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iComo interpretar la alusifn del Capitdn

General a un nuevo "Once de Septiembre"” com vistas a rescatar el "alma na
cional" -ya no el mercado- de la podredumbre de la polftica-terrorismo?
(El anuncio histérico, dentro del estr€pito, del "tiempo de callar" de u-
na senorita ex-ministro? ;Lla revitalizacidm cfclica del "ruido culinario”
de los oponentes, de las fogatas nocturnas, de las afirmaciones de la vi-
da, muchas de ellas con un caricter auto-sacrificial cercanmo a la cristo-
logia? El inconciente, la funci®n simb®lica se apoderan del escenario so-
cial, Entre la noche y el dfa comienza a gestarse una continuidad que ha
biamos perdido-reprimido. Hoy, cuando se adormece la utopia de la comstruc
cifn del orden por el mercado, emerge violentamente -con discurses y prac—
ticas- una realidad que tiene soportes simb8licos que siempre han estado
presentes (incluso como suefios) en la constitucifn de nuestra sociedad par
ticular.

Concebida la polftica como acumulacidn de
fuerzas al interior de un sistema objetivo de posibilidades e imposibilida
des, de leyes naturales, donde es la razén formal la encargada de producir
la maximizacibn de la ecuacidn entre los fines posibles y los medios dados,
el mundo simbSlico aparece atrapado en este universo como elemento decora-
tivo de una operatoria que no requiere de simbolos porque puede explicarse
dentro de sus limites cerrados.

En ese marco, la emergencia o sobresatura-
cidn de lo simb8lico, sdlo puede interpretarse como "exabrupto" o como au-
sencia, pero referida siempre a los fines circunscritos del sistema. 'Igm:-
mos la impresibn de que los elementos simb6licos cuando acompanan la dispu
ta del poder, remiten a totalidades de gentido que no coinciden con la no-
cidn de polftica como disputa raciomal. Lo simbBlico desborda los limites

de tal nocifn.
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Esta situacidn no es un hecho formal Sdel
tipo "todo referente simbflico es mfs extenso que una definicifn racio-
nal-sistemftica") sino que es primariamente histfrico, Hsbrfa'dos posibles
explicaciones del desborde. La primera afirma:fa que la polftica opera e-
fectivamente como sistema, cuyo Ambito de totalizacifn es el E:tado. Como
este modo de "producir orden" levanta una '"cortina de opacidad” entre el
individuo y la totalidad, entonces, €1 o los individuce establecerfan con-
textos de significacifn propios. Serfa esta la explicacifn al mge‘de lea.a
sectas religiosas, el retorno a la cotidianidad, los encuentros primarios,
las terapias grupales, etc.. La simbolizacidn constituirfa una respuesta
a la sobreformalizacifn del orden en el Estado moderno, Nos parece que es-
ta explicaci®n supone un caricter natural del Estado moderno y de la polf-
tica sist&mica. y propone a aquello que la degborda como pura desviacidn,
es decir, pura negatividad. Sin embargo el Estado moderne tieme um orfgen
hist8rico determinado,y se erige, precisamente, contra la "superstici@nm,
la arbitrariedad y la ignorancia".

No obstante existe otra aproximacin, Las
sociedades indfgenas (tradicionales) pre-colombinas y el mundo colomial
no se plantearon el orden social como un objeto a producir racienalmente.
La "construccifn social de la realidad" es un problema moderno, y mids exdc
tamente su problema es el orden. Las sociedades pre-modesnas no podfan pln_:l
tedrselo as{ porque al ser no-contractualistas su orden era compulsive e in
clusivo. Politica, religifn y economia son uno y el mismo orden. No hay me-
dios ni fines, todo acto es, por su vinculacidn orginica con el todo, el or
den mismo. La trascendencia individual estf comprendida en la trascendenta-
lidad del orden.

Pero jel constructivismo moderno ocupd el
supuesto vacio dejado por el '"desaparecimiento” de la sociedad compulsiva?
Definitivamente no. El Estado moderno en AmErica Latina no es puro discur-
80 ilustrado, ni un programa de interpretacibn, Es la forma de una conste-
laci®n particular de poder. En la concresifn particular de ese poder se
inscribe la relacidn que asumid en cada caso y sucesivamente el Estado na-
cional con su antecedente. Comprender este proceso no es nuestra tarea a—
qui, S8lo nos interesa rescatar dos cosas, Lo primero es que el orden mo
es contradictoriamente sfmbolo o razén, compulsi®n o comstruccifn., Lo se-
gundo, y consecuentemente con lo anterior, es que la emergencia actual de
lo simb8lico no es una alternativa al fracaso de construir orden a través
del mercado, sino una particular forma de vivir ese intento, sus &xitos y
fracasos. La polftica en el continente americano tiene al parecer un doble
nivel. Camo ritual, es decir, como instancia de mediacidn entre oposicio—
nes fundantes y en {iltima instancia, como espacio de mediaci®n entre natu-
raleza y cultura.

Con ello, la polftica se desdibuja en su
sentido moderno, pierde sus 1fmites y retoma la amplitud del ejercicibo de
poder: se hace brujerfa y sanacibn, exorcismo y posesibn, media entre el
orden y el caos, entre el simbolo y la vacuidad. Por otra parte, la politi
ca es tambifn un ambito especffico de la accibn: el Estado, 15i ambos nive-
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les no son excll}yentes. cudl es su relacidn? Tal vez, la polftica como
campo circunscrito de accifn y sentido sea posible gracias a ese subterrd
neo smbﬁ]..lco mis amplio. Esto podria ayudarnos a entender el que exista
una po.‘u.ft:!.ca eht:.:ista Y representativa a la vez, como en el caso cnileno.
Asi, la vinculacifn entre ambos tipos de polftica es la relacidn entre

los que estin sobre la mesa y 1os que est#n bajo la mesa. A pesar de la di
feremug hay coherencia. El poder racional (el que opera scbre la mesa) es
susceptible de ser simbolizado en los t&rminos de ‘los que habitan bajo la
mesa, I:.a paradoja es que sobre la mesa aflora continuamente la saturacidn
simbSlica que procede del subterrineo.

Ea en estos términos que queremos interpre-
tar algunos actos y discursos de la "escena polftica" nacional: desde la
perspectiva del subterrdneo., Nuestro método serd tomar frases sueltas del
discurso politico e interpretarlas a la luz del universo simb8lico pre-cons
tructivista, donde lo indigena y el cristianismo popular, el deseo y el mi-
to construyen un abecedario inconciente. Donde la politica aparece menos
como "eleccidn de alternativas" y mads como ritual de exorcismo.

LAS SIGNIFICACIONES SUBTERRANEAS

El Capitdn General ha afirmado recientemen—
te que cierta juventud estd@ podrida. Esta expresidn es abismante, en el sen
tido que nos remite al abismo de las fuerzas sin control. Segiin Ricouer ",.
la impureza, de por si, es apenas una representacidn y €sta se encuentra Su-
mergida en un miedo especffico que obstruye la reflexi®m; con la impureza pe
netramos en el mundo del terror". Asi, la expresidn del Capitdn General, to—
mada al azar, no es mero "exabrupto" sino una puerta de entrada a los senti-
dos velados de su afirmaci@n. ;CuBlles pueden ser esos sentidos? Son las per-
vivencias de lo indigena las que conforman hist®ricamente el subsuelo simbd-
lico donde se anclan nuestros sentidos.

En el mundo mapuche, caso particular de las
foima- generales de la mitologfa americana, la signif icaci®n de lo podrido
remite directamente al conjunto de su universo simb6lico. Para que exista
numanidad deben evitarse las conjunciones y las disyunciones entre las aguas
y la tierra y entre la tierra y el sol. Estos términos -para asegurar la vida
social- deben mantenerse a una "buena distancia". La conjunci®n de la tierra
y el sol da origen al mundo de lo quemado; la conjuncidn de la tierra y las
aguas origen al mundo de lo pedrido. Lo quemado y lo podrido son dos mundos
que los hombres deber@n evitar para que la humanidad se c_iesal_frolle. Esto que
da claramente expresado en los mitoes. Recordemos el de Cai-cai y Tren—tren.
La culebra maligna Cai-cai provoca un diluvio inundando la tierra com sus
aguas (celestes y marinas), poniendo en peligro de muerte a las hombres. Otra
culebra, Tre-tren, los protege haciendo que las montafas, donde se han refu-
giado, floten sobre las aguas. Sin embargo, las montafas-barcazas se aproxi-
man peligrosamente al sol, el que comienza a abrasar a los hmh-:-es. Para elu
dir tan funesta cercania protegen sus cabezas con platos de cocina, Esta mor
tal ruptura de las "buenas distancias" es superada gracias a un sacrificio
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humano. Con &1 retorna el orden al cosmos. Este relato se inaert'? del si-~
guiente modo en la mitologia americana: "... el estudio de l.n_)s mitos ame-
ricanos sobre el origen de la cocina... nos condujo a concebir una oposi-
cifn entre el mundo podrido que resulta de la disyuncifn del cielo y la b
tierra, y un mundo quemado que resulta de su conjuncifn. Para la mitologia
araucana estos dos mundos corresponden a los del Cai-cai y Tren-tren (L&vi-
Strauss 1968: 154-155),

Rescatemos de todo esto algunas ideas. la
primera es que el mundo, el cosmos mapuche, estd amenazado interl:mmente
por lo wecufe (fuerza del mal). Estas pueden lograr, por conjunciones o
disyunciones, que la humanidad perezca. En segundo lugar, sbdlo a t_:ravgs de
una accidn ritual, colectiva, escenificada y sacrificial =-en definitiva
de reciprocidad entre los hombres y los dioses- se logra que el cosmos
mantenga su regularidad. En tercer lugar, la cuestifn sacrificial es "pen-
sada'" como mediacifn a través de la cocina, ya sea por medio de vasijas cu
linarias o por el sacrificio humano visto como un comensalismo entre los
hombres y los dioses. Asi la cocina y mfs especificamente el fuego culima-
rio -como en toda la mitologia americana- aparece como la gran mediacifn
entre el mundo de lo podrido y el mundo de lo quemado.

Un cuarto elemento se agrega a esta descrip
cidn de las coordenadas fundamentales de lo simbdlico. Se trata del "ruido
estrepitoso" como accifn humana que permite superar las conjunciones y/o
disyunciones. Los mapuches y numerosas otras culturas creen que gracias a
la produccidn de ruido se logra anular la conjuncifn ejercida entre un mons
truc y los astros en los eclipses. En Europa, el impulso a provocar ruidos
desordenados cae bajo la practica de la cencerrada. Segfin 1a Enciclopedia
de Diderot y D'Alembert "... esta palabra... significa y pinta el ruido
de irrisidn que se hace por la noche con sartenes, fuentes, calderos, etc.,
a4 la puerta de las personas que contraen segundas, terceras nupcias, o im
clusive de quienes desposan personas de edad muy diferente a la suya" (ci-
tado por L&vi-Strauss 1972: 282), En LO CRUDO Y LO COCIDO este autor se
pregunta qué hay de comiin entre ambas pricticas y qué resultado se intenta
de verdad obtener haciendo ruido. La respuesta dice asf: "... tanto en el
caso del matrimonio como en el del eclipse, se define primero negativamen-
te: es la ruptura de un orden que se hace alternar, por un encadenamiento
regular, el sol y la luna, el dia y la noche, la luz vy la oscuridad, el ca-
lor y el frio; o bien -esta vez en el plano sicoldgico- hombres y mujeres
entre quienes existe una relaci®n de conveniencia reciproca, desde el pun-
to del estado civil, de la edad, de la fortuna, ete." (1972: 283-284). De
este modo, el papel del ruido consiste en sefialar una anomalfa o ruptura
en el desenvolvimiento de una cadena regular por la intromisidn de un ele-
mento disruptor.

Con estos cuatro elementos creemos que se
configura un marco minimo de interpretacidn que nos permite invertir el a=-
nélisis del discurso polftico, no ya a partir de su funcifn de mero poder,
sino desde los simbolos del poder.

Entre el 70 y el 73, la derecha creyd perci-
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bir una Cuptura en la regularidad de la "impecable tradici®n democritica

d’f 150 afios™. Esta continuidad y su regularidad electoral habfa sido o po-
dlﬁ ser, trastocada por la intromisifn de la '"dictadura marxista de Allen
de”. Esta discontinuidad fue sancionada con ruido estrepitoso-culinario. S
El tronar nocturno de ollas pretendid llamar la "atencibn" sobre este he-
cho. Esta ruptura del orden de las "buenas distancias"(lentre los "rotos"
¥ los decentes?) fue una experiencia de caos y terror para los opositores
dE entonces. Las "buenas distancias" entre animalidad y humanidad se ha-
bian alterado o estaban en vias de romperse (vEase la mercurial campafia

del terror contra los "come guaguas"). El reordenamiento exigfa un sacrifi-
cio: el 11 de septiembre de 1973 los sacerdotes rituales reestablecieron
e!. "buen orden". Pero los parZmetros de ese ritual no fueron las discretas
distancias entre naturaleza y cultura, entre lo humano y lo animal. Esta
oposicidn, fundante de todo ritual, fue sustituida por la de orden versus
caos. La separacién es ahora entre los mismos hombres. Por un lado, los '"pa
triotas del orden” y por el otro los "antipatriotas del caos", Asi, el sa-
‘erificio del 73 pretende recuperar "buenas distancias" entre los hombres
mismos. Por ello no fue ni pudo ser un ritual de recomposicidn del "alma
nacional". Es el ritual de la exclusién (se pensé de la manera mas ingenua
que el "mercado" finalmente disiparia), De alli en adelante todos los ritua
les del orden han sido y ser@n de exclusifn y estigmatizaci®n de los "repre
sentantes del caos". La Moneda tuvo que ser '"quemada", porque allf habitaban,
simbSlicamente, los seres quemados=-podridos.

Pero, ese mismo 11 de septiembre se funda u-
na comunidad ritual distinta: la del sacrificio "digno". Es la muerte comba
tiva de Allende, los torturados, los desaparecidos, Esos sacrificios crean
una identidad colectiva que apunta a su contrario: la vida.

Desde ahf, la polftica nacional puede inter—
pretarse, en el nivel simbSlico, como la pugna de dos comunidades rituales
por legitimar la realizacién del "buen orden" en un mismo escenario. la co-
munidad del Capit@n General pretende impomer su orden ritual com la exclusidn
de 1o quemado y lo podrido. Ello exige mano "dura". Lo "duro" y lo "blando
son categorias de diferenciacidn entre lo "puro" y lo "impuro", lo cocido y
lo podrido. El primer término (puro-cocido) es uno de los atributos del or-
den: ",.. la pureza es enemiga del cambio, de la ambiguedad", igualmente "for
ma parte de muestra condicidn el hecho de que la pureza que tanto deseamos y
por la que tanto sacrificio hacemos se convierta en algo duro e inerte como
una piedra cuando lo conseguimos™ (Douglas: 216) . Lo blando en cambio, estd
extremadamente cercano a lo podrido, a la corrupcidn, al p?lvo ¥y a la sucie-
dad y por lo tanto al peligro de la contaminacidn, La oposicidn duro/blando
remite universos mas complejos y compromete la mirada sobre 1?5 cosas, por
ejemplo: "Cuando fundaron el Museo de Historia Natural de Paris... sepnﬁaron
.. a las disciplinas y a los museos en “partes blandas y partes duras.."” en
efecto, esta dicotomia separa el universo de la ?aleontulogfa, el estudio
de los restos de la arqueologia; por tamto, la ciencia de los_hue.sas y de
la materia dura por una parte y, por la otra, el rgundn intangible de las par
tes blandas que incluyen el campo infinito de lo imperecedero, de la cultura,
de la £tica, las motivaciones de los actos, !.a carne que se corrompe, aunque
con ella el pensamiento y las p&BiDﬂES" (Duvignaud: 78-79).
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Este tipo ritual (el de la exclusi®n) d?he
exhibir dureza como signo de pureza del orden que construye: la re?resisn
deviene especticulo. Es la teatralidad de la exclusifn de los Eodrldo?
que libera las manchas, la contaminaci®n del orden, Identificar y estigma
tizar lo manchado requiere necesariamente de un acto de purificacidn. Pe-
ro hoy, cuando los espectdculos que representan el sacrificio fundacional
(el 73) no logran "limpiar" la impureza de los "otros" se hace necesario
invocar un nuevo sacrificio fundaciomal.

Mas alld de estos derroteros, lo puro/impu-
ro nos remiten a la culpa y con ella a la esfera de lo sagrado y lo profa-
no (con esto se scbredetermina la legitimacidn). Lo puro se sacraliza como
lo va dado, como lo que no es manipulable, lo compulsivo y lo obligatorio.
Lo puro se reviste de moral y su trasgresidn es vivida como culpa (el nexo
cristiano) . La salvacidn debe encaminarse como la vuelta al ordem. El otro,
el "podrido" es culpable y se vive asi: "Soy culpable porque soy diferente
a los demds, diferencia que me distancia como impuro y trasgresor respecto
a la pureza del interdicto que cohesiona la comunidad (Lechner: 49).

La autorepresentacidn del sacrificio en la
comunidad del Capit@n General contiene una doble perversidn de su sentido.
La primera es que si el sacrificio en la sociedad moderna se retira de lo
piblico para quedar relegado a lo privado (como acumulacidn y ahorro), en
la sociedad chilena desde 1973, se establece un doble juego sacrificial en-
tre lo pblico y lo privado: el primero, fundamenta el "golpe" como trascen
dencia-popular-retrospectiva (la Constitucidn del 80), el segundo, como un
"apretarse los cinturones" para que en el futuro "...las necesidades sean to
talmente satisfechas, liberando asi al hombre de sus armas al particularis-
mo y abriéndolo a la posibilidad de la comunidn universal" (Morand& 1984:9D.
Se funda de este modo la doble trascendentalidad: el pasado por el presente
y el presente por &l fururo, queriendo abolir com &llo el acontecimiento en
una sociedad histdrica (dice el Capitdn: el 1l de septiembre no fue un acon-
tecimiento histdrico sino un hecho dinimiceo).

La segunda perversifn es que en las socieda-
des indigenas el sacrificio es colectivo, festivo (en el sentido de derroche
dispendioso) y ritual. La naturaleza, gracias a &1, se transforma en un "en-
te de representacidn', "... el hombre muere a la naturaleza para transformar
se en simbolo de la vida colectiva de la comunidad humana" (Morand& 1980:34).
El sacrificio funda comunidad por la integracitn de lo humano frente a la na
turaleza. El sacrificio establece reciprocidad entre todos los hombres. En
la sociedad mapuche lo podrido y lo quemado es lo no-humano y afin asf debe
mediarse con lo humano (conceptualmente a través de la cocina y practicamen-
te por medio del ritual-sacrificial: el nguillatiin). Opera entonces un doble
reconocimiento del otro: del otro no-humano, por la mediacién, y del otro hu
mano, por la reciprocidad, En la comunidad del Capitdn General el ritual a
punta a la pura exclusifn fundada en la equiparacidn del otro no~humano (las
fuerzas del caos) con el otro humano (el opositor). Es por 1o tanto, una do-
ble negacidn de lo otro.
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LA LA En la comunidad ritual que se funda en el
sacrificio "digno", tanto de algunos de sus 1fderes como de la mayorfa en
la vida cotidiana, no se precisan -al parecer- afin sus contenidos ritua-
les. No s6lo porque ellos estdn en gestacidn sino porque pueden orientar-
se en lfmchas direcciones, incluso la de un nuevo sacrifiiio excluyente de
signo lnvezso. Pero hay ciertos matices que son sugerentes. Es indiscuti-
ble su cardcter ritual: la utilizacifn del ruido los evidencia como tales,
Desde la disidencia se retoma la misifn de denunciar las disyunciomes. Es
ta vez se media con ruido de cacerolas la ruptura no sflo de la democracia
sino de la vida misma. El ruido y el fuego controlado de las protestas,
configuran una mediacifn histdrica del Estado de compromiso chileno: la
t:Ec:l.na. El Partido Radical siempre estuvo ma@s préximo a la cocina -y a las
piblicas mediaciones sobre la mesa- que otros partidariocs de este Estado
como la izquierda ascé€tica (juno de los tantos compromisos con la causa
de los pobres!) y la derecha puritana pero mentirosa —-que inces tuosamente
merienda en sus clubes privados- y que quiere mostrar la figura de Allende
como un “glotdn" de wisky,

La disputa al nivel ritual es clara. Mien-
tras por un lado se pretende con ruido llenar el espacio de la ruptura -y
por esa via denunciarla-, el poder pide silencio, "... acallando a la so-
ciedad, el poder se rodea de silencio" (Lechner: 151). E1 ruido aparece
entonces encarnando el deseo de continuidad frente a 1la ruptura que se ex—
perimenta como amenaza, en iltima instancia, de la continuidad de la vida.
Algunos elementos de esta commidad disidente pueden interpretarse como in
vitacifn a un rito fundacional donde se recree la continuidad y no la ex-
clusidn de lo humano. E1 llamado a "defender la vida" sumado a un "nunca
mas", es a nuestro entender un reconocimiento al otro. Nunca mds, sf a la
vida, también incluyen a la madre del torturador, para que nunca més hayan
madres de otros negados, desaparecidos. Esta comunidad ha levantado la ima
gen del auto-inmolado Sebastifn Acevedo como figura de su llamado. Y tiene
razén para ello: con su gesto niega todo el edificio simbBlico del ritual
de exclusibn, muestra paradfjicamente que un "quemado" es simul tineamente
la imagen de lo "puro'.

A BUEN ENTENDEDOR POCAS PALABRAS

Retomemos las argumentaciones y avancemos
en el problema de la identidad vy la diferencia, de lo uno y de lo otro. Lo
mapuche y lo winca (espafiol) se oponen, pero la frontera que los separa
fue y es porosa. Lo winca no fue percibido como impureza, por eso se incor
poraron algunos de sus complejos culturales: el caballo, el trigo, las mu-
jeres (chinurras), etc. sin que se perdiera identidad. Pero el espafiol y el
chileno no ven al indio sino como estereotipo que se va permutando en el
tiempo: sanguinario, ladr®n, borracho y flojo. La clasificatoria siempre es
t3 reducida a un solo limite. La adjetivacifn apunta a la trasgresidn del
orden (latifundario en la propiedad y en el trabajo), por eso se le encierra
en miles de reducciones. Con ello el chileno no gana sino que pierde identi-

dad (jmejor es ser los ingleses de latinoamericanal) .
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No obstante, lo indio también penetra lo
winca, aunque lo hace por la parte '"maldita": imbuches, anchimallenes,
chonchones, tue-tue, etc. son los significantes del mal, de 19 demonfaco,
de lo subversivo para la cultura campesina y popular. En camblo,.la pene-
tracidn penari dolorosamente en el inconciente de las clases dominantes
(vEase el OBSENO PAJARO DE LA NOCHE de Jos& Donoso). En la lucha por el
prevalecimiento de la heterogeneidad estos significantes debieran ser trans
formados en signos que recuperan sus significados (tarea que s6lo la litera
tura ha hecho hasta el momento) .

Lo mapuche distingue en su interior lo re-
che (re = puro, che = gente) de lo kalku (brujo que controla lo wecufe (el
mal). Lo kalku estd asociado a la mujer, pero ella a su vez posee al medio
de su negacién: la machi (S. Montecino, Cap. II). De este modo, lo ka;ku
define los 1fmites internos del grupo y tambifn de las personas, gracias a
una negacidén y a una afirmaci®n ritualizada: se exorciza lo impuro -hacien
do machitunes- se endorcisa -haciéndose machi-. E1 eje donde se dialectiza
la brujerfa es en la oposici®n naturaleza/cultura: "... el horror a la en-
fermedad es quiz@s comparable al horror al incesto. Amenaza de muerte, de
podredumbre, la enfermedad es a fin de cuentas, como el incesto, vuelta a
la naturaleza. No es sorprendente que uno de los principales agentes res-
ponsables de la enfermedad y de la muerte sea el brujo, cuya iniciacidn lle
va la marca significativa del incesto y del asesinato" (Heusch: 286, para
consideraciones detalladas de la brujeria entre los mapuches, véase Faron y
Metraux) .

El 1imite interno (el Otro interno) en la so
ciedad chilena recibe un tratamiento diferente. Si el mapuche amplia cons-
tantemente las fronteras de su cultura para incorporar al enfermo, al loco,
al homosexual, etc., la sociedad chilena restringe y cierra sus fronteras.
Se excluye al otro, pero de una manera especial: con espectdculo, "... al a
justiciado chino se le daba opio. Aquf los gritos y los gemidos son el opio
de un preHoque de ese modo encuentra su apaciguamiento y su seguridad" (Duvig
naud: 182), es decir su identidad. Posiblemente esto constituya una manera
de decir exagerada. La cita estd referida a la sociedad romana que "... en-
contrd en la matanza su expresidn profunda y el sfmbolo de su existencia
convulsiva e inmadura" (Hegel). Pero, [cOmo entender el estratfgico lugar
que tiene la cuestidn sacrificial en Chile, los detenidos desaparecidos,
Lonquén y la literatura testimonial que nos fascina y aterra al relatar
con insinuosos detalles "los gritos y gemidos" del otro que estd incorpora-
do en el "nosotros'"?

Todos, © una gran mayoria estamos de acuerdo
que el orden encuentra allf una de sus mas poderosas fuerzas. El problema
estd si en el futuro se deberd hacer lo mismo: fundar nuestra identidad en
ese juego diabSlico de espejos u optar por la causa indfgena, produciendo
un sistema que acepte y fomente las diferencias, recuperando del subterrd-
neo simbSlico un rito sacrificial en que restalle la vida.
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