmaduros, expuestos a
la perdicion.

Los conquistadores, sometiendo violentamente a los pueblos indi-
genas, les niegan, en la teorfa y en la practica, el derecho de ser sujetos his-
téricos, reduciéndolos a objetos de sus proyectos imperiales. Los expro-
pian en primer lugar del derecho de autodeterminacion politica, conside-
rando a los reyes de Espaiia, con la bendicion del romano pontifice, como
sus soberanos legitimos imponiéndoles la ley del imperio cristiano y sus
formas de organizacién. Les niegan a los indigenas el derecho a la libertad
personal, sometiéndoles a un régimen de esclavitud. Conculcan los dere-
chos humanos y los derechos de los pueblos en el nombre del derecho de
Dios.

Los conquistadores expropian al mismo tiempo a los pueblos indi-
genas del derecho de ser sujetos eonémicos ,considerando los territorios
habitados y gobernados por ellos res nullius, propiedad de nadie; usurpan
sus tierras y sus recursos; desbaratan su sistema econémico inspirado por
la solidaridad y reciprocidad comunitaria, para imponerles un sistema
fundado en la explotacién, la discriminaci6n y el primato del lucro. En el
nombre de la civilizacién y la evangelizacién ahogan auténticos valores
humanos y evangélicos, para implantar un sistema inhumano y antievan-
gélico.

La violencia originaria marca la organizacién politica y econ6mica
del mundo asf instaurada, que los pueblos indigenas caracterizan como
esencialmente colonialista y racista: denuncian pues el “colonialismo in-
terno” de los estados nacionales, fundado en el capitalismo neoliberal; y el
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“colonialismo externo”, fundado en el imperialismo capitalista mundial. La
tendencia actual a la globalizacién de la politca y la economia, marcada por
relaciones mundiales de dominacién, conlleva la negacién estructural del
derecho a la diversidad y radicaliza por tanto la expropiacién violenta de
los pueblos indigenas.

El andlisis de su propia situacién, desarollado por los militantes in-
digenas, manifiesta una conciencia muy licida de la profunda coherencia
e interdependencia entre los distintos factores de la organizacién actual,
econémica y politica, del mundo. Ellos perciben claramente que las raices
de los sufrimientos y la opresién de que son victimas se encuentran en las
estructuras econémicas y politicas de la sociedad y del mundo. Asi a par-
tir de su experiencia, llegan a una evaluacién radicalmente negativa, no so-
lo de sus propios paises, sino de toda la civilizacién occidental cristiana,
que denuncian como un sistema de dominacién, discriminacién y muer-
te. Una toma de conciencia que quiere ser un aporte a la concientizacién
de la humanidad.

El surgimiento de los pueblos indios como sujeto representa eviden-
temente una linea de tendencia antagénica , y remite a un proyecto alter-
nativo de civilizacién. Este no se opone de ninglin modo al proceso de uni-
ficacién del mundo, sino que pretende orientarlo en un sentido respetuo-
so de la diversidad y del protagonismo de todos los pueblos.

Destruccion y expropiacion de los pueblos indios a nivel cultural y
religioso: papel de la evangelizacién

La conquista y la colonizacién fueron marcadas ademés por la des-
truccién y expropiacion sistemdtica de las culturas y religiones indigenas:
la expropiacién mds radical, porque atafie la misma identidad de un pue-
blo, le niega el derecho de ser uno mismo. Lleva al indio a avergonzarse por
ser indio, a abdicar sus valores, su historia, su lengua, sus costumbres; a
querer identificarse con la cultura y la identidad de los pueblos supuesta-
mente “superiores’.
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La celebracién es percibida como una reafirmacién y justificacion
de la “historia oficial de la conquista”. Ahora esta “ha sido presentada des-
de el punto de vista colonialista, que pretende convertir a los conquistado-
res en héroes. Es una historia que nos lleva a mirarnos con los ojos de los
amos y que por lo mismo nos ignora y hace que nuestros pueblos se igno-
ren unos a otros.”

Los movimientos involucrados en la Campafia tienen entonces una
clara conciencia de que la cultura, y particularmente la historia, no es neu-
tral sino vinculada a opciones politicas y étnicas fundamentales: la cultu-
ra colonialista, con su interpretacién de la historia y de la conquista, es
parte integrante del sistema racista de dominacién del cual los movimien-
tos se sienten victimas.

En la actualidad, la dominacién cultural, inspirada por el racismo,
es parte esencial y fundamental del colonialismo interno y externo . “Par-
te del colonialismo interno se presenta como la imposicién de la cultura
de la élite sobre los elementos culturales indigenas y populares, los cuales
son sisteméaticamente negados y cuestionados”. Se presenta entonces como
“desconocimiento y agresién de la diversidad, pluralidad e identidad cul-
tural de nuestros pueblos”

Desde el punto de vista teolégico, es evidentemente muy importan-
te el juicio sobre la llamada “primera evangelizacién” o “evangelizacion
fundante”: jes legitimo separarlo del juicio sobre la conquista? La respues-
ta depende de la relaci6én entre evangelizacién y violencia.

Pero jqué significa aqui violencia? En términos generales, es violen-
cia toda imposicién que viola el derecho del otro, en primer lugar el dere-
cho a la libertad o autodeterminacién; que niega su calidad de sujeto; en
otras palabras, toda accién o estructura orientada a dominar al otro. El
otro puede ser una persona, un grupo social, un pueblo, etc. La violencia
es fisica cuando la imposicién se funda en la fuerza material, militar, o eco-
némica; es moral cuando se ejerce bajo la forma de presién psicolégica o
social, orientada a conseguir el sometimiento intelectual o préctico del
otro, sin fundamentarlo criticamente. Segtin esta definicién, la palabra
violencia incluye una evaluacién ética negativa del recurso a la fuerza.
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No llamaremos violencia, en cambio, una imposicién por la fuerza
fisica o moral, que no viola el derecho del otro sino que lo defiende, por-
que tiene como objetivo la resistencia a una agresién (por ejemplo cuan-
do se encarcela o se mata a un delincuente) o la proteccién y educacién de
un nino, etc.

Evaluar la “primera evangelizacién” significa entonces preguntarse
si ella fue o no una forma de violencia. La respuesta de los militantes indi-
genas, formulada particularmente en el contexto polémico del V Centena-
rio, fue unanimemente positiva. Porque la evangelizaci6n justific6 la agre-
si6n politica y militar de los europeos;porque actué como instrumento de
dominacién cultural; inspir6 la destruccién cultural y religiosa de los pue-
blos indios. En una palabra, los desconocié como sujetos politicos, cultu-
rales y religiosos.

Sin embargo la evangelizacién fue también un intento de ocultar la
violencia que ejercia y que justificaba, presentando el recurso a la imposi-
cion fisica y moral como orientado a la educacién y salvacién de aquellos
pueblos, considerados inmaduros y como expresién de la voluntad de
Dios. La toma de conciencia que marca en nuestra época la insurgencia de
los pueblos indios como sujetos incluye evidentemente la denuncia de esa
1deologia racista y el desenmascaramiento de esa violencia.

El derecho-deber de la iglesia de evangelizar a todos los pueblos se
funda en la supuesta superioridad de la religién cristiana sobre todas las
otras; aiin mds, en la conviccién, afirmada por siglos, de que la fe cristiana
es el inico camino de la salvacién. La evangelizacién asi entendida se ha
convertido por un lado en la justificacién de las conquistas y colonizacio-
nes, por el otro en la motivacién de la devaluacién y demonizacién de las
culturas y religiones originarias.

Este juicio provocé una accién sistematica de destruccién de aque-
llas culturas y religiones: ya sea de sus expresiones materiales (imagenes,
templos, ritos etc) ya sea, sobre todo, de su valor subjetivo, en la concien-
cia de los indigenas. Los sacerdotes fueron denunciados como
“hechiceros” y perseguidos. Los cultos fueron reprimidos y condenados a
la clandestinidad. Toda la educacién cristiana fue orientada a erradicar
aquellas tradiciones, de la conciencia y la memoria de los indigenas.
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Nada extrafio entonces que a los ojos de los militantes indigenas el
cristianismo aparezca como una religion europea, parte integrante y fun-
damental del sistema racista occidental, y por lo tanto cémplice de sus em-
presas criminales. Nada extrafio que de sus andlisis brote una contradic-
cién entre cristianismo y derecho de autodeterminacién de los pueblos.

“Durante estos 500 afios, afirma el Primer Encuentro Continental
de Pueblos Indigenas, nos han destruido con la educacién y la religion eu-
ropea, desvalorizando la verdadera sabiduria millenaria de las Nacionali-
dades de Abya Yala (América)...La religién es el arma con la que nos hu-
millaron y dominaron nuestros pueblos, usurparon nuestras riquezas, de-
jando en un segundo plano nuestra religion y practicas espirituales.”

En la misma linea se expresa el I Encuentro Continental de la Cam-
pafia: “Con los invasores llegé la Iglesia , la cual se convirtié en un pilar
fundamental, para el sometimiento de nuestros pueblos originarios. El sis-
tema opresor con su ideologia y su préctica destructora nos arrebaté nues-
tra tierra, pero no pudo arrebatarnos nuestra mente y nuestro espiritu.”

La “Declaracién de Managua” recuerda “que fuimos obligados a
traslocar a nuestros dioses; a ocultarlos en los cultos clandestinos; a modi-
ficar nuestras creencias filos6ficas .”

Entonces la “evangelizacién” fue para los pueblos indigenas una pé-
sima nueva: les anunci6 que en la perspectiva de la salvacién, sus culturas,
sus historias, sus religiones, sus dioses no valian nada, al contrario eran
maléficos. Les anuncié una derrota moral y cultural, mas humillante que
la derrota militar.

Pero, el genocidio cultural y religioso contintia en la actualidad:
“Nuestros derechos contintian siendo violados cotidianamente...Al des-
truir el liderazgo de nuestro movimiento, al practicar la esterilizacién for-
zada, quitdindonos nuestros hijos y al negarnos nuestras practivas educa-
cionales y religiosas, los Estados Nacionales estin matando a nuestros pue-
blos...Nosotros compartimos una historia de asimilacién forzada a las reli-
giones extranjeras, que niegan la existencia de una espiritualidad natural.”

En el Encuentro Continental de la Asamblea del Pueblo de Dios,
los indigenas insistieron en la denuncia de la evangelizacion, propugnan-
do la urgencia, para el rescate de su identidad, de la “desevangelizacion™:
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" La evangelizacidn, les explicaron a los cristianos, ha sido para nosotros,
a lo largo de estos 500 anos, el respaldo de las iglesias a los conquistado-
res y colonizadores, que han ocupado nuestras tierras, aplastado a nues-
tros pueblos, contaminado nuestro ambiente de vida, destruido nuestras
culturas y nuestras religiones. El cristianismo es para nosotros la ideolo-
gia de los conquistadores y colonizadores , la que ha justificado el geno-
cidio. Con el pretexto de la evangelizaci6én, muchas de nuestras tierras
han sido ocupadas por las “misiones” cristianas ,cat6licas o protestantes,
y lo siguen siendo.”

Evangelizacién conquistadora y conversién al cristianismo

La evangelizacién vinculada a la conquista es una forma de violen-
cia también porque ella no estuvo orientada a conseguir un consenso
consciente y libre de la persona sino un sometimiento exterior y formal,
denominado “conversion” o “cristianizaciéon”.

Es evidente el caracter brutal de esta violencia en la préctica de los
conquistadores, reflejada con evidencia por el Requerimiento. Por lo que
se refiere a los misioneros, si bien es cierto que ellos no imponian la con-
version recurriendo directamente a la violencia fisica, también es cierto
que muchos indigenas vefan en la adhesién al cristianismo la manera pa-
ra conseguir la proteccién de los misioneros contra la violencia de los en-
comenderos. En su proceso de conversion, el miedo juega entonces un pa-
pel esencial.

La violencia moral estd implicada en un método de evangelizacién,
que pretende imponer “la verdad” sin justificacién racional , sobre la base
de la autoridad del tinico verdadero Dios y de su vicario, el Pontifice ro-
mano, del cual los conquistadores se consideran mensajeros; método que
presenta la superioridad militar de los espafioles como signo de la superio-
ridad de su Dios.

La evangelizacién conquistadora es una forma de violencia moral,
por la descalificacién y demonizacién de las religiones originarias que
conlleva. Implica pues la culpabilizacién de los indigenas, porque con su
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culto idolatrico ofenden al verdadero Dios y merecen su castigo, del cual
los conquistadores espafioles son el instrumento.

Quizds la forma més cruel de violencia moral sea la “educacién cris-
tiana” de los indigenas, en colegios, orfelinatos y seminarios, separados de
su pueblo, por obra de educadores extranjeros, empefniados expresamente
en arrancarle al nifio o al joven su religién y cultura, llevandole a repudiar-
las y a romper con sus padres, sus ancestros, sus tradiciones, su historia. En
algunos casos los conflictos familiales asf engendrados provocan reaccio-
nes violentas.

Con estos métodos fue posible a los misioneros conseguir en pocos
afios conversiones rapidas y masivas. Pero jen qué consistia la “conversiéon”
o “cristianizacién” asf realizada? Evidentemente de lo que se trata no es de
un asentimiento consciente y libre a una buena noticia sino de un someti-
miento pasivo y resignado a una imposicién: los indigenas interiorizan la
religién y la cultura de los dominadores.

Pero a menudo la conversién fue un cambio puramente formal: de
lo que se trata para ellos es de disfrazar con vestimentas cristianas sus dio-
ses, imdgenes, mitos, fiestas, etc. para devolverles la legitimidad perdida y
garantizar su sobrevivencia. Surge asi el llamado “sincretismo”, que algunos
evangelizadores favorecen con su concepcion formalista de la conversion y
que otros denunciardn como una corrupcién del cristianismo.

Tipologia de la vida religiosa indigena hoy

Para entender como, después de cinco siglos de evangelizacion vio-
lenta, han podido surgir los proyectos de teologia india, tenemos que refe-
rirnos a una tipologia de la vida religiosa india; identificando sus distintas
formas de reaccién a la evangelizacién conquistadora.?

5 Esta tipologfa se encuentra en dos articulos del P. Eleazar Lopez Herndndez, que se
integran mutuamente y “Teologfas indias de hoy” en Teologia India, T. 11, Cenami

(México) y Abya-Yala (Ecuador), 1994, pp.5-26. Citaremos aqui estos dos articulos
como A y B.
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Existen en primer lugar “indigenas cristianizados al estilo occiden-
tal, catélico o protestante, quienes tuvieron que asumir la conversion cris-
tiana como abandono total de las antiguas creencias de sus antepasados.
Ellos para ser cristianos tuvieron efectivamente que renegar de los dioses
nativos y no desean retornar a nada que les recuerde esos elementos del
pasado. Tal vez en el fondo conservan soterradas las creencias de sus abue-
los, pero ya no les llama la atencién volver a desenterrarlas, a no ser con un
reencuentro muy fuerte con estas realidades. Ellos son biol6gicamente in-
digenas, pero su espiritu ha sido ganado totalmente por el cristianismo oc-
cidental” (A.p.8). “No quieren saber nada del mundo mitico simbélico de
sus antepasados...Son los antiguos miembros de la Accién Catélica y los
primeros catequistas de la etapa conciliar, que fueron formados de mane-
ra agresiva contra su identidad india” (B. p.22). Al decidir ser ministros
oficiales de la iglesia fuimos formados para desechar de nuestro corazén
las formas supuestamente espureas de cristianismo, que nuestros pueblos
habian elaborado. De modo que entramos, sin quererlo, a la guerra de dio-
ses y religiones” (A.p.10).

“Existen otros indigenas, que también han sido ganados por el cris-
tianismo, pero conservan parte de su identidad religiosa ancestral y le dan
cauce al interior de los moldes cristianos. Revisten su cristianismo de ras-
gos indigenas como la lengua, el traje tipico, algunos simbolos afiadidos a
la liturgia oficial, etc. , sin que estos rasgos lleguen a modificar de fondo los
planteamientos de la iglesia.

Es lo que propiamente constituye el llamado “catolicismo popular”
o “religiosidad popular indigena”. Estos indigenas se sienten cuestionados
cuando toman conciencia de las creencias de sus abuelos y quisieran en-
contrar formas adecuadas para abrirles mds espacios en la iglesia, pero se
ven imposibilitados a hacerlo dada la rigidez de los dogmas y normas cris-
tianos” (A. p.8).

Parece cercana a esta categorfa, pero distinta de ella por ciertos ma-
tices, la de los “indigenas cristianizados que, desde su identidad indigena,
desean indigenizar su fe cristiana. Son los nuevos catequistas y servidores
pastorales, formados con una mentalidad mas abierta al mundo indige-
na” (B. pp.22-23).
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Estén por fin los “indigenas cristianizados, que desde su fe religiosa
indigena recobrada, quieren ponerse en didlogo explicito con el cristianis-
mo para mostrar que su fe indigena es cristiana. Son los miembros mas
concientizados de los pueblos indigenas, que al mismo tiempo que luchan
en los demas campos de los derechos comunitarios hacen presion también
en el campo religioso” (B.p.23).

Estdn por el otro lado los indigenas no cristianizados o descristiani-
zados, distinguidos en dos categorfas fundamentales: “Los que quieren en-
trar en dilogo con el cristianismo para ampliar su conocimiento de Dios.
Son los lideres religiosos tradicionales de las comunidades, que no ven al
cristianismo como una amenaza por su fe ancestral, sino una posible alia-
da estratégica para la sobrevivencia en el mundo de hoy” (B.p.23).

Pertenecen a esta categorfa los indigenas “vinculados radicalmente
al mundo religioso propio de sus antepasados, pero por el trato constante
con la Iglesia, han incorpordado en la l6gica indigena algunos elementos
del cristianismo, como cantos, rezos, imégenes de santos y algunos simbo-
los, sobre todo los polivalentes como la cruz, las énimas del purgatorio, los
rezos. Estos préstamos religiosos no modifican de raiz su esquema funda-
mental de fe indigena” (A. p.8).

Los otros indigenas no cristianizados o descristianizados son los
que “decididos a mantener su autonomfa religiosa, no desean entrar en
didlogo con el cristianismo. Son normalmente gente que ha tenido expe-
riencias negativas en el contacto con la iglesia” (B.p.23). "y que sobrevivie-
ron a las reiteradas campaiias de extirpacién de idolatrias, que se dieron
durante estos 500 afios,porque se refugiaron en las montafias o fueron mas
efectivos en el camuflaje y clandestinaje de sus creencias” (A. p.9).

Entre los indigenas cristianizados y los no cristianizados habria qui-
z4s que introducir la categorfa importante de los cristianizados exterior-
mente, pero no interiormente; los que han adoptado nombres, rituales,
vestimenta cristianos para poder sobrevivir, pero en lo esencial han man-
tenido las creencias, los mitos, los cultos de sus antepasados.

Existen ademés “formas variadas de vivencia de la fe cristiana mas
alls de los esquemas tradicionales y que son una especie de “cristianismos
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apocrifos’, que escapan al “Canon Sagrado”, pero que merecen ser aborda-
dos como realidades consistentes en si mismas.”®

En relacién a esta tipologia, se puede plantear més exactamente el
problema de las teologias indias y de sus sujetos. Los indigenas no cristia-
nizados o descristianizados son los sujetos potenciales de la teologia india-
india, con sus dos tendencias, la que rechaza el didlogo con el cristianismo
y la que lo valora. Los sujetos potenciales de una teologia india-cristiana
son los indios cristianizados, que estdn luchando por el rescate de su iden-
tidad indigena. En cambio los cristianos que revisten su cristianismo de
rasgos indigenas pueden contribuir a una adaptacién de la pastoral y la
teologia, pero no a la produccién de una nueva teologia que merezca el
nombre de india.

III. INSURGENCIA DE LOS PUEBLOS INDIOS COMO SUJETOS POLI-
TICOS, CULTURALES Y RELIGIOSOS: LA TEOLOGIA INDIA-INDIA

Resistencia e insurgencia de los pueblos indios como sujetos

Nuestro punto de partida para reflexionar sobre el proceso de rea-
propiacién y de afirmacién de los pueblos indigenas como sujetos es la
movilizacién a nivel continental provocada por el V Centenario. Uno de
los grandes motivos inspiradores de las contracelebraciones fue la valora-
c16n de los 500 afios de resistencia indigena. Con esta campana los indige-
nas quisieron afirmar que, a lo largo de estos 500 afos, ellos no dejaron
nunca de rechazar su reduccién a objetos de la historia europea y de rei-
vindicar su derecho, barbaramente conculcado por los civilizadores, a ser
sujetos histéricos.

Sin embargo, la movilizacién de la dltima década representé un sal-
to de calidad en su historia. Porque significé una explosién de su concien-

6 Eleazar L6pez Herndndez Insurgencia teoldgica de los pueblos indios, p.9.
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cia politica, de la percepcién de su condicion de opresién, de la afirmacion
de sus derechos como pueblos, y en primer lugar del derecho de autode-
terminaci6n politica, econémica, cultural y religiosa.

Fl salto de calidad consistié también en el caracter unitario a nivel
continental de esta toma de conciencia: es decir que mds alld de sus dife-
rencias y divisiones étnicas y culturales, los pueblos indios fueron descu-
briendo sus convergencias fundamentales en la condicién de opresion, en
el analisis de sus causas estructurales, en la identificacién de sus derechos
humanos, en el rescate y desarrollo de una cultura india, contrapuesta a la
cultura occidental, en la exigencia de una alternativa politica y econémica
global, fundada en la autodeterminacién de los pueblos. Se trata, por su-
puesto de una unidad en la diversidad.

Esta toma de conciencia unitaria ha permitido que en octubre de
1992 la campana se transformara en “movimiento continental indigena,
negro y popular”, cuyo objetivo ya no es s6lo el rescate del pasado, sino la
construccién de un nuevo futuro, marcado justamente por el reconoci-
miento de los pueblos indios y de todos los pueblos como sujetos.

Ademis, las dos reuniones cumbres de los pueblos indigenas convo-
cadas por Rigoberta Menchd en el afio 1993 muestran que muchas de las
convergencias que en los afios anteriores se habian manifestado a nivel
continental tienen un alcanze mundial.

Los pueblos indigenas, al elaborar su proyecto de alternativa politi-
ca econémica y cultural lo hacen con la conviccion de que este proyecto
puede ser un aporte significativo no sélo para su propio futuro, sino para
el de la humanidad. El reconocimiento a nivel mundial del derecho de au-
todeterminacién solidaria, con todas sus implicaciones, significarfa el ad-
vento de una nueva civilizacion.

Insurgencia de los pueblos indios como sujetos culturales

El movimiento indigena negro y popular le atribuye al frente edu-
cativo-cultural una importancia prioritaria. Porque tiene la tarea de elabo-
rar alternativas a un sistema de dominacién que ha destruido las culturas
y aplastado la identidad de los pueblos, especialmente de los indigenas y



86 Giulio Girardi

negros; la tarea por lo tanto de rescatar las culturas originarias y de desa-
rrollarlas auténomamente. La lucha cultural establece asi un vinculo entre
el rescate del pasado y la construccién del futuro.

El compromiso social y politico supone pues la formacién, en lo va-
rios sectores indigenas, negros y populares, de una conciencia de protago-
nismo, unitaria y solidaria, que no surge espontineamente, porque la do-
minacién cultural le inculca sistematicamente al pueblo pasividad y divi-
sion. Pero para llegar a ser sujeto politico y econémico el pueblo tiene que
afirmarse como sujeto cultural. De aqui la importancia decisiva del com-
promiso por una educacion alternativa, es decir popular-liberadora: ella se
define justamente como autoeducacién colectiva, es decir como educacién
a la autodeterminacién solidaria, como proceso de autoformacién del
hombre y del pueblo nuevos. Todas las otras luchas, politicas, juridicas,
econémicas, ecoldgicas, campesinas, femeninas, juveniles, estudiantiles,
etc. suponen esta conciencia y al mismo tiempo contribuyen a fortalecerla.

Al hablar aqui de educacién popular liberadora, no se trata de apli-
car en el movimiento una metodologia elaborada en otro contexto, sino de
renovar con creatividad la metodologia en relacién a la condicién especi-
fica de los indigenas, de los negros y de los distintos sectores populares y a
las exigencias de un movimiento unitario y continental.

Hablamos de un frente “educativo-cultural”, porque el rescate crea-
tivo de las culturas, que se pretende realizar, no sera la obra de algunos in-
telectuales, sino del mismo pueblo, que redescubre sus raices y las reeva-
lta, a través de un proceso de autoeducacién y concientizacién. Esto supo-
ne que los indigenas vuelvan a ser protagonistas de su educacién, que se li-
beren de una educacién impuesta, que logren la reforma de los programas
educativos inspirados en su historia, cosmovisién y espiritualidad

Sin embargo, convertirse en sujeto cultural, no significa sélo para el
pueblo rescatar su cultura y cosmovision, sino llegar a ser creador de una
nueva cultura. Por lo demés, estas dos dimensiones del protagonismo cul-
tural no se pueden separar: porque no se puede rescatar el pasado sin
“reescribir la historia”; y reescribir la historia significa escribirla desde una
perspectiva global alternativa. De lo que se trata es de un rescate no repe-
titivo ni arqueolégico sino creativo.
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Rescatar la cultura no significa s6lo redescubrirla sino también re-
valorarla en la actualidad: es decir, convencerse de que, con respecto a ella,
la cultura, la civilizacién, la religién impuestas por los conquistadores no
representan un progreso; y que, en cambio, esta cultura es capaz de alum-
brar para los pueblos indigenas de hoy y también para los otros sectores
populares los caminos de un nuevo futuro, de libertad y dignidad. Sélo a
partir de esta conviccion, los pueblos de hoy, y particularmente los jove-
nes, pueden llegar a asumir con orgullo en su identidad actual la cultura
de los antepasados. De lo que se trata es de rechazar el argumento funda-
mental, con que los colonialistas de ayer y de hoy, han justificado y justifi-
can la imposicién de su cultura, religién y civilizacién: el de su evidente
superioridad.

Por cierto, se siente en estos documentos la conviccién no sélo de la
validez actual, sino de la superioridad moral y politica de sus culturas, co-
mo fundamento implicito o explicito de la voluntad de su rescate. No es
s6lo la reivindicacion del derecho de cada pueblo a la identidad, sino tam-
bién una toma de partido ética y politica. De lo que se trata es de de una
superioridad moral y politica, que puede coexistir con una inferioridad
cientifica, tecnolégica y militar.

Insurgencia de los pueblos indios como sujetos religiosos y teologia
india-india

El corazén de la cultura india, que se pretende rescatar, es la “cos-
movisién” que la inspira. Ahora, explorando el contenido de esta cosmo-
visién , llegamos a una constatacién fundamental para nuestra busqueda:
la cultura indigena es profundamente religiosa. La unidad de todos los se-
res con Dios es su punto de vista fundador y unificante. Perspectiva que no
ha sido sacudida por el proceso de secularizacién, esencial para la cultura
occidental. Este descubrimiento hace mds evidente y mds chocante el trd-
gico error de los europeos que condenaron aquella cultura como anticris-
tiana y diab6lica, y confiere casi al exterminio cultural perpetrado por ellos
en el nombre del cristianismo el cardcter de un deicidio.
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Entonces no tiene sentido pensar en un rescate de la identidad y la
cultura indigena que no involucre como elemento central las religiones; y
no se puede hablar, con respecto a los indigenas, de una inculturacién del
evangelio que no conlleve un didlogo religioso, atin mas una interpenetra-
cién. Significa ademds que la insurgencia de los pueblos indios como suje-
tos culturales y religiosos coinciden.

Es en este proceso, donde se ubica el surgimiento de la teologia in-
dia-india, entendida como reflexién, sistematizacién profundizacién y de-
fensa de la experiencia religiosa originaria. Es en este proceso donde los
pueblos indios se afirman como sujetos de teologia.

Expresion elocuente de este nuevo clima es la primera Reunién en
Consejo de los sacerdotes Mayas de Guatemala, celebrada del 1al 15 de di-
ciembre de 1991, que se puso, entre otros objetivos los siguientes:

g) Recuperar la prictica de la Teologia Maya ante la invasién de los
extranjeros en Guatemala y en América. Proclamar nuestros dere-
chos y respeto, ante la mayoria de los religiosos y teélogos actuales
en Guatemala, para que no nos sigan acusando de paganos, brujos,
hechiceros, satdnicos, sacrificadores de vidas humanas, etc. y que no
nos juzgue sin haber investigado profundamente la historia de nues-
tra cosmovision.

1) Pedir ante las naciones del mundo el derecho a la vida del Sacer-
dote Maya, de ejercer libremente su Teologfa, su filosofia, su arte y
su clencia milenaria

) solicitar el libre acceso a los centros ceremoniales Mayas, que es-
tan en propiedad de particulares o del Estado.

k) Aclarar, de una vez por todas, que los actos ceremoniales Mayas
no son brujerias ni hechicerias, puesto que la maldad existi6, existe
y existird también en las otras culturas de otros continentes”, 7

7 Memoria de la Reuni6n, impresa en Guatemala en 1991, citada por Eleazar L6pez
Herndndez en Insurgencia teolégica de los pueblos indios, p.7.
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Se pueden entonces considerar tareas de la teologia india-india al-
gunos desarrollos que encontramos en la reflexién indigena provocada
por el V Centenario: sobre el contenido de la cosmovision indigena, el res-
cate de la religiones originarias, las religiones como lugar de resistencia in-
digena, la relacién entre el rescate de las religiones originarias y el cristia-
nismo, y la afirmacién de los pueblos indios como sujetos de la teologia.

Religion y cosmovisién indigena

;Cudl es concretamente el contenido de la “cosmovision’, cudles son
los valores, que se pretende rescatar hoy? Encontramos en los documentos
una respuesta negativa y una positiva, que se alumbran mutuamente. La
respuesta negativa es la contraposicién a la ideologia colonialista occiden-
tal. Como ya lo hemos evidenciado, los pueblos de América Latina anali-
zan y evaltian la ideologfa occidental, incluyendo su componente religio-
s0, no de un modo abstracto, sino funddndose en la préctica histérica que
ha inspirado a lo largo de los 500 afios, que es justamente la del colonialis-
mo. Como fundamento del colonialismo, ella es esencialmente una justifi-
cacién de la violencia, y se caracteriza por el racismo y el guerrerismo.
Frente a esta ideologfa, la cosmovisién indigena se afirma como no-violen-
ta, solidaria e igualitaria.

Para conocer el contenido positivo de la cosmovisién indigena, par-
timos de algunas sintesis, que se encuentran en distintos documentos. E-
llas nos permiten identificar, como caracteristicas de la cosmovisién indi-
gena, las siguientes convicciones:

1.  Lavidaylaconvivencia humana se inspiran en una vision espiritual
y religiosa del mundo, alternativa a una ideologfa fundada en el de-
recho del més fuerte. Su fundamento es Dios, Ser Supremo, Padre y
Madre, que se preocupa por la humanidad, orienta su historia, se
manifiesta en todos los seres. Por tanto, es una exigencia de los in-
digenas en cualquier momento importante de la vida y la conviven-
cia social (por ejemplo en los encuentros de la campafia), la de ex-
teriorizar con una ceremonia su experiencia de Dios.
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Sin embargo, esta visién no coincide con ninguna religién particu-
lar, sino que se expresa en muchas de ellas, en la de cada pueblo.
Tampoco se encuentra de un modo exclusivo en un libro sagrado,
sino en muchos y ademds en las tradiciones orales. Por lo tanto for-
ma parte del sentido religioso el respeto a las otras religiones y ma-
nifestaciones de Dios. El derecho a la diversidad se afirma en primer
lugar a este nivel.

La cosmovisién indigena no se contrapone al cristianismo como tal
sino a un cristianismo que pretende imponerse como la tinica ver-
dadera religién, como el tinico canal de la revelacién de Dios. Esta
religién (que tiene su expresion sistemética en la teologia de la cris-
tiandad y de la conquista) forma parte de la ideologia colonialista
occidental, que el movimiento indigena negro y popular rechaza. En
cambio un cristianismo que se ofrece a una libre opcién de los pue-
blos, que participa con ellos en la denuncia de la evangelizacién
coercitiva, que reconoce su deuda histérica y estd dispuesto a pagar-
la, que se compromete en el rescate de las culturas y religiones ori-
ginarias, que comparte sus experiencias de opresién y sus luchas de
liberacién, encuentra una acogida muy calurosa.

La experiencia religiosa central que esta visién inspira es la de la
unidad en la diversidad entre todos los seres: Dios, naturaleza, hom-
bres y por tanto la importancia de todos y cada uno de ellos. Esta ex-
periencia presenta, con respecto a la ideologia occidental, dos gran-
des novedades: que se refieren una a las relaciones entre las perso-
nas, la otra a la reacién hombre-naturaleza. Por un lado la cosmovi-
s16n indigena se contrapone como policéntrica a la ideologfa etno-
céntrica, eurocéntrica y racista de los colonialistas. Por el otro, ella
manifiesta la exigencia de superar un antropocentrismo rigido, pa-
ra reconocer la dignidad de todos lo seres de la naturaleza, no sélo
por el servicio que le brindan al hombre, como ambiente de su vi-
da, sino también por su valor propio y como manifestaciones de
Dios. Entre los hombres y la naturaleza tiene que haber una relacién
de amor, respeto y armonia
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5. A laideologia occidental, fundada en una concepcién individualis-
ta de la persona, la cosmovisién indigena le contrapone la centrali-
dad de lo comunitario. La persona no concibe su vida y su destino
sino insertados armoénicamente e inspirados por el valor fundamen-
tal de la solidaridad. La convivencia comunitaria se inspira en los
valores de solidaridad, respeto a la diversidad, libertad, autogobier-
no, transparencia del poder. Estos valores orientan las relaciones
igualitarias entre hombres y mujeres; exigen el cardcter comunitario
de la propiedad de la tierra, de su cultivo, de la redistribucién de sus
frutos; la pertenencia de los hijos a la comunidad.

6.  La relacion entre los pueblos tiene que fundarse en los mismos va-
lores de solidaridad, igualdad, reconocimiento del derecho de auto-
determinacion, respeto a la diversidad. Sélo a estas condiciones se
puede hablar de un “encuentro de culturas’.

7. Elderecho a la diversidad o a la propia identidad es esencial para ca-

da individuo y cada pueblo. La cosmovisién indigena lo afirma, en
contraposicién a la cultura occidental, que pretende imponer un
modelo tinico, afirmando su valor universal; en contraposicion a la
tendencia actual que identifica unificacién y homogeneizacion, ba-
jo las leyes del mercado; en contraposicion a una concepcion de la
universalidad, la catolicidad y la unidad, que se han convertido his-
téricamente en instrumentos de dominacién y discriminacion.
La unidad en la diversidad, que caracterizara la sociedad futura, tie-
ne que estar prefigurada hoy dfa en la dindmica del movimiento in-
digena, negro y popular: en un clima de respeto mutuo, la diversi-
dad deja de ser un obstéculo a la unidad, sino que se convierte en un
enriquecimiento politico y cultural de todos.

8.  Entre respeto de la tradicién y apertura a la modernidad se tiende a
establecer un nuevo tipo de relacién, que rebase la contradiccion
entre ellas y realice una sintesis y fecundacién mutua, fundada en el
protagonismo de los propios indigenas. Este tipo de relacién exclu-
ye aquellas formas de integracion, asimilacién, civilizacién, que im-
plican el reconocimiento de la superioridad de los pueblos domi-
nantes.
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9.  Esta cosmovisién mira al mundo y a la historia desde el punto de
vista de los indigenas y de los otros oprimidos como sujetos histori-
cos: por eso fue a lo largo de los 500 afios y sigue siendo para todos
ellos fuente de consuelo en el dolor, de fuerza y esperanza en la re-
sistencia, de inspiracién en la lucha liberadora.

La sintesis de la cosmovisién indigena que hemos propuesto se fun-
da en documentos producidos por lideres muy concientizados. Pero seria
un error pensar que todos o la mayoria de los indios se reconocen en esta
perspectiva y que sienten el orgullo de poseer este patrimonio. Cinco siglos
de “civilizacién”, “modernizacién” y “evangelizacién” han realizado, como
lo hemos sefialado, un exterminio cultural y destruido la identidad de es-
tos pueblos. De aqui la importancia decisiva del proceso de concientiza-
cion y rescate cultural. La teologia india-india es y tiene que ser cada vez
mas el motor y el alma de este proceso.

Rescate de las religiones originarias

Entonces un sector fundamental de la cultura indigena, que es ne-
cesario defender y rescatar, es el de la religién: creencias, espiritualidad,
mitos, ceremonias, cédices, lugares y monumentos sagrados, plantas sa-
gradas, etc.

“Queremos afirmar nuestra espiritualidad; aceptamos a quienes
quieren compartir nuestras formas de vida, puesto que esta es la auténtica
alternativa para nuestros pueblos indios; pero seguiremos luchando para
alcanzar la completa realizacién y recuperacién de nuestra espiritualidad.”

“Las religiones occidentales han encontrado cosas en comtin dentro
de nuestra mistica o religiosidad; ya que nosotros en la vida diaria cum-
pliamos con todos los principios universales césmicos de una vida sana,
equilibrada y justa en relacién armoénica con la energia de la madre natu-
raleza; o sea, con el macro y micro cosmos.”

“Las Iglesias deben respetar nuestras religiones como respetamos a
las suyas. Tenemos el derecho de practicar nuestras creencias, de tener
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nuestros lugares sagrados. En vez de celebrar los 500 afios, las iglesias de-
ben pedirnos perd6n y observar nuestro luto, nuestro dolor.”

“Debemos tener el derecho a las creencias religiosas de acuerdo a
nuestras creencias indigenas. Hay que proteger nuestros lugares sagrados,
los lugares donde descansan nuestros antepasados.” “Que la espiritualidad,
lenguas, tradiciones, sabidurfa y costumbres indigenas sean incluidas den-
tro de la educacién.” “Que todas las personas indigenas tengan libre parti-
cipacién en sus ceremonias, sitios sagrados y derecho al uso de plantas sa-
gradas.”

“Nuestra soberanfa también se sustenta en la relacién espiritual con
la madre tierra a la que reconocemos como lugar de Encuentro con el
Creador Supremo y fuente de vida. De ahf que estamos dispuestos a seguir
luchando hasta las dltimas consecuencias, incluso hasta dar nuestra vida
porque sentimos que nuestra madre tierra vale mds que nuestra vida”
(p.264).

El rescate de las religiones originarias, tarea fundamental de la teo-
logfa india-india, se realiza particularmente hoy dia entrevistando a los an-
cianos, especialmente a los lideres religiosos tradicionales, quienes guar-
dan los secretos y la memoria del pueblo. Otra pista del rescate es el anali-
sis del llamado sincretismo, donde a menudo bajo un lenguaje cristiano
los indigenas han mantenido en lo sustancial sus creencias, sus dioses, sus
cultos. Lo que fue una de sus formas de resistencia a la agresion cristiana.

Las religiones como lugar de resistencia indigena

En la reflexién de los indigenas vuelve con mucha insistencia la fra-
se del Popol-Wuh: “Los invasores arrancaron nuestros frutos, cortaron
nuestras ramas, quemaron nuestro tronco, pero no pudieron matar nues-
tras rafces” Este texto es como una consigna, que describe y al mismo
tiempo explica una resistencia tan larga, alimentada por la cosmovisién de
los antepasados.

En algunos casos, la resistencia se expres6 en formas abiertas de ido-
latrfa militante, especialmente por parte de los sacerdotes del antiguo cul-
to y de ciertos dignitarios politicos con sus familias. La religién inspir6
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también muchas veces las rebeliones indigenas, armadas o no, contra los
conquistadores o los misioneros: rebeliones que rechazaban al mismo
tiempo la dominacién politica y la imposicién religiosa (llamada evange-
lizacién).

Sin embargo la resistencia fue posible en gran medida rifugidndose
en las montanas o en otras formas de clandestinidad. Una fidelidad que
impuso luchas heroicas y que tuvo sus martires.

Otras veces la resistencia buscé formas sutiles de clandestinidad:
cuando, aceptando los aspectos exteriores del cristianismo, para poder so-
brevivir, mantuvo disfrazados, las creencias, las divinidades, los ritos, los
cultos originarios. El llamado sincretismo es justamente, muy a menudo,
una forma de resistencia en el corazén de la iglesia.

En un texto de 1576, Sahagun describe la naturaleza de la nueva re-
ligién indigena partiendo de un ejemplo célebre: el de Nuestra Sefiora de
Guadalupe. “Aqui, cerca de México, se encuentra una loma llamada Tepea-
cac, que los espanoles llaman Tepeaquilla, y actualmente Nuestra Sefiora
de Guadalupe. En este lugar habia un templo dedicado a la madre de los
dioses que los indios llamaban Tonantzin,o sea “Nuestra Madre”Alli te-
nian la costumbre de hacer numerosos sacrificios en honor de esta dio-
sa...Ahora que estd edificada la Iglesia de Nuestra Sefiora de Guadalupe, los
indios siguen llamédndola Tonantzin, tomando pretexto de que los predica-
dores llaman a Nuestra Sefiora, la Madre de Dios, Tonantzin: este es un
abuso que deberia corregirse, ya que el auténtico nombre de Nuestra Se-
nora,la Madre de Dios, no es Tonantzin, sino Diosnantzin.’8

Una expresién dramdticamente eficaz de este espiritu de resistencia
es la respuesta de las autoridades tradicionales indigenas de México a los
doce franciscanos enviados por el Papa y por el conquistador Hernan Cor-
tés para convertirlos:”"Nos habéis dicho que nosotros no conocemos a
aquel por quien vivimos y existimos y que es el Sefior del cielo y de la tie-
rra. Decis asi mismo que aquellos a quienes nosotros adoramos no son

8 Duverger, op.cit., p.233
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dioses. Esta manera de hablar es para nosotros totalmente nueva y nos pa-
rece muy escandalosa. Estamos asustados al oir decir tales cosas. En verdad
nuestros padres que nos engendraron y educaron no nos han dicho nun-
ca eso. Ellos nos han dicho siempre que es gracias a estos dioses que vivi-
mos y existimos y que estos dioses han merecido bien que nos hayamos
mantenido fieles desde hace innumerables siglos, mucho antes de que co-
mience a brillar el sol. Nuestros ancestros nos han ensefiado que nuestros
dioses a los que adoramos nos procuran todos los alimentos necesarios pa-
ra la vida corporal el maiz, los frijoles, al amaranto, la salvia...”

“Serfa una sinrazén total que nosotros mismos destruyamos las le-
yes y las costumbres antiguas que nos legaron los primeros habitantes de
esta tierra, los Chichimecas, los Toltecas, los Colhua, los Tepanecas. Noso-
tros nacimos en la fe de estos dioses, hemos sido educados en su culto. Es-
tamos acostumbrados a él y tenemos esta creencia impresa en nuestros co-
razones...”

“Nosotros no estamos ni satisfechos ni persuadidos de lo que nos
habéis dicho. No damos ningtin crédito a lo que vosotros pretendéis en re-
lacién con nuestros dioses...He aquf lo que nosotros experimentamos: ya
hemos perdido el poder, vosotros nos lo habéis tomado, vosotros nos ha-
béis quitado la jurisdiccién del reino. {Es suficiente! Nuestros dioses los
conservamos; preferimos morir antes que abandonar su culto y adoracién.
Tal es nuestra determinacién. Haced lo que querdis.”

En un escrito de de 1710, perteneciente a los pueblos del Ajusco
(México D.E), en que se transcriben hechos del inicio de la conquista, se
ponen en boca de Tecpanecatl, lider de los pueblos de Tlalpan, Topilco, To-
toltepec, Azcpac, Tepeticpac y Xalatlaco, las siguientes palabras: “Yo ahora
les hago presente, que para que no nos maten, mi voluntad es que todos

nos bauticemos y adoremos al nuevo dios, porque yo lo he calificado que
es el mismo que el nuestro”.10

9 Christian Duverger, La conversién de los indios de la Nueva a Esparia, Ediciones
Abya-Yala, Quito,1990, pp.83-86.

10  Citado por Eleazar Lépez Herndndez,,en Insurgencia teolégica de los pueblos indios.
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Teologias indias-indias y relacién con el cristianismo

Con respecto al cristianismo, las teologias indias-indias tienen acti-
tudes distintas: algunas rechazan toda comunicacién con él, otras estdn
abiertas al didlogo, pero a condicién que se pueda realizar en términos de
reciprocidad. Esto supone un cambio profundo en la actitud de los cristia-
nos, que para didlogar de esta forma deben abandonar la conviccién de ser
la unica “verdadera religién”.

Algunos indigenas se preguntan entonces si ha llegado para las reli-
giones originarias el momento de salir de la clandestinidad y de abrir un
didlogo con la teologia cristiana. Ellos desconfian pues de las actitudes de
las iglesias, piensan que sus cambios son puramente cosméticos y que el
objetivo profundo de su didlogo sigue siendo el de derrotar y convertir a
los “infieles”. Otros piensan que no, que existen en las iglesias sectores real-
mente identificados con los pueblos indigenas, que estdn adquiriendo la
capacidad de reconocer el derecho a la diversidad y la fecundidad del di4-
logo interreligioso.

Entre los problemas fundamentales que los fautores de las religiones
originarias se plantean y les plantean a los cristianos, sefialemos los si-
guientes: ;Las iglesias han superado realmente aquel cristianocentrismo
que justificé el exterminio de las religiones originarias? ;Es posible un au-
téntico didlogo interreligioso, en condiciones de reciprocidad, mientras las
iglesias mantengan sus proyectos y su préctica de evangelizacién? ;Mien-
tras no reconozcan la urgencia, para los pueblos indios, de “desevangeli-
zarse”? ;Es suficiente, para abrir un didlogo “de igual a igual” que las reli-
glones orginarias sean reconocidas como “semillas del Verbo” o como
“preparaciones del evangelio”? ;Y es posible superar el cristianocentrismo,
sin replantearse el problema de la divinidad de Jesu Cristo? No en el sen-
tido de cuestionar su divinidad, sino su caracter exclusivo; de preguntarse,
en otras palabras, si Jestis de Nazareth es el inico Hombre-Dios.

De todos modos, el rescate de las religiones originarias, después de
cinco siglos de dominacién cristiana, implica un proceso de desevangeli-
zacion. Conociendo lo que ha significado y significa, seglin ciertos indige-
nas conscientizados, la evangelizacién, no sorprende que ellos exijan que
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se pare la evangelizacion, que pretendan desevangelizarse, que la desevan-
gelizacion sea percibida por ellos como un derecho y un deber. Sus exigen-
cias se hacen ain més claras a la luz del testimonio de algunos que después
de haber sido catélicos o protestantes, han redescubierto su religién origi-
naria: para ellos pues la desevangelizacion es parte esencial de un proceso
de liberacién y de rescate de su propia identidad,

Desevangelizacién significa, para ellos

1. Parar toda accién y presién orientada a convertir al cristianismo o
a cristianizar a las nacionalidades indigenas, inclusive cuando los
que la realizan son indigenas cristianos, sacerdotes o pastores. Se
cuestionan pues fuertemente los métodos autoritarios de educaciéon
con que ellos han sido aculturados y desarraigados de sus pueblos.

2. Reconocer y denunciar la complicidad objetiva de las iglesias con la
colonizacién y por tanto con la destruccion fisica, politica, econd-
mica, cultural y religiosa de los pueblos indios; sin que esto signifi-
que cuestionar la buena fe y la entrega de muchos misioneros ni ol-
vidar la defensa beligerante de los indigenas de parte de algunos de
ellos, en el pasado y en el presente (como Bartolomé de Las Casas,
Mons Romero, Mons. Proaiio, Don Samuel Ruiz, Don Pedro Casal-
ddliga, etc.)

3.  Reconocer que la evangelizacién fue el instrumento ideolégico de la
dominacién y que los proyectos de “nueva evangelizacién” impulsa-
dos por el Vaticano siguen siendo instrumentos de la dominacion
occidental, estrechamente vinculados con el neoliberalismo.

4.  Denunciar la participacién del Vaticano, como aliado de las poten-
cias occidentales, en las celebraciones del V centenario y por tanto
en el fortalecimiento del proyecto neoliberal de dominacién que es-
tas celebraciones implican.

S ) Reconocer que la evangelizacién practicada por muchas iglesias
evangélicas ha sido y sigue siendo un instrumento, estrechamente
vinculado con el liberalismo, de la penetracién y dominacién ideo-
l6gica de los Estados Unidos en América Latina y particularmente
entre las nacionalidades indias.
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6. Reconocer que la educacién brindada a los indigenas en las escue-
las cristianas, particularmente en los seminarios y en los orfelinatos,
consiste en desarraigarlos de sus pueblos, sus culturas, sus religio-
nes, para integrarlos al occidente cristiano: la educacién cristiana se
convierte asi en un secuestro de persona. Apoyar entonces los inten-
tos de los indigenas para reapropiarse de su educacién.

7 Denunciar el papel destructor de la evangelizacién realizada por las
sectas, que provocan desmovilizacién, abandono de las précticas
tradicionales y divisién.

8. En conclusién, el derecho fundamental de toda persona y de todo
pueblo es el derecho a la identidad: cultural, religiosa, politica, eco-
noémica; que no se puede separar del derecho a la vida. Ahora, la
evangelizacién ha sido una violacién sistematica de este derecho.

Sin embargo, es importante observar que la exigencia de desevange-
lizacién coexiste a veces con la conviccién de que las culturas y religiones
originarias tienen con los valores auténticamente evangélicos una afinidad
mads profunda que la cultura occidental cristiana.

Los pueblos indios: jsujetos de teologia?

Si bien es cierto que el clima de persecucién religiosa puede favore-
cer una actitud conservadora y fundamentalista, seria equivocado pensar
que esta actitud caracteriza en su conjunto la resistencia indigena. Al con-
trario, la experiencia de opresion se convierte a menudo para estos pueblos
en un factor de renovacién de la religion y la cultura en un sentido libera-
dor, analogamente a lo que estd pasando para los cristianos.

Ademds, la resistencia religiosa a la dominacién puede favorecer a
nivel politico la resignacién y el sometimiento, indicando en la religién
una fuente de consuelo y un espacio de alternativa. Pero puede también ser
un factor de concientizacién, inspirando la rebelién y un compromiso li-
berador; convirtiéndose en un principio unificante entre distintos pueblos
en lucha.
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A partir de estas reflexiones, me parece legitimo formular las hip6-
tesis siguientes, que por ahora no he podido verificar:

1. Las distintas formas de reaccién y resistencia a la dominacién colo-
nialista y eclesidstica inspiran tipos distintos de religion y teologia,
orientadas en sentido conservador o renovador;

2.  La orientacién conservadora a nivel religioso es coherente con una
actitud conservadora en el campo politico; la orientaciéon renovado-
ra a nivel religioso convive habitualmente con una opcién liberado-
ra en el campo politico.

La pregunta que nos ocupa se tiene que plantear en relacion con es-
te abanico de teologfas. Pero es necesario anteriormente definir su sentido.
Los pueblos indios son sujetos de teologfa india-india significa en primer
lugar que existen religiones originarias y una reflexion, por lo menos po-
tencial, que las acompafia, alumbra, desarrolla, sistematiza y defiende . En
este sentido, es suficiente reconocer una auténtica experiencia religiosa in-
dia, para afirmar que el pueblo indio es sujeto de teologia, inclusive si los
protagonistas de la reflexién son tinicamente los sacerdotes u otros lideres
tradicionales. Este reconocimiento es importante también como punto de
partida de desarrollos ulteriores: porque, como lo hemos seiialado, los li-
deres religiosos ancianos son una fuente muy importante para el rescate de
las religiones originarias.

En un sentido més estricto se puede considerar al pueblo como su-
jeto de teologia, cuando toda la comunidad asume un papel activo en la vi-
da religiosa y en la reflexién que la acompana. Esto se verifica cuando la
comunidad, en su proceso de concientizacién, se afirma como sujeto y
cuestiona no so6lo las estructuras autoritarias de la sociedad, sino también
las que persisten en su propio pueblo ; y llega a involucrar en el proceso la
misma vida religiosa. Un momento decisivo en la maduracién de los pue-
blos indios, especialmente a nivel cultural y religioso, es el reconocimien-
to del papel protagénico de las mujeres, que son las grandes educadoras y
concientizadoras del pueblo y por tanto el fundamento de su resistencia.
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Una etapa ulterior del proceso consiste en valorar el protagonismo
de la comunidad, introduciendo en la reflexién teol6gica una metodologia
participativa. Esto supone que los sacerdotes y otros lideres tradicionales
perciban ellos mismos la necesidad de renovar su concepcién de la autori-
dad superando el autoritarismo y el clericalismo.

Si en el titulo de este parrafo y en él de todo el ensayo el surgimien-
to de los pueblos indios como sujetos de teologia no es una afirmacién si-
no una pregunta, es porque suponemos que estas condiciones no estén to-
davia realizadas universalmente entre los pueblos indios. Es también por-
que queremos dirigir la pregunta a los mismos indigenas, involucrados en
los procesos de concientizacién de sus pueblos, para que nos brinden so-
bre el tema la informacién que nos falta. Por dltimo la pregunta va dirigi-
da a las iglesias identificadas con la causa de los pueblos indigenas: ;En qué
medida ellas se atreven a promoverlos no s6lo como sujetos politicos y cul-
turales, sino también como sujetos religiosos, colaborando con ellos al res-
cate y la profundizacién de su patrimonio religioso milenario; asumiendo
a su lado la tarea de la critica de la evangelizacién y de la desevangelizacién?

Me sugiere estas preguntas el testimonio apasionado de Armando
Marileo ,agente pastoral catélico y al mismo tiempo Lonko o lider religio-
so Mapuche: “;Hasta cudndo las religiones occidentales y las sectas nos de-
jardn practicar nuestras religiones? ;Hasta cudndo tratardn de respetar y
reconocer en su globalidad la religién de los distintos pueblos indios?...”

Hablando del Instituto Indigena, después de reconocer sus logros
educativos, el mismo Armando afnade: “Lamento que en la parte religiosa
no se le haya dado libertad a los agentes pastorales Mapuches para buscar
su propia forma de continuar practicando su religién autéctona, sin impo-
ner o hacer medir esta creencia a través del cristianismo y lamento al mis-
mo tiempo el no acompaiiamiento efectivo al pueblo en la realizacién de
su practica religiosa autéctona., sino que lo anterior est4 siendo hasta hoy
cuestionado por una religién cristiano-occidental con el lema “sin Cristo
no existe salvacion”.

Quiero concluir esta reflexién sobre la teologia india-india con la
palabra de los representantes religiosos de muchas nacioanlidades indias,
reunidos del 19 al 23 de Junio de 1992 en Tihuanaco, Bolivia: “No somos
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roméanticos ni mucho menos nostélgicos, tampoco nos mueve el revan-
chismo al tratar de dar vigencia a nuestra espiritualidad y nuestras cultu-
ras, porque creemos profundamente que la sabidurfa de las naciones ori-
ginarias es factor preponderante para la salvaciéon de nuestro planeta y de
toda la humanidad, sin egoismo, porque nuestra espiritualidad originaria
y afroabyalense se cimentan en el equilibrio, en la complementacién, en la
identidad y en el consenso.”!!

[V. INSURGENCIA DE LOS PUEBLOS INDIOS COMO SUJETOS
DESAFIO PARA LAS IGLESIAS Y TEOLOGIAS CRISTIANAS: EL
“MACROECUMENISMO”

La insurgencia de los pueblos indios como sujetos marcard un vira-
je no sélo en la historia del continente indoafrolatinoamericano vy del
mundo, sino también, indisociablemente, del cristianismo. Si bien es cier-
to que este acontecimiento en sus distintos aspectos no es un cambio ins-
tantdneo sino un proceso largo y trabajoso, tambien es cierto que la movi-
lizacién provocada por el V Centenario represent6 en el proceso una fuer-
te aceleracién y un salto de calidad. Esto nos autoriza a asignarle al viraje
una fecha precisa, la de 1992.

Pero jen qué consiste,mds exactamente, el impacto del movimiento
indigena sobre el cristianismo? Esta pregunta fundamental recibe concre-
tamente dos tipos de respuesta, dependiendo de una actitud distinta ante
la opci6n por los indigenas como sujetos. Hay en la iglesia cat6lica una ma-
nera de reconocer el impacto del movimiento, que lo circumscribe en la es-
fera especifica de la relacién con los indigenas, propugnando, con respec-
to a ellos, un cuestionamiento de la pastoral tradicional y una renovacién
en el sentido de una “evangelizacion inculturada” Este enfoque (prevalen-
te en la Iglesia catélica institucional, y particularmente en las intervencio-
nes recientes del Papa y de los obispos latinoamericanos, por ejemplo en la

11  Declaracién mimeografiada, Bolivia 1992, citada por Eleazar Lépez Hernédndez, op.
cit., p.7.
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conferencia de Santo Domingo) parece bastante reductor: no suscita nin-
gun cuestionamiento y ninguna exigencia de renovacién global de la igle-
sia y la teologia. Manifiesta una “apertura” a las culturas indigenas que
puede convivir con una celebracién acritica de la evangelizacién fundante
y con un persistente cristianocentrismo. Este planteamiento supone el re-
conocimiento de los indigenas como interlocutores de un didlogo y desti-
natarios de una pastoral especifica; pero no como sujetos politicos, cultu-
rales y religiosos.

Para nosotros en cambio, como para los indigenas mds concientiza-
dos, el impacto de su afirmacién como sujetos se ejerce a dos niveles, ge-
neral y particular, intimamente relacionados. Primero a nivel general, por
cuanto les impone a las iglesias ante la llamada “primera evangelizacién”
una toma de partido, esencialmente vinculada con la “opcién por los po-
bres, y més especificamente por los indigenas como sujetos”. Ahora esta to-
ma de partido conlleva una definicién de la identidad cristiana y por lo
tanto marca en todos sus aspectos la vida de la iglesia y la reflexién teol6-
gica. Para nosotros serd particularmente importante sefialar su impacto
sobre la iglesia popular y la teologia de la liberacién.

Pero al mismo tiempo la insurgencia de los pueblos indios como su-
jetos les impone a las iglesias , un replanteamiento de su pastoral indigena
y les abre nuevos horizontes suscitando el compromiso por una iglesia au-
téctona, una lectura india-cristiana de la biblia, una teologia india-cristia-
na, etc. Sin embargo, como veremos, estos horizontes especificos serdn
realmente novedaosos en la medida en que se inscribirdn en un proceso de
renovacion global y radical.

Abordaremos en esta parte la problemadtica general y en la siguiente
la que se refiere especificamente a los indigenas.

El movimiento indigena, negro y popular: Signo de contradiccién
para los cristianos

El movimiento indigena negro y popular se ha convertido, para los
cristianos, en un signo de contradiccion. Por un lado pues el cristianismo,
en sus versiones catélicas y protestantes, es parte integrante de aquel occi-
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dente cristiano, que el movimiento ha sometido al proceso mas severo y a
la condena mds dura. Por otro lado, existen, en todos los rincones del con-
tinente, cristianos que a partir de su fe, y més concretamente de su opcion
por los pobres, se identifican con el movimiento, comparten su critica y su
condena de la “civilizacién occidental cristiana” y estdn dispuestos a com-
partir sus luchas liberadoras.

La manifestacién més clamorosa de la contradicciéon que el V Cen-
tenario hace estallar en la iglesia fue quizds el conflicto entré la CLAR
(Confederacién Latinoamericana de religiosos y religiosas) y el Vaticano.
La CLAR pues no es un gruptscolo de extremistas, sino la coordinadora
continental de 160.000 religiosas y religiosos, muchos de ellos comprome-
tidos en barrios populares. Este organismo habfa elaborado, en el contex-
to del V Centenario, un proyecto de evangelizacion, realmente nueva y li-
beradora, porque fundada sobre el protagonismo del pueblo oprimido;
proyecto que se presentaba como cuestionador de la evangelizaciéon con-
quistadora y alternativo con respecto a ella. Sin embargo, un proyecto tan
profundamente evanggélico, fue condenado por el Vaticano y tuvo que ser
oficialmente abandonado.!?

Ahora quiero subrayar algunos aspectos de este conflicto, que tienen
un interés general:

1. Las evaluaciones contrapuestas de la conquista y de la primera
evangelizaci6n estdn estrechamente vinculadas a dos interpretacio-
nes del cristianismo, que corresponden respectivamente a la teolo-
gia de la cristianidad y la teologfa de la liberacién. Hay una profun-
da coherencia entre la valoracién de la evangelizacién conquistado-
ra y la condena de la teologfa de la liberacién.

12 He propuesto una reflexién y una documentacién sobre este conflicto en “El temp-
lo condena el Evangelio. El conflicto sobre la teologia de la liberacién entre el

Vaticano y la CLAR”, Madrid, Nueva utopia,1994; Managua, Ediciones Nicarao,
1994,
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2. Objeto central de la contradiccién es el reconocimiento del pueblo
oprimido como sujeto de la evangelizacion, la educacién cristiana,
la lectura biblica, la teologia, la iglesia. Reconocimiento que para la
teologia de la liberacién es fundamental y para la teologia de la cris-
tiandad es una herejia, pues para ella el verdadero sujeto es la mis-
ma Institucién eclesidstica.

Los cristianos comprometidos al lado de la resistencia indigena, ne-
gra y popular han sentido la exigencia de expresar su toma de partido, no
s6lo en un encuentro continental, sino en un movimiento, que diera con-
tinuidad a su compromiso mds alld del ‘92 y significara una presencia ofi-
cial y unitaria de los creyentes al interior de aquella resistencia.

Naci6 asi, por iniciativa de grupos cristianos de Ecuador, el movi-
miento continental “Asamblea del Pueblo de Dios”, que se difundié rapi-
damente en 20 paises de América Latina y el Caribe, celebrando en mu-
chos de ellos encuentros ecuménicos nacionales. El Primer Encuentro
Continental tuvo lugar en Quito, Ecuador, del 14 al 18 de septiembre de
1992. Sin embargo, para evaluar las potencialidades del movimiento, es ne-
cesario analizar el proceso de preparacién, que ha involucrado a cristianos
de base y a creyentes de religiones no cristianas; es necesario ademas seguir
los desarrollos que los creyentes de los distintos paises le estdn dando al
encuentro de Quito.

El movimiento “Asamblea del pueblo de Dios” nace justamente co-
mo expresion de los cristianos, que se identifican con el movimiento indi-
gena negro y popular del continente, se inspiran en la teologia de la libe-
racion, ponen en el centro de su compromiso la opcién por el pueblo opri-
mido como sujeto y estan dispuestos a sacar todas sus consecuencias, prac-
ticas y teéricas. Ahora la consecuencia mds importante de esta opcién fue
la expresada con la palabra “macroecumenismo”. ;En qué consiste propia-
mente esta novedad?

Para contestar la pregunta, parece necesario recorrer raipidamente la
evolucién vivida por las iglesias en general, y por algunas de ellas en par-
ticular, del cristianocentrismo al macroecumenismo.
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La iglesia catélica, del cristianocentrismo al macroecumenismo

Es evidente la enorme distancia, ain mds, la contradiccion, que
existe entre la concepcion sectaria del cristianismo que justifico la con-
quista y el exterminio de las religiones originarias y la que hoy reconoce su
valor ético y religioso y manifiesta su interés en enriquecerse con el apor-
te de aquellas grandes tradiciones; entre una concepci6n del cristianismo
que considerd a los indigenas como objetos de una civilizacion y evange-
lizacién protagonizada por los europeos y una que los reconoce como pro-
tagonistas de una nueva civilizacién y una nueva evangelizacién. Por lo de-
mads, se trata de una evolucién vivida por una parte minoritaria de las igle-
sias, sometida a menudo por las autoridades eclesidsticas a una dura repre-
sién (acabamos de recordar el caso tipico de la CLAR).

Para entender en todo su alcance el sentido de las nuevas opciones
eclesiales y teolégicas, serfa interesante estudiar el proceso a través del cual
ciertos sectores cristianos pasaron del cristianocentrismo, dominante has-
ta los afios cinquenta, al macroecumenismo, que empieza a afirmarse hoy.

Por lo que se refiere a la iglesia cat6lica, un primer viraje se realiza
con el concilio Vaticano II y la conferencia episcopal latinoamericana de
Medellin. La expresién mds radical del cristianocentrismo es el principio
“fuera de la iglesia no hay salvacién”. Ahora uno de los pronunciamientos
mads importantes del Concilio es justamente el abandono de este principio.
Fundéndose en la universalidad del amor y de la voluntad salvifica de
Dios, el concilio reconoce a todos la posibilidad de salvarse, creyentes o
ateos, los que viven de acuerdo a su conciencia.

Ademdés, la iglesia del concilio pretende abrir un didlogo con el
mundo moderno, con las distintas culturas, con las otras confesiones cris-
tianas, con las religiones no cristianas y con el ateismo. Ahora, condiciones
del didlogo, que es una relacién de reciprocidad, son por un lado la capa-
cidad de la iglesia de cuestionar su identificacién con una cultura particu-
lar y de reconocer sus propios limites y errores; por el otro, el respeto de la
libertad de pensamiento y religién y el reconocimientos de valores autén-

ticos presentes en las otras culturas, confesiones, religiones y en el propio
ateismo.
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Por lo que se refiere en particular a las religiones no cristianas , el
concilio percibe en ellas intentos de respuesta a los enigmas de la condicién
humana, rayos de la verdad divina, semillas del Verbo, preparaciones evan-
gelicas: formulas que expresan una actitud novedosa de respeto, pero no
cuestionan el cristianocentrismo, que considera a la iglesia cat6lica deposi-
taria de la “plenitud” de la revelacién.

Con la conferencia latinoamericana de Medellin se pasa de una
apertura general al “"mundo moderno”, representado por la cultura euro-
pea, a la exigencia de vivir y pensar el evangelio en el contexto de un con-
tinente oprimido; reconociendo en el proceso de renovacién el papel cen-
tral de la opcién por los pobres como sujetos.

Con respecto al concilio, esta opcién significa al mismo tiempo una
voluntad de continuidad y una exigencia de ruptura. Continuidad, porque
retoma la apertura al mundo moderno y el llamado a comprometerse en la
construccién de un mundo nuevo. Ruptura, porque la toma de partido por
los pobres como sujetos deja de ser una opcién entre otras, para convertir-
se en el centro de perspectiva y de renovacién de la iglesia y la teologia: sur-
gen asi la “iglesia de los pobres” o “iglesia popular” y la teologia de la libe-
racion, caracterizadas justamente por el esfuerzo de sacar todas las impli-
caciones de la opcién por los pobres.

Entre los desarrollos mas significativos de la opcién por los pobres
como sujetos estd el “ecumenismo popular”. Denominamos popular el ecu-
menismo que se practica en las bases cristianas, y es expresién del “pueblo
de Dios”; para distinguirlo del “ecumenismo institucional”, protagonizado
por las jerarquias de las iglesias. Podemos definirlo un movimiento de uni-
ficacién de cristianos en la practica del amor evangélico socialmente com-
prometido, por los pobres y todos los excluidos, reconocidos como sujetos.

El impacto de la opcién por los pobres es particularmente fuerte,
cuando ella se encuentra frente a los indigenas: ellos pues no son sélo “los
mas pobres entre los pobres” sino que son también pueblos oprimidos a
nivel politico, econémico, cultural y religioso. La opcién por los indigenas
como sujetos plantea entonces problemas nuevos y abre al compromiso de
la iglesia y de la teologia horizontes nuevos. El aspecto central de esta no-
vedad es justamente el macroecumenismo.
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Nuevos horizontes abiertos por el macroecumenismo

El macroecumenismo es entonces un desarrollo coherente del ecu-
menismo popular, que surge cuando el movimiento ecuménico, al enfren-
tar la problemdtica del V Centenario, toma partido por la resistencia indi-
gena, negra y popular. De lo que se trata no es de una opcién coyuntural,
vinculada a las contracelebraciones, sino histérica, de compromiso en una
movilizacién continental que pretende invertir el rumbo impuesto a la
historia, a lo largo de 500 afios, por las conquistas y colonizaciones.

Es por tanto, como todo ecumenismo popular, un movimiento de
base, que encuentra en la opcién por los oprimidos como sujetos el cora-
z6n de su unidad. Un movimiento “de convocatoria e identidad funda-
mentalmente laical”, como se proclamé en el encuentro de Quito. Por tan-
to, los encuentros del movimiento, inclusive el continental, son “"autocon-
vocados” por el mismo pueblo. De aqui el nombre de “asamblea del pue-
blo de Dios”, que en un principio fue pensado como alternativa a la cum-
bre episcopal de Santo Domingo.

La toma de partido por la resistencia indigena, negra y popular le
impone al movimiento ecuménico explicitar y profundizar su opcién por
los oprimidos como sujetos; y descubrir asi nuevas dimensiones del ecu-
menismo:

Una primera novedad es la internacionalizacién de la perspectiva.
De la opcién por el pueblo se pasa a la opcién por todos los pueblos opri-
midos como sujetos. La movilizacién provocada por el V Centenario ha fa-
vorecido en América Latina el surgimiento de una nueva conciencia uni-
taria, fundada en la condicién comun de opresién y resistencia; ademads en
la ubicacién comun al interior del conflicto Norte-Sur. En este contexto,
optar por la resistencia indigena, negra y popular significa tomar partido
en el conflicto Norte-Sur al lado del Sur. Por tanto el movimiento macroe-
cuménico se define como expresién de la presencia cristiana en los proce-
sos de liberacién de los pueblos del Sur.

Otra dimensién nueva introducida por el macroecumenismo es la
opcién por la unidad en la diversidad de los pueblos oprimidos. Una de los
grandes aportes de la movilizacién del ‘92 fue justamente el descubrimien-
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to de la unidad indigena, negra y popular como tarea prioritaria para la li-
beracién de cada pueblo y de todo el continente. Pero se trata de una rela-
cién entre sujetos, es decir entre pueblos descubiertos en su fundamental
unidad de experiencia y destino, pero al mismo tiempo reconocidos y va-
lorados cada uno en su originalidad Tarea imprescindible, pero extremada-
mente dificil. De lo que se trata pues es de realizar la unidad entre los pro-
pios indigenas de etnias y paises distintos, entre los negros, entre los varios
sectores populares; la unidad entre indigenas, negros y sectores populares;
por fin la unidad continental, abriendo un camino popular hacia la inte-
gracion indoafrolatinoamericana; y la unidad intercontinental con los
oprimidos del Norte.

Optar como cristianos por la resistencia indigena, negra y popular
significa involucrarse en esta movilizacién unitaria, continental e intercon-
tinental. Significa asumir dentro del mismo movimiento ecuménico la ta-
rea de armonizar la unidad y la diversidad: “unidad en la diversidad” es el
lema del movimiento continental indigena, negro y popular y, convergen-
cia no casual, de la asamblea del pueblo de Dios. Significa convertir la uni-
dad cristiana en un factor importante de la unidad liberadora de todos los
pueblos oprimidos del continente y del mundo. Significa para el movi-
miento ecuménico afirmarse como protagonista en la construccién de un
nuevo bloque popular, contrapuesto al bloque imperial del Norte.

Una tercera novedad del macroecumenismo, es que su opcién por
los pueblos oprimidos se refiere expresamente a los indigenas y negros.
Ahora, cuando los oprimidos asumen el rostro concreto de los indigenas y
negros, la opcién por ellos exige nuevos desarrollos y plantea nuevos pro-
blemas. Impone pues reconocerlos no sélo como sujetos politicos y econé-
micos, sino también culturales y religiosos. Este reconocimiento tiene mu-
chas implicaciones, que representan para el macroecumenismo, nuevas ta-
reas y nuevos COmpromisos:

1.  Afirmar la validez de las culturas indigenas y negras significa poner
en tela de juicio los métodos colonialistas de evangelizacién, prevale-
cientes en nuestras iglesias , que consisten en transponer e imponer
las culturas europea o norteamericana en el nombre del evangelio.
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En el manifiesto del primer encuentro, la asamblea del pueblo de
Dios confiesa este pecado. “Las cristianas y los cristianos presentes
en este encuentro nos sentimos profundamente llamados a la con-
version. Publicamente, en nombre de millones de hermanos y her-
manas que sienten como nosotros, y para suplir, quizés, la omision
oficial de nuestras iglesias, pedimos perdén a los pueblos indigenas
y a los pueblos negros de nuestra misma casa, tantas veces condena-
dos como id6latras y secularmente sometidos al genocidio y la do-

minacién’”.

2.  Como alternativa a este método, se plantea hoy una evangelizacién
“inculturada”, es decir expresada en las categorfas de las distintas
culturas.

3.  El rescate de las culturas y religiones originarias implica también ,

de parte de los cristianos, un esfuerzo para asimilar los valores que
ellas proclaman y que son coherentes con la inspiracion originaria
del cristianismo. Concretamente, el influjo de los indigenas y negros
ha favorecido entre muchos cristianos el descubrimiento de una di-
mension del proyecto de Dios, que ellos habian descuidado: la her-
mandad entre las personas y la naturaleza, el amor por todos los se-
res vivientes. Optar por los pueblos oprimidos como sujetos signifi-
ca también optar por el respeto del ambiente natural, que no es s6-
lo condicién de su vida, sino también parte integrante de ella.

4.  Sin embargo, esto no basta. Porque la “evangelizacién inculturada”
puede mantenerse en una Gptica “cristianocéntrica’, siguiendo con
el presupuesto, de que el cristianismo es la tinica verdadera religion.
Ahora, las exigencias del macroecumenismo van mads alld. No es su-
ficiente pues reconocer a los indigenas y negros como sujetos de cul-
tura; ellos son también sujetos de religion. Por tanto el ecumenismo
tiene que rebasar las fronteras de las iglesias cristianas e involucrar
a las otras religiones, particularmente a las religiones originarias de
los indigenas y negros.

Esto significa en primer lugar respetar la libertad religiosa de todos
los individuos y pueblos; y, por consiguiente, reconocer las violaciones sis-
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temdticas de este derecho de parte de nuestras iglesias, a lo largo de los 500
anos, especialmente en su relacién con los indigenas y negros.

Sin embargo, macroecumenismo significa algo més que respetar la
libertad religiosa del otro. Significa pues reconocer los valores de las reli-
glones originarias y comprometerse, al lado de los indigenas y negros, pa-
ra su rescate: con tal de que ellas también rechacen el sectarismo y asuman
coherentemente la opcién por todos los pueblos oprimidos como sujetos.

Motivados por esta nueva conciencia, ciertos sectores indigenas
cuestionan el derecho de las iglesias a evangelizar a sus pueblos, preten-
diendo convertirlos a la “verdadera religién”; ain mds, plantean la exigen-
cia de parar la evangelizacién y de desevangelizarse, como condicién de su
liberacién y del rescate de su identidad. Ahora, optar seriamente por los
indigenas como sujetos significa para los cristianos, catélicos y evangéli-
cos, tomar en serio estas reivindicaciones y el cuestionamiento de nuestras
tradiciones evangelizadoras que ellas conllevan.

Pero la autocritica seria mentirosa, si no llegara a reconocer no sélo
nuestros crimenes y pecados del pasado, sino también nuestra deuda del
presente: econdmica, ecoldgica, politica, cultural, religiosa. Seria mentiro-
sa s1 no conllevara el compromiso de reparacién en todos estos campos y
devolucién de lo mal habido en el terreno econémico.

Esta actitud prédctica profundamente nueva hacia las otras religiones
supone una revision radical de la teologia que habia justificado nuestro
sectarismo hacia ellas. Supone un cuestionamiento del “cristianocentris-
mo’, que puede penetrar en la misma teologia de la liberacién, y un reco-
nocimiento de los multiples caminos por los cuales Dios Amor Liberador
se ha manifestado y sigue manifestindose a la humanidad, inclusive fuera
del cristianismo y fuera de la tradicién biblica.

El reconocimiento de los indigenas y negros como sujetos de reli-
gién impone por fin una reevaluacién del llamado “sincretismo”. Este fe-
némeno cultural se ha interpretado a menudo, por parte de los cristianos,
en términos negativos, como fruto de una contaminacién y confusién en-

tre tradiciones religiosas distintas. Sin embargo, si se replantea el anélisis
desde el punto de vista de los indigenas y negros como sujetos, se descu-
bre que el “sincretismo” fue a menudo una forma de resistencia: los colo-
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nizados defendieron de la represiéon sus creencias, mitos y ritos, disfrazan-
dolos de cristianos.

Fl sentido del macroecumenismo se manifiesta en toda su densidad
cuando se lo percibe al mismo tiempo como una nueva dimensién de la
vida espiritual de cada uno y como un nuevo movimiento histérico. A ni-
vel personal, el macroecumenismo es un nuevo desarrollo de la opcién por
los pobres como sujetos y de la explosién de conciencia provocado por ella
en el contexto del V Centenario. Pero esta opcién personal, al convertirse
en el principio inspirador de un amplio movimiento, manifiesta una vez
mas su fuerte potencial politico e histérico. A nivel personal y colectivo, el
macroecumenismo es una opcién fundamental y al mismo tiempo una ta-
rea de largo plazo, alentada por una fuerte tensién utépica.

V. INSURGENCIA DE LOS INDIOS CRISTIANOS COMO SUJETOS
DE LA IGLESIAY LA TEOLOGIA

El reconocimiento de los pueblos indios como sujetos conlleva pro-
fundas transformaciones en la pastoral y la teologia de las iglesias. Las
transformaciones son todavia mas profundas, cuando no se trata s6lo de
reconocer a estos pueblos en su diversidad, sino en su afirmacién como su-
jetos del cristianismo, es decir de la evangelizacén inculturada, la iglesia, la
pastoral, la liturgia, la lectura biblica, la teologia etc.

Insurgencia de los indios cristianos como sujetos e inculturacion
del Evangelio

La insurgencia de los indios cristianos como sujetos transforma en
primer lugar el sentido mismo de la inculturacién del evangelio. La idea de
inculturacién surge de la toma de conciencia de agentes pastorales no in-
digenas, que descubren la necesidad de anunciar el evangelio en las cate-
gorfas culturales de los destinatarios indigenas del anuncio. Para conseguir
este objetivo, ellos tienen que asimilar, con la ayuda de especialistas, por
ejemplo de antropélogos, la lengua y la cultura del otro y traducir a esas
lenguas la biblia y los catecismos. Semejante actitud supone que ellos re-
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conozcan el valor de esas culturas y lenguas y su aptitud a expresar las ex-
periencias y las verdades religiosas. Cristébal Col6n y muchos de los pri-
meros misioneros, cegados por su ideologia racista, no lo habian entendi-
do y pensaron que era necesario ensefarles a los indigenas el espaiiol, pa-
ra que pudieran entender la palabra de Dios.

El esfuerzo para traducir el mensaje a las lenguas indias es un pri-
mer paso en la linea de la inculturacién. Pero sélo el primero. Las traduc-
ciones pues son a veces reproducciones mecanicas de los originales euro-
peos. Porque los antropélogos y los misioneros pueden estudiar una len-
gua como se aprende una técnica y no como se asimila una cultura, reali-
zando asi, quizds inconsciamente, una etapa ulterior de la colonizacién
cultural, la de la lengua.

En cambio, una auténtica inculturacién supone la asimilacién no
s6lo de la lengua sino de la cultura del otro, lo que transforma profunda-
mente el sentido de la “traduccién”. La hace también mucho maés dificil.
Supone pues en el traductor la capacidad de discernir en el mensaje la sus-
tancia evangélica de las categorias culturales europeas con que le fue co-
municada.

Ademds, al hablar de culturas indias, el agente pastoral no-indigena,
prescinde por lo general de las religiones, que percibe negativamente, co-
mo no-cristianas; llega por tanto a una visién muy reductora y superficial
de la cultura india, donde como lo hemos subrayado, la dimensién religio-
sa juega un papel fundamental. Una auténtica inculturacién del Evangelio
supone por tanto una valoracién de las religiones originarias y el descubri-
miento de sus profundas convergencias con el mensaje evangélico.

La dificultad de la inculturacién se hace todavia més aguda, por el
hecho que la relacién entre la cultura occidental y las culturas indias no es
s6lo de diversidad, sino en gran medida de antagonismo; es una relacién
entre cultura dominante y cultura dominada, que con el proceso de con-
cientizacién se transforma en cultura liberadora. Entonces, el agente pas-
toral ya no se puede limitar a abrirse al mundo del otro, tiene que tomar
partido entre dos mundos contrapuestos. La inculturacién implica enton-
ces una revolucién cultural.
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Pero el proceso no puede pararse alli, limitdndose a la esfera cultu-
ral. El proyecto de evangelizacion elaborado por la CLAR, y fundado en la
opcién por el pueblo oprimido como sujeto evangelizador, profundiza so-
bre esta base el concepto de inculturacién vinculdndolo al de “insercién” o
“encarnacion” (referido particularmente a la vida religiosa). Se pasa asi del
reconocimiento del derecho a la diversidad a la identificacién con el otro,
existencial, politica e intelectual. La inculturacién es una toma de partido
no sélo cultural , sino también social y politica al lado del pueblo oprimi-
do en su lucha de liberacién.

La iglesia de San Cristébal de las Casas brinda justamente un ejem-
plo extraordinario de una inculturacién asf entendida en los pueblos indi-
genas: que los agentes pastorales prefieren llamar encarnacion, para signi-
ficar el cardcter mds global y comprometido de su identificacion; y para re-
mitir mds inmediatamente a su modelo, la encarnacién de Jesus.

Pero la novedad mads significativa de esta iglesia no es la identifica-
cién de los agentes pastorales con los pueblos indigenas, sino el surgimien-
to de las propias comunidades indias cristianas como sujetos de la incul-
turacién del evangelio. Lo que cambia y enriquece ulteriomente su senti-
do. Por cierto, también para el agente pastoral indigena que se dedica a in-
culturar el evangelio en su pueblo se plantea un problema de transcultu-
racién. Porque la cristianizacién y la formacién pastoral de los indigenas
se ha realizado hasta ahora en el marco de la cultura europea, erradican-
doles de sus propios pueblos. Tanto es asi que muchos de ellos han perdi-
do todo interés en la cultura y religién de sus antepasados.

Sin embargo, los agentes pastorales indigenas que estin tomando
conciencia de su identidad, sienten la exigencia de rescatar la cultura y la
religién de su pueblo, y se convierten, por su preparacién cultural, en los
principales protagonistas de esta hazafa histérica. El rescate consecuente
de su identidad implica un cuestionamiento de la formacion cristiana, teo-
l6gica y pastoral que ha contribuido a borrarla: implica entonces una cier-
ta “desevangelizacién”, en el sentido que hemos aclarado arriba, aunque
pocos se atrevan a usar un término tan chocante.

Pero esta surgiendo una generacién de indigenas cristianos conven-
cidos de que la contradiccién histérica entre el cristianismo y las religio-
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nes originarias se puede y se tiene que superar, redescubriendo, a través de
una critica y autocritica valientes, la profunda inspiracién liberadora de las
dos religiones. Para ellos entonces inculturar el evangelio significa redes-
cubrirlo y reinterpretarlo en el mismo proceso de rescate de su cultura y
religion.

Esta es, por parte de la iglesia, la forma mds autétnica y eficaz de de-
sagravio: la misma iglesia que habia jusificado en otras épocas la domina-
c16n y represion de los indios como sujetos politicos, culturales y religio-
sos, se convierte ahora,por medio de su agentes pastorales mds concienti-
zados, en protagonista de su liberacién.

Los indios, sujetos de la iglesia hacia una iglesia autéctona

El reconocimiento de los indios como sujetos esta transformando
algunas iglesias locales, donde ellos tienen una presencia mayoritaria, en
iglesias indigenas o autdctonas. La eclesiologia indiacristiana retoma el te-
ma conciliar de la iglesia pueblo de Dios, profundizado por la conferencia
episcopal latinoamericana de Medellin y por la teologia de la liberacén,
que identifican la iglesia con el pueblo oprimido en lucha por su libera-
cién. Ahora, la insurgencia de los pueblos indios impone una ulterior pro-
fundizacién , en la misma linea: el pueblo de Dios se manifiesta como un
“pueblo de pueblos”. Los pueblos indios, que en su lucha politica afirman
la exigencia de que la unidad entre los oprimidos se realice respetando la
identidad y originalidad de cada uno de ellos, introducen esta misma sen-
sibilidad en la renovacién de la iglesia.

Las 1glesias estdn llamadas por tanto a reconocer, en el ambito de la
unidad e universalidad del evangelio, la diversidad de sus encarnaciones
histéricas y por lo tanto la legitimidad de iglesias aut6ctonas, de las cuales
son sujetos los propios indios. Esta concepcién de la unidad en la diversi-
dad no es sélo reconocida como legitima, sino como fecunda, por el enri-
quecimiento mutuo que posibilita entre las culturas e iglesias particulares.
Orientacién que representa evidentemente un cambio radical de perspec-
tivas con respecto a la concepcién monolitica de la unidad , que habia jus-
tificado la represién de las culturas y religiones originarias.
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Escribe al respecto la comisién episcopal mexicana para los indige-
nas: “La respuesta de fe que dan los indigenas y que los hace ser Iglesia
(Juan Pablo II, Discurso inaugural en Puebla) debe ser una respuesta en-
carnada en su cultura, porque “lo que no se asume no se redime” (San Ire-
neo, Puebla 400); segtin Paulo VI, esta encarnacién de la Iglesia universal
se debe dar en pueblos con su determinada lengua, herencia cultural, ex-
periencia social y una propia visién del mundo; asi, con estas caracterfsti-
cas, nacen las iglesias particulares autéctonas, con diversas expresiones
(Evangelii nuntiandi 62). Asf la iglesia universal va teniendo un cuerpo
concreto en cada nacién. Este cuerpo lo hace y conforma el contenido de
valores materiales, sociales y religiosos propios de cada cultura cuando los
asume la iglesia como cristianos. En el concilio se declar6 que la iglesia au-
téctona es la iglesia catélica que se forma en un grupo cultural humano
determinado. La variedad cultural de estos grupos no hiere la unidad, si-
no que la manifiesta.”13

Por cierto, las iglesias que estdn naciendo de los pueblos indios tie-
nen plena conciencia de su larga historia de represion cultural y religiosa,
realizada en gran medida por las iglesias institucionales. Saben por lo tan-
to que su afirmacién como iglesias autéctonas no puede ser el fruto de una
simple decisién, sino que implica un largo y fatigoso proceso de encarna-
cién, desoccidentalizacién e indigenizacién. Proceso intimamente vincu-
lado con la maduracién de los pueblos indios como sujetos politicos eco-
némicos y culturales.

Ademds, la serenidad con que la comisiéon episcopal mexicana para
los indigenas habla de “iglesias autéctonas’, funddndose en el magisterio
del Concilio Vaticano II, de Paulo VI y de Juan Pablo II, no puede ocultar
los problemas que surgen inevitablemente, en el desarrollo teolégico y or-
ganizativo de una iglesia asf concebida, de parte del centralismo catdlico.
Si es facil conseguir un acuerdo cuando se afirma la necesidad de encarnar
el mensaje universal del evangelio en la multiplicidad de las culturas, el

13  Comisi6n episcopal para indigenas, Fundamentos teoldgicos de la pastoral indigena en
Méxic, Conferencia del Episcopado Mexicano, México, 1988, p.106.
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acuerdo cesa cuando se trata de trazar la linea de demarcacién entre la sus-
tancia universal y las expresiones culturales especificas. El centralismo con-
lleva una tendencia casi irresistible a incluir en la sustancia del mensaje
muchos elementos propios de la cultura occidental y a reprimir, sobre es-
ta base, los intentos de inculturacién. Lo ensefan el propio Concilio y la
historia dolorosa de la teologia de la liberacién.

Uno de los problemas fundamentales que encuentran las comunida-
des eclesiales indias en su desarrollo es el de conciliar sus exigencias de au-
tonomia y la docilidad a un magisterio centralista. El derecho de autode-
terminacién se afirma dificilmente no sélo en el campo politico y econé-
mico, sino también en el campo cultural y religioso.

“Con el concilio se dio un avance hacia la autonomia de las iglesias
locales, pero este avance se ve solamente en las palabras y no en la realidad
hacia las culturas de las iglesias indigenas, hacia su teologia y hacia las con-
ferencias episcopales.”!4

Estas dificultades surgen en todos los sectores donde la afirmacién
de la comunidad india como sujeto conlleva cambios profundos : organi-
zacién, concepcién de los ministerios, liturgia, pastoral, lectura biblica, re-
flexién teolégica, formacién sacerdotal, educacién cristiana, vida religiosa
etc. Surgen particularmente en lo que concierne la organizacién y la con-
cepcién de los ministerios, que condicionan y orientan todos los otros
cambios. Una reflexién sobre la Biblia y la historia de la iglesia se preocu-
pa por distinguir en la concepcién de los ministerios, y particularmente del
sacerdocio, los aspectos heredados de las culturas occidentales de los que
encuentran sus raices en el propio evangelio.

La indigenizacién de la iglesia conlleva una indigenizacién de los
minister10s. No s6lo en el sentido de que ellos tienen que ser confiados pre-
ferentemente a indigenas, sino que debe tratarse de indigenas que sean ta-
les no sélo por generacién sino por opcién politico-cultural.

14 Comentario de los participantes en el Primer encuentro Taller Latinoamericano de
Teologia India, p.192
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Ademds, una organizacién coherente de la iglesia india tiende a
abandonar el verticalismo e instaurar una dindmica participativa; tiende a
superar el clericalismo y a valorar el papel de los laicos. Los ministerios
particulares tienen que ser expresion de la misma comunidad, que designa
los servidores entre sus miembros y evalda sus prestaciones. Ellos adems
seran “servidores” de la comunidad no sélo en el sentido de una entrega a
su promocién, sino que su servicio fundamental sera el de parteros, es de-
cir de activadores de la comunidad en su gestacién como sujeto. Lo que es-
tablece entre el ministro y la comunidad una relacién de constante educa-
¢ién mutua.

Los indios cristianos estdn tomando conciencia de que la indigent-
zacién de la iglesia implica un cambio profundo de mentalidad no sélo a
nivel local sino a nivel universal. Un cambio que tiene la profundidad de
una conversion. Se sienten llamados entonces a promover esta nueva men-
talidad en la jerarqufa local y en la jerarquia romana. Sienten en particular
la necesidad de una nueva concepcién de la autoridad, mds participativa y
comunitaria, fundada en la confianza en el pueblo indio.

“Me parece, observa un obispo comprometido con los indigenas,
que es necesario entender la psicologfa de nosotros los obispos. El obispo
generalmente no se hace muchas preguntas. Roma locuta, causa soluta, Ya
hablé Roma, se acabé el asunto”. La conversién de la que se habla requeri-
rfa en nosotros poder tomar, respecto de cosas que se refieren a los pueblos
nuevos en la iglesia, la postura de Pablo ante Pedro. Alli es donde veo yo un
capitulo importante de conversién. El asunto del poder nos afecta a todos
por igual, no sélo a la iglesia jerdrquica. La cuestién de la autonomia, que
estd reconocida por la iglesia, es una de las tareas mds dificiles: la autono-

mfa, por ejemplo, del laico; la capacidad de asociarse, etc. Todo ello esta en
el Concilio. Pero no tenemos suficiente decisién para hacerla efectiva”!>

15  ibid.p.196.
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Caracteristico de las iglesias autéctonas es el caricter fuertemente
ecuménico, aun mds macroecuménico. La opcién por los pueblos indios
como sujetos, considerada como constitutiva de la identidad cristiana, se
convierte en el principio inspirador de un ecumenismo popular, especifi-
cado como ecumenismo indigena. Por eso mismo las iglesias aut6ctonas se
caracterizan en un sentido macroecuménico, es decir por el reconocimien-
to de las religiones originarias y de sus profundas convergencias con el cris-
tianismo. El ecumenismo asi entendido se convierte en un factor de uni-
dad entre los pueblos indigenas y se contrapone al sectarismo de las igle-
sias y de las sectas, que actiian como factores de divisién.

La comunidad india ; sujeto de la lectura biblica?
Hacia una lectura india de la Biblial6

Los indigenas se convierten en sujetos de la evangelizacién incultu-
rada asumiendo la tarea de la lectura biblica. Ahora, si se piensa que la Bi-
blia ha representado por siglos el instrumento ideol6gico de la conquista y
la colonizacién de los indios, se entiende el cambio radical de perspectiva
que implica una lectura de la Biblia protagonizada por los indigenas.

En la perspectiva de la “primera evangelizaciéon”, los intérpretes au-
ténticos de la biblia eran los misioneros europeos, que por lo tanto la lefan
desde el punto de vista de los conquistadores y la utilizaban para justificar
la dominacién. En la nueva perspectiva, sus intérpretes auténticos son los
pueblos indios, que la leen para cuestionar la dominacién y para impulsar
su proceso de liberacién.

En la afirmacién de los indigenas como sujetos de la lectura biblica,
se pueden quizds distinguir tres etapas. La primera tiene como protagonis-

16 Samuel Ruiz Garcfa, “Biblia, Magisterio y teologia india”, en Teologia india, cit.,
pp.151-206. Pablo Richard, en Paulo Suess, Culturas y evangelizacién, Ediciones
Abya-Yala, Quito-Ecuador, 1992,pp.191-197.



Los pueblos indios 119

M

tas a agentes pastorales, indigenas o no-indigenas, identificados con los
pueblos indios como sujetos y que leen la Biblia a partir de esta opcion.
Una segunda etapa se verifica cuando la misma comunidad, estimulada
por el agente pastoral, asume un papel activo en la lectura, que el mismo
agente pastoral tendrd la tarea de sinteizar y sistematizar. Una tercera eta-
pa consiste en un fortalecimiento del papel protagénico de la comunidad,
conseguido con una rigurosa metodologfa participativa, y que involucra a
la comunidad en la misma sistematizacion de la interpretacion. La pregun-
ta, que es el titulo de este parrafo, quiere ser un estimulo a verificar al res-
pecto el nivel de participacién de cada comunidad y a intensificar el pro-
ceso de maduracion.

La Biblia interpretada por los colonizadores presentaba la accion
salvifica y liberadora de Dios como vinculada a determinados pueblos “es-
cogidos”, que por medio de ellos llegaba algtin dfa a los pueblos indios. En
cambio, la Biblia reinterpretada por los pueblos indios los ayuda a descu-
brir la accién salvifica y liberadora de Dios, ejercida desde el principio en
cada uno de sus pueblos. Ellos, a la par de Israel, se perciben a si mismos
como pueblos oprimidos que Dios pretende liberar.

En la perspectiva de los primeros misioneros, la Biblia era el tinico
libro sagrado, la tnica palabra del Gnico Dios verdadero. Aceptar la Biblia
significaba por lo tanto descalificar y rechazar todos los otros libros, las
otras tradiciones religiosas, los mitos y los ritos ancestrales, considerando-
los engafios del demonio.

En cambio, la lectura india reconoce la Biblia como uno de los gran-
des libros escritos por Dios. Pero implica la convicciéon de que Dios hablé
y habla a la humanidad por muchos otros caminos: por la historia y la cul-
tura, los mitos y los ritos de cada uno de los pueblos, por sus libros sagra-
dos como el Popol Vuh, el Chilam Balam y otros, por las tradiciones ora-
les de las cuales son depositarios los sacerdotes y ancianos. La lectura com-
parada de la Biblia y de los otros libros sagrados revela entre ellos profun-
das convergencias y favorece una iluminacién mutua.

Los misioneros que quisieron inculturar la Biblia, promovieron tra-
ducciones, que sin embargo reflejaban en gran medida la cultura de los co-
lonialistas. Al convertirse hoy en sujetos de la lectura biblica, los pueblos
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indios van asumiendo ellos mismos la responsabilidad de las traducciones,
que por lo tanto llegan a ser auténticas inculturaciones.!”

Como ejemplo de una lectura india de la Biblia, Don Samuel propo-
ne la Catequesis del Exodo, protagonizada por comunidades indias, de di-
ferentes grupos étnicos, cuando huyendo de multiples formas de opresion,
buscaron salir de Egipto hacia la tierra prometida de la selva lacandona.
Producto de esta reflexion comunitaria fue un catecismo tzeltal denomina-
do “Estamos buscando la libertad”.1®

La comunidad india jsujeto de la teologia india-cristiana?

Planteamos aqui expresamente la pregunta, que estuvo presente en
toda esta parte, donde los distintos pédrrafos abordan aspectos distintos de
la teologia india cristiana. A partir de ellos, podemos profundizar la defi-
nicion de la teologia india-cristiana, que propusimos en un principio. “Es
la teologia que se desarrolla a partir de la fe cristiana de indigenas empe-
nados en afirmar, al interior de esta experiencia, su identidad india; consi-

17 Don Samuel Ruiz describe asf la experiencia de su diécesis en este terreno. “Como
resultado de un proceso que ya estaba en marcha se dejé a un lado el sistema ante-
rior de traduccién, hecha por personas conocedoras de las lenguas, asesoradas por
indigenas de los lugares correspondientes. Ese sistema ya lo habiamos seguido en la
traduccion al tzeltal de Bachajon del evangelio de San Mateo,o al ch’ol de Tumbal4
de toda la Biblia. Actualmente se procesan las traducciones de otra forma: son las
comunidades indigenas (reconocidas como expertas en sus propias lenguas)
quienes llevan, a través de personas elegidas por las mismas comunidades, el peso
de la traduccién con la asesoria de quienes eran antes los expertos traductores. Se
tiene asi editato el Nuevo Testamento al tzeltal de Bachajén; y en un intercambio
con la Sociedad Biblica Mexicana se revisan actualmente las traducciones al tzotzil
y al tojolabal”(loc. cit., p.161-162).

18 ibid., pp.162-176. Pablo Richard propone un interesante ejemplo de lectura india de
la Biblia protagonizada por unos 50 agentes pastorales kuna, unos 10 lideres de
religién kuna, y uno cuantos misioneros claretianos, comprometidos en una evan-
gelizacién liberadora en la regién (en Evangelizacién de la cultura, loc. cit.)
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derando que una sintesis entre la tradicion cristiana y las tradiciones reli-
giosas originarias es posible y fecunda.”

Forma parte entonces de su definicién el reconocimiento de las re-
ligiones originarias y de la teologfa india-india como fuentes fundamenta-
les, al lado de las fuentes judaico-cristianas.

Parece importante, para caracterizar la teologfa india cristiana su re-
lacién con la teologfa de la liberacién. Teéricamente, la teologia india-cris-
tiana podria mantenerse en una optica espiritualista, prescindi¢ndo de la
liberacién politica y econémica y desarrollando una ideologfa del someti-
miento y la resignacién. Pero de hecho, la exigencia de rescatar las cultu-
ras y religiones originarias se estd desarrollando en una profunda interac-
ci6n con la lucha por la autodeterminacion politica, econémica y ecol6gi-
ca. La teologfa india-cristiana asf entendida es la que aborda el misterio de
Dios y el sentido de de la realidad desde el punto de vista de los pueblos
indios como sujetos.

Ella se presenta entonces como una teologia india de la liberacion:
donde el adjetivo “india” expresa el “punto de vista” a partir del cual el cre-
yente comprometido en la lucha de liberacién india reflexiona sobre el
conjunto de los problemas. Queremos decir que esta teologfa no se puede
considerar sectorial ( limitada al sector indigena), sino global, como la
“teologfa de la liberacién” sin adjetivos. De aqui la necesidad de valorarla
no s6lo como aporte a la liberacién de los pueblos indios, sino a la libera-
cién de la humanidad.

La reflexion liberadora se ejerce no sélo sobre los aspectos politicos
y econémicos de la opresién sino también sobre los aspectos culturales y
religiosos. Momento esencial de la teologia india cristiana serd entonces la
critica de la evangelizacién, conquistadora y restauradora, en sus conteni-
dos y métodos. Pero es también la critica de las religiones originarias, en la
medida en que han ejercido y siguen ejerciendo un papel opresor. Es decir
que el rescate de las culturas y religiones originarias no se concibe aqui co-
mo una reconstruccién arqueoldgica, sino como una actualizacion critica
y creadora. Sin embargo, es importante subrayar que el criterio de evalua-
cién de las religiones originarias, no es la ortodoxia cristiana, sino la pro-
mocién del pueblo indio como sujeto.
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Las presentaciones de la teologia india realizadas por sus protago-
nistas, proponen entre sus caracteristicas fundamentales el reconocimien-
to de la comunidad como sujeto. Asi lo explica Petul Cut Chab:

“El sujeto de la teologia india es la comunidad. Asi como la expe-
riencia de Dios es comunitaria, también el sujeto es comunitario. La co-
munidad como sujeto activo de su propia reflexion teol6gica va al encuen-
tro de nuevas experiencias con rostro y corazén nuevo...Basindonos en la
imagen de un drbol, decimos que:

1.  Las comunidades indigenas representan la raiz del arbol.La comu-
nidad tiene una reflexion sobre su experiencia del Creador y forma-
dor de todo, en forma narrativa y expresada en cuentos, palabra an-
tigua y celebraciones., etc. Es el sujeto mas fundamental de la teolo-
gia india, por estar enraizada en la tierra de donde surgen y crecen
sus palabras antiguas y donde realizan o desarrollan sus grandes ce-
lebraciones...

2. Las comunidades organizadas con sus distintos ministerios hacen
una reflexién teolégica un poco mads critica y sistematica. Ellos re-
presentan el tronco del arbol.

Tenemos en nuestras comunidades dos tipos de minsterios: a) mi-
nister1os tradicionales: ancianos y ancianas, sabios y sabias, mayor-
domos, etc. y b) ministerios nuevos, catequistas, didconos, jefes de
zona, coordinadores de andlisis, coordinadores de Derechos Huma-
nos, etc.”

Los ministerios nuevos cumplen tareas particularmente importan-
tes en la promocién de la comunidad como sujeto:”a) papel de par-
teros:ser parteros de la teologia india que la misma comunidad da a
la luz...No debe reemplazar a la comunidad de su papel como el su-
Jeto primordial, sino que su papel debe consistir en motivar, recoger
y ordenar la reflexién teolégica comunitaria de la experiencia de
Dios. b) Papel de actualizador: recoge, transcribe,traduce y sistema-
tiza la sabiduria de nuestros pueblos...En el rescate y la actualizacién
de los sentidos de nuestra sabiduria y experiencia de Dios, siempre
es la comunidad la que debe decidir. La actualizacién debe generar
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nuevos pensamientos que nos llevan a la transformacién radical del
sistema dominante que oprime. ¢) Papel de puente interno, a la me-
dida en que va colaborando en la recuperacién del sentido original
de nuestra cosmovision india debe ayudar a abrir espacios de didlo-
go y reconciliacion entre la religién tradicional y los ya cristianiza-
dos...

3, Los te6logos indios y no indios que sintonizan con las luchas del
pueblo, el magisterio de la iglesia (obispos) y el magisterio de la re-
ligién indigena (ancianos y ancianas, sabios y sabias) representan las
ramas del 4rbol. Estos hacen la teologfa mds sistematizada.”1?

Esta presentacién deja sin embargo abiertas algunas preguntas: ;En
qué medida describe un proyecto y en qué medida una realidad? Las comu-
nidades indias cristianas ;son realmente sujetos de la fe y la iglesia 0 man-
tienen, como la mayorfa de las comunidades cristianas, una actitud de ad-
hesién pasiva a la doctrina de la iglesia? Los ministros jactuan realmente
como parteros y actualizadores de la comunidad o como autoridades y
maestros? Los te6logos que sintonizan con las luchas del pueblo y elaboran
una teologfa sistematizada,; involucran a la comunidad en esta fase de la
produccién teolégica?

Es pensando en estas y otras inquietudes andlogas, que hemos pues-
to una pregunta como titulo del pérrafo y de todo el ensayo. Es también pa-
ra estimular una reflexién sobre el nivel de acercamiento de las comunida-
des y de los agentes pastorales a este proyecto eclesial y teolgico. Sin em-
bargo, lo m4s importante en esta fase es tomar conciencia de que existe en
las comunidades indias cristianas esta linea de tendencia a convertirse en
sujetos eclesiales y teol6gicos, asi como existe en los pueblos indios la fuer-
te exigencia de afirmarse como sujetos politicos, econémicos y culturales;
y que esta linea de tendencia es ya el motor de una profunda renovacion.

19  Conceptos bésicos de la teologfa india, pp.1-2
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La comunidad india sujeto de la teologia: implicaciones metodolégicas

Entre el sujeto y el método de la teologia existe evidentemente una
relacién muy estrecha. El signo mds seguro de que la comunidad india se
estd convirtiendo en sujeto de la teologia, es la utilizacién de un método
que sea al mismo tiempo expresion e instrumento de su protagonismo.

Como lo hemos sefialado anteriormente, el hecho de que la misma
comunidad india (y no un agente pastoral extranjero) sea sujeto, cambia el
metodo y por lo tanto el sentido de la inculturacién del evangelio, estable-
ciendo una interpenetracién entre la evangelizacién y el rescate , por par-
te de la comunidad, de su cultura y religién. Por el otro lado, la incultura-
c16n asi realizada, se convierte en un proceso de gestacién de la comunidad
como sujeto.

Entonces, para caracterizar el método de la teologia india protago-
nizada por la comunidad no es suficiente hablar de “inculturacién”: hay
que precisar que se trata de una inculturacién participativa. El paradigma
de este tipo de inculturacién y de teologia india es el mensaje de Guadalu-
pe, escrito por el indio Antonio Valeriano,en el Nican Mop6hua?? Prota-
gonista del mensaje es el indio, campesino sin tierra, Juan Diego.La Virgen
le atribuye un protagonismo evangelizador que no se le reconocia ni en la
sociedad ni en la iglesia de la época, como lo muestra la desconfianza del
obispo. Para estimularlo a asumir su papel protagénico, la Virgen tiene que
inspirarle una confianza en si mismo, que espontdneamente el no tiene,
porque la dominacién colonial, con su forma de evangelizacién, lo ha des-
truido psicolégicamente.

20 Ver al respecto Clodomiro L.Siller A. “El método teolégico guadalupano, en
Teologfa india”, Ediciones Cenami-México y Abya-Yala, Quito-Ecuador, 1992, 2a ed.,
pp.-129-140, con comentario del plenario, pp.141-149. Nuestras citas se refieren a
esta ponencia.

Del mismo Autor. “Para comprender el mensaje de Marfa de Guadalupe”, Editorial
Guadalupe, Buenos Aires, 1990, 96 pp.
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El mensaje de Juan Diego expresa la “comprensién india de su pro-
pia tradicion religiosa vivida en las nuevas circunstancias de coloniaje y
evangelizacion. El Nican Mop6hua es en definitiva la comprensién india
de la evangelizacién”2! “Pero lo mds interesante de este discurso es que la
verdad del indio, es decir todo aquello que que sucede y se debe realizar en
el Tepeyac, se muestra también como la verdad del otro, la verdad del
evangelizador. Cuando el otro acepta y vive la verdad del indio, acepta y vi-
ve el Evangelio, estd viviendo plenamente su propia religion.”

La convergencia fundamental entre las dos tradiciones religiosas es-
td expresada también por el lenguaje dial6gico, de puente: nahuatl, pero
con palabras latinas y espafiolas. La Virgen quiere que se le construya un
templo en el Tepeyac, en el mismo lugar en que lo tenia antes Tonantzin,,
la Madre de los Dioses.

Sin embargo, el método participativo en la elaboracién de la teolo-
gia tiene otros desarrollos, que conciernen la relacién entre la comunidad
y sus ministros. El método estd orientado a conseguir que el ministro no
se sustituya al protagonismo de la comunidad, sino que la estimule, que
actiie como partero. Se trata entonces de un método mayéutico.

El protagonismo de la comunidad supone de su parte una actitud de
bisqueda, que no es espontdnea en una iglesia, acostumbrada por lo gene-
ral a una aceptacién décil de la ensefianza oficial y del “depésito de la re-
velaciéon” Si la revelacion es un hecho cumplido, un depésito, cuyo conte-
nido , la verdad, estd confiada a la institucion eclesiastica, la comunidad no
puede tener ningtin papel activo en su descubrimiento El protagonismo de
la comunidad supone, en cambio, que la revelacién sea una manifestacion
permanente de Dios y que la comunidad creyente tiene que estar perma-
nentemente escrutdndola. El método participativo tiene justamente que
provocar este cambio de una actitud de recepcién pasiva a una actitud ac-
tiva de blisqueda y descubrimiento.

Un ejemplo particularmente elaborado de este planteamiento es el
método participativo practicado en la didcesis de San Cristobal de Las Ca-
sas, por ejemplo en las comunidades tzeltales, denominado tijwanej, acti-
vador. Para caracterizarlo, hay que definir el papel del catequista y las eta-
pas de la bisqueda. En la pastoral tradicional, el catequista era esencial-
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mente un enseflador: tenia que aprender la doctrina y comunicarla fiele-
mente a su comunidad. Un viraje en su caracterizaciéon se produjo , cuan-
do fue llamado a transformarse en cuestionador: es decir en la persona que
le plantea a la comunidad “preguntas generadoras”, que suscitan en ella
una actitud de busqueda: para que sus miembros ya no se limiten a escu-
char sino que se animen a pensar auténomamente y a expresar su pensa-
miento ante los otros. Esto supone que el propio catequista abandone una
actitud directiva y se involucre el también en la bisqueda comunitaria.

Sin embargo, a la luz de la experiencia, la tarea del cuestionador se
reveld insuficiente: se percibi6 la necesidad de que el catequista no se limi-
tara a plantear preguntas, sino que participara activamente en la bisque-
da de respuestas. El catequista se transformé entonces en tijwanje, activa-
dor. Se le pide concretamente que introduzca el debate, que comente el
texto biblico con una “palabra activadora”, orientada a aclarar su sentido,
a relacionarlo con la vida de hoy, a identificar los problemas que plantea
para la discusién; que por fin le devuelva a la comunidad su palabra , co-
mentada y sistematizada.

En su desarrollo mds coherente, el método tijwanej retoma las eta-
pas propuestas por la educacién popular liberadora y por la teologia de la
liberacién: ver, juzgar,actuar. Este itinerario asume como punto de partida
el andlisis de la propia realidad, que se ilumina posteriormente con textos
biblicos y otros textos sagrados. Sin embargo los agentes pastorales en-
cuentran resistencias a este camino, de parte de comunidades acostumbra-
das a partir del texto, interpretado con método participativo, para luego
aplicarlo a las situaciones actuales. Con toda probabilidad, la experiencia
orientard a preferir el primer itinerario, que permite partir con un involu-
cramiento mds activo de la comunidad en la busqueda y favorece la actua-
lizacion de los textos.

21  Siller, p.133
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CONCLUSION

El titulo de este ensayo y de algunos de sus parrafos mds importan-
tes , tiene una forma interrogativa: los pueblos indios ;sujetos de teologfa?
Como lo hemos ido aclarando, queriamos de tal manera provocar una re-
flexién critica sobre la relacién que existe entre el proyecto teol6gico, pro-
fundamente innovador y esperanzador, asi expresado, y la realidad de ca-
da uno de los pueblos y las comunidades indias. Una critica que sirviera a
recordar la vigencia del objetivo y la importancia de seguirse mobilizando
para conseguirlo. Querfamos también llamar la atenci6n sobre las expe-
riencias-piloto, que se estdn realizando en algunas iglesias, y particular-
mente en la de San Cristébal de Las Casas, y solicitar a todos los que estan
comprometidos en experiencias andlogas, para que quieran compartirlas y
enriquecer asf mutuamente métodos y contenidos de esta aventura libera-
dora.

La forma interrogativa pretende también llamar la atencién sobre
los multiples obstdculos politicos, econémicos y culturales que todavia se
oponen a la realizacién plena de este proyecto teolégico: de lo que se trata
pues es de realizar con el protagonismo de los pueblos indios una vision de
la iglesia y la teologfa profundamente coherente con una organizacién de
la sociedad y del mundo antagonista y alternativa con respecto a la vigen-
te; y al mismo tiempo con una nueva psicologfa, personal y colectiva.

Entre los obstdculos que quisimos sefialar, estan también los de na-
turaleza eclesial y teolégica: particularmente, el persistente cristianocen-
trismo de las iglesias y las teologfas (sin excluir la iglesia de los pobres y la
teologfa de la liberacién), que impide un auténtico reconocimiento de las
otras religiones; y el centralismo, especialmente catélico, que tiende a re-
primir los intentos de busqueda auténoma y original de las iglesias locales.

Sin embargo, es justamente esta interconexion entre la insurgencia
teolégica de de los pueblos indios y los cambios politicos , econémicos y
culturales que ella exige, el signo mds evidente de la importancia histérica
de este evento y de su carga esperanzadora. La teologfa de la cristiandad,
que justificé el sometimiento y el exterminio de los indios, ha comprome-
tido el cristianismo en la construccién de la modernidad, es decir de un
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sistema politico y econémico discriminatorio, fundado sobre relaciones de
dominacién. La teologia india de la liberacién tiene la tarea de comprome-
ter las religiones originarias y el cristianismo en la construccién de una
nueva civilizacién, fundada sobre la autodeterminacién solidaria de todos
los pueblos.
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LA INSURGENCIA

INDIGENA DE CHIAPAS
;Ultima guerrilla del siglo XX o primera

movilizacién popular del siglo XXI?

Sentido de la pregunta

Para entender el sentido de la pregunta, es necesario partir de las
primeras reacciones al levantamiento zapatista, que pretendieron descali-
ficarlo como un relicto de los afios ‘70, la iniciativa de unos marxistas tras-
nochados, que viven fuera de la historia. Los que vivimos en la historia, se
sobreentendia, sabemos que con el “derrumbe del comunismo”, se acabd la
época de las guerrillas y de las revoluciones.

Esta descalificacién estaba vinculada a la conviccién de que los pro-
tagonistas de la insurgencia zapatista no eran indigenas sino algunos mes-
tizos veteromarxistas, que habian implantado su ideologia desde afuera y
manipulaban a los indigenas. Porque, conforme al prejuicio racista, los in-
digenas no eran capaces de una iniciativa organizada: para explicar el le-
vantamiento habia que buscar “quien estaba detras”.

Sin embargo los zapatistas han reivindicado constantemente la no-
vedad de su propuesta politica, fundada en su arraigo indigena y campesi-
no. No se encuentra en su discurso ninguna referencia a ideologfas revolu-
cionarias del pasado, sino tinicamente a la situacién y los derechos indige-
nas, percibidos en su relacién con la situacion general del pais y los dere-
chos de todos los ciudadanos.

Nuestra pregunta es entonces la siguiente: esta reivindicacion de no-
vedad jcorresponde a la realidad? ;En qué consiste mds exactamente la no-
vedad de la propuesta politica zapatista?
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Quiero subrayar la importancia dramadtica de la pregunta. De lo que
se trata, no es de una cuestién académica, de filosofia politica, sobre la ma-
nera de clasificar esta forma de movilizacién. De lo que se trata, es de saber
s1 esta movilizacién tiene rasgos suficientemente novedosos, con respecto a
las experiencias del pasado, para fundamentar una nueva esperanza.

Porque existen serias razones para cuestionar la eficacia de la lucha
armada revolucionaria en el nuevo orden mundial unipolar. Entonces, si
el levantamiento zapatista es una guerrilla mds, es natural que la miremos
con bastante escepticismo, y que pronostiquemos su fracaso. En cambio, si
se tratara realmente de una movilizacién novedosa, que aprovecha las lec-
ciones del pasado, que aprende de los errores y fracasos de la izquierda y
tiene realmente un arraigo indigena y popular, entonces si podria abrirse
con ella una nueva perspectiva de futuro, podria surgir una nueva espe-
ranza.

Mucho mads que la insurgencia zapatista se nos manifiesta como la
punta de un iceberg. El iceberg es la movilizacién de todos los indigenas
de México. El iceberg es la movilizacién de los indigenas a nivel continen-
tal y mundial, que marca este momento histérico. El iceberg es la movili-
zaci6n masiva de la sociedad civil mexicana, de sectores significativos de
las iglesias, de intelectuales orgdnicos al movimiento. El iceberg es la so-
ciedad civil internacional, representada real y simbdlicamente por las
3000 personas de todas partes del mundo que llegamos al encuentro in-
tercontinental en la selva Lacandona, cuando los pueblos indigenas, por
primera vez en su historia y en la historia del mundo, convocaron a todos
los pueblos a reunirse en sus comunidades, para construir con ellos una
red internacional de resistencia al neoliberalismo, una internacional de la
esperanza.

Una pregunta importante, pero también muy dificil de contestar. Yo
dirfa: particularmente dificil para nosotros, aqui en Nicaragua. En los afios
‘80, uno de los temas de nuestras polémicas era justamente el de la nove-
dad de la revolucién popular sandinista, con respecto a otras revoluciones
de inspiracién marxista. Valordbamos en este sentido el pluralismo politi-
co, la economia mixta, el no alineamiento; la originalidad de un marxismo
sandinista no economicista sino humanista; no rehén del “ateismo cienti-
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fico”, sino abierto al aporte ético y revolucionario de la fe cristiana. Todo
esto parecia fundamentar una “esperanza nueva.”

Por eso la primera derrota electoral del frente sandinista fue tan
traumatica: no fue vivida sélo como un fracaso politico sino como el de-
rrumbe de una esperanza. Por eso no es facil para nosotros volver a espe-
rar, volver a creer que una nueva esperanza puede surgir. Creo sin embar-
go que una de las grandes lecciones de la revoluci6n nicaragiiense es que
la novedad de un proyecto histérico se puede desgastar: por agresiones
externas que lo paralizan y sobre todo por la incoherencia de sus prota-
gonistas.

Sin embargo, los cristianos no tuvimos que esperar la revolucion ni-
caragiiense para aprender que la novedad de un proyecto se puede desgas-
tar. Ningtn proyecto fue tan novedoso como el evangelio de Jests. Pero
ninguno fue tan desgastado y corrompido por las debilidades e incoheren-
cias de los que hubiéramos tenido que realizarlo.

Esta conciencia critica nos vacuna contra el peligro de encanta-
mientos apresurados. Pero no tiene que transformarse en escepticismo y
paralizarnos en la bisqueda de nuevos signos de esperanza. Ella nos hace
entender que la novedad de un proyecto, aunque sea cierta, no es algo ad-
quirido una vez para siempre, sino que es una tarea muy exigente, que in-
volucra a todos los que tienen interés en que el suefio se haga realidad.

Volvemos entonces a la pregunta: la movilizacién zapatista ;es real-
mente una novedad? jen qué consiste exactamente esta novedad? Voy a
proponer algunos insumos para la respuesta, partiendo del andlisis de un
perfodo particular, y particularmente intenso, de la movilizacion zapatis-
ta: el que va del retiro unilateral del Frente Zapatista del didlogo de San
Andrés, el de agosto de 1996, al congreso nacional indigena, celebrado en
la ciudad de México, del 8 al 12 de octubre, con la participacién de la co-
mandante Ramona, como representante del EZLN.

Me voy a referir concretamente a tres hechos:

1. Los4 documentos fechados 29 de agosto, con los cuales el EZLN ex-
pone las razones de su decisién y al mismo tiempo aclara la nove-
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dad de su propuesta politica, oponiéndola por un lado a la del Esta-
do mexicano y por el otro a la del Ejército Popular Revolucionario.
El largo debate nacional sobre la legitimidad de la participacién za-
patista en el Congreso Nacional Indigena.

La designacién como delegada de la comandante Ramona y su via-
je al Distrito Federal.

I. LOS DOCUMENTOS DEL 29 DE AGOSTO

El 29 de agosto de 1996, el EZLN emite cuatro documentos, que me

parecen particularmente importante para entender como €l caracteriza su
propuesta politica frente al Estado, la sociedad civil y el Ejército Popular

Revolucionario.

1.  Un comunicado dirigido al Pueblo de México, a los pueblos y go-
biernos del mundo.

2 Una carta al Senor Ernesto Zedillo Ponce de Ledn.

3 Una carta a la sociedad civil nacional e internacional.

4.  Una carta a los combatientes y mandos del Ejército Popular Revolu-

clonario.

Rasgos fundamentales del Ejército zapatista

El conjunto de estos documentos, como los documentos anteriores,

manifiesta algunos rasgos fundamentales del Ejercito Zapatista:

1%

El EZLN no es una instancia autébnoma sino un ejército que actia
por mandato de las comunidades indigenas. Ellas son las que han
decidido la interrupcién del didlogo, por considerarlo totalmente
ineficaz. Asi como habian decidido el levantamiento para el 11 de
enero de 1994. Con esta actitud (en la medida en que la mantiene
coherentemente), el EZLN rompe con el vanguardismo tradicional
de las organizaciones revolucionarias, que se autoproclamaban re-
presentantes del pueblo.
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2.  El EZLN con sus continuos documentos publicos manifiesta la vo-

luntad de someter sus propuestas y decisiones al juicio de la opinién
publica nacional e internacional, y de movilizar a la sociedad civil
para que actie como protagonista de esta lucha. También con esta
actitud, el EZLN rompe con el vanguardismo tradicional de las or-
ganizaciones revolucionarias, que pretendfan jugar el papel prota-
gonico, encabezando las luchas populares. El EZLN quiere, en cam-
bio, crear condiciones que favorezcan el protagonismo de los pue-
blos indigenas y de la sociedad civil en su conjunto. No pretende to-
mar el poder, sino contribuir a crear condiciones para que el pueblo
lo tome y lo ejerza.
Hay que reconocer que el desarrollo actual de los medios de comu-
nicacién y la capacidad extraordinaria del subcomandante Marcos
para aprovecharlos, les brindan a los zapatistas posibilidades que las
guerrillas anteriores no tuvieron.

3.  Eneldidlogo que el EZLN promueve, el propio EZLN no es el inter-
locutor principal: interlocutores principales son los pueblos indige-
nas y los sectores de la sociedad civil mexicana que reconocen la va-
lidez de sus reivindicaciones. En muchas sesiones de los didlogos de
San Andrés, los comandantes zapatistas presentes no toman la pala-
bra, sino que escuchan las intervenciones, por un lado de sus invita-
dos y asesores, por el otro de los invitados y asesores del gobierno.
Ellos crean las condiciones del didlogo, pero no pretenden protago-
nizarlo.

Se encuentran ademds, en estos documentos, interesantes indicacio-
nes sobre el cuestionamiento de la politica del gobierno y la novedad de la
propuesta politica del EZLN.

EZLN: el gobierno no quiere la paz, nosotros si

Esto se desprende de los hechos siguientes:
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1.  El gobierno no quiere reconocer las causas reales de la insurgencia
zapatistas ni su alcance nacional. El EZLN denuncia, en la politica
del gobierno, la tendencia al “achicamiento” y la sectorializacién de
los problemas. Estos, segtin el gobierno, conciernen tinicamente a
los indigenas de Chiapas; en cambio, el EZ y la sociedad civil insis-
ten en proclamar su caracter nacional y universal.

2.  El gobierno no le reconoce ninguna operatividad a los acuerdos
conseguidos en la primera mesa de San Andrés, sobre cultura y de-
rechos indigenas: no ha cumplido con el compromiso de transmi-
tirlos al poder legislativo, para que se conviertan en reformas cons-
titucionales y leyes del estado.

3 El gobierno desmiente todos los dias con su practica la disposicién
al didlogo que proclama en su discurso, manifestando asi contradic-
ciones internas entre grupos de poder. a) Se afirma voluntad de dia-
logo y se impulsa la militarizacién creciente de la regién: presién
militar sobre las comunidades indigenas, represién y persecucion de
toda forma de movilizacién popular, surgimiento e impunidad de
grupos paramilitares (“guardias blancas”). b) Se afirma voluntad de
didlogo con los zapatistas y en el mismo tiempo se encarcelan y con-
denan presuntos zapatistas. ¢) Se afirma voluntad de didlogo y se
promueve una campana de hostigamiento contra los internaciona-
listas, considerados testigos incémodos.

Frente a esta situacién el EZLN reitera que no realizara ninguna
ofensiva militar, pero que se defenderd con las armas contra cualquier
agresion. De estos hechos se desprende claramente:

1.  que paraddjicamente la violencia y el terrorismo no estan al lado de
la guerrilla, sino del estado y el ejército.
2. que la opci6n fundamental de este movimiento guerrillero no es

guerrerista, sino noviolenta, es decir fundada sobre la fuerza del de-
recho y de la movilizaciéon popular.
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Por cierto, el EZLN tuvo que tomar las armas para poder tomar la
palabra: “no nos dejaron otro camino’, declaré en sus primeros documen-
tos. Bajo este punto de vista, el levantamiento armado, gracias a la movili-
zacion de la sociedad civil, fue exitoso: el gobierno tuvo que aceptar el dia-
logo no sélo con el propio ejército zapatista, sino con los pueblos indige-
nas y amplios sectores de la sociedad civil. Y desde que se crearon las con-
diciones del didlogo, los zapatistas dejaron de recurrir a las armas.

Evidentemente, el EZLN, para conseguir sus objetivos, no apuesta
sobre el triunfo militar. No sélo porque seria imposible, dada la correla-
cién de fuerzas, sino porque sabe que las armas no pueden provocar los
cambios a los cuales los pueblos aspiran; sabe, en una palabra, que las ar-
mas no hacen la revolucién. Lo que el EZLN persigue es un triunfo moral
y politico, fundado en la fuerza del derecho, representada por una masiva
movilizacién indigena y popular. En el lenguaje de Gandhi, la del ejército
zapatista no es la no violencia de los débiles, sino la de los fuertes.

Es natural que frente a la propuesta zapatista, surja la pregunta: ;co-
mo la sociedad civil mejicana percibe esta relacion entre el ejercito zapa-
tista y el estado? Una encuesta promovida por la ONG Alianza Civica, en
16 estados de la federacion brinda elementos interesantes para contestar.
Son particularmente significativas dos preguntas.

;Considera Usted que la comandancia del EZLN estd haciendo su
mejor esfuerzo por alcanzar la paz a través del didlogo? Respues-
tas:75,65% si ; 22,85% no; 1.5% no sé.

;Considera Usted que el gobierno de la republica estd haciendo su

mejor esfuerzo por alcanzar la paz a través del didlogo? Respuestas:
21,9% si; 76,7% no; 1.3% no sé.

El EZLN al Ejército Popular Revolucionario: nuestras propuestas
politicas son diametralmente opuestas

En la carta dirigida a los militantes y a los mandos del EPR, el EZLN
toma puiblicamente distancia de esta organizacion guerrillera. Por supues-
to, les asegura, no vamos a caer en la trampa del gobierno, que pretende
oponer una guerrilla buena y una mala, una con base social y otra sin ba-
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se social: distincién que sélo le sirve para justificar la represién contra to-
dos los supuestos fautores de la “guerrilla mala”.

Sin embargo, afiaden los zapatistas: “No queremos su apoyo. No lo
necesitamos, no lo buscamos, no lo queremos...Sigan Uds. su camino y dé-
jenos seguir el nuestro.”

Porque “somos diferentes... Nuestras propuestas politicas son dia-
metralmente opuestas... Nosotros nos hemos trazado un camino nuevo y
radical. Tan nuevo y radical que todas la corrientes politicas nos han criti-
cado y nos ven con fastidio, Uds. incluidos. Somos incémodos. Ni modos.
Asi es el modo de los zapatistas.”

“Ustedes luchan por la toma del poder. Nosotros por libertad, de-
mocracia y justica. No es lo mismo. Aunque Ustedes tengan éxito y con-
quisten el poder, nosotros seguiremos luchando por democracia, libertad
y justicia.” En otras palabras: no luchamos para tomar el poder, sino para
que el pueblo lo tome y lo ejerza.

“El apoyo que queremos, el que buscamos y necesitamos, es el de la
sociedad civil nacional e internacional y son movilizaciones pacificas y ci-
viles las que esperamos. No son armas, combatientes o acciones militares,
lo que necesitamos... Lo que buscamos, lo que necesitamos y queremos, es
que toda esa gente sin partido ni organizacién se ponga de acuerdo en lo
que no quiere y en lo que quiere y se organice para conseguirlo (de prefe-
rencia por vias civiles y pacificas), no para tomar el poder sino para ejer-
cerlo. Ya sé que dirdn que es utopista y poco ortodoxo, pero asi es el modo
de los zapatistas. N1 modos.”

Estas aclaraciones nos permiten profundizar el sentido del didlogo
del EZLN con el Estado, como espacio de movilizacién de los pueblos in-
digenas y de la sociedad civil, orientado a permitirles la afirmacién de sus
derechos y el ejercicio del poder, que supuestamente poseen.

II. INVITACION DEL CONGRESO NACIONAL INDIGENA AL CCRI

Los organizadores del Congreso Nacional Indigena, que se iba a ce-
lebrar en Ciudad de México, del 8 al 12 de octubre, invitaron al Comité



La insurgencia indigena de Chiapas 137

N ——

Clandestino Revolucionario Indigena, para que participara en el Congre-
so con una delegacion.

Este congreso, que se reune con el lema ® nunca mds un México sin
nosotros” marca un viraje en la historia de los pueblos indigenas de Méxi-
co, representando un progreso decisivo en su proceso de unificacion vy
coordinacién. Se le considera una prolongacién y ampliaciéon de la movi-
lizacién chiapaneca que, con el apoyo de la iglesia de San Crist6bal de Las
Casas, desembocé en el primer congreso indigena de la historia de Méxi-
co.

La invitacién brindada al EZLN por los organizadores del Congre-
so tenia varios objetivos:

1.  Reconocer el papel del EZLN en la convocacién del congreso: la idea
pues del Encuentro habia surgido en el Foro Nacional Indigena, rea-
lizado en San Cristébal de Las Casas a principios de 1996 y convo-
cado por el propio EZLN.

2.  Reconocer la representatividad indigena del ejército zapatista: en el
congreso nacional estén representados unos 50 pueblos indigenas,
que invitando oficialmente al EZLN, le manifiestan su confianza.

3.  Reconocer el alcanze de su lucha, insertanto los didlogos de San An-
drés en una perspectiva nacional.

4.  Reconocer el papel nacional del EZLN no s6lo con respecto a los
pueblos indigenas, sino a muchos otros sectores de la sociedad civil.

El gobierno por un lado y la sociedad civil por el otro perciben el
sentido politico de esta invitacién. Por eso se desata alrededor de ella un
vivaz debate nacional. El objeto de la divergencia es aparentemente formal:
si el viaje de los zapatistas fuera del Estado de Chiapas seria legitimo o no,
seglin las “reglas generales de la agenda, formato y procedimiento del dié-
logo y la negociacién del acuerdo de concordia y pacificacién con justicia
y dignidad.”

En realidad, de lo que se trata es, una vez mds, de un enfrentamien-
to entre el derecho de la fuerza, representado por el estado y la fuerza del
derecho, respresentada por el EZLN y sus aliados. Lo que esta en cuestién



138 Giulio Girardi

no es sélo el derecho al libre transito en el territorio nacional, sino tam-
bién y sobre todo el derecho a la rebeldia, es decir a la manifestaciéon pu-
blica y organizada de la disencién; por tanto, el derecho a exigir del Esta-
do el reconocimiento de los problemas y de sus dimensiones nacionales
(contra la politica del achicamiento).

La reaccién del gobierno fue categéricamente negativa. Para Marco
Antonio Bernal, presidente de la delegacién gubernamental al didlogo, no
existia ninguna posibilidad; la salida de los zapatistas seria una provoca-
cién y de todos modos una ruptura formal del didlogo. Para la Goberna-
cién “si salen, se les aplicard lafuerza de la Ley, cuenten con 6rdenes de
aprehensién”. Asimismo los diputados del PRI: “ Si salen, serdn aprehendi-
dos”. Para el partido de Accién Nacional (PAN), tolerar este gesto seria “es-
tablecer la desaparicién del Estado mexicano...” porque “ellos son grupos
armados que han declarado la guerra al Estado mexicano.”

Por el otro lado se realiza una amplia movilizacién de indigenas y de
otros sectores de la sociedad civil en apoyo al traslado de la delegacién za-
patista al Distrito Federal. El Frente Zapatista de Liberacién Nacional y
sectores de la sociedad civil lanzan la campana rompiendo el cerco. En San
Cristébal de Las Casas, el 2 de octubre una marcha de més de mil indige-
nas apoya la participacién zapatista. El 7 de octubre, en Venustiano Ca-
rranzas una marcha de 5000 campesinos se desarrolla con el mismo obje-
tivo. Un comunicado firmado por 2000 personalidades se pronuncia en
apoyo al didlogo nacional con la participacién zapatista. Una delegacién
de artistas, académicos, diputados, dirigentes populares viajan a Chiapas
para invitar a los zapatistas, dispuestos a acompariar a Ciudad de México
su delegacién. Por fin, gracias a una trabajosa mediacién de la Cocopa (co-
mision de concordia y pacificacién) se llega a un acuerdo, que se puede
considerar un triunfo de la sociedad civil y de la fuerza del derecho en es-
ta lucha noviolenta: el gobierno autoriza el viaje de la delegacién y garan-
tiza su seguridad, exigiendo como contrapartida, de parte del EZLN, el
compromiso de reiniciar las conversaciones sobre la reanudacién del dia-
logo de San Andrés y aceptando como base de las conversaciones las con-
diciones planteadas por el propio EZLN.
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[II. SORPRESA: EL EJERCITO ZAPATISTA SERA REPRESENTADO
POR LA COMANDANTE RAMONA

La comandancia zapatista toma una decisién sorpresiva: la delega-
ci6n del EZLN al congreso indigena, tan temida y obstaculizada por los
poderes del Estado, serd una mujer grdcil y enferma, pero fuerte y valien-
te: la comandante Ramona. Simbolo elocuente de la fuerza del derecho.

Quiero aqui evocar algunas escenas de este viaje, cargado de un sim-
bolismo rico y conmovedor. Lo hago con las mismas palabras del enviado
de la jornada, Hermann Bellinghausen, que reflejan la emoci6én con que la
poblacién mexicana acompai el viaje y con que, lo confieso, lo estoy evo-
cando.

La Realidad, 9 de Agosto: Marcos anuncia la designacion de Ramona co-
mo delegada del EZLN al congreso

En conferencia de prensa a las 17,30 horas, en el Aguascalientes de
la Realidad, el subcomandante Marcos informé que manana a las 12 del
dia el EZLN haré entrega formal a la Cocopa y a la sociedad civil de la co-
mandante Ramona para que viaje a la ciudad de México. La dirigente re-
belde viajar4 por tierra para dormir en San Cristébal de Las Casas y el vier-
nes saldré hacia Tuxtla Gutiérrez, para tomar el avién que la llevard al DF
y participar en la clausura del congreso nacional indigena.

“Cuando Marcos sali6 con Ramona, nadie entendia. jesto es todo?
Pues si, eso es todo. Nada mas y nada menos que eso. Una bomba que na-
die esperaba.

Con razén anoche la situacién llegé a extremos de peligrosa ten-
sion, Contra Ramona se estrellan los tanques, los fajos de érdenes de
aprension... Y lo indigena vuelve al Centro, por si alguien lo dudaba, por si
alguien sigue sin entender.

Los representantes de organizaciones civiles y politicas nacionales y
extranjeras, que llevan dos dias aqui esperando la solucién de la crisis
aplauden la aparicion de la primera mujer del CCRI que conocié el mun-
do. La ltima carta. La primera.”
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Una mujer totzil, el arma mads beligerante, agresiva e intransigente
del EZLN, segun el subcomandante Marcos. Hasta su reaparicién esta tar-
de en Aguascalientes, no habia sido vista en publico desde marzo de 1994,
cuando concluyeron las conversaciones de la catedral...Su pequefio cuer-
po, hoy mds delgado y fragil que entonces, resulta un arma humillante y
demoledora. ;Por esa persona, con su portentoso huipil sanandresero, se
hablé desde el centro con truenos, centellas y amenazas policiacas? Ramo-
na o el temblor de la Republica. Ramona, el primer simbolo que conocié
el mundo de la grandeza de los pueblos mayas rebeldes, en las montanas
de Chiapas. Ramona es el simbolo, el mensaje, la confirmacién del sindro-
me de David desafiando a Goliat.

Sin dejar la bandera que llevaba doblada entre sus manos morenas,
la indigena cuya salud se ve quebrantada a simple vista, saludé a los pre-
sentes: © Buenas tardes compafieros. Comandante Ramona, del Ejercito
Zapatista de Liberaciéon Nacional.” Después Marcos la tomé del brazo y la
regres6 a donde la fue a traer. A su regreso, tomé de nuevo el micréfono e
informé que debido a su salud precaria, Ramona hoy reposaria y manana
viajaria a San Cristébal. Cuando explicaba que Ramona estd moribunda, se
le quebrd la voz. Luego manifesté que desde hace dos afios se le detecté una
enfermidad terminal y durante ese tiempo “hemos hecho lo posible para
mantenerla con vida, segtin los recursos del EZLN, pero no damos para
mas... Antes de morir, ella ha querido hablar con otros indigenas.” Funda-
dora, hace 10 anos, del Ejército Zapatista de Liberacién Nacional en los Al-
tos de Chiapas, Ramona lucha hoy contra la muerte en su propio cuerpo.

El poeta Juan Bafiuelos comenta: “ La decision de mandar a Ramo-
na como unica integrante de la delegacién zapatista al Congreso Nacional
Indigena, representa la mezcla del valor extremo y del dolor extremo de los
indios de mi tierra.”

10 de octubre: el EZLN entrega a Ramona a la Cocopa y a la sociedad
civil

A la una de la tarde, mds o menos, salieron de Aguascalientes varios
cientos de mujeres y ninos con el rostro cubierto, asi como decenas de in-
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surgentes y milicianos, escoltando a la comandate Ramona y al subcoman-
dante Marcos. El mayor Moisés enarbolaba una bandera nacional. Otra
bandera, plegada todavia, iba en las manos de Ramona, junto a las flores
de papel. Caminaron hacia la escuela del pueblo, sobre el lodo de los pra-
dos. Iban diciendo consignas...Un joven cargaba la bocina, otro la bateria
de carro, otro el amplificador y otro mds el micré6fono. Con ese equipo de
sonido ambulante, las bases de apoyo de varios pueblos de esta cafiada re-
petfan “ Ramona, presente, con la sociedad civil se va al frente.”

En el patio de la escuela agardaban los legisladores de la Cocopa, los
representantes del FZLN, el Barzon Nacional, el PRD, el Sindicato Mexica-
no de Electricistas la UPREZ, la CUT-PN y otras organizaciones civiles y
politicas.

La mujer simbolo indigena rompe un cerco cervantino. Los miembros
de la Cocopa se manifiestan perplejos, conmovidos incluso... Su agitada ges-
tién ... confluye ahora de manera inesperada... Estan tratando de entender.

Marcos se inclina para abrazarla

;Qué victoria podrfan proclamar sobre la comandante Ramona las
tropas acantonadas en Guadalupe Tepeyac, representadas en los dos solda-
dos del Ejército que, armados, flanqueaban el camino frente a la colonia
militar al paso de la caravana de vehiculos?

En el camino hacia San Cristébal de Las Casas, “en San José del Rio,
estaban todos formados a la orilla, gritando vivas y aplaudiendo...y como
ademds sonaba la marimba, la comandante Ramona, con todo el sufri-
miento de su mal a cuestas, baj6 del vehiculo, empufiando las tres rojas flo-
res de papel que le habia dado Marcos, y de pronto se puso a bailar como
bailan los insurgentes de los Altos de Chiapas, lo que provoco6 una extraor-
dinaria ovacién de los insurgentes de la selva.”

10 de octubre: llegada a San Cristébal de Las Casas

Una dulce mirada triste, que de pronto delata sonrisa, asoma tras el
negro pasamontafas, mientras saluda con su brazo derecho, en alto a la
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pequena muchedumbre reunida frente a la casa episcopal. Bajo el quicio
de la puerta colonial que la acoje esta noche, de paso hacia la ciudad de
México, la comandante Ramona arranca vivas y saludos. Con su otro bra-
zo sostiene contra el pecho las tres rosas de papel crepé que le regalé esta
manana, al despedirla, el subcomandante Marcos . “Todas somos Ramo-
na’, dice un cartel al fondo de la plaza.

“De pronto, me descubro rodeado de varios indigenas, seguramen-
te tzotziles, que aplauden en silencio. Desde los comités civiles cristobalen-
ses, surge un grito: “No que no, si que si, ya llegamos hasta aqui”

11 de octubre: llegada al Distrito Federal

Nadie esperaba esta forma de entrada triunfal. ;Qué dice la travesia
de la comandante Ramona desde el aeropuerto internacional hasta el Cen-
tro Médico siglo XXI en un autobus blindado y plimbeo, rodeada de pa-
trullas, ambulancias y embotellamientos? ;Qué hace ella, tan breve y leve,
en la jungla de asfalto? La ciudad tarda en digerir la llegada de Ramona.

Una joven fuerte, en la flor de la edad, le grita desde la banqueta a la
visitante: jEres nuestra esperanza! ;Tiene eso sentido? ;Cémo puede ser la
esperanza de esa muchacha una mujer golpeada por la vida, una mujer de
pueblo, que habla poco castilla y que ante un auditorio atiborrado de pu-
blico lee dificultosamente un comunicado del EZLN? Ramona es una lu-
chadora social, impulsora de la primera ley de mujeres en el mundo, y por
cuya voz esta noche habla el ejército zapatista.

A una mujer anciana, el paso de Ramona le arranca ldgrimas de ad-
miracién. Con ella, cuatro o cinco mil personas que esperan en la avenida
Cuauhtémoc conocen en persona, y muy a penas, pues la traen blindada,
al primer zapatista que entra a la capital. Hace pocos dias, los periédicos
se alarmaban:” Ahi vienen los zapatistas”, la oposicién leal anunciaba el
apocalipsis, “ el fin del Estado”; el poder hablaba de “provocacién”.

A diferencia de los que conformaban los cinturones de paz en la ex-
planada del Centro de Convenciones, los de la calle, en muchos casos, eran
gente que tenia poca informacién acerca del zapatismo y en general de los
indigenas mexicanos. Y sin saber por qué, estaban emocionados y espera-
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ron varias horas al rayo del sol. La gente tenfa sed y esperaba. Adentro con-
clufa el Congreso Nacional Indigena, un evento inusual, que tampoco ha
digerido la ciudad. Representantes politicos de casi todos los pueblos étni-
cos del pafs, de casi todas las organizaciones legales importantes, recibie-
ron en sorprendente homenaje a la inviada del EZLN. Los fiafit le hicie-
ron un homenaje mistico. Sentada al centro del presidium, Ramona reci-
bi6 flores, bordados, juguetes de madera, mas lores de Oaxaca, Nayarit, Hi-
dalgo, Veracruz, Chiapas, Guerrero, estado de México, Puebla.

En ella se encarnan las demandas del primero de enero de 94: salud,
educacién, vivienda, justicia, democracia y todo lo demds, o sea todo. Se
necesita ser tan fuerte como Ramona para llevar sobre los hombros el pe-
so de una representacion tan importante y ser objeto de un reconocimien-
to tan amplio y clamoroso.

CONCLUSION

Los documentos que hemos analizado y los acontecimientos que
hemos descrito brindan muchos elementos para contestar la pregunta que
nos hemos planteado: la insurgencia indigena de Chiapas ;ultima guerri-
lla del siglo XX o primera movilizacién popular del siglo XXI?

Los documentos manifiestan la voluntad de los propios zapatistas
de recorrer un camino nuevo hacia la liberacién nacional: nuevo con res-
pecto a todos los movimientos revolucionarios no sélo de México sino de
todo el mundo; revelan ademas la conviccion de haberlo encontrado.

El respaldo que el EZLN recibe de parte no sélo de los pueblos in-
digenas del pais sino de amplios sectores de la sociedad civil nacional e in-
ternacional, en la época marcada por el derrumbe del comunismo y la glo-
balizacién unipolar, demuestran que la novedad de su propuesta no se
queda a nivel de intenciones sino que ha conquistado una notable credibi-
lidad ante una opinién publica y una militancia desencantadas por tantas
decepciones que han sufrido.

Como lo hemos senalado desde el primer momento, estamos claros
de que la novedad de un proyecto ético y politico se puede desgastar, co-
mo ha pasado tantas veces en la historia. Pero consideramos que esta con-
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ciencia critica no nos autoriza a descalificar con una actitud de escepticis-
mo, las semillas de novedad que puedan aparecer.

;Cudles son entonces los rasgos mas novedosos y esperanzadores de
la propuesta politica zapatista? El primero es la vinculacién estrecha entre
el ejército y las comunidades indigenas: estas no son sé6lo su “base social”
sino sus mandantes, que intervienen en todas las principales decisiones.

Otra novedad es la constante comunicacién que el ejército zapatis-
ta mantiene con la sociedad civil nacional e internacional, no sélo para ex-
plicarle a cada paso el sentido de sus iniciativas, sino para provocar su mo-
vilizacién y su protagonismo. Lo cual representa una concepcién bastante
inédita de la clandestinidad y sobre todo del vanguardismo.

La voluntad de privilegiar el protagonismo de la sociedad civil mas
que el propio se expresa claramente en la concepcién del didlogo con el Es-
tado, que el EZLN promueve: donde €l crea las condiciones del didlogo,
pero no se considera el tnico ni el principal interlocutor del Estado, sino
que involucra en él dirigentes de organizaciones indigenas y populares e
intelectuales identificados con el pueblo.

La voluntad de privilegiar el protagonismo de la sociedad civil mas
que el propio, es coherente con otra novedad de la propuesta politica za-
patista: que consiste en no luchar por la conquista del poder sino por de-
mocracia, justicia y libertad; luchar, en otras palabras, para que el pueblo
y los pueblos tomen el poder y lo ejerzan solidariamente.

La voluntad de privilegiar el protagonismo de la sociedad civil y no
el propio significa también que, para conseguir sus objetivos, este ejército
no apuesta sobre el triunfo militar, sino sobre un triunfo moral y politico;
no apuesta sobre la fuerza de las armas sino sobre la fuerza del derecho,
simbolizada por la personalidad fragil y vigorosa de la comandante Ramo-
na. Y esto, no s6lo porque el triunfo militar seria imposible, sino sobre to-
do porque serfa totalmente ineficaz para conseguir las transformaciones
sociales que los pueblos anhelan. Tomar las armas s6lamente para poder
tomar la palabra, es otra novedad de esta organizacién guerrillera.

Por fin, la fuerza del derecho y no la fuerza de las armas es el fonda-
mento de la esperanza que anima el movimiento zapatista y todo el movi-
miento indigena internacional; la fuerza del derecho y no la fuerza de las
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armas es el fundamento de aquella internacional de la esperanza que los
zapatistas pretenden oponer a la internacional neoliberal de la desesperan-
za. Fuerza del derecho que significa justamente fuerza de los pueblos indji-
genas y de todos los oprimidos concientizados, movilizados y organizados.
Para concluir, una nueva pregunta: los zapatistas j;lograran preser-
var del desgaste y la incoherencia la novedad de su proyecto? La insurgen-
cia indigena nacional, continental y mundial, ;logrard realmente ser el de-
tonante de una nueva resistencia y una nueva movilizacién? Es muy dificil
preverlo. Pero una cosa es cierta: la respuesta serd positiva sélo si para mu-
chas personas y muchos grupos, en México y en todas partes del mundo,
si para muchos y muchas de nosotros, para nuestras comunidades e igle-
sias, la opcién por los oprimidos como sujetos, y particularmente por los
indigenas, con todas sus implicaci6nes, llega a formar parte de nuestro
proyecto de vida, de nuestro compromiso y de nuestra esperanza.
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EL DERECHO DE AUTODETERMINACION
SOLIDARIA DE LOS PUEBLOS

Eje de una nueva civilizacion
seglin el movimiento indigena negro

y popular de ABYA YALA

La movilizacién suscitada a nivel cultural, educativo, politico, ecle-
sial y teolégico, por el V Centenario de la conquista serd muy probable-
mente considerada, en las préximas décadas, un viraje en la historia de
América Latina. Ella pues ha revelado y provocado la emergencia de un
punto de vista unitario a nivel continental en la interpretacion de la histo-
ria: el punto de vista de la resistencia indigena, negra y popular, decidida-
mente contrapuesto al punto de vista de los conquistadores de ayer y de
hoy, y por lo tanto de los imperios del Norte. El punto de vista de los opri-
midos, que emergen a la conciencia de sujetos histdricos se ha impuesto
como fundamento no s6lo de una reinterpretaciéon de la historia sino de
toda una cultura alternativa.

Esta movilizacién no se ha limitado a reinterpretar el pasado; sino
que ha captado la urgencia de contraponerle al proyecto neocolonialista
del Norte, concretizado en el “nuevo orden mundial”, un proyecto popular
de resistencia y de alternativa. Asi de la Campafia “500 afios de resistencia
indigena negra y popular” ha surgido, en el III Encuentro Continental
(Managua, Nicaragua, 7-12 de octubre de 1992), el “Movimiento Conti-
nental Indigena, Negro y Popular”, cuya novedad fundamental consiste
justamente en su inspiracién unitaria y popular. Me refiero a este movi-
miento no tanto por su importancia especifica (que se ha reducido bastan-
te después del ‘92) sino como expresién de un inmenso conjunto de orga-
nizaciones, especialmente indigenas, pero también negras y populares, que
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en el contexto del V Centenario, se han formado, fortalecido y coordinado
y que son cada dia mds beligerantes.

Esta movilizacién representa, por sus enormes potencialidades, el
acontecimiento politico y cultural mads significativo de este fin de siglo en
América Latina. Podria pues anunciar el nacimiento de un nuevo sujeto
histérico, de un bloque social popular y continental, antagonista al bloque
imperial del Norte.

El proyecto de unificacién continental, lanzado por la Campaiia 500
Anos de Resistencia, se inserta en una bisqueda que ha atravesado los dos
ultimos siglos de historia latinoamericana. El fracaso de los intentos ante-
riores dificulta mds, hoy dia, la confianza en el éxito. Sin embargo, los pro-
tagonistas de la Campafia y del Movimiento piensan tener nuevas razones
para creer en la validez del proyecto. Estas surgen especialmente de la na-
turaleza de la unidad que estdan construyendo: fundada ya no sobre inicia-
tivas de lideres individuales ni de estados mayores, sino sobre un impetuo-
so movimiento popular; no monolitica sino profundamente respetuosa de
la diversidad de sus componentes; preocupada, por fin, de valorar suma-
mente, en los proyectos de futuro, las riquezas culturales del pasado.

Pero aqui se nos impone una pregunta: ;es realmente posible redu-
cir a unidad realidades tan numerosas, dispersas, a menudo divididas y
conflictivas? Pensamos, por supuesto, en una unidad no puramente formal
y vaga, sino suficientemente enraizada, como para poder engendrar un
movimiento y, en perspectiva, un nuevo bloque histérico.

Toda la produccién de la Campafia 500 afios y de la movilizacién
que provoco se puede considerar como una respuesta, fundamentalmente
positiva, a esta pregunta, a la luz de la experiencia de cada sector, de cada
pueblo, de cada pais!. En este sentido Campafia y Movimiento expresan

1 He propuesto un intento de sistematizacién de los documentos continentales saca-
dos por la Camparia 500 afios de resitencia indigena, negra y popular, por el primer
encuentro continental de los pueblos indios y por las dos cumbres mundiales de los
pueblos indigenas en Los excluidos jconstruirdn la nueva historia? El movimiento
indigena, negro y popular de Abya Yala, Madrid, Nueva Utopia, 1994. Remito a este
libro para la documentacién de mis afirmaciones.
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una movilizacién no sélo a nivel préctico, para luchar juntos, sino también
a nivel intelectual, para pensar juntos, a partir de la experiencia de todos y
de cada uno, fecunddndose mutuamente y buscando caminos nuevos. El
movimiento se convierte asi en un laboratorio popular y continental, que
serfa importante valorar, y no sélo en América Latina, en la bisqueda de
alternativas. Sin embargo, es cierto que estardn realmente motivados para
hacerlo aquellos que confian en la inteligencia indigena, negra y popular;
que reconocen efectivamente, y no s6lo retéricamente, al pueblo oprimi-
do como sujeto de la alternativa.

En esta época de crisis de las ideologfas, se hace necesario refundar
la cultura de la liberacién, no a partir de elaboraciones individuales, sino
de una buisqueda colectiva; no a partir de escritorios, sino de las experien-
cias y luchas populares. Elaborar entonces una teorfa, de la que el pueblo
sea protagonista y en la que se pueda reconocer (lo que, infelizmente, no
ha pasado con el marxismo).

Ahora, de esta produccién aparece que entre realidades tan distin-
tas y dispersas existe, a nivel continental, una unidad fundamental sobre
terrenos decisivos como la opcién generadora del movimiento; los analisis
de la sociedad, del continente, del mundo; el proyecto de alternativa; las
grandes orientaciones estratégicas. Y, en estos distintos terrenos, el hilo
conductor es la afirmacién teérica y practica del derecho de autodetermi-
nacién solidaria de los pueblos oprimidos. Por consiguiente la lucha por el
reconocimiento de este derecho, en sus aspectos politicos, econ6micos,
ecolégicos, culturales, educativos y religiosos, llega a ser el eje de una revo-
lucién mundial.

Objetivo de nuestro trabajo es justamente el de aclarar y fundamen-
tar este planteamiento.

La opcién generadora del movimiento: Por el derecho de
autodeterminacion solidaria de los pueblos oprimidos

El andlisis de las celebraciones del V Centenario y del proyecto po-
litico implicado en ellas le ha permitido al movimiento indigena, negro y
popular identificar a sus protagonistas, las potencias colonialistas de ayer
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y de hoy. Al mismo tiempo, la contraposicién a las celebraciones ha hecho
emerger la presencia a nivel continental de un punto de vista antagénico,
el de los pueblos oprimidos como sujetos, donde los oprimidos tienen ca-
ras bien definidas, las de los indigenas, los negros, los sectores populares
del continente.

Asumir el punto de vista de los pueblos oprimidos es una toma de
partido intelectual, inseparable de la opcién ético-politica por los pueblos
oprimidos como sujetos. Esta es esencialmente la afirmacién beligerante
del derecho de los pueblos oprimidos, y particularmente de los indigenas,
a la autodeterminacién. Es al mismo tiempo una declaracién de confianza
no sélo en la solidez de este derecho, sino en la capacidad intelectual, mo-
ral y politica de los pueblos oprimidos, y particularmente de los indigenas,
a ejercerlo. Es entonces también una opcién intelectual, que afirma la va-
lidez cultural del punto de vista de los pueblos oprimidos como sujetos, en
contraposicion al punto de vista de los pueblos dominantes.

Esta toma de partido, que mancomuna y unifica todos los compo-
nentes del movimiento indigena, negro y popular, es el verdadero descu-
brimiento, mejor dicho autodescubrimiento, de América; y constituye el
principio generador del nuevo sujeto.

En la cultura occidental, marcada por el liberalismo capitalista, el
derecho de autodeterminacién, aunque sea formalmente reconocido co-
mo universal, estd realmente subordinado a la correlacién de fuerzas inter-
nacional. En la organizacién imperialista y neocolonialista del mundo, s6-
lo los paises mds poderosos pueden ejercer realmente ese derecho; que se
convierte, para ellos, en un derecho de dominacién. De lo que se trata en-
tonces, es de una autodeterminacién etnocéntrica, fundamento de un pro-
yecto imperial de grandeza nacional.

Los pueblos indigenas, en cambio, interpretan el derecho de autode-
terminacién a la luz de su cosmovision, cuyo eje es la afirmacion de la uni-
dad en la diversidad. En este contexto, la autodeterminacién se califica co-
mo solidaria y policéntrica. Es decir que al afirmar su propio derecho, ca-
da pueblo reconoce teérica y priticamente el derecho de todos los otros

pueblos, propugnando una organizacién solidaria y policéntrica del mun-
do.



El derecho de autodeterminacion solidaria de los pueblos 151

Derecho de autodeterminaciéon solidaria y analisis de la sociedad, del
continente, del mundo

El hecho de mirar las cosas desde el mismo punto de vista permite
entender por qué componentes tan distintos del movimiento pueden lle-
gar a un andlisis fundamentalmente comun. Este anilisis, ainque no sea
formulado sistemdticamente, presenta un gran interés porque expresa el
punto de vista de los oprimidos, y particularmente de los indigenas, que
refelexionan sobre su experiencia de sufrimiento y de lucha, y por tanto no
puede ser facilmente rechazado por “ideolégico”. Ademds, el del andlisis y
de la evaluacién es un primer terreno de verificacién de aquella unidad
que se requiere para el surgimiento de un bloque social y la elaboracion de
su estrategia.

Un primer convencimiento al que llegan es que los multiples sufri-
mientos, expropriaciones, violaciones de derechos, destrucciones fisicas y
culturales, de que ellos son victimas, no son desviaciones de personas o
grupos particulares, sino que remiten a la l6gica de un sistema, que es 1m-
portante conocer a nivel de masas, para poderlo combatir y desmantelar
de un modo mas eficaz.

Este sistema, lo califican concordemente, en primera aproximacion,
de neocolonialista. Se rechaza pues, como ideoldgica y mentirosa, la tesis
que el proceso de descolonizacion se ha concluido con el acceso de los va-
rios estados latinoamericanos a la independencia. El movimiento percibe,
en cambio, en cada uno de los “estados nacionales” un sistema de domina-
cién, aunque oculto, que denomina colonialismo interno, fundado a su
vez en un sistema continental y mundial, denominado colonialismo exter-
no.

En virtud de esta organizacion, los estados nacionales de América
Latina no son soberanos, sino que dependen de las grandes potencias del
Norte, particularmente de Estados Unidos. En virtud de esta organizacion,
los indigenas, los negros y los otros sectores populares del continente son
sistemdticamente expropiados del poder, de los bienes materiales, de los
recursos naturales, de sus culturas y religiones. En virtud de esta organiza-
cién, la conquista, empezada en 1492 ha durado 500 afnos y se encuentra
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hoy en pleno desarrollo. La expropiacién radical que se denuncia en todos
los campos es la del derecho de autodeterminacién de los pueblos, es de-
cir de su derecho de ser uno mismo, de tener su propia historia y cultura.

En la base del sistema de opresién se identifica concordemente la
Légica del gran capital, que institucionaliza sobre el terreno de la econo-
mia y por lo tanto de todos los terrenos de la vida social el derecho del mas
fuerte. Esta légica es hoy interpretada con rigor despiedado por el neolibe-
ralismo. Ella orienta las empresas multinacionales, los organismos finan-
cieros internacionales (como el Banco Mundial, el Fondo Monetario Inter-
nacional, la Agencia Interamericana para el desarrollo, etc.) la politica de
las grandes potencias del Norte, particularmente de Estados Unidos. A es-
tos varios sujetos, se les atribuye la responsabilidad de las expropiaciones
sistematicas, de las que los indigenas, los negros, los sectores populares son
victimas en todos los campos, empezando por la tierra y los recursos na-
turales; a estos sujetos remiten las recetas neoliberales impuestas a los va-
rios gobiernos, con que se pretende “sanear la economia”, pero con los que
se estan destruyendo a los pueblos.

El “nuevo orden mundial’, instaurado después del “derrumbe del
comunismo’, ha sustituido el monopolarismo al bipolarismo, pero no ha
hecho sino agravar las formas de dependencia colonial y por eso mismo el
sufrimiento y la opresién de los pueblos del Sur.

En el centro del andlisis desarrollado por el movimiento se encuen-
tra la contradiccién entre gran capital y pueblo. Ella es indisociable de la
contradiccién Norte-Sur, de la que por lo tanto el movimiento reafirma el
papel central.

Para caracterizar el conflicto, el movimiento no recurre a la formu-
la clasica de “lucha de clases”. No porque niegue la importancia de este en-
frentamiento, sino porque lo considera parte de un conflicto global y
mundial, del cual son protagonistas por un lado estructuras opresoras y
explotadoras y por el otro sectores oprimidos mas amplios y complejos
que las “clases sociales”.

Ademds, en la descripcién del conflicto, los andlisis no se limitan a
las relaciones de “explotacién’, sino que denuncian relaciones de “domina-
ci6n’; de “opresién’, de “discriminacién” y “marginacién’, que se ejercen de
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formas muy complejas e interdependientes, a nivel econémico, politico,
cultural, educativo, religioso.

En este contexto, la percepcién comin de la contradiccién funda-

mental es un factor muy importante para la unificacién y la eficacia de las
luchas. Esta percepci6n se hace mds accesible cuando se captan los aspec-
tos particulares de la contradiccién general capital-pueblo.

1.

Capital- autodeterminacién popular: el capital despoja al pueblo y a
los pueblos de su poder y soberania; y representa un obstéculo in-
superable a su rescate. Desencadena inevitablemente un proceso de
concentraciéon del poder en pocas manos, en el plano nacional y
mundial. De lo que se trata es entonces de una contradiccion entre
gran capital y democracia.

Capital-tierra: el capital, para apropiarse de la tierra, expropia a los
pueblos, y especialmente a los campesinos e indigenas, de su bien
fundamental, que ellos sienten como parte de su misma realidad.
Capital- trabajo que opone justamente al capital no sélo a los traba-
jadores de las empresas capitalistas sino también a todos los otros
trabajadores, del sector formal e informal, que se encuentran aplas-
tados por la competencia del gran capital; y ademds a las masas que
las leyes del mercado condenan al desempleo.

Capital-vida: el capital entra en contradiccién con la vida del pue-
blo, privandolo de las condiciones de sobrevivencia: alimentacion,
vivienda, atencién médica, etc.; y exponiéndolo a la represion vio-
lenta de los defensores del “orden” nacional y mundial.
Capital-solidaridad: el capital, al imponer la ley de la eficiencia, que
coincide en la prictica con la ley del mas fuerte, excluye los valores
de solidaridad y justicia de la organizacién de la sociedad y del mun-
do.

Capital- cultura, capital- educacién: las leyes del capital excluyen de
la cultura, la educacién, la universidad, a las grandes mayorias po-
pulares; aplastan las culturas indigenas, negras y populares con sus
lenguas, tradiciones, religiones ; cohiben la libertad de expresion
con su aparato de censura y represion.
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7 Capital- ambiente: las leyes del capital conllevan la contaminacién y
destruccién del ambiente natural y por tanto de los pueblos que vi-
ven en él.

8. Capital-liberacion de la juventud: la 16gica del capital excluye a las

grandes mayorias del acceso a la educacién y la universidad; se opo-
ne por tanto al protagonismo de los jévenes en la sociedad.

9; Capital- liberacién de la mujer: el modo de produccién capitalista
provoca la discriminacién y marginalizacién de la mujer en los te-
rrenos del trabajo, la educacién, la cultura, el poder, etc.

De lo que se trata, a todos estos niveles, es de una contradiccion “di-
ndmica’, que en virtud de la légica del sistema, se hace cada vez mas agu-
da. Porque las medidas neoliberales, orientadas a “sanear la economia” fa-
vorecen tanto mads eficazmente los intereses del gran capital, cuanto mas
reducen el costo del trabajo y de la vida de las grandes mayorias.

Estos anadlisis no entienden la contradiccién del sistema en un sen-
tido puramente técnico-econémico, sino en un sentido ético-politico: es
decir que en estos distintos aspectos, el andlisis nunca estd separado de una
evaluacién del sistema, desde el punto de vista del pueblo. Entonces la de-
nuncia de estas contradicciones es una acusacién concreta y precisa dirigi-
da al sistema como tal y por lo tanto a sus protagonistas: la de genocidio
premeditado. Se impone asi también la categoria de “crimen estructural’,
la forma mads grave de “crimen de lesa humanidad”.

Esta concepcién quiere decir ademads que la transformacién social
no sera producto automadtico de “las contradicciones objetivas’, sino de
una lucha popular motivada por el rechazo ético-politico de la organiza-
cién social vigente y por la aspiracién a un orden social alternativo.

Derecho de autodeterminacién solidaria y proyecto de alternativa global

Analisis tan licidos del sistema mundial de dominacién llevan muy
a menudo al fatalismo y la desesperanza. Constatar pues, como hace el
movimiento indigena negro y popular, una contradiccién flagrante entre
el reconocimiento del derecho de autodeterminacién de todos los pueblos
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y la organizacién actual del mundo, quiere decir que la afirmacién de ese
derecho es imposible: supone pues una transformacién radical del mun-
do, que es a su vez imposible. Sin embargo, el movimiento mantiene la
afirmacién del derecho de autodeterminacién como reivindicacién cen-
tral, consciente de que este objetivo coincide con el de una nueva civiliza-
cién y por lo tanto de una revolucién mundial.

Este trasfondo nos permite entender el sentido del proyecto que el
movimiento indigena negro y popular propone como alternativa a la civi-
lizacién neocolonialista occidental. La contradiccion denunciada entre la
l6gica del gran capital y la vida de los pueblos tiene una consecuencia evi-
dente, aunque no facilmente traducible en términos operativos: y es que la
respuesta a los problemas fundamentales, empezando con el de la sobrevi-
vencia de los pueblos, no se puede alcanzar sin quebrar aquella 16gica y por
lo tanto sin instaurar un nuevo modelo econémico y politico. No sélo a ni-
vel local, sino también estatal, continental y mundial. De lo que se trata en-
tonces es de un proyecto de nueva civilizacion.

La resistencia al sistema colonialista vigente se realiza por lo tanto a
la luz de una alternativa social y mundial, que no se expresa todavia en un
modelo politico y econémico técnicamente definido, sino en un conjunto
de exigencias, que les indican a las luchas y las busquedas actuales un ob-
jetivo, presente como una brujula a lo largo del camino.

La palabra “alternativa” que vuelve a cada rato en los documentos
es, por cierto, muy vaga; pero expresa por lo menos la exigencia de rom-
per con la l6gica vigente y de buscar formas nuevas de convivencia y pro-
duccién. De romper en primer lugar con un sistema injusto y discrimina-
torio, instaurando un orden justo e igualitario.

Pero, més exactamente se busca una alternativa y un sistema colo-
nialista: y por lo tanto una organizacién de la sociedad y del mundo fun-
dada sobre el pueblo y los pueblos como sujetos, es decir sobre su derecho
de autodeterminacién solidaria a nivel politico, econémico, ecolégico, cul-
tural, educativo, religioso. Una alternativa a un sistema de dominacién
que, como hemos sefialado, es muy coherente; donde el colonialismo in-
terno a cada estado remite al colonialismo externo y a la organizacién im-
perial del mundo.
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Esto significa que la liberacién de cada pueblo estéd vinculada a la li-
beracién de todos los pueblos del mismo estado, pero también a la libera-
cién de los estados nacionales y de todo el continente. La lucha por la au-
tonomia de cada pueblo no se puede separar de la lucha por la soberania
nacional del estado y por la autonomia del continente del dominio impe-
rial del Norte. Por tanto, indigenas, negros y sectores populares aspiran a
solucionar sus problemas propios y a conquistar su autonomia no en for-
ma separada, sino en el ambito de una “patria grande” multiétnica y mul-
ticultural.

La movilizacién continental pretende particularmente elaborar al-
ternativas a un sistema de dominacién cultural, que ha aplastado las cul-
turas y la identidad de los pueblos, especialmente de los indigenas y ne-
gros. La alternativa conllevara entonces el rescate y la elaboracién de cul-
turas auténticamente indigenas negras y populares.

Ella pretende ademads construir una alternativa a un sistema de do-
minacién fundado sobre la subordinaciéon y la marginacién de la mujer. Se
tratard entonces de un sistema decididamente orientado hacia la libera-
ci6n de la mujer, la plena valoracién de sus potencialidades originales y
hasta la instauracién, entre hombre y mujer, de relaciones de reciprocidad
en la diferencia. Existe pues una relacién estrecha entre autodeterminacién
del pueblo y autodeterminacién de la mujer.

El movimiento se propone construir una alternativa a un sistema de
dominacién que ha quebrado la armonia y la unidad entre el pueblo y la
naturaleza. Serd por tanto una organizacion de la sociedad y del mundo
que permita rescatar la unidad armoniosa entre el hombre y la naturaleza,
para que la tierra vuelva a ser la casa de la humanidad. Objetivo estrecha-
mente vinculado al ejercicio de la autodeterminacién y por lo tanto al con-
trol, de parte de todos y de cada uno de los pueblos, sobre la biésfera y la
atmosfera.

Por fin, el movimiento persigue la alternativa a un sistema de domi-
nacion fundado en ultimo término sobre la l6gica del gran capital. No
puede tratarse por tanto de una reestructuracién dentro de la misma légi-
ca, sino de un nuevo modelo de economia fundado sobre el pueblo como
protagonista, fin y criterio de las opciones productivas y distributivas.
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Autodeterminacion solidaria, fundamento de la unidad en la diversidad
eje estratégico del movimiento

El contenido del proyecto de alternativa global, elaborado por el
movimiento indigena, negro y popular, muestra claramente por qué el eje
de su estrategia tiene que ser la unidad en la diversidad. La liberacién de
cada pueblo exige transformaciones tan radicales, a nivel nacional y mun-
dial, que sélo se podran conseguir sobre la base de una lucha popular uni-
taria, a nivel nacional, continental y mundial.

Sin embargo, segtin el mismo proyecto, los distintos pueblos no po-
drdn conseguir sus objetivos especificos si no se construye un mundo po-
licéntrico, multiétnico y multicultural. Pero sélo un movimiento ,cuya
unidad convive con el respeto de la diversidad, podra transformar el mun-
do en esta direccién, reaccionando a la homologacién que la légica del
gran capital pretende imponer. Respeto de la diversidad significa recono-
cimiento de las aspiraciones y reivindicaciones especificas de cada pueblo,
etnia, movimiento y de su autonomia en la conduccién de sus luchas pro-
pias. En otras palabras, el nuevo bloque popular y continental tiene que
surgir de la vitalidad y confluencia de muchisimos sujetos particulares, in-
digenas, negros, femeninos, juveniles, laborales, religiosos, etc. La confian-
za del pueblo en si mismo implica la confianza mutua entre los varios sec-
tores que lo componen.

Esto significa abandonar la idea de que la unidad deba tener un ca-
racter monolitico, asumiendo como vanguardia a un sector determinado,
por ejemplo la clase obrera o campesina, para reconocer la importancia de
las luchas especificas de cada sector . Pero significa también haber enten-
dido que estas luchas, especialmente las de los indigenas, podran tener éxi-
to s6lo si estardn articuladas con las de los otros sujetos y logrardn cons-
truir un gran bloque popular.

Sin embargo, lo que permite, en ultimo término, esta convivencia de
la unidad y la diversidad es justamente la afirmacién del derecho de auto-
determinacién solidaria. Ella funda la unidad, por ser la reinvidicacién
fundamental de todos los pueblos y sectores del movimiento. Funda al
mismo tiempo la diversidad, porque al reconocer el derecho de autodeter-
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minacién del otro se reconoce su derecho a la diferencia. Entonces, la au-
todeterminacién solidaria es por un lado el fundamento de todas las lu-
chas, por ser la que construye el pueblo como sujeto y orienta su estrate-
gia; pero es al mismo tiempo el fin de las luchas, porque se propone ins-
taurar una sociedad y un mundo donde el pueblo y los pueblos,en su uni-
dad y diversidad, sean realmente protagonistas de la historia.

Autodeterminacion solidaria en el frente educativo-cultural

La estrategia fundada en la autodeterminacién solidaria impone
privilegiar el frente educativo-cultural. Supone pues la formacién, en los
varios sectores indigenas, negros y populares, de una conciencia de prota-
gonismo, unitaria y solidaria, que no surge espontaneamente, porque la
dominacién politica y cultural le inculca sistematicamente al pueblo pasi-
vidad y divisién. Pero para llegar a ser sujeto politico y econémico, el pue-
blo tiene que afirmarse como sujeto cultural. De aqui la importancia deci-
siva del compromiso por una educacién alternativa, es decir popular-libe-
radora: ella se define justamente como autoeducacién colectiva, es decir
como educacién a la autodeterminacién solidaria, como proceso de auto-
formacién del hombre y del pueblo nuevos. Todas las otras luchas, politi-
cas, juridicas, econémicas, ecolégicas, campesinas, femeninas, juveniles,
estudiantiles, etc. suponen esta conciencia y al mismo tiempo contribuyen
a fortalecerla.

El frente educativo-cultural tiene la tarea de elaborar alternativas a
un sistema de dominacién que ha destruido las culturas y aplastado la
identidad de los pueblos, especialmente de los indigenas y negros; su tarea
por lo tanto es la de rescatar las culturas originarias y de desarrollarlas au-
tbnomamente. La lucha cultural establece asi un vinculo entre el rescate
del pasado y la construccién del futuro.

Ademds, segin el movimiento indigena, negro y popular, la evange-
lizaci6én sigue siendo parte integrante del sistema colonial y por lo tanto
instrumento de violacién del derecho de autodeterminacién de los pue-
blos indigenas. Por eso la “desevangelizacion” y el rescate de sus religiones
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originarias forma parte, para muchos de ellos, de su proceso de liberacion
y de construccién de su identidad.

Autodeterminacion solidaria en el frente politico-juridico

En el frente politico-juridico, el principio fundamental de las luchas
es, por supuesto, la afirmacion del derecho de autodeterminacion de los
pueblos y por lo tanto de su derecho a una organizacién politica auténo-
ma, fundada en el “autogobierno” o “gobierno popular”. El aspecto politi-
co del derecho de autodeterminacién implica, como el cultural, el rescate
de la historia y particularmente de las tradiciones democraticas y comuni-
tarias del pueblo. Se afirma asf, también en este terreno, el vinculo estre-
cho entre rescate del pasado y construccién del futuro.

La autodeterminacién solidaria es la esencia de la democracia par-
ticipativa e implica, ademds de la participacién popular al poder y por lo
tanto el ejercicio del poder delegado en relacion estrecha con el sujeto po-
pular, la divisién equitativa de los bienes, el respeto de la vida y de los de-
rechos fundamentales, el reconocimiento de las formas tradicionales de
organizacién comunitaria, etc. Democracia por lo tanto que se contrapo-
ne frontalmente al formalismo de la “ democracia” liberal, denunciada co-
mo violacién sistemdtica, en el nombre del derecho de autodeterminacién
de los fuertes, del derecho de autodeterminacién de los débiles.

La autodeterminacién conlleva, para el pueblo que la ejerce, el de-
recho de ser sujeto en la elaboracién de las leyes que le conciernen. Este de-
recho, los indigenas y negros pretenden ejercerlo no sélo en su propio te-
rritorio, sino también en los estados nacionales y en los organismos inter-
nacionales. Aunque pues estén firmemente convencidos de que sus dere-
chos se fundan en los mismos pueblos y no en reconocimientos externos,
ellos reivindican estos reconocimientos. Pero estin perfectamente cons-
cientes de que los reconocimientos legales quedan totalmente ineficaces
sin una constante movilizacién popular, capaz de imponer el respecto de
las leyes.

El movimiento afirma el derecho a la autonomia en lucha contra el
estado nacional centralista y colonialista, pero no necesariamente contra el
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estado como tal. Es decir que se puede ejercerlo al interior de un estado na-
cional, pero a condicién que se transforme radicalmente. El movimiento
indica expresamente algunos aspectos de la transformacién, que condicio-
nan la autonomia indigena: el cardcter multiétnico y multicultural del
nuevo estado; la instauracién en él de un gobierno popular; la conquista,
de parte del mismo estado, de su soberania nacional.

La preferencia por una autonomia al interior de un estado multiét-
nico se funda en primer lugar sobre la posibilidad de alianzas que de tal
manera se abre entre los distintos sectores oprimidos; la unidad indigena
negra y popolar pues es el fundamento necesario de toda conquista auto-
nomista. Ella se funda en segundo lugar sobre la coherencia que, como he-
mos sefialado, se percibe en el sistema de opresiéon entre sus distintos as-
pectos (locales, estatales, continentales y mundiales) y por lo tanto sobre la
exigencia que la liberacién de los pueblos indigenas y negros se busque en
el dambito de un proceso mads general de transformacién.

La autonomia en el estado remite por lo tanto no sélo a la autono-
mia del estado sino a la de todo el continente, frente al sistema mundial de
dominacién; asi como la unidad popular al interior de cada estado remite
a la unidad popular a nivel continental, tinica fuerza capaz de conquistar
la autonomia.

Pero evidentemente esta es mas una pregunta que una respuesta al
problema de la alternativa. Pregunta central y por eso mismo extremada-
mente dificil: ;Es posible, y a qué condiciones, afirmar al interior del nue-
vo orden mundial la autonomia de los estados nacionales y la del conti-
nente indoafrolatinoamericano? ;Es posible realizar una unidad sélida y
de largo plazo en cada uno de los estados y en todo el continente?

Autodeterminacion solidaria en el frente econémico y ecolégico

La respuesta a esta pregunta depende decisivamente de los factores
econ6micos. Y sobre este terreno se hace todavia mas dificil brindarle con-
tenidos concretos a aquella autonomia, de la que se proclama la necesidad
inderogable. Porque en el sistema colonialista mundial, un papel funda-
mental le pertenece, como sabemos, a la légica del capital, que se ha reve-
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lado incompatible con el derecho de autodeterminacién de los pueblos del
Sur, Por tanto la alternativa de sociedad no podra ser el fruto de algunos
ajustes, sino que impone la bisqueda de un nuevo modelo econémico,
fundado justamente sobre el protagonismo del pueblo. Sin embargo la au-
tonomia econémica, como la politica, de los pueblos del Sur con respesc-
to a los imperios del Norte s6lo se podrd conseguir sobre la base de una
amplia unidad continental, que encuentre en el movimiento mdlgena ne-
gro y popular una rica fuente de inspiracion.

Por cierto, la exigencia de alternativa econémica auténoma no se ha
concretado todavia en un modelo técnico practicable. Ella sin embargo in-
dica con extrema urgencia una direccion de bisqueda para toda la huma-
nidad: porque el modelo econémico alternativo no condiciona sélo la au-
todeterminacién de los pueblos, sino su misma sobrevivencia. El tendré
que representar una alternativa de vida frente a un sistema de muerte.

La autodeterminacién conlleva para cada pueblo el derecho de afir-
marse como sujeto econémico. Se trata, por supuesto, de una autonomia
que no excluye muiltiples dependencias (inevitables en el mundo de hoy),
pero sf excluye que los centros decisionales de la vida econémica estén sus-
traidos al control popular y que por lo tanto la vida econémica esté subor-
dinada a intereses externos. En ultimo término la autonomia es la posibi-
lidad de crear una economia independiente en alguna medida de las leyes
del mercado capitalista y de su tecnologia. La autonomfa le permite a ca-
da pueblo redefinir los conceptos de “desarrollo”, de “progreso’, de “racio-
nalidad econémica”, subordindndolos a sus propios intereses y sustraén-
dolos al etnocentrismo occidental. La conquista de la autonomia econémi-
ca supone también el rescate de experiencias, cultivos, tecnologias tradi-
cionales.

La autonomfa econémica exige en primer lugar la reapropiacién de
la tierra de parte del pueblo, vinculada mds que nunca a la defensa de la vi-
da. La tierra podrd cumplir con su funcién universal de “casa de la huma-
nidad” sélo si se dejaréd de considerarla una mercancia; si por tanto se la
sustraerd a la l6gica del capital y se la considerara parte integrante del su-
jeto popular. La lucha por la tierra y por la autonomia econémica es un te-
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rreno fundamental de unidad indigena, negra y popular; en ella los indi-
genas ejercen un papel de vanguardia.

La autonomia econémica supone la posibilidad para el pueblo de
ejercer un control efectivo sobre los recursos, de destinarlas al servicio de
las poblaciones locales, de preservarlos de la invasién de las multinaciona-
les. Por otro lado, el control popular es una condicién esencial para la de-
fensa del ambiente. Existe por lo tanto un vinculo estrecho, por lo que se
refiere a la autodeterminacién, entre economia y ecologia. En el corazén
de la alternativa econémica y ecolégica estd el rescate de la armonia entre
el hombre y la naturaleza, sistemdaticamente destruida por las leyes del
mercado. Existe por tanto, segiin el movimiento indigena negro y popular,
una relacién muy estrecha entre el derecho de autodeterminacién y la de-
fensa del ambiente. Sustraido pues al control popular, el ambiente queda
expuesto a la l6gica devastante del lucro; y por tanto a la invasién de los
poderes econémicos y politicos, ya sea del estado nacional, ya sea de los
imper10s del Norte. Evidentemente entonces el discurso ecolégico no es
neutral: asume contenido y valor distintos, si se elabora desde el punto de
vista de los oprimidos o de los opresores; desde el punto de vista del Sur o

del Norte.

Derecho de autodeterminacién solidaria y confianza en el futuro

Los encuentros continentales de la campaiia “500 anos de resisten-
cia indigena, negra y popular” los encuentros indigenas continentales y
mundiales, el encuentro continental de los pueblos negros, etc., han elabo-
rado, como lo hemos recordado, un andlisis del capitalismo mundial que
denuncia su contradiccién con la vida del pueblo y de los pueblos; en pri-
mer lugar con su derecho de autodeterminacién. De este andlisis ellos de-
ducen la urgencia de una alternativa global de sociedad, fundada sobre el
reconocimiento efectivo del derecho de autodeterminacién solidaria de
todos los pueblos.

Entonces, para los sectores mds conscientizados de estos pueblos, la
lucha por el derecho de autodeterminacién es el eje de una revolucién
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mundial, entendida como proceso de transformacién radical de la socie-
dad.

Esta perspectiva mundial no se contrapone, por supuesto, a la im-
portancia de las luchas locales y sectoriales, inspiradas por el derecho de
autodeterminacién. Al contrario, las fortalece abriéndoles un horizonte
utépico que las motiva y enriquece. Asi los triunfos parciales se viven co-
mo anuncios de un mundo nuevo, fundado sobre el protagonismo del
pueblo y de los pueblos. |

El aporte principal del movimiento, en el corazén de la crisis actual
de civilizacién, es justamente la convicciéon de que el mundo se puede
transformar; de que no hemos llegado al final de la historia sino de una
época; de que una nueva historia, protagonizada por todos los pueblos, y
en primer lugar por los excluidos, es posible y estd empezando.

Esta confianza en el futuro supone la confianza de los pueblos opri-
midos en sf mismos y en su capacidad de protagonismo. Sin embargo, se-
mejante actitud parece sin fundamento: fruto de un “optimismo de la vo-
luntad” desautorizado por el pesimismo de la razén. Porque la correlacion
de fuerzas politicas, militares, econémicas y culturales, entre los grupos
dominantes, particularmente el bloque imperial del Norte y la moviliza-
cién popular promovida por los pueblos indigenas es evidentemente des-
favorable y aplastante para esta. Y el movimiento indigena, como mues-
tran sus analisis, estd dramaticamente consciente de la situacion.

;En qué se funda entonces la confianza que, a pesar de esta concien-
cia, el movimiento manifiesta en si mismo y en su futuro? Se funda, me pa-
rece, en la fuerza de la verdad, los valores morales, el derecho, la cultura, la
fe religiosa y en la conviccién de que ella acabara con prevalecer sobre el
derecho de la fuerza, de las armas y del dinero. En otras palabras, el movi-
miento indigena se identifica con David frente a Goliat.

Apostar sobre la fuerza del derecho y su triunfo significa confiar en
la capacidad de los propios indigenas y de los otros oprimidos de tomar
partido por el derecho y de luchar hasta el fin para afirmarlo en el mundo.
La fuerza del derecho es, en ultimo término, la fuerza del pueblo oprimi-
do consciente, unido y organizado. De lo que se trata, es de una toma de
partido exigente, que conlleva la renuncia a las ventajas y la seguridad
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brindadas por la servidumbre; e impone un compromiso de largo plazo.
La movilizacién indigena implica entonces un optimismo histérico, que es
al mismo tiempo una esperanza y un compromiso para construirla.

;Se puede decir entonces que la confianza del movimiento indigena,
negro y popular en el futuro se funda en una perspectiva no-violenta?
Creo que la respuesta tiene que ser positiva, pero con dos precisiones. Pri-
mero, que la no-violencia no se entienda en términos prevalentemente ne-
gativos, es decir como rechazo de la lucha armada, sino en términos pre-
valentemente positivos, como afirmacién de la fuerza de la verdad y el de-
recho, es decir del pueblo consciente, unido y organizado.

Segundo, que la confianza en la no-violencia asi entendida como eje
de la alternativa no signifique necesariamente la condena de la lucha ar-
mada, cuando se hayan agotado los otros caminos para enfrentar la violen-
cia dominante. Que signifique,en cambio, la conviccién de que las armas
pueden quizéds bloquear la violencia dominante, pero no pueden fundar
una alternativa humana y social; pueden quizds crear las condiciones de la
revolucion, pero no realizarla. La revolucién auténtica, como gestacién de
hombres y pueblos nuevos y construccién de una nueva civilizacién, sélo
puede fundarse en el triunfo de los valores éticos y politicos de justicia,a-
mor y solidaridad; y en la instauracién de las condiciones estructurales,
politicas y econémicas, de su afirmacién histérica.

La confianza, renovada todos los dias, en que este triunfo es posible,
es quizds el aporte mds importante y urgente del movimiento indigena,
negro y popular a la refundacién de la esperanza en el mundo de hoy.



6

LA OPCION POR LOS PUEBLOS
OPRIMIDOS COMO SUJETOS, EJE DE LA
IDENTIDAD Y LA ESTRATEGIA

MACROECUMENICAS

En el clima del 12 de octubre

Nuestra meditacién sobre el derecho de autodeterminacion de los
pueblos quiere ubicarse en el clima del 12 de octubre, es decir en el 504
aniversario de la invasién europea del continente. Queremos recordar la
violacién mds trégica y genocida del derecho de autodeterminacion de los
pueblos; asimismo la violencia generadora de la civilizacién occidental
cristiana. Queremos reconocer, como cristianos, la complicidad objetiva
de la iglesia en la justificacién y realizacién de esta empresa, pidiéndole
perdén a Dios de este pecado objetivo (hablamos de complicidad y peca-
do objetivo, porque no tenemos el derecho de cuestionar ni la fe ni la bue-
na fe de muchos misioneros involucrados en ella, ayer como hoy).

Recordamos ese dia también y sobre todo como el inicio de los 504
aflos de resistencia y por lo tanto de reafirmacion beligerante del derecho
de los pueblos a la vida y la libertad. Recordamos y valoramos ese dia, co-
mo el del enfrentamiento entre dos proyectos de civilizacién, el de los im-
perios y el de los pueblos. Queremos que el 12 del octubre sea para noso-
tros el de la opcién por los pueblos oprimidos como sujetos y por su pro-
yecto de civilizacién. Y puede ser un anuncio de los tiempos nuevos el que
en esta meditaciéon y opcién, se unan a los indigenas, los negros, los mes-
tizos del continente unos compatriota de los conquistadores espafioles, co-
mo Don Pedro Casaldiliga, y un compatriota, el que les habla, del con-
quistador italiano Cristébal Colén.

Tema central de nuestra meditacién serd: la opcién por los pueblos
oprimidos como sujetos, eje de la identidad y la estrategia macroecuméni-
cas. Optar por los pueblos oprimidos como sujetos significa aqui recono-
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cer su derecho de autodeterminacién solidaria y al mismo tiempo su capa-
cidad de ejercerlo.

Volver a los origenes del movimiento. Ahora, para aclarar el sentido
de esta propuesta tedrica y practica, serd necesario volver a los origenes de
nuestro movimiento, ubicandolo en el contexto politico, cultural y eclesial
de ‘92 y en el clima efervescente de las contracelebraciones.Una evocacion
de aquella estacién es necesaria también para entender todo el sentido del
derecho de autodeterminacién solidaria, que fue el eje de la movilizacién
indigena negra y popular.

Creo ademds que es particularmente necesario reflexionar sobre
aquel momento, para los que vemos en la insurgencia indigena, un acon-
tecimiento de transcendental importancia en la historia de América Lati-
na y del mundo: y que percibimos en el ‘92 una revolucién cultural no me-
nos significativa que la revolucién europea y mundial del ‘68 y de la mis-
ma revolucién del ‘89; una revolucién llamada muy probablemente a tener
un fuerte impacto sobre la transicién del II al III milenio .

Veo por fin para el movimiento APD una razén particular de valo-
rar la reflexién sobre el sentido y las implicaciones del “92. Cuando surgi6
APD, en estrecha relacién con la campana 500 anos de resistencia indige-
na, negra y popular, nosotros pensamos quizas que este movimiento seria
un componente mds de la resistencia indigena negra y popular. Sin embar-
go, en el 96 tenemos que constatar, dolorosamente, que el movimiento
continental indigena negro y popular se ha estancado: nadie habla del en-
cuentro continental que supuestamente se tenia que celebrar este afio.

Entonces me pregunto si la APD, que, a pesar de sus dificultades,
manifiesta tanta vitalidad, no tiene que asumir aquella herencia. Esto sig-
nificaria garantizar, con respecto a aquellos acontecimientos, no sélo la
memoria histérica sino también la memoria subversiva y creadora. Nues-
tra reflexion se desarrollard por tanto en tres etapas:

1.  El derecho de autodeterminacién solidaria de los pueblos oprimi-
dos eje de la movilizacién indigena, negra y popular y de su proyec-
to de civilizacién.
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2. La opcién por los pueblos oprimidos como sujetos, eje de la identi-
tad macroecuménica.
3.  La opcién por los pueblos oprimidos como sujetos, eje de la estra-

tegia macroecuménica,

I. EL DERECHO DE AUTODETERMINACION DE LOS PUEBLOS
OPRIMIDOS, EJE DE LA MOVILIZACION INDIGENA, NEGRA Y
POPULAR DEL ‘92 ‘

Voy a proponer aquf sintéticamente algunas de las principales con-
clusiones del estudio que hice sobre los encuentros continentales del mo-
vimiento indigena negro y popular de Abya Yala, y que fue objeto del libro
intitulado Los exclufdos jconstruirdn la nueva historia? (Editoriales Nueva
Utopfa, Madrid- Espafia, 1994; y Centro Afroecuatoriano, Quito- Ecuador,
1994). Estas conclusiones fueron objeto de un articulo intitulado: “El de-
recho de autodeterminacién solidaria de los pueblos, eje de una nueva ci-
vilizacién, segin el movimiento indigena, negro y popular de Abya Yala’,
que envié a la secretarfa continental y que fue difundido por ella entre los
referentes de APD.

Proponiendo hoy, en 1996, estas conclusiones, formuladas en 1992,
ya no las refiero inicamente a ese movimiento, sino también y sobre to-
do a la movilizacién que sigue expresindose de formas distintas, a nivel
indigena, negro y popular. Por lo de mads, no es dificil encontrar una con-
firmacién y un enriquecimiento de aquellas conclusiones en las moviliza-
ciones indigenas y negras posteriores al ‘92, particularmente en la de Chia-
pas. Si bien es cierto que estas movilizaciones son a menudo bastante ais-
ladas unas de otras, me parece importante mantener la férmula unitaria,
“indigena, negra y popular” para reafirmar la vigencia de aquella intuicion
del ‘92, es decir la centralidad estratégica de la unidad en la diversidad.

En esta férmula lo “popular” designa a las multiples organizaciones
comprometidas en la defensa de los sectores oprimidos de la sociedad:
mestizos, campesinos, obreros, mujeres, educadores, jovenes, estudiantes ,
ambientalistas, defensores de los derechos humanos, movimientos por la
paz, la noviolencia y la reconciliacién, comunidades cristianas de base etc.
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Quiero ahora sintetizar las conclusiones de ese andlisis. Sentido de la op-
cién por los pueblos oprimidos como sujetos.

1. La contraposicidon a las celebraciones del V Centenario ha hecho
emerger la presencia a nivel continental de un punto de vista co-
mun, antagénico al de los conquistadores de ayer y de hoy: el pun-
to de vista de los pueblos oprimidos como sujetos, donde los opri-
midos tienen caras bien definidas, las de los indigenas, los negros,
los sectores populares del continente. Asumir el punto de vista de
los pueblos oprimidos es una toma de partido intelectual, insepara-
ble de la opcidén ético-politica por los pueblos oprimidos como su-
jetos.

Es una opcién intelectual, que afirma la validez cultural del punto
de vista de los pueblos oprimidos como sujetos, en contraposicién
al punto de vista de los pueblos dominantes.Y es una opcién ético-
politica, que consiste en la afirmacién beligerante del derecho de los
pueblos oprimidos, y particularmente de los indigenas, a la autode-
terminacidn; es al mismo tiempo una declaracién de confianza en
los pueblos oprimidos y de los pueblos oprimidos en si mismos, es
decir en su capacidad intelectual, moral y politica a ejercer el dere-
cho de autodeterminacién.

Esta toma de partido, que mancomuna y unifica todos los compo-
nentes del movimiento indigena, negro y popular, fue el verdadero
descubrimiento, mejor dicho autodescubrimiento, de América.

2.  El movimiento indigena, negro y popular entiende la autodetermi-
nacién de los pueblos como solidaria y policéntrica. Es decir que al
afirmar su propio derecho, cada pueblo reconoce tedrica y pratica-
mente el derecho de todos los otros pueblos, propugnando una or-
ganizacién solidaria y policéntrica del mundo. Esta interpretacién
se contrapone a la que vige en la organizacién imperialista y neo-
colonialista del mundo, donde sélo los paises mas poderosos pue-
den ejercer realmente ese derecho; que se convierte, para ellos, en
un derecho de dominacién, es decir de una autodeterminacién et-
nocéntrica, fundamento de un proyecto imperial de grandeza na-
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cional. La opcién por los pueblos oprimidos como sujetos marco
tedrico del andlisis y criterio de evaluacién de la civilizacién occi-
dental “cristiana”.

El hecho de mirar las cosas desde el mismo punto de vista permite
entender por qué componentes tan distintos del movimiento pue-
den llegar a un andlisis fundamentalmente comiin de la sociedad y
el mundo. Un primer convencimiento al que llegan es que los mul-
tiples sufrimientos, expropriaciones, violaciones de derechos, des-
trucciones fisicas y culturales, de que ellos son victimas, no son des-
viaciones de personas o grupos particulares, sino que remiten a la
l6gica de un sistema, que es importante conocer a nivel de masas,
para poderlo combatir y desmantelar de un modo mads eficaz.

Este sistema, lo califican concordemente, en primera aproximacion,
de neocolonialista: es decir por la violacién sistemadtica, estructural
del derecho de autodeterminacién de los pueblos en todos sus as-
pectos, politicos, econémicos, ecolégicos, culturales, educativos, re-
ligiosos. En el centro del andlisis desarrollado por el movimiento se
encuentra la contradiccién entre gran capital y vida del pueblo:
donde la vida del pueblo se expresa justamente en las varias dimen-
siones del derecho a la identidad. La denuncia de estas contradiccio-
nes es una acusacién concreta y precisa dirigida al sistema capitalis-
ta y por tanto a toda la civilizacién occidental: la de genocidio pre-
meditado, considerado un “crimen estructural’, la forma mas grave
de “crimen de lesa humanidad”.

Un aspecto particularmente importante para nosotros del derecho
de autodeterminacién es el que se refiere a la cultura, la educacién,
la religién. La reivindicacion de este derecho es por un lado una ins-
tancia critica radical no sé6lo de la sociedad capitalista en su conjun-
to y de la homologacién cultural impuesta por el proceso de globa-
lizacién, sino también de las iglesias, de su accién evangelizadora, de
su practica educativa, que representan una violacién sistemadtica de
aquel derecho.

La opcién por los pueblos oprimidos como sujetos eje de un proyec-
to alternativo de civilizacién. Un andlisis tan lticido del sistema
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mundial de dominacién llevan muy a menudo al fatalismo y la de-
sesperanza. Constatar pues, como hace el movimiento indigena ne-
gro y popular, una contradiccién flagrante entre el reconocimiento
del derecho de autodeterminacién de todos los pueblos y la organi-
zacion actual del mundo, quiere decir que la afirmacién de ese de-
recho es imposible: supone pues una transformacién radical del
mundo, que es a su vez imposible. Sin embargo, el movimiento
mantiene la afirmacién del derecho de autodeterminacién como
reivindicacién central, consciente de que este objetivo coincide con
el de una nueva civilizacién y por lo tanto de una revolucién mun-
dial.

Este trasfondo nos permite entender el sentido del proyecto que el
movimiento indigena negro y popular propone como alternativa a
la civilizacién neocolonialista occidental. La contradiccién denun-
ciada entre la légica del gran capital y la vida de los pueblos tiene
una consecuencia evidente, aunque no facilmente traducible en tér-
minos operativos: y es que la respuesta a los problemas fundamen-
tales, empezando con el de la sobrevivencia de los pueblos, no se
puede alcanzar sin quebrar aquella légica y por lo tanto sin instau-
rar un nuevo modelo econémico y politico. No sélo a nivel local, si-
no también estatal, continental y mundial.

De lo que se trata entonces es de un proyecto de nueva civilizacién
y mds exactamente de alternativa y un sistema colonialista: y por lo
tanto una organizacion de la sociedad y del mundo fundada sobre
el pueblo y los pueblos como sujetos, es decir sobre su derecho de
autodeterminacién solidaria a nivel politico, econémico, ecolégico,
cultural, educativo, religioso. Una alternativa a un sistema de domi-
naciéon que es muy coherente; donde el colonialismo interno a cada
estado remite al colonialismo externo y a la organizacién imperial
del mundo. Esto significa que la liberacién de cada pueblo esta vin-
culada a la liberacién de todos los pueblos del mismo estado, pero
también a la liberacién de los estados nacionales y de todo el conti-
nente. La lucha por la autonomia de cada pueblo no se puede sepa-
rar de la lucha por la soberania nacional del estado y por la autono-
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mia del continente del dominio imperial del Norte. Por tanto, indi-
genas, negros y sectores populares aspiran a solucionar sus proble-
mas propios y a conquistar su autonomfa no en forma separada, si-
no en el dmbito de una “patria grande” multiétnica y multicultural.
La opci6n por los pueblos oprimidos como sujetos, eje de una estra-
tegia alternativa. El contenido del proyecto de alternativa global, ela-
borado por el movimiento indigena, negro y popular, muestra cla-
ramente por qué el eje de su estrategia tiene que ser la unidad en la
diversidad. La liberacién de cada pueblo exige transformaciones tan
radicales, a nivel nacional y mundial, que sélo se podran conseguir
sobre la base de una lucha popular unitaria, a nivel nacional, conti-
nental y mundial.

Sin embargo, segiin el mismo proyecto, los distintos pueblos no po-
drdn conseguir sus objetivos especificos si no se construye un mun-
do policéntrico, multiétnico y multicultural. Pero sélo un movi-
miento, cuya unidad convive con el respeto de la diversidad, podr
transformar el mundo en esta direccién, reaccionando a la homolo-
gacién que la légica del gran capital pretende imponer. Ahora, lo
que permite, en ultimo término, esta convivencia de la unidad y la
diversidad es justamente la afirmacién del derecho de autodetermi-
nacién solidaria. Ella funda la unidad, por ser la reinvidicacién fun-
damental de todos los pueblos y sectores del movimiento.

Funda al mismo tiempo la diversidad, porque al reconocer el dere-
cho de autodeterminacién del otro se reconoce su derecho a la dife-
rencia. Entonces, la autodeterminacién solidaria es por un lado el
fundamento de todas las luchas, por ser la que construye el pueblo
como sujeto y orienta su estrategia; pero es al mismo tiempo el fin
de las luchas, porque se propone instaurar una sociedad y un mun-
do donde el pueblo y los pueblos, en su unidad y diversidad, sean
realmente protagonistas de la historia.

La opcién por los pueblos oprimidos como sujetos es una declara-
cién de confianza no sélo en la solidez de su derecho de autodeter-
minacién, sino en la capacidad intelectual, moral y politica de los
pueblos oprimidos, a ejercerlo. De esta confianza surge la convic-
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cién de que el mundo se puede transformar; de que no hemos lle-
gado al final de la historia sino de una época ; de que una nueva his-
toria, protagonizada por todos los pueblos, y en primer lugar por los
excluidos, es posible y esta empezando.

II. LA OPCION POR LOS PUEBLOS OPRIMIDOS COMO SUJETOS,
EJE DE LA IDENTIDAD MACROECUMENICA

El movimiento macroecuménico, toma partido por la resistencia in-
digena, negra y popular. El movimiento APD surge, como acabamos de re-
cordarlo en el contexto del V Centenario, como movimiento de creyentes,
que, inspirados por el Dios Liberador de todos los nombres, toman parti-
do contra las celebraciones y por la resistencia indigena, negra y popular,
ya sea como rescate del pasado, ya sea, sobre todo, como perspectiva de fu-
turo. Objeto central de esta toma de partido es la opcién por los pueblos
oprimidos como sujetos, en primer lugar por los indigenas y negros; es, en
otras palabras, un reconocimiento de su derecho de autodeterminacién y
de su capacidad de ejercerlo. Ahora, reconocer al otro como sujeto es la
forma mads auténtica de amor.

Amar auténticamente es identificarse con el otro como otro, en su
originalidad y autonomia. Entonces, al proponerla opcién por los pueblos
oprimidos es el eje de la identidad macroecuménica, estamos afirmando
que el eje de nuestra identidad es el amor, entendido en su sentido mas
profundo y creador. Esta opcién fundamental es una toma de partido en-
tre dos proyectos de civilizacién, que se enfrentaron en la conquista y que
siguen enfrentdndose al final del segundo milenio: el de los imperios y el
de los pueblos oprimidos. El proyecto de los imperios, encarnado en la
globalizacién capitalista neoliberal y el de los pueblos oprimidos, repre-
sentado hoy particularmente por las movilizaciones indigenas, a nivel na-
cional, continental y mundial.

Un aspecto de la opcién por los pueblos oprimidos que es funda-
mental para la identidad macroecumeénica, es el que los percibe como su-
jetos religiosos, reconociendo por un lado su derecho de autodetermina-
cién religiosa y por el otro la validez y autenticidad de sus experiencias y
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doctrinas religiosas. La opcion por los pueblos oprimidos, particularmen-
te por los indigenas y afroamericano, como sujetos, actia por un lado co-
mo instancia critica de la sociedad y las iglesias, por el otro como princi-
pio propulsor de un nuevo estilo de relaciones entre las religiones. Opcion
por la autodeterminacién de los pueblos oprimidos y opci6n por la vida.
Diciendo que la opcién por la autodeterminacion de los pueblos oprimi-
dos es el eje de la identidad macroecuménica, estamos profundizando el
sentido de la lucha por la vida, que vuelve continuamente en nuestras con-
signas. Lo que pretendemos defender, no es cualquier forma de vida, sino
una vida plena, una vida con dignidad para todas las personas y todos los
pueblos: y no hay plenitud ni dignidad sin autodeterminacion.

Vivir significa para una persona como para un pueblo ser uno mis-
mo, realizarse desde adentro, escoger el sentido de su existencia, construir
su propia identidad, abrirse auténomamente a los otros y al mundo. Las
distintas facetas del derecho de autodeterminacién explicitan las distintas
dimensiones de la vida del pueblo, que queremos defender: politica, eco-
némica, ecolégica, cultural, educativa, religiosa. Optar por la vida, es en-
tonces una toma de partido, politica y cultural ,entre dos proyectos de ci-
vilizacién. Diciendo que la opcién por la autodeterminacién de los pue-
blos es el eje de la identidad macroecuménica, estamos también aclarando
que el Dios de la vida, inspirador de nuestro compromiso, no es neutral:
es un Dios que toma partido por los esclavos de Egipto, contra el Faraén y
sus dioses; es un Dios subversivo, que empuja el pueblo a la rebeldia y la
libertad.

El “pueblo de Dios”es entonces un pueblo de pueblos, en lucha por
la vida y la libertad, bajo la inspiracién de un Dios subversivo. Es decir que
el amor por los pueblos oprimidos como sujetos se convierte para noso-
tros en un itinerario hacia Dios, ayuddndonos a descubrir dimensiones in-
sospechadas de su amor, que se afirma promoviendo la libertad y creativi-
dad de las personas y los pueblos. Amar a los otros como sujetos, suscitan-
do su iniciativa y creatividad, se convierte en una intuicién del acto crea-
dor de Dios.

Entendemos asf un poco mejor la palabra de Juan, cuando dice: “S6-
lo el que ama a su hermano puede conocer a Dios”. Opcién por la autode-
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terminacién de los pueblos oprimidos fundamento de la unidad en la di-
versidad macroecuménica. Afirmando que la opcién por los pueblos opri-
midos es el eje de la identidad macroecuménica, queremos decir que ella
representa por un lado el fundamento de la unidad entre las distintas con-
fesiones y religiones que confluyen en APD ; y, por el otro, de su especifi-
cidad con respecto a otras formas de ecumenismo.

En otras palabras, APD no es un movimiento abierto indiscrimina-
damente a todas las religiones, sino Ginicamente a las que tienen una op-
cién politica y cultural por la autodeterminacién solidaria de los pueblos
oprimidos. Por tanto, se autoexcluyen del movimiento las religiones y los
sectores religiosos que, por su alianza con poderes imperiales, se oponen a
la autodeterminacién de los pueblos. El macroecumenismo se distingue
del ecumenismo institucional, que promueve entre las iglesias el didlogo y
la colaboracién, prescindiendo del problema de la liberacién de los pue-
blos.

La opcién por los pueblos oprimidos como sujetos engendra, en
cambio, un ecumenismo popular. Asimismo, el macroecumenismo se dis-
tingue del ecumenismo institucional, que se mantiene en una perspectiva
catolicocéntrica o cristianocéntrica, para promover una perspectiva poli-
céntrica, es decir una relaciéon en pie de igualdad y reciprocidad entre to-
das las religiones liberadoras. Entonces, para las iglesias cristianas ser
miembro de APD significa confesar las violaciones del derecho de atode-
terminacion de los pueblos, particularmente de los indigenas y negros, que
han cometido y cometen con su evangelizacién, buscar la manera de repa-
rar el dafio que se les ha procurado, y ponerse en el futuro al servicio de su
liberacién.

Afirmando que las religiones indigenas y afroamericanas pertene-
cen con todo derecho al movimiento macroecuménico, no nos referimos
a las llamadas religiones precolombinas, de las cuales se ocupan los antro-
pologos, sino a las religiones actuales, que han atravesado un proceso de
maduracién y renovacion a lo largo de siglos de resistencia. Un proceso al
cual pudo contribuir, en determinados contextos, el encuentro con el cris-
tianismo: por eso, el espiritu macroecuménico nos exige una nueva mira-
da sobre las distintas formas de sincretismo, que nuestra teologia y pasto-
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ral suelen descalificar y hasta demonizar. Opcién por la autodetermina-
ci6n de los pueblos instancia de critica profética a nivel politico y religio-
SO.

Proclamando el derecho de autodeterminacién de los pueblos, el
macroecumenismo se convierte en una instancia de critica profética de la
civilizaciéon occidental y particularmente de su expresién actual, marcada
por el neoliberalismo y la globalizacién. Tiene entonces que hacer estallar
la contradiccién entre la civilizacion occidental “cristiana” y las religiones
liberadoras, incluyendo el cristianismo. Entonces, proclamando el derecho
de autodeterminacién de los pueblos, el movimiento macroecuménico se
pone como instancia critica de la izquierda, en la medida en que ella, su-
mandose al proceso de homologacién cultural y politica, estd abandonan-
do la lucha por la soberania nacional y por la autonomfia de América Lati-
na, considerdndola obsoleta en la época de la globalizacién unipolar.

Proclamando el derecho de autodeterminacién de los pueblos opri-
midos, y particularmente su derecho de autodeterminacién cultural y re-
ligiosa, el movimiento macroecuménico se convierte también en una ins-
tancia de critica profética de las iglesias y religiones del templo, de su to-
ma de partido al lado de los poderes imperiales, de su papel en la justifica-
cién de las conquistas, las colonizaciones, la esclavitud, las guerras santas
y en el génesis de una civilizacién que reprime sistematicamente el dere-
cho de autodeterminacién de los pueblos.

La toma de partido por la autodeterminacién de los pueblos nos
impone particularmente una critica de la evangelizacién, que fue muy a
menudo el instrumento de aquellas violaciones del derecho de autodeter-
minacién de los pueblos. Exige que tengamos la honradez de cuestionar el
mismo principio del derecho-deber de evangelizar y hegemonizar a todos
los pueblos, que las iglesias cristianas se atribuyen; es decir, el principio del
cristianocentrismo. Quiero recordar aqui un importante testigo de una
iglesia que se siente llamada a la conversién, Mons. Leonidas Proafio, obis-
po de Riobamba, Ecuador.

Sus ultimas palabras, en la cama, pocas horas antes de su muerte,
fueron: “Me viene una idea, me sobreviene una idea: de que la iglesia es la
tinica responsable de la situacién de opresién de los indios. {Qué dolor!



176 Giulio Girardi

Qué dolor !Yo estoy cargando con este peso de siglos. jQué dolor! {Qué do-
lor!” Opcién por la autodeterminacién de los pueblos, eje de la novedad y
creatividad macroecuménicas. En términos positivos, defender el derecho
de autodeterminacién de los pueblos significa para el movimiento ma-
croecuménico abandonar el estilo de solidaridad asistencial y paternalista,
que acaba con ser una nueva forma de colonialismo, considerando que por
ejemplo, los indigenas y los negros son incapaces de autogobernarse y tie-
nen que ser mantenidos bajo tutela.

Optar por el derecho de autodeterminacién de los pueblos signifi-
ca, en cambio, orientar la solidaridad a promover el protagonismo y la au-
tonomia de los pueblos oprimidos. En la diécesis de San Cristébal de Las
Casas se ha reconocido desde muchos afos esta exigencia, realizando el
paso de una iglesia indigenista a una iglesia indigena: es decir a una iglesia
comprometida al lado de los indigenas, que comparte sus luchas y sus ries-
gos, que promueve su protagonismo y su autonomia en la sociedad, en la
cultura y en la propia iglesia; que los reconoce, por tanto, como sujetos de
la iglesia, de su gestién, liturgia, lectura biblica, teologia, etc.

Optar por los pueblos oprimidos, y particularmente por los indige-
nas y negros como sujetos culturales significa para el movimiento macroe-
cuménico reconocer la superioridad intelectual y cultural de su punto de
vista sobre la realidad. Significa por tanto tomar partido por una cultura
antagonista a la dominante neoliberal, auténoma con respecto a la homo-
logacién cultural impuesta por la globalizacién.

Optar por los pueblos oprimidos, y particularmente por los indige-
nas y negros, como sujetos religiosos, significa para el movimiento ma-
croecuménico reconocer el valor humano y teolégico de sus religiones,
contribuir a surescate, establecer con ellas relaciones de didlogo y fecunda-
cién mutua. Un reconocimiento generalizado del derecho de autodetermi-
nacion religiosa marcaria un viraje en la historia de las religiones, ponien-
do fin a las guerras y competiciones entre ellas, y convertiéndolas realmen-
te en un factor de unificacién y pacificacién del mundo.

Optar por los pueblos oprimidos como sujetos significa para el mo-
vimiento macroecuménico compartir su esperanza, expresada especial-
mente por la insurgencia indigena, de que una alternativa de civilizacion,
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fundada sobre la fuerza de la verdad, el derecho, la justicia, la solidaridad
y protagonizada por los excluidos de hoy es posible y que su construccién
estd empezando.Asf el movimiento macroecuménico, por su identifica-
cién beligerante con los pueblos oprimidos en lucha, se convierte, en esta
hora de crisis y desencanto, en un mensajero de esperanza.

I1I. LA OPCION POR LOS PUEBLOS OPRIMIDOS COMO SUJETOS,
EJE DE LA ESTRATEGIA MACROECUMEéENICA |

El aporte especifico del macroecumenismo a las luchas populares
tiene que ser expresion de su identidad, inspirdndose a su vez en la opcion
por los pueblos oprimidos como sujetos. Quiero ahora presentar algunas
propuestas que le den a esta indicacién estratégica un sentido mads concre-
to

1.  APD tiene que considerarse la heredera y continuadora del movi-
miento continental indigena, negro y popular. Cuando surgi6 la
asamblea del pueblo de Dios, en el contexto de ‘92, nosotros la con-
sideramos quizds como un componente mds de ese movimiento. Sin
embargo, al constatar, después de cuatro afios, su casi total desapa-
ricién, nos queda a nosotros la responsabilidad histérica de no per-
mitir que este rico patrimonio de experiencias y de luchas se desgas-
te. Cumplimos con esta importante tarea asumiendo el punto de
vista a partir del cual la resistencia indigena, negra y popular se mo-
viliz6, su proyecto de alternativa, su estrategia fundada en la unidad
en la diversidad, su mensaje de esperanza. Cumplimos con ella so-
bre todo garantizando la continuidad de la movilizacién unitaria in-
digena, negra y popular en cada uno de nuestros paises y a nivel
continental.

2.  El movimiento macroecuménico apoyard a nivel nacional y conti-
nental las luchas de los pueblos indigenas y negros por la autodeter-
minacién, por el rescate de la tierra, por el control de sus recursos
naturales,etc. promoviendo alrededor de ellos la solidaridad unita-
ria de las fuerzas populares. Asimismo apoyard las iniciativas de mo-
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vilizacién y concientizacién que los pueblos y las comunidades in-
digenas estén tomando en el marco del decenio internacional de los
pueblos indigenas, proclamado por Naciones Unidas. Ademads pre-
sionara los gobiernos de cada pais para que ratifiquen el convenio
169 de la OIT, o para que, si ya lo ratificaron, lo asuman realmente
en su legislaciéon y en su préctica; y para que contribuyan a la apro-
bacién del proyecto de declaracién universal de los derechos de los
pueblos indigenas, elaborado por el grupo de trabajo de las mismas
Naciones Unidas sobre poblaciones indigenas.

El movimiento macroecuménico apoyard, con todas sus fuerzas, las
iniciativas de los indigenas y de los afroamericanos por el rescate de
sus culturas y religiones y por el desarrollo de una reflexién teol6gi-
ca autonoma.

El movimiento macroecuménico promovera en cada pais y a nivel
continental la conciencia de que en la época de la globalizacién la
lucha por la soberania de cada estado y por la soberania de la patria
grande indoafrolatinoamericana no son obsoletas, sino que perte-
necen a las tareas politicas mds apremiantes del presente y del futu-
ro, por cuanto condicionan, en ultimo término, el éxito de todas las
luchas sectoriales. El movimiento se empenara al mismo tiempo en
suscitar la conciencia de que sélo la unidad en la diversidad, a nivel
nacional y continental, de indigenas, negros, mestizos, blancos,
campesinos, obreros,mujeres, jévenes, desempleados, etc. permitira
acercarse a este objetivo.

El movimiento macroecuménico apoyara a nivel nacional e interna-
cional los procesos de reconciliacién, pero cuestionando vigorosa-
mente toda concepcién de la reconciliacién que signifique abando-
no de la lucha por la justicia y por la soberania; y que implique el ol-
vido y la impunidad de los crimenes. Promoverd, en cambio, proce-
sos de reconciliacién que asuman como crierio la defensa de los de-
rechos y las conquistas del pueblo, que garantice la reparacién por
los crimenes y que privilegie la reunificacién de los sectores popula-
res. En este espiritu nuestro encuentro acogera calurosamente la in-
vitacién, que nos dirige el “movimiento por la paz con justicia y dig-
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nidad”, presidido por Don Samuel Ruiz, a colaborar como promo-
tores en la jornada mundial por la paz 1996, “Todo el sol y la espe-
ranza para el mundo”, a celebrarse del 17 al 24 de noviembre, com-
prometiéndonos ademds a promoverla en cada uno de nuestros pai-
ses.

El movimiento macroecuménico asumird un papel activo en el de-
bate ideolégico que animard la transicién del segundo al tercer mi-
lenio, sobre el sentido de la civilizacién occidental, que ha domina-
do los dos primeros y sobre las perspectivas del tercero. En los sitios
donde la iglesia catélica estd movilizando la poblacién alrededor del
jubileo 2000, orientado a la reafirmacién de su centralidad histéri-
ca, el movimiento macroecuménico participard activamente en las
iniciativas orientadas a promover un jubileo alternativo, inspirado
en la Biblia, y que haga del afio 2000 un afio de extraordinaria mo-
vilizacién por la liberacién de los pueblos oprimidos.

Serd oportuno valorar al respeto la coincidencia providencial entre
la transicion del segundo al tercer milenio y el decenio internacio-
nal de los pueblos indigenas, asumiendo el punto de vista indigena
para evaluar los dos milenios pasados y elaborar un proyecto para el
futuro. Entre los terrenos de movilizacién unitaria para el 2000, hay
que sefialar la lucha por el rechazo de la deuda externa; y por la de-
volucién a los indigenas, especialmente de parte de las iglesias, de las
tierras que les fueron arrebatadas.

En la preparacién del jubileo alternativo consideramos muy impor-
tante valorar el testimonio de Mons. Leonidas Proafio, antiguo obis-
po de Riobamba, Ecuador, que dedic6 apasionadamente su vida a la
liberacion de los indios y que tuvo,en particular, el valor de entre-
garles las tierras que eran propiedad de la iglesia. La celebracién del
décimo aniversario de su muerte (1998) serfa una oportunidad pa-
ra conocer y difundir su mensaje.

El movimiento macroecuménico promoverd, en relacién con el mo-
vimiento zapatista, la internacional de la esperanza: es decir una red
continental e intercontinental de resistencia y comunicacion, orien-
tada a construir, a largo plazo, un bloque histérico popular, antago-
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nista al bloque imperial neoliberal. Ella tendrd la tarea de promover
las iniciativas continentales e intercontinentales que estamos propo-
niendo, particularmente las que se refieren a la defensa de los dere-
chos humanos y los derechos de los pueblos, la elaboracién de una
economia alterantiva, el rescate y el desarrollo de las culturas indi-
genas y negras, las luchas por la recuperaricén y la defensa de la tie-
rra, la contrainformacion, etc. Esta red serd, en una palabra, la pro-
longacioén, el fortalecimiento y la mundializacién de la resistencia
indigena, negra y popular.

CONCLUSION

Quiero concluir esta reflexién volviendo sobre su principio inspira-
dor, el vinculo profundo que existe entre la opcién por los pueblos opri-
midos como sujetos y el descubrimiento del Amor infinito de Dios. Reco-
nocer a los pueblos oprimidos como sujetos nos lleva a redescubrir el
amor apasionado de Dios por todos y cada uno de los hombres, por todas
y cada una de las mujeres, por todos y cada uno de los seres de la natura-
leza; de redescubrir entonces su presencia activa en todos los tiempos y los
lugares de la historia.

;Por qué hablamos de redescubrir? Porque las teologias cristianas
habian coartado a Dios, su amor y su grandeza, dentro de los limites an-
gostos de nuestras iglesias, de nuestras culturas occidentales, de nuestras
tradiciones, de nuestro libro sagrado, de nuestra época histérica. Fuera del
mundo occidental, pensdbamos, no hay salvacién, porque no hay Dios.

El Dios llamado cristiano era un Padre que dedicaba sus atenciones
a una minoria de sus hijos, y se desentendia de la inmensa mayoria de
ellos. Ya no podemos creer en ese Dios. El Dios en el cual creemos hoy es
mads grande que el cristianismo. Su verdad es mads rica que la Biblia. Para
revelarse al mundo él no tiene un sélo camino, sino que tiene infinitos;
ninguno de los cuales es exclusivo o privilegiado; ninguno de los cuales
agota la infinita riqueza de su amor.

El evangelio de Jesus volvera a ser una buena nueva, sélo si no pre-
tenderd ser el tinico mensajero del Amor, reconociendo que Dios es mds
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grande. “Dios es mds grande” podria ser una de nuestras consignas ma-
croecuménicas. De esta nueva perspectiva surge en nosotros el deseo de
explorar los otros caminos de la manifestacion de Dios en el mundo; de
contemplar los rostros de Dios que desconocemos; de descubrir otras for-
mas de su presencia amorosa y liberadora en la historia. Nos anima tam-
bién en esta nueva bisqueda de Dios la palabra de Jesus a la samaritana:
“Créeme, mujer, que llega la hora (ya estamos en ella) en que ustedes ado-
rardn al Padre sin tener que venir al monte Guerizim ni ir a Jerusalén...Lle-
ga la hora, y es ahora mismo, cuando los adoradores verdaderos adoraran
al Padre en espiritu y verdad...Dios es Espiritu, y los que lo adoran deben
adorar en espiritu y verdad” (Juan, 4,21-24).



iulio Girardi, reconocido
filosofo y pensador, plan-
tea los desafios de los
pueblos indigenas hacia
la sociedad contempora-
nea. Ellos, con su tradicion historico-
cultural, cuestionan el ordenamiento
economico y las formas de relacion
entre los hombres, la naturaleza y lo
sacro vigentes en una realidad social
cada vez mas globalizada.

Postula al mismo tiempo, el valor
alternativo y de propuesta de los
pueblos indios para construir una so-
ciedad justa, ecologica y macro-ecu-
menica.

El pensamiento del autor desfila
convocando situaciones concretas
como la insurgencia de Chiapas, el
movimiento indio continental, la cris-
tianizacion y la critica al neo-liberalis-
mo imperante, acontecimientos re-
cientes que rescatan el caracter de
verdaderos sujetos politicos, cultura-
les y religiosos de los indigenas del
continente Abya-Yala.
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Foto portada: In transition. Magus Series (Susan Ste-
wart, Crow/Blackfeet, 1992)
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