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VULNERABILIDAD, CORPO-
RALIDAD, SUJETO
Y POLITICA POPULAR

German Gutiérrez

Introduccidn

Con el pasar del tiempo vamos conociendo un poco
mas de la vida y de nosotros mismos. Afianzamos ciertas
sensibilidades e ideas, pero también algunas otras van
perdiendo fuerzadando pasoanuevasaperturas que nos
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aperturas que nos empiezan a conducir por caminos
inexplorados. A veces volvemos a sentirnos como nifos
intentando descubrir mundos nuevos o dimensiones
nuevas de nuestro mundo, que nos producen un poco
de fascinacién, un poco de temor, y de igual modo un
sentimiento de esperanza en que esos nuevos caminos
queseinsindan puedan quizallevarnosamejores puertos.
No sabemos bien cémo llegamos a esas situaciones, en
las que abundan mas las preguntas que las certezas, y
en las que empezamos a caminar mas intuitiva y creati-
vamente que claros y bien armados de grandes y sélidos
conocimientos, experiencias y seguridades.

Aun asi emprendemos el caminar. Se nos impone.
Sentimos como una necesidad que grita y a la que no
podemos escapar.Hay queintentarresponderaese grito.
Ungrito que viene desde dentro de nosotros mismos, sem-
brado de maneraindescifrable por otrosy otrasalolargo
de un periodo no determinable de nuestra “biografia’, y
del cual no podemos mas que identificar momentos en
los cuales la sefal de una novedad que apenas asoma se
nos hace evidente gracias a quienes en una determinada
situacion hicieron posible que en nosotros se disparara o
emergiera una inquietud que no pertenece a nadie, pero
que decidimos hacerla propia.

Este texto nacié en un encuentro de miembros y
representantes de comunidades victimas de la exclusion
y de la represién en distintos rincones de Latinoamérica
y el Caribe, aunque sobre todo en Colombia. Sus rostros,
sus historias me afectaron profundamente y abrieron
ventanas que me permitieron identificar nuevas dimen-
siones de nuestra vida y nuestras luchas de resistencia.
Diriamos que este texto trata de cémo es que podriamos
fortalecernos y fortalecer nuestras luchas populares de
resistencia partiendo de reconocernos débiles, fragiles,
dependientes y muy vulnerables, y de cémo de ese
reconocimiento pueda quiza depender nuestra propia
suerte y la de nuestras luchas.

Para este texto debo agradecer por sus contribu-
ciones a los miembros del Equipo de Investigadores del
DEl, alos participantes del Seminario de Investigadores y
Formadores del DEl afo 2005, y de manera especial a los
participantes del Seminario “Territorio, vida y dignidad”
celebrado en Madrid, en el mes de junio de 2005 1,

1. Vulnerabilidad
y condicion humana

1.1.Vulnerabilidad, debilidad,

' Debo destacar ademas la contribucion de tres teélogos, cuyas apor-
taciones han sido muy sugerentes para la reflexion presentada en el
presente texto: Sturla Stalsett, Jung Mo Sung y José Comblin.

fragilidad, dependencia

Quiero comenzar contando una historia que se halla
eneliniciodeunlibro paranifios, delautor espafiol Emilio
Sanjudn. Ellibro se llama Carlos Baza Calabaza. La historia
esmuysencilla.Undiaensuescuelaelmaestrole pregunta
aCarlos Baza, protagonistadel libro:“Carlos, qué pesa mas:
unkilodealgodoén, ounkilode plomo?”.Carlos le contesta
sin vacilar:“Un kilo de plomo”. El profesor, sorprendido, le
pide al nifio una explicacion. El nifo contesta:

Deje usted caersobre unode sus piesunkilode plomo
y sobre el otro pie un kilo de algodén y luego podra
decirme si un kilo de plomo no pesa mas que un kilo
de algodon.

El profesor, y con él la mayoria de nosotros, con una
graningenuidad cree que esa preguntatiene unarespues-
ta simple y univoca y lo genial de la respuesta del chico
nos sorprende. El nifo, sin embargo, ha respondido la
pregunta integrdndose como sujeto en el problema que
se le plantea y tomando en cuenta su condicién natural
de sujeto corporal.

;Cudl es la perspectiva de un ser natural que se re-
conoce corporal?

Aparece de inmediato en el ejercicio la dimension
del dolor. Que algo nos duele (y muchisimas cosas nos
duelen), que sentimos dolor, significaque somos vulnera-
blesy portanto débiles, fragiles.Y siconsideramos en qué
medida somos vulnerables, terminamos reconociendo
que la vulnerabilidad es una caracteristica de nuestra
condicion humana. Eso significa también que somos
seres necesitados de cuidado propio, pero igualmente,
y sobre todo, necesitados de cuidado y ayuda por parte
de otros seres humanos y de la naturaleza. La conciencia
de nuestra corporalidad nos conduce al reconocimiento
de esa doble dependencia. No somos seres auténomos e
independientes; ante todo somos dependientes y nece-
sitados de cuidado y ayuda, dada nuestra vulnerabilidad,
que no es sino un modo de decir corporalidad. Este es el
primer sentido del término vulnerabilidad.

La experiencia de ladependencia es una experiencia
originaria, constituyente de cada uno de los seres huma-
nos.Se trata de una dependencia que marca toda nuestra
naturaleza, desdelallegadaalmundo,y desde la constitu-
cién primera de nuestra subjetividad en la infancia. El no
reconocimiento de esta dependencia originariallevaala
constitucién de costosos desatinos como por ejemplo la
constitucién de éticas de la autonomia, independencia,
soberaniay libertad individuales como valores absolutos
sinlos cuales no se es“verdaderamente”humano, o mejor
“adulto”y responsable, y que niegan o interpretan como
negativa esa vulnerabilidad y dependencia constitutivas
de lo humano.

Al contrario, habria que trabajar en la linea de una
ética en la cual la dependencia en el pleno sentido del
término sea un elemento constitutivo de otro modo de
pensarlaautonomia, lalibertad y en Gltimainstanciatodo
lo humano. Dependencia aqui, no es necesariamente
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sinébnimo de sometimiento ni de servidumbre, en tanto
el reconocimiento de la dependencia presupone ya un
grado de independencia. Ella remite en su origen a una
necesidad de solidaridad que todos los seres humanos
tenemos y que desemboca en una interdependencia y
una necesidad mutua de reconocimiento y apoyo entre
sujetos, como iremos viendo mas adelante.

1.2.Vulnerabilidad como sensibilidad
y capacidad de acoger

La constitucién de nuestra subjetividad a partir de
esa vulnerabilidad constitutiva, puede ser ilustrada al
reflexionar sobre nuestros origenes. No fuimos“arrojados”
al mundo. Fuimos acogidos en un lugar del mundo. En
el origen, fuimos acogidos. Luego, “llevados de la mano’,
fuimos “socializados” y poco a poco fuimos olvidando
nuestros origenes a medida que el proceso de afirmacion
propia se desenvolvia. Mas tarde, cuando vienen los lla-
mados “golpes” de la vida, podemos recordar o no esos
origenes y ser o no consecuentes con ellos, o podemos
continuarconlaservidumbrealaleyoleyes culturales que
niegan que la acogida y el reconocimiento mutuo entre
sujetos sea fundamento originario de toda subjetividad
humana y de toda vida social.

Si fuimos acogidos al origen, significa que al origen
hubotambiénalguien que nosacogid.Y porconsiguiente
alorigennohuboinsensibilidad, sino aperturay sensibili-
dad a nuestrallegada en condicién de otredad. Mas bien
hubo unhacerse cargo de nosotros. Hubo responsabilidad
por nosotros. Alguien sintid que bajo su piel estaba la
nuestra. Alguien sintié que en nuestro cuidado se jugaba
su propia vida. No como sacrificio sino como accién de
amor. Al origen hubo amor capaz de acoger. Y no guerra.
Eso vino mucho después.

Aquinosaparece unsegundosentido éticamente per-
tinente del término vulnerabilidad, que es el de apertura
al otro, que se nos impone, y que nos abre a un tipo de
sensibilidad hacia lo otro en general. Alguien nos acogié
porque fue afectado por nuestra inmensa fragilidad, se
conmovig, fue vulnerable anuestranecesidad y respondio
con amor y responsabilidad. Alguien fue convertido por
nuestra debilidad.Y puso nuestra piel bajo la suya.Y bajo
su cuidado aprendimos poco a poco a vérnoslas con un
mundo “ancho, ajeno, riesgoso y también placentero”.

Esa sensibilidad puede no necesariamente desa-
rrollarse, o cultivarse, mas ello no quiere decir que la
interpelacion del otro/a no se nos imponga. Sélo que
muchas veces choca con determinados intereses pro-
pios y es evadida, reprimida, silenciada o invisibilizada
de manera consciente o inconsciente y por medio de
muy diversos mecanismos heredados de la cultura. Esto
lo desarrollaremos posteriormente al presentar algunos
apuntes sobre el tema de la llamada insensibilidad.

Luego, decir vulnerabilidad comporta siempre un
sentido de debilidad y fragilidad que interpelan (el grito
del sujeto) y ademds un sentido de sensibilidad, apertura,
cuidado, carifio, atencién y solidaridad hacia otros seres

que desde su sufrimiento y/o vulnerabilidad nos inter-
pelan (la escucha, la acogida). Esta interpelacién se nos
impone y se hace presente, bien se responda positiva o
negativamente a ella. Se impone hasta el punto que su
ausenciatambién se experimenta. Es decir, se experimenta
como presencia o asimismo como ausencia. El débil, el
vulnerable interpela siempre. Es un grito que clama por
solidaridad, reciprocidad y equidad.Y ese grito no puede
ignorarse. Se responde a ese grito favorablemente o no,
pero no se lo puede ignorar.

Portanto, estas dos dimensiones dela vulnerabilidad
que atraviesan toda vida humana son fundamento de la
intersubjetividad que conforma toda biografia. Nuestra
vida, independientemente de nuestrassituacién actual, es
el testimonio de un sinndmero de energias humanas que
cooperarondirectaoindirectamentealolargodetodaella
para garantizar nuestra existencia. Que hayamos crecido
y sobrevivido en el marco de un orden social excluyente
y agresivo, sélo contribuye a valorar mas ese sinnimero
de pequefas ayudas que han hecho posible nuestra pa-
labra presente 2. Somos leales a ello en la medida en que
somos capaces de solidaridad, ayuda mutua, apertura a
lo diferente y sensibilidad frente al dolor ajeno, y deigual
forma en la medida en que somos capaces de resistencia
y rebeldia frente a los sistemas de injusticia, las acciones
injustas, la servidumbre y la humillacién sobre los seres
humanos.

La tensién entre nuestro deseo de vivir y de nuestra
condicién de vulnerabilidad (en su doble sentido de
fragilidad—dependencia y apertura a la fragilidad—de-
pendencia del Otro), nos conduce de manera necesaria a
la reivindicacién del derecho de todos los seres humanos
a vivir, y exigimos el respeto a ese derecho como algo
absoluto, como algo sagrado. Hablamos por ende de
dignidad humana, como ese deseo legitimo que anida
en el corazén de todo ser humano y que es un princi-
pio reciproco necesario sin el cual se hace imposible la
constitucién de un orden social. O sea, que se trata de
un deseo humano que deriva en postulado de la razén
practica. Ese arraigado sentimiento se constituye en un
principio corporal que hace posible la constitucién del
sentidoysignificado no sélo de nuestra vida sino también
del mundo que nos rodea. Es un fundamento de la so-
ciabilidad y también un principio necesario para la vida
social. Puede formalizarse, puede vaciarse de contenido
o incluso invertirse, mas no puede prescindirse de él a
riesgo de conducir una sociedad a la completa anomia
autodestructiva. José Marti decia:

La dignidad es como la esponja: se le oprime pero
conserva siempre su fuerza de tension. La dignidad

2 La constitucién del Yo que se imagina a si mismo como individuo
auténomo y autosuficiente, es siempre un momento posterior que se
constituye en un largo y conflictivo proceso de socializacion, proceso
que permanentemente lucha por borrar los origenes y elaborar como
originarios, relatos miticos de legitimacién del poderalrededordealgin
tipo de asesinato fundante.
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nunca se muere 3.

Marti no aceptaba pensar seres humanos sin digni-
dad. Hablaba si, de actos dignos y actos indignos. Noso-
tros podriamos afadir que la indignacién ética proviene
del rechazo que como seres humanos experimentamos
cuando se pisotea la dignidad de otros seres humanos,
porque ladignidad nos vinculacomo sereshumanosy en
la dignidad de otros se juega la nuestra también.

Asicomo Unicamente unser libre puede reconocerse
a si mismo como dependiente, asimismo Unicamente un
ser capaz de dignidad puede reconocerse vulnerable y a
pesardeellonodesanimarse o paralizarse. Un serincapaz
de reconocerse vulnerable no puede afirmar en serio su
dignidad, y tampoco la de otros.

1.3. Insensibilidad e indiferencia como
un “hecho mayor”en el mundo de hoy

Si nuestra constitucion originaria nos remite al grito,
la sensibilidad, la dignidad y la acogida, ;cémo entender
entonces la indiferencia, e incluso el abierto rechazo a
la solidaridad desinteresada con los grupos humanos
mas vulnerables, que se manifiesta en el actual sistema
social y en el mundo de hoy? ;Por qué sucede entonces
que abunda como respuesta a la interpelacion de los
pobres, excluidos, oprimidos y discriminados la llamada
insensibilidad o la indiferencia, catalogada por muchos
como hecho mayor de nuestros tiempos 4?

Aqui podriamos tomar en cuenta varios aspectos
de la explicacion: en general somos siempre afectados
muy fuertemente por el dolor ajeno cuando se trata de
nuestros seres cercanos, o cuando se trata de situaciones
orelaciones de proximidad entre seres humanos descono-
cidosentre si.Eldolor de seres humanos situados en otras
regiones o mundos lejanos y por nosotros desconocidos
nos afecta aunque de manera diferente, normalmente
mas débil. El problema de la insensibilidad toma fuerza
respectoalosdolores sociales que siendo profundamente
humanos, personales y corporales, no son percibidos de
la misma manera que los dolores que nos interpelan en
las relaciones de cercaniay proximidad, en el“caraa cara”.
La pobrezaen unasociedad o entodo elmundonosllega
muchas veces por medio deimdagenes televisivas, y sobre
todo por medio de informes especializados en los que
los rostros concretos se transforman en cifras abstractas.

Por otra parte, la sensibilidad ética esta atravesada
ademads por nuestra propia condicién humana de ser
seres con energiasy posibilidades limitadas. La extension

3 Marti, J. Obras completas. La Habana, Editorial Ciencias Sociales, 1975,
tomo7,pag.140.Debo agradecerestareferenciaaJuanaMariaJiménez,
investigadora cubana participante en el Seminario de Investigadores y
Formadores del DEI, afio 2005.

4Como puedeverseentodalaobradeltedlogo brasilefio Hugo Assmann.
5 Alrespecto puede verse Gutiérrez, G. Fticay economia en Adam Smith

de la sensibilidad y de la eficacia ética esta directamente
relacionada con el desarrollo de instituciones sociales.
En realidad, al origen de las instituciones se encuentra
la misma estructura de la subjetividad humana. Son
instrumentos de extensién de nuestras posibilidades
corporales. Cosa distinta es que en su desarrollo aparece
siempre unatendenciaanegarese origeny colocar sobre
la vida de los seres humanos la vida de la propia institu-
ciéon. Sucede aqui de modo diferente, aunque en cierto
modo analdgica, lo que sucede con el fetichismo de la
mercancia. A este respecto las estructuras sociales, pues
ellas pueden promoverlaatenciénalas diferentes formas
de dolor social, o bien pueden prescindir de esa atencién
einclusodemonizarlay calificarlacomoamenazante para
las propias estructuras o parala mayoria de los miembros
de la sociedad. En otras palabras, pueden posibilitar la
extensién de la solidaridad o impedirla.

Una gran limitacion hoy en dia para la extension de
la sensibilidad ética y la solidaridad, es que vivimos en
un sistema social cuya légica no es la de la solidaridad
o la de garantizar condiciones de vida para todos los
miembros de la sociedad, sino que se rige por la légica
delaacumulacién privadade ganancias. En este contexto
se impone a la mayoria de miembros de la sociedad des-
plegar un inmenso cumulo de energias en la lucha por la
sobrevivencia, debido a la falta de apoyo institucional de
caractersocial. Poresta via se debilita el potencial solidario
de todos los miembros de la sociedad.

El actual sistema mundial produce al mismo tiempo
pobreza y exclusion para cerca de las dos terceras partes
de la poblacién mundial, lo que significa que produce
cada vez mas espacios de vulnerabilidad en el sentido
de fragilidad social (exclusion) y al mismo tiempo niega
el reconocimiento y la respuesta a esa amplia franja de
poblacién vulnerable y también “vulnerabilizada’, tanto
por via directa como por via indirecta.

En general, uno podria aventurarse a decir que sis-
temas competitivos tienden inercialmente a estimular
I6gicas de accién que prescinden de, o reprimen, la sen-
sibilidad al dolor social por via indirecta o por via directa.
Por via indirecta, por ejemplo, imponiendo un entornoy
unas reglas de accion en los cuales la mayoria de perso-
nas deben invertir grandes cantidades de energia fisica
y psiquica en su propia sobrevivencia y la de los seres
mas queridos. Directamente, por ejemplo, reprimiendo o
debilitando fuertementelasinstituciones de apoyosocial,
promoviendolos sentimientosy valoresdeinterés propio
hasta el grado de contraponerlos y sobreponerlos a los
sentimientos de sensibilidad y apertura al dolor ajeno
propios de todo ser humano.

Aqui habria que precisar que cuando se promueve
la negacién de los valores y sentimientos solidarios se
lo hace en funcién de garantizar la eficacia y seguridad
del sistema social competitivo, y para defender el orden
jerarquicodelasociedad. Puedellegarse incluso ademo-
nizaraquienes promueven lasolidaridad conlas victimas
del orden social, o a bagatelizar dicha solidaridad por
razones funcionales de eficacia. No se argumenta a partir
del deseo de sacrificar buena parte de la poblacién o a
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partir de argumentos de ausencia de dignidad de esta
poblacién excluida, porqueallise tocaunafibraque puede
realmentellevaral derrumbe total de todo el orden social.
No obsante, recientemente vienen tomando fuerza las
posturas cinicas en el poder, sustentadasideolégicamente
enunfundamentalismoreligioso exacerbado. Posiciones
abiertamente cinicas o de reivindicacién salvaje de una
guerra salvaje contra los “no-aptos” son profundamente
desestabilizadoras en sociedades humanas. No importa
sienla practicaes justamente esolo que sucede. El poder
sabe que la sensibilidad y dignidad humanas pueden ser
negadas mediante elengafio, masnoabiertamenterecha-
zadas so penaderebelion.Y poreso la dltimainstanciade
legitimacién, aun para pensamientos tan salvajes como
el neoliberal, es la reproduccién de la vida de la mayoria
de la poblacién .

Para eltema que nos ocupa podemos entonces decir
que la lucha ideoldgica es de igual forma una lucha por
la ampliacion, el control o la reduccién de la sensibilidad
humana al dolor ajeno. La importancia de esta lucha no
queda circunscritaal dmbito amplioy a menudo abstracto
delosocial,debido a quelos sistemasy discursos sociales
alteran también las relaciones de proximidad. Tienden a
sobreponer y extender hacia las esferas de la intersub-
jetividad y proximidad, la insensibilidad que proclaman
inevitable hacia el dolor social. Esta influencia (lo que
por ejemplo Habermas denomina la “colonizacion del
mundo de la vida”) es posible porque el conflicto entre
los dos mundos o esferas de la vida social (lo macroy lo
microsocial) atraviesa la corporalidad misma de todos
los seres humanos de manera inevitable. Por todo esto
es necesario ademas de desarrollar el andlisis critico de
las estructuras, trabajar por reencantar nuestras propias
culturasconimagénesy simbolos que como“cableatierra”
nos permitan reencontrarnos con esos sentimientos de
dignidad, dependencia mutua entre sujetosy solidaridad
queson huellasinscritasya siempre en nuestros corazones
desde quefuimosacogidoseneste mundo, yactivarlosen
un contexto de vida“adulta”de muchamayorcomplejidad.

El conflicto entre racionalidades medio-fin, de poder
y control, y de interés propio, versus racionalidades de
vida, de encuentroy acogida, y de interés comun, o entre
sujetoyactor, esun conflicto que exige mediacion, discer-
nimiento, y no es posible ni sano ante ese desafio asumir
el camino maniqueo. El sistema actual ha optado por el
caminomaniqueo de magnificarlaracionalidad medio-fin,
la lI6gica de poder y control, la l6gica del interés propio
y de los juegos estratégicos de papeles, totalizdndolos
a costa de la vida humana misma. Nuestra respuesta no
puede serlamismade grado contrario. Nuestrarespuesta
debe respetar la complejidad de nuestro mundo, y ser
de mediacion.

1.4. La conversion y la llamada.

y Friedrich Hayek. San José, DEI, 2000.
6 Combilin, J. O Caminho. Sao Paulo, Editora Vozes, 2004.
7 Ver por ejemplo Comblin, op. cit. y Mo Sung, J. Sujeto y sociedades

El arte de vulnerar las barreras
de la insensibilidad

En general, ganar un nivel de sensibilidad real que
trasciendalos préximos, esto es, que produzca unaautén-
tica novedad y diferencia en la vida de la persona, y de la
comunidad, requiere de un proceso de conversion, que
por lo general es precedido por una experiencia vital de
contraste que rompe con los sistemas de insensibilidad
construidos, y permite escuchar un llamado, una inter-
pelacién a la cual no se puede ser indiferente. El acto
de conversién no es un acto intelectual, es siempre un
acto profundamente emocional y espiritual de caracter
corporal que transforma de modo radical las estructuras
de la racionalidad y la subjetividad predominantes. Pero
en ellodesemperfiatambién un papel central el desarrollo
de marcos categoriales, teorias e interpretaciones de la
realidad social que contribuyan a fortalecer las opciones
ético-existenciales y orienten la praxis liberadora.

Aqui entra en juego un tercer componente del tér-
mino vulnerabilidad, que puede entenderse como una
variante del segundo sentido antes anotado (la capacidad
de sensibilizarse y estar abierto a la interpelacién del/la
otro/a), pero que lo distinguimos en la medida en que no
tiene que ver de manera directa con las relaciones éticas
entre sujetos, sino con los actos y decisiones humanas y
surelacion conlasleyes, reglasy normas sociales compar-
tidas, y su eficacia practica. Es el tema del discernimiento
de nuestras acciones marcadas por el conflicto entre
deseos y deberes (o lo que es lo mismo, entre intereses y
necesidades) paraformularlo entérminos muy generales.
Tiene asimismo que ver con la orientacién de los deseos
propios y la busqueda de la satisfaccion.

Aqui se abren campos y teméticas de gran interés
y si se quiere larga tradiciéon, como por ejemplo la pro-
blematica de las tentaciones, tratadas siempre desde la
perspectiva de lo pecaminoso en la historia pecaminosa
del cristianismo, pero también la interpretacion que la
cultura occidental en su historia ha presentado acerca
del tema del deseo, el placer, la felicidad y la seduccién
(que en un sentido amplio incluye el papel de la retérica
y la simbdlica en la cultura dominante, las contraculturas
y las formas culturales alternativas en el mundo popular).
Desde el punto de vista discursivo, cabe aqui el tema de
las relaciones entre la objetividad de un discurso y su
capacidad de ser comunicado (en el sentido radical de
Juan Luis Segundo, esto es, capacidad de producir una
diferencia no sélo intelectual sino practico-vital), esto
es, su potencial pedagdgico, interpelador, conmovedor,
incitadory potenciadorde nuevos modos de vidayaccion.

Este sentido tercero del términovulnerabilidad tiene
especial importancia para nuestro andlisis, no tanto en el
ambito ético, como en el ambito de la eficacia ética. De la
solaindignacién ética y de la sola apertura al dolor ajeno,
no se pasa a la eficacia ética e histérica. Las propias vic-
timas precisan liberarse de un sinndmero de obstaculos,
inclusive culturales y psicolégicos, para que su proceso
de liberacion sea efectivo. Por otra parte, aquellos que
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optan por las victimas precisan igualmente liberarse de
una serie de ideas preconcebidas que restan eficaciaa su
accion solidaria. Tanto unos como otros precisan ademas
de sentimientos nobles e ideas razonables, capacidad de
multiplicar socialmente suaccién transformadora, lo que
significa promover cambios de mentalidad radicales que
normalmente se designan en el lenguaje teolégico conel
término de conversién, y en el campo pedagdgico con el
término de concienciacion (en sentido freireano).

Cabe reiterar que ninguna conversién o concien-
ciacion es susceptible de ser“producida”si nos tomamos
en serio ladistincidn inicial entre racionalidad abstractay
racionalidad corporeizada. Sin embargo, es posible crear
condiciones propicias para su advenimiento dado que la
conversidn o concienciacidn es siempre un proceso perso-
nal, pero que depende grandemente de entornos sociales
e intersubjetivos favorables a ella, y depende ademas
de una experiencia y praxis que la hagan posible. Cobra
entonces relevancia el desarrollo de un complejo trabajo
defacilitamientoaella, quealgunosautores cristianos de-
nominan la“llamada”. Se trata de la posibilidad de recrear
ambientes de invitacion, de llamado, que convoquen a
ella. La conversion a la fe de Jesus, en voz de muchos de
los protagonistas deello,haimplicado unlargo procesode
acompanamiento de lascomunidades de empobrecidos,
de las comunidades mas vulnerables desde el punto de
vista social. Implica un complejo proceso de decisionesy
compromisos alolargo de los cuales, podriamos decir, se
va corporeizando, vale decir, se vaasumiendo de manera
integral y no solamenteintelectual unaopcién, unasensi-
bilidad nueva, un modo de vivir y sentir el mundo, la vida
y la experiencia propia, que capacitan para la gratuidad
placerosa y la acogida. Es una invitacién a romper con
determinadas leyes sociales y culturales para asegurar
la vida y desarrollarla en dignidad de forma placentera.

La indignacion éticay el reconocimiento de la digni-
dad de la victima, implican al mismo tiempo el recono-
cimiento de nuestra debilidad ante ella. Como expresa
José Combilin:

Para tener acceso al mundo de los pobres es preciso
sentirse fragil, sin seguridades, sin pretensiones, sin
confianza en las informaciones que se presume tener.
Solamente aprende una cultura quien reconoce que
no la conoce 6.

Indignacion ética, reconocimiento de la dignidad de
las victimasy reconocimiento de lacomun vulnerabilidad
como reconocimiento que nos permite el encuentro y
reconocimiento mutuo entre sujetos, son fuentes fun-
damentales de una concepcidn renovada de sujeto, que
en la Teologia de la Liberacion se viene desarrollando
recientemente 7, y que son a su vez condiciones de toda
accion liberadora eficaz.

2. Las respuestas: ;negacion,
evasion, represion

0 reconocimiento?

Dado que la vulnerabilidad es condicion humana,
esto es, que no nos es posible escapar de ella, nuestra
pregunta ahora es qué tanto nos reconocemos como
seres vulnerables, y cémo ello nos afecta.

La experiencia de la vulnerabilidad convoca a la
reciprocidad y equidad. Cuando el reconocimiento de
la vulnerabilidad no es reciproco, es decir, cuando, por
ejemplo, somos hipersensibles a nuestro particular do-
lor o dolores, y totalmente insensibles al dolor ajeno, o
viceversa, la experiencia no apunta al reconocimiento de
la vulnerabilidad (ni siquiera la propia) sino a la voluntad
de poder, o si se quiere, al deseo imposible de invulnera-
bilidad. Todo poder se ejerce sobre alguien (y ese alguien
siempre sonotros,aunque puede también ser el simismo)
y su vulnerabilidad radical estriba en la imposibilidad
del control total, luego siempre estd amenazado por la
rebelién. Por eso todo poder es paranoico. La paranoia
es la Unica manera de manejar la vulnerabilidad desde la
perspectiva del poder. La palabra para la vulnerabilidad
desde la perspectiva del poder se llama inseguridad no
aceptada, y el antidoto de la inseguridad no aceptada
es el sacrificio (la tortura, el asesinato, la muerte, mas
asimismo la ofensa, la humillacién o el despido, en de-
pendencia del contexto en que se presente) no sélo del
competidor, del opositor o del critico, del inconforme o
del que sabe demasiado, sino incluso del sometido, aun
cuando no sea sino porque el poder para reafirmarse a
si mismo por su inseguridad congénita necesita periédi-
camente sacrificios.

El poder siempre es y serd inseguro cuando se fun-
da en el deseo de invulnerabilidad, o la negacién de la
vulnerabilidad humana, pues la invulnerabilidad no la
consiguen ni siquiera los dioses, como puede notarse
con sobrada evidencia en los estudios sobre historia de
las religiones. De modo correspondiente, cuando en el
dominado el reconocimiento de su vulnerabilidad no es
auténtico, se abre el camino de la servidumbre siempre
insatisfecha, ya que su deseo de reconocimiento por el
camino de la servidumbre al poder sélo obtiene innu-
merables humillaciones. El dominado no reconoce su
vulnerabilidad cuando su deseo es la invulnerabilidad, y
esainvulnerabilidad la cree conseguirhalagandoal poder.
Sehalagaal poderde milformas, sibienlamasimportante
y a menudo la més invisible e inconsciente es cuando se
comparte su ldgica, o su manera de vivir y actuar.

Al contrario, la intersubjetividad auténticamente
correspondiente a esta experiencia originaria es una in-
tersubjetividad que apunta al reconocimiento mutuo de
sujetos que a pesar de su diversidad de potencialidadesy
capacidades formadas se reconocen corporales, vulnera-
bles, fragiles, sentientes y dependientes unos de otros, es
decir de sujetos que deben tener no solamente cuidado

complejas. San José, DEI, 2005.

8 Todas nuestras ciencias, tanto las naturales como las sociales y las
llamadas ciencias del espiritu, parten de abstracciones del mismo tipo,
y tienen que hacerlo en vista de que de lo contrario quiza no podrian
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de si, sino que necesitan y deben también ocuparse del
cuidado de sus proximos y congéneres. Vulnerabilidad
radical eintersubjetividad que se juegan enla posibilidad
misma de vivir o morir.

Esteauténticoreconocernosvulnerables abre el cami-
nodeimaginaciones utépicas completamente diferentes
a los utopismos, tras los cuales se esconde la invulnera-
bilidad siempre fallida de los modelos ideolégicos de
perfeccidn. Abre igualmente camino para un modo otro
de expresarse los deseos y la potencialidad de los seres
humanos. Abre ademds caminos para explorar otros mo-
dos de organizar las relaciones de poder en la sociedad.

Esta perspectiva de la corporalidad vulnerable y
necesitada de cuidado y solidaridad es muy sencilla de
comprender por quienes trabajan cotidianamente con
victimas de la violencia econémica, politica, étnico-cul-
turaly social, por parte del sistema social y los regimenes
politicos autoritarios y/o totalitarios. Viven a diario en
medio de esa vulnerabilidad, de ese dolor, de ese riesgo,
de esa necesidad infinita de respeto, reconocimiento,
afecto y cuidado.

Lodificil es verestas matrices sacrificiales en contextos
menos explosivosyagudos, en contextos de aparente paz
social o en la cotidianidad de la vida familiar o microins-
titucional. Aqui el dolor se esconde tras la mascara de la
vida satisfecha o la inercia rutinaria, o es aplastado por
urgencias mayoresdelosocialylo politico,comolorevela
por ejemplo la indiferencia de todas nuestras sociedades
frente alos asesinatos de mujeres a manos de sus parejas.

Corporeidad, dolor, sufrimiento, sensibilidad, vul-
nerabilidad, debilidad, fragilidad, dependencia, necesi-
dad, son elementos centrales, constitutivos de eso que
llamamos el simple hecho de sersereshumanos naturales,
corporales y necesitados. Tras esa perspectiva subyace
un determinado concepto o modo de vivir, de desear, de
saberse y sentirse sujeto y de organizarse.

3. Negacion de la vulnerabilidad.
La cultura de las verdades
eternas y del sujeto “sefioria

III

Volviendo a nuestro ejemplo inicial, la respuesta del
nifo sorprende porque todos hemos sido formados en
la cultura en la cual un kilo de plomo pesa igual que un
kilo de algoddn, y esa es una clase de verdad de las mas
absolutas y evidentes de nuestra cultura (como muchas
otras verdades provenientes de las llamadas ciencias
fisico-naturales o ciencias “duras”).

En nuestra cultura un kilo de algoddn pesa hoy y
siempre y en todas partes y épocas, y sin asomo alguno
de duda, y aunque todos los seres humanos hayamos
muerto, igual que un kilo de plomo. Para que esto sea
cierto, debemos hacer abstraccion del ser humano en
su caracter de corporal, o comportarnos como obser-
vadores externos frente al experimento o la prueba, o
presuponernos angélicos u omniscientes 8,

Estaabstraccidnnoesunaabstraccién decaso.Esuna

abstraccién que constituye todo el horizonte cultural de
la modernidad y suimagen de sujeto. El sujeto moderno
es heredero directo del sujeto patriarcal premoderno,
que en su mejor expresion se representa en la imagen
religiosa y conservadora del “buen patriarca” o el “buen
seflor” en constante conflicto con el “mal sefior’, despo-
tico, autoritario, arbitrario y absolutista. A diferencia de
sus antecesores, el sujeto moderno amplia su campo de
seforio, racionaliza su accion y despoja al papel sefiorial
detodoresiduo personalista.Se posicionafrentealmundo
como “sefor” de todas las cosas y criaturas, experimenta
con lanaturaleza, conlosanimalesy conlos propios seres
humanos todo el tiempo a fin de arrancar de la manera
que sea los secretos a la naturaleza, y todo este proceso
de experimentacion y tortura lo lleva a cabo sin siquiera
preguntarse por los efectos que sus acciones y su bus-
queda ciega de la “verdad” producen en sus llamados
“objetos” de experimento y en su propia subjetividad. En
el plano social construye o intenta construir los medios
institucionales que permitan la expansion de sudominio,
acorde con la complejizacion de un desarrollo social y
un poder necesitados de sistemas mds complejos de
organizacion y legitimacion.

El capitalismo introduce nuevos elementos a este
sujeto moderno. Ahora es un sujeto que ademds de
declararse “sefior” de todo lo existente, declara todo lo
existente objeto de posesion 9 intercambio y usufructo,
y por consiguiente también objetoy botin de guerra, para
lo cual desarrolla nuevas técnicas de control y sistemas
de poder. Este sujeto moderno capitalista, centra todo su
poder en su potencial de racionalizacién (racionalizacion
del conocimiento, de la acciéon, de sus propios intereses,
pero también de todas las instituciones sociales y de la
propia cultura —incluida la religiosa).

En esta dindmica patriarcal de tiempo largo, se ha
construido un mundo de valores y disvalores que asigna
todo lo que hemos sefalado anteriormente como notas
fundamentales de ese ser humano natural y corporal (a
saber, debilidad, vulnerabilidad, fragilidad, dependencia,
necesidad de un entorno favorable y necesidad de soli-
daridad) al campo de los disvalores o los minusvalores.
En contraposicion, se ha desarrollado la imaginacion
de un sujeto con una ilimitada capacidad de racionali-
zacién, orientado por un pathos dominador y guerrero
indestructible,independiente, autébnomo, autosuficiente,
totalmente libre y soberano, capaz de dominar todo aso-
mo de debilidad y sensibilidad a su interior en funcién de
sus fines de control y poder: un sujeto sefior del mundo,
de la historia, de “los Otros”y de si mismo: un Dios o un
semidios en el peor sentido de la palabra.

Como el mundo construido de los disvalores ha sido

desarrollarse como ciencias, pues se enfrentarian al terrible problemade
la diversidad e interconexion de la vida humana y natural y la trascen-
denciaquedentrodetodasnuestrasvidasconstatamosadiario.Todavia
mas, para nuestra cultura dominante es evidente que no poder afirmar
demanera categodricalaigualdad unkilodealgo esigual y siempreigual
a un kilo de algo otro, no poder afirmar esta simple y universal verdad
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historica, social y culturalmente asignadoalofemenino,y
el mundo de los supervalores a lo masculino, tendriamos
que decir que si queremos recuperar nuestra dimensién
de seres humanos en cuanto sujetos corporales, no tene-
mos otro camino que recuperary reivindicar lo femenino
aplastado en nuestra cultura. O que si buscamos alterna-
tivas a la cultura dominante, tendriamos que optar por
una feminizacién de nuestra cultura. Esto lo afirmamos
con total conciencia y en sentido también provocativo,
mas partiendo de lo efectivamente establecido todavia
en nuestra cultura sobre lo masculino y lo femenino 1°.

Resumiendo, a partir de nuestro ejercicio escolar
podemos identificar al menos dos grandes paradigmas
o concepciones de sujeto: la del sujeto que se identificaa
si mismo desde su corporeidad y por ende de su vulnera-
bilidad, y la del sujeto que se identifica a si mismo desde
su poder de dominio y el control de su entorno y de su
propia interioridad. Y los mundos deseados imaginados
a partir de una u otra concepcion son de igual forma
muy diferentes.

Lo que desde una perspectiva reclama un respeto
por la dignidad de todos los seres humanos, los pueblos
y las diferentes culturasy la creacién de un mundo donde
todos podamos vivir en hermandad y dignidad, se con-
trapone a los suenos e imaginaciones del sujeto sefor,
dominador y controlador de toda la realidad natural y
social, y no es mas que la proyeccién de lo ya conocido
a escala global, a saber, guerras de poder, destruccion
de la realidad para la creacion de la sociedad del control
total. Son dos polos opuestos y cada elemento de estas
imaginaciones de sujeto, podria encontrar su respectivo
opuesto.Larealidad es obviamente mucho mascompleja,
pero el contraste absolutamente pertinente y valido a fin
deiniciarcaminosde deconstrucciéonyreconstrucciénde
nuestra propia subjetividad.

Cuando decimos queformamos parte de unacultura
que ha perdido suraiz, sufundamento, cual es que somos
seres naturales y como tales corporales, necesitados,
vulnerables, debemos anotar que nuestra cultura tiene
también sus discursos sobre nuestra condicidn corporal.
Son discursos sobre el cuerpo-objeto, como cuando
decimos de manera ingenua que “tenemos un cuerpo”
como si eso que“tenemos”fuera algo distinto a nosotros.
Hoy en dia abundan los discursos sistémicos sobre el
cuerpo, y desde luego existe toda una larga historia de
la negacién de la corporalidad, muy asociada al sistema
patriarcal aunque mas todavia a la dialéctica histérica de

es el colmo del desprecio a la razén y por consiguiente el colmo de la
irracionalidad, y como bien se sabe, o se nos dice, toda irracionalidad
conduce al caos, la guerra, la muerte.

9 Lo cual se agrava con el concepto moderno de posesion. Por ejemplo,
en Espafia, donde el aflo anterior murieron mas de noventa mujeres en
manos de sus parejas, es comun un dicho que dice: “La maté porque
eramia”.

10Ver Gutiérrez, G.“Dominacién patriarcal, feminismo, géneroy libera-
cion’, en Pasos No. 107.

1 Ahora que,“nuestro”cuerpo no es un objeto, somos nosotros, sujetos,
vulnerables y siempre, al mismo tiempo, libres y trascendentes a todo

ladominacién sobre la naturalezayla sociedad, enla cual
lo corporalesasociado alo bestial eirracional que precisa
ser dominado para desarrollar la civilizacién, la cultura, el
podery el espiritu, historia de negacién que desemboca
de modo nada paraddjico en toda una industria de “re-
cuperacion” del cuerpo tomado como objeto de cultivo
narcicista, objetode consumo, simboloy objetode poder.
Pero siempre para negarlo como paraafirmarlo, el cuerpo
como objeto 1.

Siqueremos aportar a la creacion de ese otro mundo
que ya es hoy posible, no es suficiente con combatir las
estructuras de muerte (econémicas, politicas y juridicas)
sial mismo tiempo no tomamos concienciay combatimos
ademads las estructuras culturales que subyacen a esas
estructuras de muerte, en las que nosotros mismos esta-
mos inscritos y que constituyen parte de nuestra propia
subjetividad, nuestrasrelacionesintersubjetivasynuestras
propias organizaciones e instituciones. Y en ese campo
cultural cumplen un papel central categorias como las de
“sujeto”y “corporalidad’, alrededor de las cuales se desa-
rrolla una lucha tedrica, ideoldgica y politica muy aguda.

4. Del sujeto “senor”
al sujeto “héroe”

Estas estructuras culturales de dominacién han
permeado igualmente los discursos de movimientos
sociales y politicos criticos y alternativos. La mayoria de
las izquierdas y las vanguardias han sido herederas de la
concepcidon modernadel sujeto, de esallamada construc-
cién “senorial” del sujeto. Desarrollaron una concepcion
de sujeto que en muchos aspectos podria caracterizarse
como vanguardista, “heroica” mesidnica o prometeica.

Este sujetodelaconcepcién heroicaselevanté contra
lainjusticia capitalistay colonialista, eincluso pudo cons-
truir una sociedad bajo cdnones muy diferentes a los de
las sociedades capitalistas. Sin embargo ni bien intent6
superar al capitalismo, no pudo superar la Modernidad y
por tanto no perdié algunas caracteristicas centrales del
sujeto sefiorial moderno, por ejemplo:

—Ilaidea del control progresivo de la naturalezay de
la vida social misma;

—1Ia concepcién productivista y tecnologicista de la
subjetividad humana, y de las instituciones;

—Ilainevitable division entre masasy minorias frente
alacual el sujeto héroe promueve la constituciéon de suje-
tos-vanguardias entendidos como minorias salvificas (el
partido y, en el mejor de los casos, las clases proletarias)
capaces de sacar del ostracismo a las masas incultas y
atrasadas;

—el caracter cientifico del andlisis de larealidad y del

sistema, a toda ciencia posible. Nadie sabe lo que un cuerpo puede,
sostenia Spinoza, parasenalar esta infinitud simultaneamente vulnerable
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desarrollo de esa realidad, lo cual una vez descubierto,
normalmente porlos héroes o las vanguardiasintelectua-
les, conduce a una practica en la que imperan la técnica
y la l6gica instrumental, y con ello;

—el vanguardismo, el dirigismo, el verticalismo en
el mando, el sectarismo politico, y finalmente a un deter-
minado tipo de sacrificialismo.

Tremendo mesianismo condujo a un desinterés por
los no esclarecidos y por quienes no lograron integrarse
a la l6gica heroica. En esa ldgica se estuvo a un paso de
perder el sentido comun pues una sociedad de héroes,
o deja de ser sociedad o el término héroe deja de tener
sentido 2. Puede hablarse en nombre de el “pueblo’ la
clase obrera, las“masas’, los pobres de manera abstractay
tomandolos como objetos, no como sujetos, como obje-
tos en estado de minus-valor real o de supra-valor moral
(valor asignado por el héroe salvifico), objetos a salvar y
a redimir de su atraso y su condicién de minus-valia. En
esta concepcion se niega la propia potencialidad de los
pobres en tanto sujetos, y se contribuye a profundizar
esa falta de autoestima y amor propio que la opresion
milenaria ha ido lentamente entronizdndose en las
propias autoimagenes de las victimas. Tras el velo de la
concepciéon romanticay edulcorada sobre“lo popular’, se
oculta siempre una elevada dosis de “paternalismo” que
es la manera suave de designar la l6gica “sefiorial” oculta
dentro del pensamiento critico heroico.

Del pathos salvifico al pathos autoritario, sectario o
intolerante se esta sélo a un paso. Lo humano se disipa
poco a poco, se vuelve opaco, se disuelve dentro de una
I6gica salvifica que devieneinstrumental. La lucha contra
la “maquina sacrificial” desarrollada desde el interior de
una cultura y una légica liberadoras pero igualmente
racionalizadoras termina constituyendo una “maquina”
salvifica, de manera que el sacrificialismo (es decir, el
olvido, la pérdida de perspectiva o la abierta negacién
del sujeto humano, como sujeto corporal, necesitado,
débil, vulnerable, dependiente, etc., 0 mas grave aun la
aceptacion de la inevitabilidad o peor la necesidad del
sacrificio de unas vidas para el salvamento de muchas
otras, esto es, el calculo de vidas) termina por reproducirse
dentro de la lucha de resistencia.

Obviamente, el delirio no lleva a la pérdida total de
sentido.Las urgencias dela critica situacion deresistencia
obligananodesfallecer.No obstante las energiasy poten-
cialidadesdelascomunidadesnose suman,y parecierael
desgaste ser la norma. Por eso, en los momentos en que
lalucha se calma, bien sea por una tregua en el camino o
por un logro parcial, es siempre posible que muchos de
los antiguos héroes muden pronto sus ropajes. Lucha-

que es ser sujeto humano.

2 La concepcion heroica al intentar convertirse en norma social, se
niega asimismay niega la posibilidad misma de surgimiento de héroes
auténticos, que toda lucha de resistencia necesita y sabe identificar. El
héroe, la heroina, al igual que el santo o la santa, son construcciones
sociales histéricas (a veces auténticas, vale decir, espontdneamente

ron como pocos, sin embargo nunca lucharon contra si
mismos, contra las propias ideas de sujeto en que fueron
educados, y terminaron consecuentes con esas ideas
primeras de socializacion que eran las del sistema.

Elites oligérquicas, élites vanguardistas de las izquier-
das, élites de centroizquierda o socialdemécratas, pero
siempre élites, niegan todas ellas el potencial creador
de los seres humanos, de las comunidades, de las ma-
yorias excluidas de la participacién politica y la toma de
decisiones. El peligro del elitismo atraviesa todo tipo de
institucion, del tipo que sea, y pareciera siemprede unau
otra forma reproducirse. Esto tiene estrecha relacién con
la problematica de nuestrasideas de sujeto, dela clase de
subjetividades que promovemos, de nuestra concepcién
pedagdgica y del desarrollo humano e institucional.

Laresistencia exige asimismo rebelion del sujeto, vale
decir, rebelién contra los propios paradigmas culturales
heredados, en aquello en lo que no permiten ampliar el
sentido de la auténtica liberacion humana.Y uno de esos
paradigmas fuertes y entronizados en nosotros es el del
sujeto sefiorial que a nuestro interior toma a menudo la
figura del héroe (la figura de la heroina es minoritaria y
en todo caso se construye alrededor de otros “valores’,
salvo muy contados casos). Del héroe enmarcado en la
también heroica concepcion de laluchay de la sociedad.
Tremendo sofisma encubre mas que devela la pretension
de los dirigentes salvificos de representar a los empo-
brecidos independientemente de la opinion de éstos, o
la pretension de someter las organizaciones sociales a la
I6gica de las organizaciones politicas y las “vanguardias”
intelectuales.

Saliendolentamente de esta concepcién seencuentra
la mayoria de los movimientos populares de América
Latina y el Caribe hoy, sin que aun haya sido analizado a
fondo todo este sedimento seforial en la matriz cultural
del pensamiento critico latinoamericano y cariberio.

Dentrodeestabusquedadealternativasal paradigma
heroicoes central eltemadelavulnerabilidad. Unicamente
unser quereconoce sudebilidad, sufragilidady su propia
vulnerabilidad, puede encontrarse con otro al que desco-
noce, como lo afirma el teélogo brasilefio José Comblin.

Resumiendo este segundo punto, podemos decir
quelatransformacion de nuestros paradigmas culturales,
nuestras légicas de vida y resistencia, nuestro modo de
hacer las cosas es una condicion de gran importancia en

producidasdentrodelaculturapopular,aveces producidas porel poder)
en cualquier caso (sea que se integren en macro relatos de legitimaciéon
odeliberacion) de caracter ejemplarizantey por ende pedagdgico.Con
todo, cuando rebasan esa funcién pedagdgica de abrir horizontes de
sensibilidad-racionalidad y promover determinados valores sociales,
y pasan a convertirse en normas de evaluacion de la practica de los
individuos de una colectividad, devienen inevitablemente sacrificiales.
13 Comblin, op. cit., pags. 189.194.




10 PAS@S 121 OCTUBRE

SETIEMBRE

la construccién de alternativas a la |6gica de muerte del
sistema actual. Y darnos la posibilidad de reconocernos
mas humanos en medio de nuestra dura lucha, puede
quiza abrirnos puertas nuevas en la busqueda de nuevos
modelos de subjetividad, deinstitucionalidad alternativa,
de praxis social y politica, etc.

Paraellorequerimoslaayudadelos tradicionalmente
excluidos, minimizados, y subestimados.

5. Nuevas pistas para
las nuevas busquedas

Podemos sefalar algunos procesos y caminos alter-
nativos que no son propuestas sino realidades (y muchas
de ellas nada novedosas, simplemente invisibilizadas o
no susceptibles de ser vistas —es decir invisibles— por la
racionalidad moderna, o sea, tanto por el poder como por
las propias izquierdas), en este proceso complementario
a sus actuales urgencias y luchas y que hemos llamado
aqui lucha en el campo cultural.

Citemos algunos ejemplos para mostrar el contraste,
pues hoy estamos en esa fase de vislumbrar modos dis-
tintos de actuary de vivir, mas que de mostrar resultados
deevidente capacidad de transformacién en términos de
conjunto.Paraelloesgrandeelaportedealgunas propues-
tas eideas indigenas kunas y zapatistas, ya que muestran
esaotralogicaalaqueestamosintentandoapelarenesta
exposicion, no sin antes anotar que elementos renova-
dores podemos hallarigualmente en otros movimientos
socialesy corrientes criticas del pensamiento latinoame-
ricanoy caribefo, sibienaquiresaltamosalgunosaportes
indigenas por la claridad, la fuerza y la profundidad del
contraste cultural que ofrecen.

Somos herederos de las concepciones modernas
occidentales del tiempo lineal de acuerdo con el cual
existe una linea de continuidad y superacion del pasado
por el presente y de éste por el futuro. En ese sentido
nuestros antepasados se hallan siempre atras y con ellos
nuestras victimas. Hablamos de recuperar la memoria
en una sociedad que promueve el olvido y la fascinacion
por el futuro mistificado e ideologizado. Pero todavia
nuestros muertos se hallan atras y nuestra lucha es una
lucha contracorriente, que se sabe contracorriente y por
elloseautodebilitadesde su propiointerior.Hablamosde
hacer justicia, sin embargo en la medida en que nuestros
muertos, muertos para muchos de nosotros estan, la lu-
cha por lajusticia se convierte en una lucha en contra de
los asesinos, una lucha de castigo por sus crimenes y de
reparacion con las victimas hoy sobrevivientes.

Mucho puede ayudar el recuperar las concepciones
indigenas sobre el tiempo, la mayoria de las cuales se
piensanasimismasentérminosdetiempolargo,ajenasal
cortoplacismoy efectivismo del hoy,y enlas que,ademas,
los ancestros y por tanto de igual forma las victimas no
han quedado atrds sino que estan enfrente suyo, no estan
muertas sino muy vivas (cosmovisién kuna), orientan su

quehacereinterpelansusacciones,comounarealidadviva
también susceptible de reparacion en casos de injusticia,
asi como en casos de discernimiento de lo nuevo que les
intenta negarexistencia.LaMemoria, un elemento central
de la resistencia de los pueblos en el actual sistema de
asesinato e impunidad globales, al resignificarse en esta
otra vision del tiempo podria potenciarse y ampliar sus
horizontes.

Muchos luchadores de derechos humanos hacen su
trabajo comoellos, losindigenas, lo plantean; no obstante,
muchos de igual modo piensan ese mismo trabajo a la
manera occidental, y eso resta energia a su trabajo.

Otro ejemplo, es la relacion ya conocida en la cos-
movision indigena de la mayoria de pueblos originarios
de América sobre la sinergia entre la naturaleza y la vida
humana, entre la razén y la sensibilidad, o mejor dicho
entre los razonamientos cuya validez se juzga a partir del
criteriodelavida concretay corporal detodosytodasylos
sentimientos que sonauténticos cuando sonrazonables;y
entre los razonamientos que solamente son tales cuando
sesientenylossentimientos que solamente sonauténticos
cuando son razonables. Esto implica otro concepto de
racionalidad y de sensibilidad muy distinto al occidental,
y no apenas otra forma de relacién entre sentimientos y
razones. Implica asimismo otro modo de comprender el
proceso natural de desarrollo de unos y otros.

Esto tiene que ver casi con todo, aun asi podriamos
aqui concretarnos a un ejemplo: a la diversidad de los
ritmos con los cuales cada uno de los seres humanos
y las comunidades vamos, por decirlo asi, digiriendo la
realidad de manera que muchas de las personas y co-
munidades llevan procesos distintos de comprensién de
su realidad y de su accién y organizacion. Esto siempre
suscitdé muchos conflictos entre los movimientos sociales
y lasizquierdas esclarecidas, y todavia hoy los provoca. Al
respecto me llama la atencién una maxima zapatista que
dice:marcharalritmodelos maslentos. ;Qué querra decir
esto? ;No tendra que ver con el respeto a la diversidad
de estos procesos, y no tendra que ver con este respeto
y “paciencia” su concepcion diferente del tiempo? ;No
significa esto una 6ptica muy diferente a la del pensa-
miento vanguardista? ;Y bajo esa perspectiva, quiénesla
vanguardia? ;Y silahay,déonde marcha? ;A qué obedece?
Suponemos que todo esto tiene grandes implicaciones
en la posicion de los movimientos y las organizaciones
populares acerca de las dificultades en los procesos de
toma de decisiones, y la consecuente postura frente a las
limitaciones o equivocaciones practicas. Ahora nada mas
vamos problematizando un pocoy sembrando preguntas.

Otro tema: el del podery la relacién de los dirigentes
y los dirigidos. ;Qué significado tiene esa consigna de
cambiar el poder sin tomarse el poder?, ;o cambiar la
sociedad sin tomarse el poder?, ;o esa otra de “mandar
obedeciendo”? ;Cudl es el papel en estas ideas-concep-
ciones del dirigente, y si los hay, de los héroes? ;Quiénes
son esos que dirigen obedeciendo?, ;y quiénes son esos
que son mandados pero a quienes los que los mandan
obedecen? Para nuestro pensamiento occidentalizado
todo esto suenaa paraddjico, a contradictorio,cuandono
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aretodrico. Sin embargo esas son pistas muy valiosas para
ese cambio cultural del que hemos intentado hablar. Se
trata de una manera diferente de comprender la politica,
la accion politica y la organizacion politica.

En décadas anteriores se pensoé todo en términos de
“darle lavuelta ala tortilla”. Ahora, hasta donde podemos
entender, el zapatismo propone otra idea. No de darle la
vuelta a la tortilla para seguir haciendo lo mismo, Unica-
mente que ahora gobernando las mayorias. Creo que los
zapatistas hablan de cambiar a fondo las relaciones entre
lasinstitucionesylasociedad, entre los gobernantesy los
gobernados.No queremos, dicen, tomar el poder,oqueel
poder cambie de mano (y siga el mismo). Queremos que
el poder cambie (aunque no lo tengamos nosotros). En
ese sentido se entiende como algo mucho méas profundo,
mucho mds estructural, y todavia mas, como unaluz que
busca un profundo cambio cultural.

Y paraterminar, el campo ético.Venimos del paradig-
ma cultural en el que la ética del buen samaritano o del
buen cristiano, tal y como se ha ensefiado en la mayoria
de las iglesias catdlicas y protestantes, se fundamenta en
laidea de alguien bondadoso o que pretende la bondad
y ayuda a alguien que la necesita. Hay un sujeto de la
solidaridad y hay un objeto de la solidaridad. Esto es
tremendamente funcional a la concepcién heroica como
bien puede verse. Losfilésofos en sulenguaje edulcorado
eignoranterespectoalateologiadelaliberacionlollaman
las éticas de la compasion o de la misericordia, ambas
entendidas como la buena accion, que alguien (normal-
mente el buen cristiano) da algo a quien lo necesita. Esto
convierteal que daenbueno,yal querecibe en objetode
esabondad. Ahoraque, ese objetodelabondad del bueno
o del héroe, en ultima instancia, sigue siendo objeto. Su
papel es padecer y recibir. A pesar de las innumerables
criticas a este modelo ético, esta vision predomina en las
instituciones religiosas y en la mayoria de los creyentes.

De acuerdo con la concepcién indigena, “detras de
nosotros, estamos ustedes”. Esto significalomismo que“en
la suerte de ustedes, nos jugamos nuestra propia suerte’,
o lo que es lo mismo, nuestras posibilidades de vida se
potencian o hacen posibles en tanto las posibilidades
de vida de otras comunidades se potencian o hacen
posibles, una relacién que se juega en el interior de una
relacién de comunidad y entre diversas comunidades.
En este enfoque se abandona el sefiorio o la relacion
asimétrica de quien da y quien recibe la solidaridad. Se
produce unarelacién dehermandad. Ambos se necesitan
mutuamente, con independencia de las posibilidades
materiales asimétricas. Esto es muy importante, porque
mientras no deje de verse al pobre o0 a la victima como
objeto y se lo empiece a ver como sujeto, y mientras no
se experimente la necesidad de él o ella por parte de los
supuestos sujetos de la solidaridad desinteresada, seguira
reproduciéndose la asimetria entre quienes ofrecen la
solidaridad y quienes lareciben, y eso es una versién mas
de la asimetria ya conocida entre dirigentes y dirigidos.

Finalmente, estotambién significa quela perspectiva
delosylasexcluidos/as,delosylasempobrecidos/asode
las victimas, cuando logra ubicarse en la perspectiva del

sujeto, no puede ser otra que la del Bien Comun aunque
no de manera vertical y patriarcal como aparece en la
tradicion tomista, sino desde la horizontalidad cada vez
mejor intercomunicada de las comunidades y que parte
de lo concreto y cotidiano, que se construye constan-
temente a partir del encuentro solidario entre diversos
grupos humanos marginados, todos ellos necesitados de
mutuo reconocimientoy solidaridad, que comprendende
manera cada vez mas clara la complejidad y globalidad
delaproblematica propiay comun, consiguen trascender
el caracter especifico de sus intereses y se abren a plata-
formas de accion y pensamiento mucho mas amplias.
Quiz4 abriéndonos a ideas como éstas, del cambio
delasimdagenesy sensibilidades del tiempo y del espacio
(entorno), de la relacién entre instituciones y sociedad,
entre dirigentes y dirigidos, entre sujetos de la solidari-
dad y receptores de la solidaridad, y de la idea misma
de nosotros y de ustedes, y con ello del Bien Comun,
ellas contribuyan no sélo a cualificar nuestras luchas y
resistencias, al hacerlas mucho mas humanas de lo que
hoy ya son, sino también a crear las bases de ese nuevo
mundo y sociedad que todos sofiamos. Un mundo en
el que podamos aceptar sin sorprendernos mas, que un
kilo de plomo si que pesa mas que un kilo de algodén, y
que tres minutos de abrazos duran mucho mas que tres
minutos de balazos por mas que la experiencia y cierto
tipo de racionalidad sostengan lo contrario. Un mundo
en el que podamos aceptar sin sonrojarnos, que la ética
ademads de necesaria es Util, y que el respeto por el Otro
exige uncaminomuchomasdificil, lentoycomplejo, peroa
lalargamas corto, para hacerese otromundo posible, real.

6. Algunas ocurrencias finales

No soy tedlogo. Aun asi, escribiendo este articulo
me pongo a pensar si esta reflexiones no podrian tener
consecuenciasteoldgicas. Porejemplo, podriamos pensar
acerca de la vulnerabilidad de Dios, y si es asi, de la nece-
sidad de nuestro cuidado de él. ;Qué significaria nuestra
responsabilidad de cuidar de Dios? Personalmente creo
que eso intenta hacer la teologia de la liberacién en la
practica, aunque no sé si esa practica ha impactado su
propia “doctrina de Dios".

Por otra parte, podria pensarse que la vulnerabilidad
gue nos constituye debe tener consecuencias en las pro-
pias pretensiones de nuestro pensamiento, y sobre todo
en las metodologias de construccion de un pensamiento
criticoalternativoy en el dmbito pedagdgico. Obviamente
hay que repensar la l6gica de accién e interaccién en las
organizaciones populares y sus formas organizativas e
institucionales, dentro de las cuales es de primera im-
portancia el manejo de las situaciones de vulnerabilidad
grupal e institucional, pero de igual modo el cuidado y
el infinito respeto por cada una de las personas que de
manera diversa y con diversa experiencia y formacion
participan activamente en la lucha por que otro mundo
sea posible.

Termino con otra cita de José Comblin 13:
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...los pobres sienten mas la necesidad de respeto que
cualquier otra necesidad. Ser tratado con respeto es
mas necesario que elalimento...Entretanto, el respeto
es lo que méas ayuda a la autoestima...

..cada uno puedey debe cambiar, hasta cierto punto,
un lenguaje estructural y hacerse portador de un
lenguaje que sepa ser instrumento de relaciones de
amory caridad, delicadeza, respeto, simpatiay carifo...
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TEOLOGIA ISLAMO-CRISTIANA
DE LA LIBERACION

Juan José Tamayo *

La idea de que el islam es”la civilizacion menos tole-
rantedelasreligiones monoteistas”(Huntington) esta muy
extendidaen Occidente, donde se operacon estereotipos
sobre el cristianismo y el islam que se convierten en uno
de los obstaculos mas serios para el didlogo interreligio-
so, junto con el desconocimiento que una religion tiene
de la otra, incluso entre sectores considerados cultos.
Las descalificaciones son tanto mas gruesas y viscerales
cuanto mayor es el desconocimiento mutuo. Las certezas
se refuerzan cuanto mas crasa es la ignorancia. A la hora
dejuzgary valorar a las otras religiones, no se suele partir
de una informacién objetiva al respecto, sino de estereo-
tipos o versiones interesadas que terminan por deformar
el sentido profundo de la religion. La desconfianza y el
recelo han caracterizado histéricamente las relaciones
entre cristianismo e islam. El resultado ha sido el enfren-
tamiento, cuando no la guerra abierta entre ambas. Pero
también ha habido momentos de pacifica convivencia,
dedialogointerreligioso, defecundainterculturalidad, de
convergencias ideoldgicas, de trabajo cientifico cominy
de debate filoséfico creativo.

Ese es, creo, el camino a sequir en el futuro y el es-
piritu que debe presidir las relaciones entre cristianismo
e islam. Lo que implica huir de los estereotipos y de las
generalizaciones, y evitar los términos de amenaza de
una religién a otra, aunque sin renunciar a la criticay a
la autocritica. En cuanto religiones nacidas de un tronco
comun, el abrahamico, caracterizadas por el monoteismo

* Director de la Catedra de Teologia y Ciencias de las Religiones“Ignacio
Ellacuria”, de la Universidad Carlos lll de Madrid.
T Cf. R. Girard, La violencia y lo sagrado. Barcelona, Anagrama, 1983; L.

ycomprometidasenlavivenciade unosvaloresreligiosos
emanados de una revelacién que pretende liberar al ser
humano de sus esclavitudes y opresiones, el cristianismo
y el islam no pueden constituir una amenaza entre si.
Sobre todo cuando sus textos sagrados y sus fundadores
hacen llamadas constantesarespetarlasotrascreenciasy
afirman expresamente que no hay coaccién enlareligion.

Hay que empefarse en la construccidon de una
teologia cristiana y musulmana de la liberacién. Quiza
la teologia cristiana de la liberacion sea mas conocida
y esté mas desarrollada que la teologia isldmica de la
liberacion, sin embargo eso no significa que ésta no
exista. Hay importantes trabajos en esa direccion. Voy
a centrarme en tres campos en los que es posible dicha
teologia de la liberacion: la imagen de Dios, la éticay la
perspectiva de género.

1. Del Dios de la guerra
al Dios de la paz

Laimagen de Dios que ha predominado en el cristia-
nismoy en el islam ha sido la de un Dios violento, venga-
tivo, al que ambas religiones han apelado con frecuencia
para justificar los choques y los enfrentamientos, las
agresiones y las guerras entre si y contra otros pueblos y
religiones considerados enemigos.También parajustificar
las acciones terroristas, las invasionesylasagresiones bé-
licas se apela a Dios, como ha sucedido en los atentados
terroristas del 11 de septiembre contralas Torres Gemelas
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y en los atentados del 11 de marzo en Madrid, asi como
en los ataques de los Estados Unidos y de la coalicién
internacional contra Afganistan e Iraq. Resulta revelador
al respecto el siguiente texto de Martin Buber:

Dios es la palabra mas vilipendiada de todas las
palabras humanas. Ninguna ha sido tan mancillada,
tan mutilada. Las generaciones humanas han echa-
do sobre esa palabra el peso de todas ellas, Las ge-
neraciones humanas, con sus patriotismos religiosos,
han desgarrado esta palabra. Han matado con sus
partidismos religiosos, han desgarrado esta palabra.
Han matado y se han dejado matar por ella. Esta pal-
abra lleva sus huellas dactilares y su sangre. Los seres
humanos dibujan un monigote y escriben debajo la
palabra “Dios”. Se asesinan unos a otros y dicen “lo
hacemos en nombre de Dios”. Debemos respetar alos
que prohiben esta palabra, porque se rebelan contra
la injusticia y los excesos que con tanta facilidad se
cometen con una supuesta autorizacion de “Dios".

Y asi es de hecho. En no pocos textos fundantes del
judaismo, del cristianismo y del islam, la imagen de Dios
es violenta y va asociada a la sangre, hasta conformar
lo que René Girard llama sacralizacién de la violencia o
violencia de lo sagrado .

Pues bien, a pesar del uso y abuso del nombre de
Diosenvanoy conintencionesdestructivas, coincido con
Martin Buber en que“si podemos, mancillada y mutilada
comoestélapalabra’Dios; levantarla del sueloyerigirlaen
un momento histéricotrascendental”. Porque sienlastres
religiones monoteistas existen numerosas eimportantes
tradiciones que apelan al “Dios de los Ejércitos” para de-
clarar la guerra a los descreidos y a los id6latras, también
las hay que presentan a Dios con un lenguaje pacifista y
le atribuyen actitudes pacificadoras y tolerantes.

La Biblia describe a Dios como“lento alairayricoen
clemencia’;al Mesias futuro como“principe de paz”y“arbi-
trode pueblos numerosos”.Entre las mas bellasimagenes
biblicas del Dios de la paz cabe citar tres: el arco iris como
simbolo de la alianza duradera que Dios establece con la
humanidad y la naturaleza, tras el diluvio universal (Gn
8,8-9); la convivencia ecolégico-fraterna del ser humano
—violento él— conlos animales mas violentos (Is 11,6-8);
laideadelapazperpetua (Is 2,4).Enlas Bienaventuranzas
Jesus declara felices a los que trabajan por la paz, porque
ellos seran llamados hijos de Dios (Mt 5,9).

Allah es invocado en el Coran como el Muy Mi-
sericordioso, el mas Generoso, Compasivo, Clemente,
Perdonador, Prudente, Indulgente, Comprensivo, Sabio,
Protector de los Pobres, etc. A Allah se le define como
“la Paz, Quien da Seguridad, el Custodio” (Coran, 69,22).
Todas las suras del Coran, excepto una, comienzan con la

Maldonado, La violencia de lo sagrado. Crueldad “versus” oblatividad
o el ritual del sacrificio. Salamanca, Sigueme, 1974.
2 Cf. M. Gandhi, The Message of Jesus Christ, Bharatiya Vidya Brhavan.

invocacion:”En elnombre de Dios, el Clemente, el Compa-
sivo..”" El respeto a la vida de los vecinos, a su reputacion
y a sus propiedades es el que mejor define al verdadero
creyente, segun uno de los hadizes (dichos) del Profeta
Muhammad.

Hay unimperativo coranico que manda hacer el bien
y no sembrar el mal:

Haz el bien a los deméas como Dios ha hecho el bien
contigo; y no quieras sembrar el mal en la tierra,
pues, ciertamente, Dios no ama a los que siembran
el mal (28,77).

El Cordn deja claro que no es igual obrar bien que
obrar mal, pide tener paciencia y responder al mal con el
bien,masaun, conalgoqueseamejor(13,22;23,96;28,54),
hasta el punto de que la persona enemiga se convierta
en “verdadero amigo” (41,34). Hay una sintonia con las
recomendaciones de Jesus y de Pablo. El primero invita
a no resistir al mal, a amar a los enemigos y orar por los
perseguidores (Mt 5, 38ss). Pablo pide a los cristianos de
Roma que no devuelvan a nadie mal por mal, que no se
dejen vencer por el mal, sino que venzan al mal con el
bien (Rom 12,21).

También estd presente en el Coradn el perdén a los
enemigos y la renuncia a la venganza:

Recordad que un intento de resarcirse de un mal
puede convertirse, a suvez, enunmal. Asi, pues, quien
perdoneasuenemigoy hagalas paces con él, recibira
su recompensa de Dios, pues ciertamente él no ama
a los malhechores (42,40).

Los creyentesdelasdistintas religiones hemos conde-
nado losatentados terroristas del 11 de septiembre contra
las Torres Gemelas y del 11 de marzo contra los ciudada-
nos madrilefios, hemos celebrado actos interreligiosos
por la paz y contra la violencia, y nos hemos opuesto a
las ultimas agresiones contra los pueblos de Afganistan
y de Irak apelando al precepto divino “no mataras’, que
constituye el imperativo categérico por excelencia y
afirma la vida como el principio de todos los valores. La
apelacién al Dios de la paz y la negativa a las guerras en
su nombre pueden ser un importante punto de partida
para pasar definitivamente del anatema religioso y del
choque civilizatorio al didlogo entre religiones, culturas
y civilizaciones. Las diferencias religiosas no deberian ser
motivo dedivisidn, sinolamejorgarantiaparaelrespetoa
todas las creencias e increencias y el trabajo comun en la
construccién de alternativas comunitarias de vida.

2. Etica liberadora
en el cristianismo y en el islam

El cristianismo y el islam son dos religiones mono-
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teistas, pero no de un monoteismo dogmatico, sino ético,
con un horizonte moral. Asi fue vivido por los propios
fundadoresy porlos profetas de Dios de ambas religiones.

2.1. En el cristianismo

Jesus fue una persona de gran talla moral, que ha
sido comparada con Sécrates, Buda, Confucio, etc. En su
persona se armonizan mistica y liberacién, experiencia
religiosa y horizonte ético en una unidad diferenciada. Lo
capté muy bien el Mahatma Gandhi, quien mostré una
gran admiracion porJesus, persona moral quelesirvié de
ejemploensuvidapersonalyen suaccién politicadesdela
no-violenciaactiva.Laensefianzamoral del evangeliofue
para élfuente deinspiracion permanente en su actividad
politica y en su programa econémico. Gandhi invitaba a
estudiar lavida de Jesusy a poner en préctica su mensaje
igualitario y pacificador 2. Cuenta el lider religioso hindu
que durante el segundo afo de su estancia en Inglaterra
conocid, en una pension vegetariana, a un buen cristiano
de Manchester, quien le hablé del cristianismo y le invité
a leer la Biblia. Empez6 a leerla y no consigui6 llegar al
final del Antiguo Testamento. Diferente fue la impresiéon
que le produjo el Nuevo Testamento, especialmente el
Sermon de la Montana, que le lleg6 al corazén.

Lo comparé —relata— con el Bhagavad Gita. Los
versiculosdondedice:"peroyo osdigo: noresistais (con
violencia)almal;aquientegolpeeenlamejilladerecha,
preséntale la otra. Y si alguien se lleva tu manto, dale
también la tunica” me deleitaron sobremanera... Mi
joven mente trataba de armonizar la ensefianza del
Gita con la del Sermén del Montafa 3.

Mensaje ético y praxis de liberacién guian la vida de
Jesus de Nazaret y han de guiar de igual modo la vida
de la comunidad cristiana en cada contexto histoérico, si
quieren ser fieles a la ética del iniciador del cristianismo.
Entre las caracteristicas de la ética de Jesus cabe citar
las siguientes: liberacién, justicia, gratuidad, alteridad,
solidaridad, fraternidad-sororidad, paz inseparable de
la justicia, defensa de la vida, de toda vida, tanto de la
naturaleza como del ser humano, de la vida en plenitud
aquien latierra, y no sélo de la vida espiritual y de la vida
eterna, conflicto, debilidad, compasién con las victimas,
reconciliacién y perdén. La gran revolucién del Nazareno
consistié en haber eliminado la idea tan excluyente del
pueblo elegido y en la propuesta de una comunidad
hermanada, sin fronteras ni discriminaciones.

Bombay, 1963; J. Jesudasan, A Ghandian Theology of Liberation. Maryk-
noll (Nueva York), Orbis Books, 1984.
3 M. Gandhi, Mi vida es mi mensaje. Escritos sobre Dios, la verdad y

Una de las expresiones mejor guiadas de esta ética
es el cristianismo liberador vivido en el Tercer Mundo y
en los dmbitos de marginacién del Primer Mundo, y la
teologia de la liberacion, nacida en América Latina y el
Caribe a finales de la década de los sesenta del siglo XX y
extendida hoy portodo el Surdel planeta. Es unateologia
que, con distintos acentos en funcién de los contextos en
que sedesarrolla, intenta dar respuesta a los desafios que
proceden de las alteridades negadas: culturas, mujeres,
razas, etnias, etc., y del mundo de la pobreza estructural,
es decir, del “otro pobre”, asi como de la pluralidad de
religiones, es decir, del “otro religioso”.

2.2.Enelislam

El islam comparte con el cristianismo el mismo ho-
rizonte moral, que brota del monoteismo ético en que
ambos se ubican y al que no pueden renunciar. Su ética
muestra profundasafinidades conladelcristianismo, hasta
el punto de que no resulta dificil establecer un consenso
entorno a unos minimos morales entre las dos religiones
y el judaismo.

Los preceptos morales del Cordn se concretan en ser
buenos con los padres, no matar a los hijos por miedo al
empobrecimiento, evitar las deshonestidades, publicas
o secretas, no tocar la hacienda de los huérfanos, sino
de manera conveniente, hasta que sea mayor, dar con
equidad la medida y el peso justo, no pedir a nadie sino
segun sus posibilidades, ser justos cuando haya que de-
clarar, aun cuando se trate de un pariente, ser fieles a la
alianza con Allah (6,151-153). La piedad, para el Coran, no
estriba en volver el rostro a Oriente u Occidente, sino en
creer en Dios, en la Escritura y en los profetas,

...endar de la hacienda... a los parientes, huérfanos,
necesitados, viajero (seguidor de la causa de Dios),
mendigos y esclavos, en hacer la azala (oracién insti-
tucional obligatoria) ydarelazaque (impuesto-limosna
legal), en cumplir con los compromisos... (2,177).

La opcion por los pobres constituye el principio ver-
tebrador del discurso del ayatollah Jomeini (1902-1989),
en sintonia con el discurso de la teologia cristiana de la
liberacion elaborada en América Latina y el Caribe:

El islam ha resuelto el problema de la pobreza y ha
hecho de ella el principio de su programa: sadagat (la
caridad) es para los pobres. El islam es consciente de
que lo primero que se debe remediar es la situacion
de los pobres 4.

la no violencia. Introduccién y edicién de John Dear. Santander, Sal
Terrae, 2003, pag. 63.

4 Jomeini, Islam and Revolution: Writing and Declarations of Imam
Khomeini. Berkeley, Mizan Press, 1981, pag. 120.
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Lo mismo que el cristianismo y otras religiones, el
islam hainspiradoamuchosdirigentes politicosy sociales
en su lucha por la liberacion de palabra y de obra. En su
interior se hallevado a cabo una teologia de laliberacion.

El punto de partida de los movimientos de liberacion
nacidos en el islam es la experiencia de opresion vivida
por los pueblos musulmanesy la pérdida de suidentidad
culturaly de su poder social durante las etapas colonial y
poscolonial. Destacados creyentes musulmanes ven en
el Corany la Sunna proyectos originales para activar una
forma de vida integradora y liberadora. Podemos citar a
cuatro: Sayyid Abu’l-A’la Mawdudi (1903-1979), dirigente
moraly politicomusulman nacido en Aurangabad (India),
quien se mostré critico porigual de la sociedad moderna
conforme al modelo occidental ydelislam tradicional, que
consideraba osificado, y defendio el retorno a un islam
auténtico; el doctorirani Ali Shari'ati (1933-1977), a quien
John L. Esposito considera teélogo de la liberacién por
su intento de combinar el credo isldmico liberador con
el pensamiento sociopolitico moderno emancipador; el
indio Asghar Ali Engineer, comprometido en la defensa
delosderechos humanosyafavor de laarmonia entre las
religiones, hace remontar los elementos liberadores del
islam al Profeta, quien, con suviday sumensaje, pretende
responder a las situaciones de opresién e injusticia, de
ignorancia y supersticion, de esclavitud y discriminacion
de la mujer, imperantes en La Meca.

3. Hermenéutica feminista
de la liberacion

3.1. El Cordn, instrumento
en favor de la liberacién de las mujeres

Desde hace varias décadas se desarrollan en el islam
importantes corrientes reformistas y feministas que de-
nuncian el monopolio tradicional de los varones, y mas
en concreto de los “clérigos’, en la exégesis de el Coran,
asi como su interpretacion patriarcal, contraria al espiritu
originario y a su defensa de la igualdad entre hombres y
mujeres. Estas corrientes pretenden liberarse de la casta
de los intermediarios y de la burocracia de los ulemas,
pues creen que el islam se basa en la relacién directa de
los creyentes con Diosy no necesita clérigos. Reclaman el
derecho de las mujeres a acceder directamente a dichos
textos y a interpretarlos desde la perspectiva de género.
Perspectiva que las lleva a considerar el Cordn como un
importante instrumento en favor de la liberacién de la

5(f.R.Hassan,"Las mujeres en el islamy en el cristianismo’, en Concilium
253 (junio 1994), pags. 39-44.

mujer. ;Son asi las cosas o dicho planteamiento es fruto
de una lectura demasiado interesada?

Ciertamente, el islam constituye un avance sig-
nificativo en el reconocimiento de la dignidad de las
mujeres. Mas aun, como observa certeramente Jadicha
Candela, sustituye el sistema sociocultural sexista vigen-
te en la Arabia preisldmica por un sistema humanitario
capaz de integrar a las distintas minorias discriminadas:
a las mujeres, a las nifas huérfanas, a los esclavos, etc.
Numerosos son los textos de el Coran, sobre todo los de
laépocadelaMeca,quereconocenigualdad de derechos
y deberes a los hombres y a las mujeres.

Deentrada cabe constatar que no existerelatoalguno
de creacion de la mujer a partir de una costilla del varén,
comolohayenlaBibliajudia (Génesis 2,21-22).Relato éste
que es asumido por el cristianismo y estda muy presente
en el imaginario de los cristianos y de las instituciones
eclesiasticas para justificar la superioridad del hombre
sobre lamujerylasrelaciones de dependenciay sumisién
de ésta al varén. Segun el texto coranico, hombre y mujer
son creadosiguales sin subordinacién nidependenciade
uno a otro. La relacién entre los creyentesy las creyentes
esdeamistady proteccién mutua.En el Cordn aparece 25
veces el nombre de Adén, que no es arabe sino hebreo,
yen 21 de ellas tiene el significado de humanidad, no de
hombre-varén.Tampoco se encuentraen el libro sagrado
delislamunrelato queresponsabilicealamujerdel pecado
y de la expulsién del paraiso, como aparece al comienzo
de la Biblia judia (Génesis 3, 6).

Enlasituaciondediscriminacién, eincluso dedespre-
cio hacia suvida, en que se encontraban las mujeres enla
sociedad drabe preislamica, el Coran supone un avance
importante. Era tal la ofensa que suponia el nacimiento
de una nifa en aquella sociedad, que algunos padres lle-
gabanincluso a matarla al nacer,como constata el Coran,
que condena rotundamente esa practica:

Cuandoseleanunciaaunodeellosunanifia, se queda
hoscoy se angustia. Esquiva a la gente por verglienza
de lo que se le ha anunciado, preguntdndosele si lo
conservara, para deshonra suya, o lo escondera bajo
tierra... jQué mal juzgan (16,58-59).

ElCoranreconoceigualdad de derechosydedeberes
con respecto a la religién a hombres y mujeres, como
demuestra el siguiente texto que utiliza un lenguaje
claramente inclusivo de hombres y mujeres:

Dios ha preparado perdén y magnifica recompensa
paralos musulmanesy las musulmanas, los creyentes
ylas creyentes, los devotosy las devotas, los sincerosy
las sinceras, los pacientesy las pacientes, los humildes
y las humildes, los que y las dan limosna, los que y las
que ayunan, los casos y las castas, los que y las que
recuerdan mucho a Dios (33,35).

La recompensay la buena vida por las buenas obras
alcanzan a los hombres y a las mujeres creyentes por
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igual (16,97). Islamico para Europa, que defiende

3.2.Tradiciones patriarcales
en el Cordn y hermenéutica de género

Hay, con todo, textos nitidamente patriarcales que
defienden lasuperioridad del varén, sufuncién protectora
de la mujer y la dependencia de ésta. En ellos la virtud
de las mujeres se vincula esencialmente a la devocién, a
la obediencia y a la actitud sumisa hacia los maridos. La
rebeldia se considera una falta de respeto para con ellos
que debe ser castigada. Leemos en el Coran:

Los hombres tienen autoridad sobre las mujeres en
virtud de las preferencias que Dios ha dado a unos
mas que a otros y de los bienes que gastan. Las
mujeres virtuosas son devotas. Y cuidan, en ausencia
de sus maridos, de lo que Dios manda que cuiden.
jAmonestad a aquéllas que temais que se rebelen,
dejadles solas en el lecho, pegadles! Si os obedecen,
no os metais con ellas (4,34).

{Como interpretan las tedlogas feministas y los
tedlogos reformistas dentro del islam este texto y otros
similares? Todos coinciden en que reflejan la mentalidad
de la época, en la que estaba muy arraigada la inferiori-
dad de la mujer. Hay quienes creen que los textos que
justifican el sometimiento de la mujer al varén deben
entenderse en sentido metaférico. En general se tiende
a afirmar que la traduccion es incorrecta. Daraba es una
palabra polisémica. A raiz del juicio contra el imam de
Fuengirola, los fil6logos arabes creen que el imperativo
de daraba de 4,34 no puede traducirse por “pegadlas” o
“dadles una paliza”. La traduccion correcta seria “dadles
un toque de atencion” Hay incluso quienes creen que
puede traducirse por“haced el amor”.

Algunas tendencias feministas islamicas tienden a
explicar la misoginia y la estructura patriarcal de muchas
de las sociedades musulmanas apelando a la influencia
queenelislam ejercié la misoginia del mundo mediterra-
neo, cuando esa religiéon entrd en contacto con la cultura
mediterranea. La propia evolucidon delatradicion delHadiz
parece confirmar dicha tendencia, ya que las primeras
compilaciones, basadas en las informaciones de A'isha, la
viuda del Profeta, defienden, generalmente, la igualdad
entre hombresy mujeres, mientras que las compilaciones
posteriores no reconocen tanta importancia a A'isha e
introducen una serie de reglas que restringen la libertad
de las mujeres.

Las tendencias isldmicas reformistas y feministas
suelen convenir en que el Coran debe interpretarse a la
luz de los derechos humanos y no viceversa. Eso es apli-
cable alos textos sagrados de todas las religiones. En esa
linea vala Declaracion Isldmica Universal de los Derechos
Humanos proclamada el 19 de septiembre de 1981 en la
sede de la UNESCO por el Secretario general del Consejo

...un orden isldmico en el que todos los seres hu-
manos sean igualesy nadie goce de ningun privilegio
ni sufra una desventaja o una discriminacion, por el
mero hecho de su raza, de su color, de su sexo, de su
origen o de su lengua.

Pero estainterpretacion no se queda en el terreno de
los principios. Hay personas musulmanas que la llevan a
la practica, como Shirin Ebadi, abogada irani 'y profesora
de Derecho en la Universidad de Teheran, quien recibié
el Premio Nobel de la Paz el afio pasado por su lucha en
favor de los derechos humanos. Ella es una practicante
musulmana que ha levantado la voz en las aulas y en su
despacho contra la discriminacion de las mujeres en un
pais musulman como Irdn, donde sigue aplicandose la
Shari’a. Su actitud viene a mostrar y a demostrar no sélo
la compatibilidad entre la creencia en Allah y la defensa
delosderechoshumanos, sinolarelacidnintrinsecaentra
ambos. Shirim Ebadi defiende laigualdad de loshombres
ydelas mujeresy la consiguiente emancipacién de éstas,
al tiempo que considera el machismo una enfermedad
como la hemofilia, que es transmitida por las madres a
sus hijos:

Algunas madres tienen en su cuerpo los elementos
ocultosdelaenfermedad,yaunqueellasnolapadecen,
se la transmiten a sus hijos y los enferman. Considero
este mal similar a la cultura patriarcal en el mundo. En
el sistema patriarcal, son las victimas, pero, al mismo
tiempo, son las que transmiten esa cultura a sus hijos
varones. No se puede olvidar que cada hombre repre-
sor ha sido criado por una madre. Las mismas madres
forman parte del ciclo de expansién del machismo.

3.3. Desde la perspectiva
de los derechos humanos
y la hermenéutica de la sospecha

Sin interpretacion las religiones desembocan dere-
chamente en el fundamentalismo. Sin el horizonte de los
derechos humanos las religiones terminan por justificar
practicas contrarias a la dignidad, la libertad, la igualdad
y la inviolabilidad de la persona, como torturas, malos
tratos, violencia de género, ejecuciones, etc. Y lo hacen
apelando a Dios para dar legitimacion religiosa y validez
normativa a esas practicas, lo que implica una contradic-
cién, puesto que se invoca al Dios de la Vida y de la Paz,
al Dios del Perdén y de la Reconciliacién para practicar
la venganza y la violencia —en el caso que nos ocupa,
contra las mujeres.

El cristianismo y algunas tradiciones islamicas tien-
den a defender la superioridad del varén sobre la mujer,
apoyandose en tres presupuestos:




18 PAS@S 121 OCTUBRE

SETIEMBRE

a) lacreacién del varén antes que la mujer, surgida de
una costilla del hombre, lo que la hace ontolégicamente
inferior;

b)laresponsabilidad delamujerenel primer pecado,
que provoca la expulsién del paraiso;

¢) la tarea auxiliar de servir al varén que se le asigna
alamujery, en consecuencia, el caracter instrumental de
su existencia °.

El recurso a la hermenéutica critica, de la sospecha,
desde la perspectiva de género, vacia de contenido esos
tres mitos o principios fundamentales, que estan graba-
dos en el imaginario religioso de los creyentes, en sus
predicadores y sus tedlogos, en sus instituciones, y les
niega toda legitimidad.

Ensulibro pionero LaBiblia delas mujeres, latedloga
catolicaestadounidenseElisabeth Cady Stanton establecia
yaen 1895-1898°los principios de una nueva hermenéuti-
cadelostextosfundantesdel cristianismoy del judaismo,
vélidos también para el islam: es la hermenéutica de la
sospecha, que cuestiona el contexto patriarcal, el len-
guaje patriarcal, el contenido patriarcal, las traducciones
patriarcalesylasinterpretaciones patriarcales delaBiblia.
La Biblia, aseveraba Cady Stanton, es un libro escrito por
varones que ni han visto a Dios ni han hablado con El. La
hermenéutica de la sospecha de Cady Stanton ha sido
retomada por las tedlogas feministas del siglo XX con
la lectura de los textos biblicos desde la perspectiva de
género, que contempla dos momentos metodoldgicos:
el de la deconstruccién y el de la reconstruccién.

La lectura de los textos fundantes del cristianismo'y
delislam desde la perspectiva de género, lleva derecha-
mente a superar el patriarcalismo en la organizacion de
ambas religionesy elandrocentrismo en su pensamiento
teoldgico. Creo llegado el momento de establecer una
alianza, tanto en el campo de la investigacién como en
el de la estrategia, para poner las bases de una teologia
islamo-cristiana feminista que recupere las tradiciones
biblicas y cordnicas emancipatorias de las mujeres y de
los sectores excluidos, les devuelva su dignidad humana
y les reconozca como sujetos politicos en la sociedad y
sujetos religiosos en sus respectivas comunidades de fe,
con plenitud de derechos, sin discriminaciones por razo-
nes de género, etnia, clase o cultural 7,

6 Madrid, Ediciones Catedra (Universitat Valencia, Instituto de la Mujer),
2000.

7 Un ejemplo de esta hermenéutica son los libros de Fatima Mernisi,
escritora marroquiy profesora en el Institut Universitaire de Recherche
Scientifique de la Universidad MohamedV de Marruecos, especializada
en el estudio de la condicién femenina en las sociedades musulmanas.
Entre sus obras, cf. Marruecos a través de sus mujeres. Madrid, Ediciones
del oriente y del mediterrdneo, 1998; El harén politico. El profeta y las
mujeres. Madrid, Ediciones del orientey del mediterraneo, 2002 (2a.ed.),
obra en la que investiga los origenes del islam en busca de las causas
de la actual misoginia en las sociedades musulmanas.
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I
INTERCULTURALIDAD O BARBARIE

Once tesis provisionales
para el mejoramiento de las teorias
y practicas de la interculturalidad como alter-
nativa de otra humanidad

Raul Fornet-Betancourt

Observacion preliminar

Las reflexiones que presento a continuacién quie-
ren ofrecer algunas pistas para enfrentar el desafio que
sigue significando en América Latinay el Caribe laopcion
por ocuparse de la interculturalidad y por promover su
enfoque. Mis reflexiones intentan ser, por tanto, consi-
deraciones interculturales. Sin embargo, debo aclarar de
entrada dos aspectos.

Primero, que mis consideraciones versaran eviden-
temente sobre lainterculturalidad, pero poniendo sufoco
deatenciénenlafinalidad que queremosalcanzar median-
teella. El objetivo critico a que apunta lainterculturalidad
esta, pues, en el primer plano de mis reflexiones, y desde
él intentaré considerar la opcién por la interculturalidad.
;Por qué este modo de proceder? Porque me parece que
la clarificacion concienciadora del programa alternativo
delmovimientointercultural es decisivano sélo parasaber
con qué temas hemos de comenzar y/o priorizar cuando
optamos por la interculturalidad, sobre todo en el plano
educativo (que serd el plano de fondo de nuestras con-
sideraciones aqui), sino también para poder determinar
mejor el método olamaneracémohandesertratadoslos
temas que priorizan. Saber concientemente de lafinalidad
por la que trabajamos es, pues, importante para saber de
qué debemos ocuparnos hoy y cémo debemos hacerlo.
Esto quiere decir,entonces, que misreflexionesaquitienen
quevermascon las condicionesfundamentales de teorias
y practicas encaminadas a la realizacion de la finalidad
del programa de la interculturalidad que con aspectos
concretos de la investigacion intercultural. Y es por eso
quelas presentamos como pistas para el mejoramientode

las condiciones mismas de nuestro trabajo intercultural,
Yy no apenas como perspectivas para mejorar campos
concretos de la investigacién intercultural. Toda mejoria
en este sector concreto implica mejorar las condiciones
tedricasy practicas dadas. Es mas, el mejoramiento de las
condiciones para el ejercicio deinterculturalidad conlleva
necesariamente una potenciaciéon de los campos en los
que se pueden llevar a cabo estudios interculturales. En
suma, pues, mis reflexiones consideran las condiciones,
que no aspectos especificos, de los estudios intercultu-
rales; y ello, repito, a la luz de la finalidad a cuyo servicio
esta el programa intercultural.

Y en segundo lugar debo aclarar que, como se des-
prende de lo anteriormente sefalado, mis reflexiones se
mueven en un nivel de cierta generalidad para poder
considerarenellaslascondicionesfundamentalesque hoy
me parecen mas relevantes para mejorar la posibilidad
misma de visualizar y realizar lo intercultural en toda la
compleja diversidad de la finalidad que lo anima. De ahi
también que presentelas reflexiones que siguennocomo
un discurso que desarrolla alguna cuestién central y se
articula como un estudio sobre un tema concreto, sino
mas bien en laforma de”“tesis provisionales”cuyo sentido
e intencion es la comunicacién de “opiniones propositi-
vas”—ino ideas acabadas, listas para su aplicacion!— de
cara a la intensificacion de un debate compartido sobre
reglas, estrategias, medidas y programas comunes para
mejorar las condiciones de realizacién de la intercultu-
ralidad como mediacién hacia una humanidad lograda
en un mundo justo.

Primera tesis
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El defecto cardinal de gran parte de la filosofia occi-
dental dominante, tanto en sus sistemas metropolitanos
originales como en sus formas “inculturadas” en Africa,
Asia y América Latina y el Caribe, es la busqueda de
razones absolutas y de evidencias apodicticas. Es cierto
que esta filosofia conoce desde sus comienzos en Grecia
la tradicién de la“duda’, y que ha sabido cultivarla en sus
diferentes épocas de desarrollo hasta hoy. No obstante,
como muestran importantes modelos de aplicaciéony de
continuacion de esta tradicién —pensemos por ejemplo
en la duda metddica de René Descartes o en la epoché
o reduccion fenomenolégica de Edmund Husserl—,
esa misma tradicidn contestaria resulta a fin de cuentas
neutralizada en su fuerza negativa y puesta al servicio de
la afirmacion de la linea dominante de la busqueda de
certezas absolutas y de discursos con coherencia irrefu-
table sobre lo real y lo humano en cuanto tal.

Teniendo en cuenta, por tanto, el desarrollo de esta
filosofia, es decir, las consecuencias del impacto mundial
que hatenido por suexpansiontematica einstitucionalen
todoslos continentes de la tierra, mi primera tesis paraun
debate sobre las posibilidades de mejorar las condiciones
para pensary actuar hoy interculturalmente quiere llamar
la atencién sobre la necesidad de corregir esa cultura de
las (supuestas) razones absolutas y las evidencias irrefu-
tables, delos discursos apodicticosylas verdades ultimas
inconmovibles. Ya que entiendo que en un mundo de
razones absolutas y de evidencias es imposible pensar
y actuar interculturalmente. Interculturalidad supone
diversidady diferencia, didlogoy contraste, que suponen
asuvezprocesosdeapertura, deindefiniciéneinclusode
contradiccion. Pero éste es precisamente el horizonte que
ocultala cultura de las (supuestas) evidencias. En sentido
estricto, alli donde reina la evidencia no se da siquiera la
necesidad del discurso o de la argumentacién .

Mejorar las condiciones para nuestras teorias y prac-
ticas de la interculturalidad supone asi hacer la critica de
las consecuencias de la expansién de esa cultura filosé-
fica dominante finalizada por el ideal de la evidencia y
seguridad absoluta, que requiere siempre la univocidad.
Y me parece que esa labor critica debe ser doble. Pues por
una parte estd el momento de critica cultural, esto es, de
criticadelacultura propiamente dicho, que contemplaria
la critica de las “evidencias estructurales” en las que nos
movemos y que condicionan, por consiguiente, nues-
tras actividades culturales estructurales. Pensamos, por
ejemplo, en la institucionalizacién de las “evidencias” de
la cultura dominante en los dominios de la economia, de
la politica, de la investigacion cientifica, de la educacion,
tanto primaria como secundariay superior, de la difusién
cultural odelainformacion.Entodos estos campos estruc-
turales, como en muchos otros que no he mencionado,

1Versobre estolos aportes de Chaim Perelmany Lucie Olbrechts-Tyteca,
especialmente sus obras conjuntas: Rhétorique et philosophie. Paris,
1952, y Traité de I'argumentacion. La nouvelle rhétorique. Paris, 1958.
2 Cf. Michel Foucault, Histoire de la sexualité. Paris, 1976 y ss.; princi-
palmente el tomo 3: Le souci de soi. Paris, 1984; “L’ étique du souci de

funcionan “evidencias” que excluyen sistematicamente
alternativas posibles y que deben ser criticadas como lo
queenrealidad son: potencias aniquiladoras de diversidad
y disenso. En el nivel de este momento de critica cultural
estructural me parece que sigue siendo Util el recurso a
los analisis de Karl Marx sobre la ideologia y su critica, asi
como a su teoria del fetichismo.

Y porotra parte tenemos el momento que podriamos
llamar de critica de la conciencia personal, que connotaria
un ejercicioautocritico delos habitos, tedricosy practicos,
que garantizan nuestras propias evidencias personales y
que deciden por ende nuestro comportamiento cultural.
Pero esta autocritica deber ser mas que una decons-
truccion de las evidencias asimiladas o interiorizadas,
puesto que debe comprender asimismo el examen de
la conciencia que tenemos de esas evidencias y del uso
que hacemos de ellas como generantes de coherencia
personal o identidad individual. Como en el nivel cul-
tural estructural, también en el campo de la conciencia
personal las evidencias ciegan ante las diferencias, el
cambio y las transformaciones; estrechan el horizonte y
detienen, dogmatizando, el casi nunca claro flujo de la
vida. Desevidenciar la conciencia personal de lo que pre-
tendidamente somos o creemos ser, es asi tarea autocritica
gue mejora nuestras condiciones para pensar y hacer
interculturalmente, ya que nos abre a otras posibilidades
de ser, tanto dentro como fuera de nuestro ambito, al
descentrar la conciencia de la propia identidad. En este
nivel considero Utiles la practica de la meditacién de las
culturas orientales o el uso del examen de conciencia en
la espiritualidad occidental, asi como momentos de la
ética del ciudado de si mismo desarrollada por el Michel
Foucalt 2 tardio o el método de la mala fe propuesto en
el anélisis existencial de Jean-Paul Sartre 3.

Segunda tesis

A mas tardar desde la fuerte impronta del carte-
sianismo, el desprecio por los saberes contextuales,
sensiblesy consabora..., que son siempre saberes contin-
gentes, forma parte del buen tono en la cultura filoséfica
dominante.Eselbuentonodelaabstracciénydelaliturgia
oelcultodelsaberespeculativo, que triturael pesoreal de
las diferencias en aras de un conocimiento desrealizador
y desmundanizante que no baja a viajar por el mundo
siguiendo el itinerario de sus culturas, sino que eleva el
mundo a conceptos que trans-substancializan realidades
en identidades ideales reductibles. Un mejoramiento de
las condiciones para pensary practicar lainterculturalidad

soi comme practique de liberté’, en Concordia 6 (1984), pags. 99-116; y
“Herméneutique du sujet’, en Concordia 12 (1988), pags. 44-68.

3 Cf. Jean-Paul Sartre, L'étre et le néant. Paris, 1943, especialmente pags.
85s5.643ss.

4 Marti proyectaba escribir una “filosofia de la vida” con base en la
consulta del “libro de vida” Cf. José Marti, “Cuadernos de apuntes’,
en Obras completas. La Habana, 1975, tomo 19. Ver sobre esto: Raul
Fornet-Betancourt, Marti (1853-1895). Madrid, 1998.
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en el mundo de hoy, requiere hacer frente a esta liturgia
filosofica del abstraccionismo conceptual porque sin
mundo real, que es siempre un intermundo de multiples
contextualidades, no hay lugar ni ocasién para que nazca
lo intercultural.

Por eso mi segunda tesis propone contrarrestar esa
liturgia de conceptos niveladores deloreal conunacultura
de conocimientos contextuales, que reflejan la inserciéon
en las experiencias concretas que hace la gente en sus
respectivos proyectos de vivir con dignidad. Por eso no
se trata, en la propuesta de esta tesis, simplemente de
reclamarlarecuperacion de la contextualidad para oponer
al saber abstracto un conocimiento contextual. Se trata
también de eso; pues, como decia, sin contextualidad no
hay base para el desarrollo del didlogo intercultural que
esintercambio e interaccién entre mundos contextuales.
Pero importante es, sobre esa base, tomar conciencia de
quelacontextualidad o, mejordicho, las contextualidades,
cuya validez cognitiva reclamamos, son situacionales.

Las contextualidades de las que hablamos son in-
dicativas de situaciones. Y de ahi precisamente viene su
riqueza para el didlogointercultural porque, en tanto que
situaciones, las contextualidades no nos hablan uUnica-
mente del lugar o sitio donde se encuentra la gente, sino
asimismo de la experiencia que hace —tanto en sentido
activo de lo que “pone en obra”, como en el pasivo de lo
que le “sucede”— en sus respectivos contextos; o sea,
que nos informan ademas sobre la disposicion en que
se estd en un contexto, sobre el estado en que se esta
en ély, en consecuencia, sobre la valoracién del mismo.
Contextualidades son de este modo topologias de lo
humano, y por eso su recuperacion es indispensable
para rehacer el mapa antropoldgico de la humanidad
en toda su diversidad. Aunque yendo al punto que mas
interesa para el aspecto que quiere resaltar esta sequnda
tesis, diria que en vistas a mejorar las condiciones para
el ejercicio de la interculturalidad mucho depende de si
aprendemos a planteary a llevar a cabo la comunicacién
conlosotrosy las otras como un didlogo de, sobre y entre
situaciones de lo humano, y no como un intercambio de
ideas abstractas orientado a embellecer la liturgia o el
culto del pensamiento desrealizante. Orientadores en
este sentido creo que podrian ser el pensamiento de
José Marti 4 con su proyecto de un filosofar para la vida,
la tradicién de la filosofia popular ° o el filosofar desde
situaciones de Jean-Paul Sartre 6.

Tercera tesis

Eldesprecio delas contextualidades, para cuya supe-
racion —dicho sea de paso— no basta sencillamente la
inocente vuelta fenomenoldgica a las cosas mismas por-
que se trata de descubrir también las estructuras injustas
quelas“ocultan’, conlleva naturalmente el desprecio delas
encarnaciones de la misma condicién humana. Podemos
constatar, en efecto, que es igualmente de buen tono en

la cultura filoséfica dominante desdenar la fragilidad de
los seres humanos vivientes y concretos para preferir ha-
blar de lo humano en general, de la conditio humana sin
mas, y hacerlo en lo posible desde el recurso a un sujeto
trascendental.El culto delos conceptosabstractosimplica
asi en este nivel el culto del”"Hombre”sin més.Y es verdad
que la liturgia del abstraccionismo no conoce ya el culto
delos“santos’, pero si conoce curiosamente en este nivel
el culto del“héroe” puesto que ése es, y no otro, el papel
queleasignaalainvenciondel sujetotrascendental como
concepto de lo humano en si.

La recuperacion de las contextualidades situacio-
nales significard, por ende, asumir asimismo la tarea de
contradecir el culto del ser humano en abstracto con
el desarrollo de antropologias contextuales 7. Que den
cuenta no solo de la fragilidad de la condicién humana
como nota distintiva de su corporalidad viviente, lo mis-
mo que de la diversidad de situaciones en que se vive y
experimenta la fragilidad de ser este humano, aqui, ahora
y en estas condiciones sociales, culturales, econdémicas,
etc. Esto supone, por otra parte, una revisién radical de la
cuestion de la subjetividad humana o, si se prefiere, del
tema del sujeto. Pues una antropologia contextual debera
poder mostrar que el sujeto humano, en tanto que ser
corporal viviente, mundano y social, se personifica como
un contorno especifico de su respectiva contextualidad
situacional. Vale decir, que se trataria de redimensionar
la clasica discusion acerca de la subjetividad desde las
experiencias y necesidades de seres humanos concre-
tos y desde sus diferentes imaginarios. Util seria aqui,
entre otros muchos recursos, la experiencia histérica del
pensamiento semita o, mas recientemente, los esbozos
antropolégicos de Miguel de Unamuno &, con su“apolo-
gia”del ser humano de carne y hueso, y de José Ortega y
Gasset 2 en el marcodesu proyecto de una razén vital; sin
olvidar los aportes que realizan hoy Franz Hinkelammerty
el grupo del DEl a favor de una vuelta al sujeto viviente 10,

Cuarta tesis

La busqueda de la evidencia y la univocidad, el culto
de la conceptualizacién abstracta y el subsiguiente des-

5 Lo que aqui llamo “filosofia popular” es un movimiento complejo que
searticula como tal en el contexto sociocultural de lailustracion alema-
na del siglo XVIII, si bien repercute e influye en varios paises europeos
y latinoamericanos y caribenos. Para su desarrollo e historia ver Raul
Fornet-Betancourt, Modelle befreiender Theorie in der europaischen
Philosophiegeschichte. Frankfurt, 2002, pags. 175-268. En América La-
tinay el Caribe recuperé el concepto Noé Cevallos. Cf. su obra: Actitud
itinerante y otros ensayos. Lima, 1985.

6 Cf. Jean-Paul Sartre, Situations, I-X. Paris, 1947-1976.

7 Sobre el planteamiento de la antropologia contextual puede verse
Fred Poché, Sujet, parole et exclusion. Paris, 1996.

8 Cf. Miguel de Unamuno, Del sentimiento tragico de lavida. Madrid, 1971.
9Cf. José Ortegay Gasset,“Sobre larazén histérica’ en Obras completas.
Madrid, 1983, tomo 12.

10 Cf. Franz Hinkelammert, El grito del sujeto. San José, 1998; y El sujeto
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precio de lo contextual, incluyendo el desprecio por el
sujeto concreto, han hecho cada vez mas necesario en el
desarrollo de la historia de la filosofia dominante que se
postuley afirmela existencia de unarazonfilosofica unica
como criterio y medida de toda argumentacion racional
posible.Y sabemos también que con la absolutizacion de
estarazén por el racionalismo europeo moderno, ese me-
dio de humanizacién que era, y es, la capacidad reflexiva
de los seres humanos, deja de ser tal para convertirse en
un fin en si mismo. Absuelta de la precaria contigencia
humana y de la equivocidad de las contextualidades
situacionales, la razdén es entronizada como instancia
suprahumana y supracultural. Para el mundo, para los
seres humanos y su historia es ahora esa razén la Ley
que los regula y que ellos, por tanto, deben internalizar.
De este modo la razén absolutizada e hipostasiada no
es Unicamente fin ordenador. Es de igual modo, y acaso
sobre todo, un principio subordinador; y, por los mismo,
aniquilador de las diferencias.

Se sobreentiende que bajo el reinado de esta razén
la interculturalidad es imposible y que el mejoramiento
de las condiciones para su practica requiere una especie
de rebelién contra la Ley que representa la razén abso-
luta; la rebelion de las contextualidades situacionales
subordinadas a un orden abstracto que las condena a la
desaparicion. Sélo asi podran emerger voces y discursos
liberados que, anulando la cultura del sometimiento a
una Razén que se entiende como potencia legisladora,
hacen posible una culturarazonadadelas muchasformas
contextualesen queloshumanosdanrazéndelasituacion
de su condicién. Si queremos mejorar las condiciones
para pensar y actuar interculturalmente, debemos en-
tonces afrontar también la labor de la critica contextual
de la razén entronizada como Ley. Lo que quiere decir
sin embargo que debemos insertar ese trabajo critico en
los movimientos sociales, politicos y culturales de todos
y todas los/las que luchan por el reconocimiento de su
diferencia, ya que sin ese momento de rebeldia no hay
critica. Son esos movimientos los que muestran que, si se
me permite usar una simbologia de la teologia cristiana,
la “resurreccion de la carne” es posible, es decir, que las
contextualidades situacionales, cargadas de historia y
de vida, irrumpen en el curso del mundo imprimiéndole
muchosrostrosy ritmos. Pistas importantes parala critica
delarazontotalitaria noslas ofrecen, entre otros, Maurice
Merleau-Ponty ', Jean-Paul Sartre 2, |a teoria critica '3,
Emmanuel Levinas 4, la ética del discurso '° o la filosofia
de la liberacién 6.

y laley. El retorno del sujeto reprimido. Heredia (Costa Rica), 2003; para
los aportes del equipo ver la revista Pasos.

11 Cf. Maurice Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception. Paris,
1945; Les Aventures de la dialectique. Paris, 1955; Le visible et I'invisible.
Paris, 1960.

12 Cf. Jean-Paul Sartre, Critique de la raison dialectique. Paris, 1960.

13 Cf. (entre otros muchos autores y obras): Theodor W. Adorno, Nega-

Quinta tesis

Pero, justo en tanto que momento para fomentar el
didlogo intercultural, la critica contextual y situacionista
de la razén abstracta nos deberia ayudar a comprender
que hay que ir mas alla de las criticas realizadas hasta
ahora a la razén filoséfica dominante. Quiero decir que,
aprovechando los aportes de las criticas que acabamos
demencionarydeotros planteamientos criticos comolos
quevienendelafilosofiaposmoderna ' o delos“Estudios
culturales” 18 y “Estudios poscoloniales” 1° —es légico
que no podemos mencionarlos a todos—, se trataria de
replantear el objetivo mismo que ha perseguido hasta
hoy —al menos en el area de la filosofia europea— la
critica de la razon filosofica, desde las famosas criticas
de Kant 29 a la critica de la razén dialéctica de Sartre 27,
preguntandonossielideal delaconvivenciaintercultural,
estoes,deunahumanidad queserecreadesdela practica
delaconvivenciaentretodas sustradiciones culturales, no
pide queelenfoqueintercultural,y en concretolafilosofia
intercultural, en cuanto medio para contribuir a realizar
dicho ideal, pase de la critica que se aplica a la recons-
truccion, recomposicion y/o transformacion de la razén
mediantelareconsideracién detodossus posiblestiposde
racionalidad a un proceso de contrastacion de las formas
contextuales, y sus tradiciones, en que la humanidad da
cuenta de las situaciones de su vida, llameseles a éstas
formas de argumentacion, de reflexion, de juicio, o no.

La filosofia intercultural tendria asi la obligacion de
impulsar una critica de las criticas (occidentales) de la
razon filosofica, justo con la intencion de sobrepasar ese
horizonte critico mediante la propuesta alternativa de
un proceso abierto (vale decir, sin definiciones previas
de lo que cabe o no llamar “razén”) de consulta y de
comunicacion entre las maneras en que la humanidad
articula situacionalmente lo que le preocupa o desea, lo
que sabe o quiere saber, lo que debe hacer o no hacer,
etc. En una palabra: a la época —todavia occidental— de
la critica de la razoén filosofica deberia seguir la época de

tive Dialektik. Frankfurt, 1966; Max Horkheimer/Theodor W. Adorno,
Dialektik der Aufklarung. Frankfurt, 1971;y Herbert Marcuse, Elhombre
unidimensional. México D. F,, 1968; Razon y revolucion. Madrid, 1971.
14 Cf. Emmanuel Levinas, Totalité et infini. La Haye, 1980.

15 Cf. Karl-Otto Apel, Transformation der Philosophie. Frankfurt, 1976;
y Jurgen Habermas, Theorie des kommunikativen Handelns. Frankfurt,
1987.

16 Cf.Enrique Dussel, Método para unafilosofia delaliberacién. Salaman-
ca, 1974; Arturo A.Roig, Teoriay critica del pensamiento latinoamericano.
México D.F, 1981;y Juan Carlos Scannone, Nuevo punto de partido de
la filosofia latinoamericana. Buenos Aires, 1990.

17 Cf. (entre otros): Jaques Derrida, L'écriture et la différence. Paris, 1967;
La dissémination. Paris, 1972; Francois Lyotard, Le Différend. Paris, 1984;
Le Postmoderne expliqué aux enfants. Paris, 1986; y Gianni Vattimo, El
fin de la modernidad. Barcelona, 1986; y Las aventuras de la diferencia.
Barcelona, 1986.

18 Cf. Stuart Hall, “Cultural Studies: two paradigms”, en Media, Culture
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una cultura de las “razones” en didlogo. Para mejorar la
teoriay practica de la interculturalidad es urgente iniciar
estanuevaépoca porque mientras sigavigente—aunque
sea sélo en la forma de un “fantasma”— la idea de una
razon filosofica transcultural, sequird teniendo la cultura
filosofica occidental un peso indebido que desequilibra
el didlogo; es mas, seguiran vigentes los prejuicios y las
dudas sobre la“validez”racional de los modos en que en
otras culturas se da cuenta de la condicién humanay sus
situaciones. En este plano me parece que nos pueden
orientar las filosofias contextuales que se desarrollan en
Africa 22, Asia 23 y América Latina y el Caribe 24,

Y no hay que tenermiedo de que estanueva épocade
unaculturadelas“razones”endidlogo puedadesembocar
enundesenfrenadorelativismo cultural. Niel dogmatismo
nielfundamentalismo, como tampocofingidos consensos
artificiales, dan la clave pararesolver lo problematico que
hay en elrelativismo cultural. Esa clave debe buscarse mas
bien en la paciente convivencia de razones situacionales
que contrastan las referencias de fondo de sus explica-
ciones, ritos, simbolos e imaginarios, iniciando de esta
suerte un proceso de aprendizaje conjunto en el que la
mutua correccién o, pordecirlo con un giro mas positivo, el
perfeccionamiento reciproco es unadimension casiobvia
de la misma convivencia. Trabajando por la convivencia
humana la interculturalidad es el arte de relacionar y de
hacer conscientes las relaciones, es teoria y practica de
relaciones; y, en cuanto tal, da realmente la clave para
superar el escollo del relativismo cultural, ya que como
expresidon de un exceso etnocéntrico el relativismo cultural
vive de la ausencia de relaciones.

Sexta tesis

Uno de los habitos heredados de la cultura filoséfica
dominante que todaviamantenemos, debido sobretodoa
lapresidn que sigue ejerciendo su concepcidondelarazéon

and Society 2 (1980), pags. 57-72; y como coeditor: Culture, Media,
Language. London, 1980. Ver ademas Karl H. Horning/Rainer Winter
(eds.), Widerspenstige Kulturen. Cultural Studies als Herausforderung.
Frankfurt, 1999.

19 Cf. Beatriz Gonzalez Stephan (eda.), Cultura y Tercer Mundo. Caracas,
1996; Santiago Castro Gémez/Eduardo Mendieta (eds.), Teorias sin
disciplina. México D. F.,, 1998; y Walter Mignolo, The darker Side of the
Renaissance. Michigan, 1995;y (como editor), Capitalismoy geopolitica
del conocimiento. Buenos Aires, 2001.

20 mmanuel Kant, Critica de larazén pura. Buenos Aires, 1968; Critica de
la razén practica. Buenos Aires, 1968; y Critica del juicio. Madrid, 1958.
21 Cf. Jean-Paul Sartre, Critique de la raison dialectique, op. cit.

22 A titulo de ejemplo cf. Raphael O. Kechukwu Madu, African Symbols,
Proverbs and Myths. Owerri, 1996; Charles Mittelberger, A sabedoria
do povo Cuanhama. Lubango (Angola), 1990; Justin Nnadozie, African
Modernity Crisis. Benin (Nigeria), 2000; Gerald J. Wanjoki, The Wisdom
and Philosophy of the Gikuyu Proverbs. Nairobo, 1997; y para visiones
generales: Ulrich Lolke, Kritische Traditionen. Afrika Philosophie als
Ort der Dekolonisation. Frankfurt, 2001; y Lidia Procesi/Martin Nkafu

y de la argumentacién racional, es el de plantear la inter-
culturalidad en términos de un desafio de inteligencia o
didlogo entre racionalidades diferentes. Asi, por ejemplo,
la filosofia intercultural se entiende con frecuencia como
un espacio de encuentro entre distintos logos o formas
reflexivas de pensar. ;Noresultaelocuente en este sentido,
por citarnada mas este modelo concreto, que se proyecte
la filosofia intercultural como un polylogo? 2°.

Y por entender que este habito resulta con-
traproducente para lo que queremos alcanzar con la
practica de lainterculturalidad y para la interculturalidad
misma; o sea, por creer que es, por tanto, unade las condi-
ciones que hay que cambiar para mejorar nuestro uso de
la interculturalidad, puesto que la reduce al intercambio
en el plano de la conceptualizaciéon formal, propongo
como sexta tesis la articulacién del didlogo intercultural
a partir de practicas culturales concretas. Mas que un
didlogo entre “culturas” deberia ser, pues, como ya decia,
un dialogo de situaciones humanas. Esto significa que lo
que la interculturalidad debe relacionar, promoviendo
ademas la conciencia de esta accion, es la diversidad de
sujetos humanos concretos, la diversidad de los mundos
situacionales en que seres humanos vivientes viven y
organizan, justamente a su manera situacional, sus nece-
sidades y aspiraciones. Asunto del didlogo intercultural
es por eso aprovechar el fomento de las relaciones entre
sujetos contextuales ensituacién paraelaborar pistas que
permitan un mejor discernimiento de lo que llamamos
subjetividad humana, de los procesos de constitucién de
subjetividad y de las formas de expresion y/o realizacion
de la misma. Asimismo, habria que proyectar el didlogo
intercultural como el espacio donde se discierne la bon-
dad de las necesidades y los deseos, las memorias y los
imaginarios, etc., por los que se definen los sujetos en 'y
desde sus contextos de vida.

Undidlogointercultural comodidlogodesituaciones
entre sujetos concretos que hablan de sus memorias y
planes, de sus necesidades y deseos, de sus fracasos y
suefos, es decir, del estado real de su condicion humana

Nkemnkia (Hrsg.), Prospettive di Filosofia Africana. Roma, 2001.

23 A titulo de ejemplo cf. Lidia Briill, Die japanische Philosophie. Dar-
mstadt, 1989; Raimon Panikkar, La experiencia filoséfica de la India.
Madrid, 2000. Pero sobre todo ver los estudios en el nimero monogréfico
“Philosophizingin Asia”de la revista Vijinadipti. A Journalof Philosophi-
co-Theological Reflection 6 (2004).

24 A titulo de ejemplo cf. Josef Estermann, Filosofia andina. Quito, 1998;
Carlos Lenkersdorf, Filosofar en clave tojo labal. México, 2002; Hugo
Moreno, Introduccion a la filosofia indigena. Riobamba, 1983; y para
una vision panamericana: Carlos Beorlegui, Historia del pensamiento
filosofico latinoamericano. Bilbao, 2004.

25 Cf. Me refiero al modelo vinculado a la “Wiener Gesellschaft fiir In-
terkulturelle Philosophie’, cuyo 6érgano de expresién es una revista que
lleva precisamente el programatico nombre de Polylog.

26 Sa suele hablar hoy, comoindicacion fuerte del estado de las culturas
en nuestra época, de“culturas o identidades hibridas”. Cf. Nestor Garcia
Canclini, Culturas hibridas: estrategias para entrar y salir de la moder-
nidad. México D. F., 1989; y para el estado del debate sobre este tema:
Gunther Dietz, Multiculturalismo, interculturalidad y educacion.Granada,
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en una situacién contextual especifica, se presenta, por
ultimo, como el lugar donde se replantea la cuestion de
la intersubjetividad. Apuntando a una resignificacion
intercultural —en el sentido que vamos dando a este
término— de la intersubjetividad, el replanteamiento
de que hablo encontraria un primer eje de ensayo en el
discernimiento de las memorias y los proyectos de los
otros sujetos con quienes situacionalmente nos encon-
tramos, asi como en el contraste con nuestras propias
tradiciones y aspiraciones, para decidir con base en ese
encuentro sihacemos o nocamino comun o, mejordicho,
cémo trazamos un proyecto humano capazde engendrar
encuentros cadavez mas comunitarios. Se trataria, en una
frase, de ensanchar las posiblidades de crear comunidad
como base para una intersubjetividad que es expresiéon
node unreconocimiento abstracto oformal del otro, sino
manifestacion de practica de convivencia.

También se podria decir que este primer eje del
replanteamiento de la cuestidn de la intersubjetividad,
no es otro que el de tomar procesos reales de solida-
ridad como lugar para rehacer la subjetividad humana 'y
sus expresiones identitarias situacionales. De donde se
desprende que el segundo eje de este replanteamiento
deberia estar conformado por la fundacién y/o acom-
pafamiento de grupos interculturales de accioén. El foco
aqui seria redescubrir, redimensionando, la categoria de
“grupo”entanto que espaciodereunionde subjetividades
que se recrean reciprocamente por la alianza que fundan
y practicanalreconocerse justocomo grupo. Cabeindicar,
por otro lado, que esta consideracion de la cuestion de
la intersubjetividad a la luz de procesos contextuales e
interculturalesde solidaridad con el otroy deemergencia
de grupos de alianza para la convivencia es decisiva para
la configuracién futura de nuestras referencias culturales
de origen, asicomo para laactualizacion delasidentidades
enlas que hoy nosreconocemos con nuestras respectivas
diferencias.Pues me parece quesicambian las condiciones
de constitucién y de ejercicio de la intersubjetividad, si
cambian, por consiguiente, nuestras mismas practicas
como sujetos y co-sujetos, cambian de igual modo ne-
cesariamente nuestras relaciones con nuestras culturas
e identidades de origen. Y éste puede ser el comienzo
de una dindmica de reconfiguracidny transformacién de
referencias identitarias “tradicionales”en la que, mas que
“hibridacion”25, lo que acontece es“comunitarizacién” o
“convivencia”en activo, sinfronteras. Una pistaimportante
paraseguiravanzando enlalineadelreplanteamiento de
la cuestion de la intersubjetividad y/o de la subjetividad
en el sentido esbozado, creo que se puede encontrar en
lateoria del“grupo en fusién”y del“juramento”elaborada
por Sartre 27,

2003. Por mi parte, debo decir que mi reserva ante el “diagndstico”de la
hibridacién, viene de que noveotodaviaclarosilahibridacion, entendida
almenos como espacio de superposicién y/o yuxtaposicion de multiples

Séptima tesis

Quien hablade culturadominante, seayaenfilosofia,
politica, economia, religion o en cualquier otro campo
de la actividad humana, habla también naturalmente de
poder, opresidn, violencia e injusticia. Sin embargo esto
es precisamente lo que la ideologia con que se propaga
la cultura dominante quiere ocultar, en vista de que se
“vende” como la cultura de la humanidad sin més, y si
alguin pueblo o comunidad cultural tiene problemas con
ella, estono esmas que un problema“técnico”dereajuste
estructural que se resolverd “con el tiempo”. Teniendo en
cuenta esta situacion la tésis séptima propone que la
interculturalidad, porlamismafinalidad alaque seorienta,
tiene que ser fuente de inspiracién y al mismo tiempo
vehiculo para la articulaciéon de criticas contextuales a
la cultura dominante; criticas que a su vez tendran que
formularse considerando una doble dimension.

Merefieroaque, porunaparte, tendran que ser criticas
de lo que domina o se impone con la dominacién de la
culturadominante —pensamiento Unico, individualismo,
mercantilizacion delasrelaciones humanas, consumismo,
desmemorizacion, etc.—, asi como de los medios e ins-
trumentos con que expande lo dominante —sistema de
informacion, publicidad, industria recreativa, modas, etc.

Mas, por otra parte, tendran que articularse como
expresiones manifestadoras de lo (supuestamente)
dominado por la cultura dominante, esto es, hacerse
portavoz de todo lo que la dominacién de la cultura
dominante oprime, margina o violenta. En este plano,
las criticas interculturales de la cultura dominante con-
formarian el foro en el que se multiplican las voces vy,
con ellas, las alternativas de la humanidad, cambiando
asi radicalmente las condiciones para hablar de nuestra
épocay de sus posibilidades futuras. Interculturalidad se
presenta, entonces, en este ambito, comoteoriay practica
de alternativas que rompen el mondlogo de la cultura
dominante recuperando espacios para los silenciados o
invisibilizados. Sugerentes para la perspectiva de trabajo
que acentua esta tesis son, a mi parecer, la critica cultural
de la teoria critica, tanto en sus antiguos representantes
como en los actuales 28, o la critica al eurocentrismo u
occidentalismo en las teorias poscoloniales 2°.

elementos, indica un “hecho” o un ideal. En todo caso, creo que no es
equivalente a transformacion intercultural de identidades, que implica
cultivo y trasmisidn, si bien es apertura e interaccion renovadoras, de
memorias y tradiciones.

27 Cf. Jean-Paul Sartre, Critique de la raison dialéctique, op. cit.

28 Theodor W. Adorno, Critica cultural y sociedad. Barcelona, 1970;
TheodorW. Adorno/May Horkheimer, Sociolégica. Madrid, 1966; Walter
Benjamin, “Uber den Begriff der Geschichte’, en Gesammelte Schriften.
Frankfurt a. M., 1980, tomo I-2, pags 691-704; “Friihe Arbeiten zur Bil-
dungs- und Kulturkritik, Literarische und dstetische Essays’, en ed. cit.,
tomo -1, pags. 7-88.407-803; y “Das Passagen-Werk’, ed. cit., tomo V-2;
Erich Fromm, Psicoanalisis de la sociedad contemporanea. México D.F.,
1967; Herbert Marcuse, Eros y civilizacion. Barcelona, 1968; Christoph
Turke, Erregte Gesellschaft. Mlinchen, 2002y Gerhard Schweppenhduser,
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Octava tesis

Entendiendo que uno de los aspectos de la cultura
dominante que mas impide hoy el mejoramiento de las
teorias y practicas de la interculturalidad, es el aparato
institucional internacional. La tesis octava propone como
focoespecificodelacriticaalaculturadominantefomentar
la critica de las instituciones que regulan actualmente el
intercambio cientifico y cultural, politico y social, econé-
mico y comercial, etc.; o la llamada“ayuda de desarrollo”
o cualquier otro tipo de los llamados “programas de
cooperaciéon”. Seria, por tanto, critica deinstitucionesy de
contratosinternacionales; criticaahacer desde el didlogo
de situaciones y estructurada al filo del hilo conductor
de esta pregunta: ;Qué tipo de instituciones y contratos
necesita una humanidad conviviente? ;Quiénes estan
realmente autorizados a negociarlos y a firmarlos?

En América Latina y el Caribe, si se me permite des-
tacarlo, tiene la interculturalidad un desafio inmediato
y urgente: el ALCA (Area de Libre Comercio de las Amé-
ricas). Ya sabemos que esta iniciativa neocolonialista de
los Estados Unidos de América facilitaria el control de las
inversiones, del uso de la tierra, de los recursos naturales
y servicios publicos por parte de las grandes empresas
estadounidenses. Y no hay que ser ningun profeta para
ver que esta dominacion de sectores econémicos y socia-
les claves, ademas de agudizar la dependencia colonial
y seguir generalizando la pobreza econdémica, tendria
consecuencias nefastas e irreparables para la diversidad
cultural latinoamericanay caribefa. Pues, jcémo desarro-
llar culturas propias o politicas culturales que respondan
a las necesidades de la diversidad cultural de la regién
sin recursos propios? A largo plazo, el ALCA significaria
una sentencia de muerte de la diversidad cultural lati-
noamericana y caribefia porque reduciria la dimension
cultural humana a una actividad del mercado, haciendo
de la “cultura” una mercancia mas, reglada por las leyes
“universales” del mercado. Para la resistencia intercultu-
ral ante este proyecto de colonizacién me parece util el
recurso a José Marti, quien con clarividencia pasmosa ya
en 1891 advertia sobre los peligros de la“unién moneta-
ria” que proponian los Estados Unidos de América a los
paiseslatinoamericanosy caribefios. Entre otros aspectos,
destacaba Marti lo siguiente:

Die FIcHRSh S @BYBELRIKER. RidRRRIRH D gue buscarle las

29 AdEREEY s | OB R Graffanidaiadapefel a4 daidtadensalism.
New York, 1978;y Culture and Imperialism.New York, 1993,y desde una
perspectiva marxista ver Samir Amin, El eurocentrismo. México D.F.,, 1989.
30 José Marti, “La conferencia monetaria de las Republicas de América’,
en Obras completas. La Habana, 1975, tomo 6, pag. 158.

37 Ibid., pag. 160.

32para una visién panoramica de la resistencia frente al ALCA ver: www.
alcaabajo.cu

33 Cf. www.alternativabolivariana.org

34 Cf. Raul Fornet-Betancourt, “Lateinamerikanische Philosophie im 20.
Jahrhundert’,en Polylog 10/11(2004), pégs.92ss.En concreto piensoaqui
en las aportaciones de Luis Villoro, El podery el valor. México D. F,, 1997;

unién por otro, podrd hacerlo con prisa el estadista
ignorante y deslumbrado, podra celebrarlo sin juicio
la juventud prendada de las bellas ideas, podra reci-
birlo como una merced el politico venal o demente,
y glorificarlo con palabras serviles; pero el que siente
en su corazon la angustia de la patria, el que vigila
y prevé, ha de inquirir y ha de decir qué elementos
componen el caracter del pueblo que conviday el del
convidado, y si estan predispuestos a la obra comun
porantecedentesy habitoscomunes,ysiesprobableo
no que los elementos temibles del puebloinvitante se
desarrollen en la unidn que pretende, con peligro del
invitado; ha de inquirir cudles son las fuerzas politicas
del pais que le convida, y los intereses de sus partidos,
y los intereses de sus hombres, en el momento de la
invitacién. Y el que resuelva sin investigar, o desee la
union sin conocer, o la recomiende por mera frase y
deslumbramiento, o la defienda por la poquedad del
alma aldeana, hara mal a América 3°.

Y Marti sentenciaba todavia: “Quién dice union eco-
némica, dice unién politica”3'. A lo que podemos afadir
que dice también unién cultural. Es urgente entonces
acompanar los procesos politicos y sociales de resisten-
cia al ALCA 32 con una filosofia politica intercultural que
contribuya a manifestar, siguiendo a Marti, las “razones
ocultas"ylas consecuencias de este proyecto paralaviday
convivenciadelos puebloslatinoamericanosy caribefos.

Asunto de esta filosofia politica intercultural seria
ademads, obviamente, y sin temer las etiquetas que le
puedan poner, ocuparse con el proyecto alternativo al
ALCAlanzado por el presidente venezolano Hugo Chavez
Frias con el nombre de ALBA (Alternativa Bolivariana para
América Latina y el Caribe) 33, que busca una integracién
regional basada en la justicia y la verdadera solidaridad
entre los pueblos como configuraciéon politico-social para
erradicar la pobreza, corregir las asimetrias y asegurar el
desarrollo humano de toda la poblacion de estos paises.
Y me parece que es casi superfluo sefalar que uno de los
focos delaocupaciéon de unafilosofia politicaintercultural
con el ALBA tendria que estar, justo ahora que se com-
prueba que después de la recién finalizada “Década de
los PueblosIndigenas”lalucha porel reconocimientoreal
pleno de los derechos de estos pueblos continua siendo
tan necesaria como antes, en elaborar, con los pueblos
indigenas (y afroamericanos) de América Latinay el Caribe,
un plan de participacién cognitiva, cultural y politica en
laaplicacion del ALBA. Como posibles orientaciones para
emprender estatarea cabeindicar,dando por supuestala
informacion que ofrecen las paginas de internet citadas,
los trabajos de lo que hemos llamado la nueva filosofia
politica contextual latinoamericanay caribefia 34, al igual
que la reflexion que se lleva a cabo en los encuentros del
“Corredor de las Ideas” 3.

Estado plural. Diversidad de culturas. México D. F., 1998; y “Democracia
comunitariay democraciarepublicana’,en Raul Fornet-Betancourt/José
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Novena tesis

Si aceptamos que en propuestas como el ALCA se
materializa en una determinada regién del mundo la
estrategia de la globalizacion neoliberal de las grandes
multinacionales capitalistas,hay que reconocer entonces
que,enunplanomasinternacional, unacriticaintercultural
delasinstitucionesinternacionales controladas porlacul-
turadominantetendra que ocuparse conlasestrategiasde
la globalizacién neoliberal considerando especialmente
sus consecuencias para la diversidad cultural y la con-
vivencia plural. La novena tesis quiere proponer por ello
la critica de la globalizacién neoliberal y de su dindmica
desmemorizante y uniformadora como una de las tareas
prioritarias hoy para mejorar las condiciones tedricas y
practicas de la interculturalidad.

Es obvio, por otra parte, que la critica intercultural de
la globalizacién neoliberal debe realizarse mediante un
estrecho trabajo interdisciplinario y que por eso resulta
dificil destacar en ella campos especificos. Lo mismo vale,
por cierto, para lo expuesto en las tesis anteriores, en
particularen laoctava.Contodo, se me permitird apuntar
que la reflexion filoséfica intercultural podria centrarse
en la critica de la globalizacion del neoliberalismo como
proyecto politico que para sufuncionamientoy expansion
mundial, necesita combatir la diversidad cultural de la
humanidad en dos momentos fundamentales de la mis-
ma, a saber, la cosmologiay laantropologia. O sea, que se
trataria de criticar desde la pluralidad delas cosmologiasy
antropologias dela humanidadlaimagen delmundoyel
tipo de ser humano que implica la globalizacién del neo-
liberalismo. De esta suerte podria la filosofia intercultural
hacer una contribucion especifica a la articulacion de los
estudiosydelas practicasinterculturales comoalternativa
a la globalizacion neoliberal y sus estrategias, indicando
o reconsiderando pistas interculturales para replantear
hoy la“cuestién antropolégica’, en vistas precisamente a
revertir las consecuencias de la revolucion antropoldgi-
ca que significé la modernidad europea capitalista con
su exhaltacién del dinero a categoria de mediacién de
mediaciones 3°. De entre las muchas fuentes a las que se
podria remitir aqui para orientarse en este trabajo critico,
cabedestacarlasimportantesaportacionesdelateologia
y la filosofia de la liberacién, tanto en América Latinay el
Caribe como en otros continentes 37,y las contribuciones
de la actual antropologia filoséfica critica 3.

Décima tesis

Una de las instituciones mas efectivas y decisivas

Antonio Senent (eds.), Filosofia para la convivencia. Sevilla, 2004, pags.
31-41. Alejandro Serrano Caldera, La unidad en la diversidad. Managua,
1993; Estado de derecho y derechos humanos. Ledn (Nicaragua), 2000;
y Razén, derecho y poder. Managua, 2004; y Fidel Tubino (coeditor),
Interculturalidad y politica. Lima, 2002;“Interculturalizando el multicul-
turalismo’, en CIDOB (Hrsg.), Interculturalidad. Balance y perspectivas.

para el matenimiento y fortalecimiento de la cultura do-
minante es, a mi modo de ver, la institucién vigente de
ensefanza superior y, concretamente, el actual sistema
deespecializacidn universitaria. Deahiquelatesisdécima
contemple la propuesta de que la lucha por mejorar las
condiciones para unahumanidadintercultural conviviente
tiene que hacerse cargo de que la universidad actual es
engran medida un cementerio parala diversidad cultural
de la humanidad; pues su sistema de investigacién, de
trasmisiény de aplicacién de conocimientos esta al servi-
cio de un modelo de desarrollo o paradigma civilizatorio
reductor y homogeneizante, cuya hegemonia supone
justamente la destruccién, o al menos la desactivacion y
neutralizacién, delasalternativas cognitivasytecnoldgicas
delos patrimonios culturales de lahumanidad. Sin olvidar,
naturalmente, el fuerte control y la manipulaciéon de la
investigacion que significa la mayoria de los programas
de financiamiento estipulados en el sistema vigente.
Desdelainterculturalidad hay que reclamarentonces
una radical reforma de la universidad actual; es mas, hay
que hacer criticas contextuales de la universidad para
reformular su ideal, su sentido y su funciéon. Un mundo
intercultural, una humanidad conviviente que comparte
y fomenta su diversidad cognitiva y cultural en general,
necesita universidades contextuales vinculadas a sus
regiones y a los saberes de sus comunidades. Pero las
necesitanocomoescuelas de autorreferencias, sinocomo
“hogar” de memorias para el didlogo y la convivencia
planetaria, esto es, para abrirse a lariqueza de los otros y
construir asi, con la participacion de todos, la universidad
intercultural como espacio intercontextual de didlogo
de saberes y culturas. Para afrontar esta tarea, creo que
la recuperacion de la idea y experiencia de la “Reforma
Universitaria”y de las universidades populares en Amé-
rica Latinay el Caribe podria representar una orientacion
importante 3%;lo mismo que los esfuerzos que se realizan
por iniciativa del ORUS (Observatoire International de
Reformes Universitaires) 40; y, en un plano mas concreto,
el proyecto de investigacion coordinado por el Instituto
deMisionologiade Aachen, Alemania, sobre la contextua-
lizacién e internacionalizacién de los planes de estudios
en las carreras universitarias de filosofia y teologia 1.

Undécima tesis

Barcelona, 2002, pags. 181-194.

35 Cf. www. corredordelasideas. org

36\/er sobre este punto la reciente obra de Eske Bockelmann, ImTakt des
Geldes. Zur Genese des modernen Denkens. Springe, 2004.

37 Para América Latina y el Caribe ver Raul Fornet-Betancourt (ed.),
Resistenciay solidaridad. Globalizacion capitalistay liberacién. Madrid,
2003;ylabibliografiaahiindicada. Para Africay Asia ver respectivamente:
Peter Kanyandago (ed.), Marginalized Africa. Nairobi, 2002; y Michael
Amaladados (ed.), Globalization and its victims. Delhi, 1999.

38 Para un analisis panoramico de los diferentes enfoques actuales ver
Carlos Beorlegui, Antropologia filoséfica. Bilbao, 2004.

39 Cf. Hugo E. Biagini, La reforma universitaria. Antecedentes y conse-
cuencias. Buenos Aires, 2000; Dardo Cuneo, La reforma universitaria.
Caracas, 1975;y sobre todo Juan Carlos Portantiero, Estudiantesy politica
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A nadie se le escapa, me parece, que los tiempos que
corren no son tiempos propicios para lainterculturalidad.
Y ante la violencia sistematica de un imperio que, sin
contrapeso, se ha decidido a mostrar su “cara terrible”
castigando y criminalizando las alternativas, es mas, que
esta literalmente hablando en pie de guerra contra la
diversidad cultural y sus consecuencias, es posible caer
en la tentacion de la resignacion o en la impostura de
convertir la interculturalidad en un juego académico de
teorias e interpretaciones vacias. Sobre este trasfondo
quiere la tesis undécima recapitular todo lo propuesto
hasta ahora reafirmando la necesidad de mejorar las
condiciones de la interculturalidad, mas justo en tanto
que un plan alternativo de accién tedrica y practica que
necesitaambos momentos conigual primordialidad para
nodesvirtuarse. Parafraseando a Marx quiero recordar con
estatesis que no basta coninterpretarinterculturalmente
elmundo, sino que es necesario transformarlo en un mun-
do intercultural. Interculturalidad o barbarie podria ser,
pues, la palabra de paso de esta generacion; pero desde
la conciencia, insisto, de que para contener la barbarie o
evitar que el destino de la humanidad sea la carcel y/o el
manicomio, eso exige el compromiso de la accion.

en América Latina. 1918-1938. El proceso de la Reforma Universitaria.
MéxicoD.F.,, 1978;y paralaidea de las universidades populares ver Julio
Antonio Mella, Documentos y articulos. La Habana, 1975.

40 Cf. www.orus-int.org.

41 Cf. HYPERLINK http://www.mwi-aachen.org, asicomo las publicaciones
en las que se presentan los primeros resultados de este proyecto: David
Kwang-sun Suh, Annette Meuthrath, Choe Hyondok (eds.), Charting
The Future of Theology And Theological Education In Asian Contexts.
Delhi, 2004; Luke G. Mlilo, Nathanaél Y. Soédé (eds.), Doing Theology
and Philosophy in the African Context. Faire la theologie et la philoso-
phie en contexte africain. Frankfurt, 2004; Raul Fornet-Betancourt (ed.),

Interculturality, Gender and Education. Frankfurt, 2004.
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DEMOCRACIA, INCERTIDUMBRE
Y ABSTENCIONISMO

Algunos malestares politicos
de nuestra época

Norman José Soloérzano Alfaro

La crisis actual de la democracia tiene que ver no solo con la corrupcion y la insuficiencia de

sus instituciones y practicas, sino también con el concepto mismo. En parte, esa crisis proviene de
que no queda claro lo que significa la democracia en un mundo globalizado. Sin duda la demo-
cracia va a significar algo distinto de lo que se entendié por democracia en el contexto nacional

La cuestién de la democracia ha sido un asunto
ampliamente debatido en la modernidad, lo cual ha
generado propuestas de modelos diversos que han
pretendido dar respuestas a los desafios de los distintos
momentos historicos. Estos debates porlo general se han
dadoen contextos tensionados entre unastendencias con
pretension de hegemonia y aquellas que las impugnan,
lo que ha engendrado una dindmica de lucha entre los
diversos sistemas politicos, cada uno de los cuales se
dice portador de la idea (Unica) de democracia, cuando
en realidad solo puede tratarse, y se trata, de una idea
(especifica) de democracia.

Alavez, enalgunamedida, esos debates han servido
para marcar cambios y transformaciones histéricas. Y es
lo cierto que el panorama mundial actual estd sometido
atransformaciones, que no siempre son parejas, perovan
acompanadas de cambios en los saberes y las practicas,
entre otros aspectos, lo que nos coloca en una situacion
de“transicién paradigmatica”(Santos, 1999;2003a;2003b;
2004).

durante la modernidad (Hardt y Negri, 2004: 268).

Pues bien, es en ese contexto en transformacion
donde se vuelve a plantear la discusién sobre lo que se
considera democracia en el mundo actual, cada vez mas
globalizado. Y es ahi donde se sitian estas reflexiones.

En esa linea, en lo que sigue se intenta mostrar,
en grandes rasgos, algun aspecto del malestar que se
percibe en las llamadas democracias contemporaneas,
ya que en democracia, en tanto modo politico, los pue-
blos han podido repensarse a si mismos y sus sistemas
(institucionales, normativos, axioldgicos, etc.) a partir de
sus propios malestares, permitiéndoles reconstituirse y
avanzar a nuevos estadios historicos.

1. Democracia e incertidumbre

Autores como Hardt y Negri (2004) plantean la cues-
tion de que en las condiciones histéricas mundiales, de
un mundo cada vez mas globalizado, no hay claridad
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respecto de lo que significa“democracia”

Esto es cada vez mas claro cuando desde los centros
del poder mundial se postula y se trata de imponer un
modelo especifico, que se podria denominar de “demo-
cracia minima’, cuyos contenidos serian, basicamente: la
libertad de contratos, principalmente para las empresas
transnacionales; una defensa de la propiedad de las
mismas corporaciones transnacionales; eleccioneslibres,
con candidatos afines, cuando no serviles, a esos centros
del poder mundial, y, por ultimo, sistemas policiacos y
represivos capaces de contrarrestar a los recalcitrantes
y “terroristas”, pero, a la vez, eficientes en la tarea de ha-
cer “gobernables” a las masas descontentas, ya sean de
sectores nacionales empobrecidos o de migrantes, por
ejemplo. Este modelo minimalista es postulado como
toda la democracia, y lo tratan de imponer por diversos
medios, desde la presiéon econdmica y cultural, hasta la
amenaza militar.

Frente a ese modelo y su pretensién de hegemonia,
que hoy ha adquirido el caracter de una pretensién
neoimperialista, se levantan voces disidentes y se ha
venido organizando, ya sea en el dmbito local, nacional
e internacional, unaresistencia que no eshomogéneaen
sus formas, demandas e integraciones, aunque mantiene
una convocatoria activa y constante. La movilizaciéon de
estaresistenciatambién tiene caracterdemasivayglobal,
como lo hemos visto en las movilizaciones sociales de
protesta y resistencia en torno a las reuniones cumbres
del FMly del G8, por ejemplo, o manifestdndose contrala
guerra de los Estados Unidos contra Irak, e igual en otros
momentos y lugares.

En estos escenarios ampliamente tensionados se
ha ido instalando, a la vez, una fuerte dosis de incer-
tidumbre respecto de las posibilidades y los limites de
lo que constituye “nuestro mundo” Y esa incertidumbre
alcanza, también, las ideas y précticas que se tenian por
democraticas en los periodos previos.

Esto es lo que lleva a asumir el reto de repensar la
democracia para esos nuevos escenarios y procesos, lo
cual, de alguna manera, pasa por una vuelta a las ideas
clasicas de democracia, que son de tipo material —como
apunta Hinkelammert (1990; 2003)—, pues las criticas
mas profundas y las tareas mas urgentes para las demo-
cracias actuales tienen que ver con los problemas de la
(in)satisfaccion de necesidades humanas de las pobla-
ciones, particularmente las empobrecidas del llamado
“Tercer Mundo”.

En ese sentido, cuando se habla de “democracia” se
hace referencia a un esfuerzo por ejercer un control social
sobre el ejercicio del poder y hacerlo funcional a los fines
de generarlas condiciones sociales, politicas, econémicas
y culturales que plasman en normativas, instituciones y
valores, para que la poblacién pueda solventar sus nece-
sidadesy desarrollar todas sus potencialidades, en el mas
pleno sentido (Roitmann, 1998).

Por lo tanto, la democracia no es sélo un orden po-
litico, sino también, y en igual medida, un orden de
convivencia y modo de vida. Es nada menos que un
marco para que florezca la humanidad, y no para que
medren sélounos pocos (Giner, 1996:21 —Ilas cursivas
son del original).

De esta capacidad politica, social, cultural y eco-
némica de dar respuesta a las grandes demandas y
problemas que enfrentan las poblaciones, los sistemas
(que se pretenden) democraticos obtienen su validez
material. Aseguradas esas condiciones, los sistemas (que
se pretenden) democraticos deben de igual forma hacer
explicitosytransparentes susfinesylos medios que optan
paraalcanzarlos. Al respecto, deben declarar el horizonte
de sentido que los orienta, asi como los procedimientos
que emplean, de lo cual derivan, su validez formal.

Porsupuesto, esavalidez, integralmente considerada,
no esalgo fijo o estatico, que se obtiene de unavezy para
siempre, sino que responde al mismo proceso histérico,
por tanto, mas bien se trata de un proceso de validacion
de las mediaciones (instituciones, normativas, valores,
instrumentos, etc.) que se instauran para dar satisfac-
cién a aquellas demandas y problemas. Asimismo, en la
medida que se satisfaga esa doble condicién !, las cuales
son mutuamente dependientes, se puede predicarde un
sistema que se trata de una democracia; aun cuando esto
noimplicaque se esté en presenciadeun plenodesarrollo
de las dos dimensiones sefaladas.

También, cuando se habla de democracia con sen-
tido de su historicidad, lo que en estricto sentido se hace
es apuntar a los procesos de democratizacién, integral y
concientemente orientados, que suponen una conciencia
secularizada de las relaciones sociales, un uso regulativo
y estratégico de los instrumentos (instituciones, normas,
valores, entre otros), la posibilidad de negociar consensos
y dialogar disensos y una préctica guiada por una ética
de respeto a la persona humana viva.

Lo contrario, cuando se pierde de vista aquella
co-dependencia entre los aspectos llamados“materiales”
y los “formales’, de modo que se tiende a privilegiar
una dimensién en detrimento de la otra, es cuando se
puede caer en el predicamento de tener que adjetivar la

T Adviértase que el recurso de distinguir entre validez material y validez
formal es solo un recurso analitico, no una situacion pragmatica, por lo
cual se insiste en la doble condicién, mutuamente dependientes, que
deben satisfacer los sistemas politicos en ese proceso de validacion.
Asi, por ejemplo, en el caso de un estado de derecho que se pretende
democrético, como el “...modelo constitucional-garantista la validez ya
no es un dogma asociado a la mera existencia formal de la ley, sino una
cualidad contingente de la misma ligada a la coherencia de sus signifi-
cados con la Constitucién... [que son: njsa] los derechos fundamentales
constitucionalmente establecidos..” (Ferrajoli, 1999: 26).

2En el marco de los estados nacionales, las relaciones sociales se guian
y explican conforme un principio pactista (contrato social). En el marco
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democracia, sea como “democracia liberal’, “democracia
electoral’, “democracia social’, o cualquier otra forma
particularizada de democracia.

Este fraccionamientoy parcializacién se puede notar
en aquellos sistemas que, incluso cuando han privile-
giado la dimensién material, implementaron sistemas
institucionales autoritarios y opacos, como fue el caso de
las experiencias del socialismo histérico; o bien, el caso
contrario, el de los sistemas liberales, que han enfatiza-
do los aspectos meramente procedimentales, pero con
abstraccion de las demandas y necesidades materiales
de las poblaciones.

Paraenfrentaresos peligros, lainstitucionalidad (que
se denomina) democratica debe crear, entre otros, los
procesos educacionalesy comunicacionales que provean
a toda la poblacion de informacién oportuna y relevan-
te, de manera que se faciliten y produzcan condiciones
adecuadas para una toma de conciencia y participacién
continua de todos y todas; pues cuando hay ignorancia
de lo que pretende una institucién (fines y medios), se
originan situaciones de desconfianza y descrédito ante
la poblacion. Ademas, ese es un caldo de cultivo para
préacticas de corrupcién y deslealtad, que llevan a que
la poblacion se manifieste con actitudes de franca des-
afeccion politica.

Asimismo, los pueblos en democracia tienen la po-
sibilidad de articular un presente sobre la base de una
memoria histérica, y apuntar un futuro posible. Respecto
de ese horizonte utépico la poblaciéon puede convergery
unir sus fuerzas en procesos de construccion colectiva de
un (su) mundo, lo que implica la posibilidad de generar
pluralidad de modos de vida y proyectos de vida. Esto es
asiaun cuandolos sujetos, particularmente vistos, puedan
no ser conscientesy explicitamente adherentes del modo
de vida democrético en que estan inmersos.

Esaposibilidad, sinembargo, no predeterminaningun
modo y proyecto de vida especifico como el mas demo-
cratico en relacién con otros, pues este es un juicio que
solo se puede establecer por la via del discernimiento
de sus consecuencias practicas. Esto ultimo es lo que
suscita procesos de identificacidn, personal y colectiva,
con el sistema y da pie a la afecciéon politica, vale decir,
engendra e impulsa esquemas de percepcion, de acciéon
y de representacion afines a la democracia.

Mas cuando ese horizonte se pierde o no se logra
vislumbrar de forma nitida, o bien, se llega a considerar
natural el estado de cosas politicamente existentes, se
desemboca en la incertidumbre, con lo que se corre el
riesgo de empezar a actuar por miedo antes que por
decisiones razonadas y consensuadas politicamente.

2. Incertidumbre

y abstencionismo

En la modernidad, la idea de democracia tuvo di-
versas innovaciones respecto de la concepcion antigua
(verbigracia, grecolatina) dedemocracia.Unadeellasesla
adopcién deljuego de mayoriasy minorias, para configu-
rar una“voluntad general” o“democracia de todos”como
el principio que orienta la toma de decisiones.

Conforme a este principio las mayorias deben respe-
tary no oprimir a las minorias, mientras que las minorias
deben asumir los consensos mayoritarios y acuerparlos
como decisiones colectivas, sin que esto signifique una
abdicacion de su parte, sino la conviccion de estar en un
proyecto comun.Todavia mas, las minorias pueden apro-
piarse, perotambién puedenresignificary hasta contestar
las decisiones y los proyectos de las mayorias cuando no
existe una identificacién con el proyecto comun, o bien,
como distanciamiento y denuncia de que no existe un
tal proyecto comun.

En todo caso,

...[e]ste paso de la mayoria a todos es un salto se-
mantico pequefio, pero jque consecuencias tan ex-
traordinariamente radicales tuvo! Esta universalidad
viene acompafada de otras concepciones no menos
radicales tales como la igualdad y la libertad. Para
que todos gobernemos, nuestros poderes han de ser
iguales, con libertad para actuary elegiracadaunolo
que le plazca (Hardt y Negri, 2004: 278 —las cursivas
son del original).

Otra de las innovaciones que se realizan en la mo-
dernidad consiste en la introduccién de la nocién de
representacion como

...mecanismo practico caracteristicamente moderno,
que haria posible el gobierno republicano en los
extensos territorios del Estado-nacién (Hardty Negri,
2004: 278s.).

Asi, las democracias contemporaneas son de tipo
representativo y el procedimiento operativo es el juego
electoral, que en sociedades de masas se ha impuesto
como el método de la representacion politica.

Estasinnovaciones permitieron configurarunaforma
de democracia que, simplificando, se puede denominar
“democracia representativa’, la cual ha tenido su nicho
y condiciones de posibilidad en el marco de los estados
nacionales. Esto es, hastafines del siglo XX, lademocracia
representativa operaba en un mundo que en el dmbito
global se articulaba sobre la base de las relaciones inter-
nacionalesentre estados soberanosyladiplomacia,como
alternativa ante la guerra —problema que, sin embargo,
no quedo del todo resuelto, como pudo dar cuenta la
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historia del siglo XX y los albores del siglo XXI—, y, en el
ambito nacional, estaba definido por criterios de sobe-
rania y ciudadania, dentro de limites territoriales mas o
menos definidos.

Ahoraque, esetipo de democracia hoy se ve afectada,
tanto por viejos problemas irresueltos, como la guerra,
cuanto por otros nuevos que vienen aparejados con los
procesos de globalizaciéon, como la quiebra y transfor-
macion de las relaciones sociales 2, la crisis ambiental y
las nuevas formas de hegemonia neoimperial, todo lo
cual cierne una amenaza de exterminio para la especie.

Enesesentido, el contextoactual, mundialy nacional,
parece estar matizado por sensaciones de incertidumbre
frente al futuro y de descrédito de las instituciones y de-
mas mecanismos implementados hasta el presente. Ante
ello la poblacién puede asumir una actitud indolente, no
obstante esta solo se mantiene por un tiempo especifico.
Sinembargo, cuando se traspasa ese limite deindolencia,
empiezan a aparecer expresiones del malestar de las mas
diversasformas. Este eselmomento cuandolas personasy
los colectivos comienzan a cuestionary contestar el orden
existente, pero también a proponery gestar alternativas.

Al respecto, hoy se habla de “gobernabilidad” como
una manera de aminorar u obviar el impacto de ese ma-
lestar social. Pero —tomando una breve bifurcacion—,
el sentido original de la categoria “gobernabilidad” era
determinar una medida de la indolencia de la poblacién
ante decisiones delas clases politicas y los gobiernos que
la afectaban directamente, aunque sin que se suscitara
en ella una reaccién en sentido contrario, de protesta o
resistencia contra esas medidas.

Lagobernabilidad emerge como estrategiay método
de gestion delahegemonia,y,comortal, es operativa tanto
en contextos democraticos cuanto en los autoritarios y
totalitarios. De ahi que las sociedades“mas gobernables”
han sido las que se encuentran sometidas a gobiernos
dictatoriales y militares fuertes (verbigracia el Chile de
Pinochet). Con todo, cuando se abren espacios de de-
mocratizacion, las personas y los colectivos empiezan a
formulardemandasy plantear cuestionamientos al orden
existente, con lo que laresistenciay lareaccién populares
pueden tener una escalada cada vez mayor. En ese mo-
mento, para quienes pretenden establecer suhegemonia
sin contestaciénalguna, esas sociedades comienzanaser
consideradas “ingobernables”.

de los procesos de globalizacién, que tienden a difuminar la figura de
los estados nacionales, tal como se habian construido en el periodo
anterior, el principio pactista se debilita —dirian los posmodernos
que hasta la metéfora del “contrato social” queda obsoleta como gran
metéfora, y es sustituida por otras de menor calibre— y se da cabida a
formas antiguas y nuevas de organizar (o desorganizar) las relaciones
sociales (Santos, 2003a: 277ss.)

3 Es relevante conocer lo que sucede en esta materia, habida cuenta
que en Costa Rica la cultura electoral ha tenido avances significativos,
o, como dijera Walter Antillon (2005: 17):“La comunidad costarricense

Por otra parte, igualmente hay un sentido positivo
de la categoria “gobernabilidad”. En este caso se tiende
a atenuar y ocultar las debilidades tedricas y los sesgos
ideolégicos de dicha categoria. Este es un sentido que,
por supuesto, ha sido elaborado por sectores progresis-
tas, si bien funcionalmente anclados en el paradigma
hegemonico. Asi, la gobernabilidad tiene que ver con la
posibilidad de llegar a consensos y acuerdos que recupe-
ren ladireccion politicay el control democratico sobre los
procesos de reforma econémica e institucional.

En esalinea, de igual modo son diversos los enfoques
sobre gobernabilidad. Asi, especificamente desde un en-
foque denominado“gobernabilidad democratica’, se bus-
ca establecer una frontera entre el mercado y el interés
publico. Se reconoce la pluralidad de formas posibles en
una economia de mercado, regulada democriticamente y
opuesta a la mercantilizacion de todas las esferas de la so-
ciedad, parallegar a un tipo de gobernabilidad en el que
se construyen puntos de articulacién entre las politicas,
las instituciones y los arreglos sociales, para estructurar
y darle sostenibilidad a sectores claves del desarrollo.

Como quiera que sea —volviendo a nuestro rum-
bo—, cuando en las democracias se origina un ambiente
de incertidumbre, la poblacién empieza a expresar su
malestar de diversas maneras.

Entre las que afectan especificamente el juego elec-
toral 3 aparecen, entre otras, el voto de castigo, que es
un mecanismo comunmente utilizado en los sistemas
parlamentaristas, mediante el cual la poblacién expresa
sudesaprobacién ante unadecisién oacciéon delgobierno
deturno,y que puede ocasionar, eventualmente, la caida
de éste (por ejemplo, los recientes casos del gobierno
laborista en el Reino Unido, y socialdemécrata en Alema-
nia, los cuales se ven presionados por la pérdida de sus
mayorias parlamentarias).

Aparece asimismo el abstencionismo, que en cuanto
acciéon masiva puede significar un juicio critico al propio
sistema politico. Este fendmeno, comun en los sistemas
democraticos del llamado Primer Mundo (Ramirez, 2005)
donde las capacidades de satisfaccion de demandas
inmediatas y de rearticulacion del sistema capitalista
puede amortiguar su impacto, se vuelve un problema
mayusculo en los incipientes sistemas democraticos del
llamado Tercer Mundo, pues aqui se tienen menos vias
para generar el proceso de validaciéon que otorgue alguin
sustentoy duracion, porejemplo, alos gobiernosdeturno.

A la vez, cuando no se tiene claro el horizonte de
accion y se pierde credibilidad en las ofertas politicas,
aunado al vaciamiento de la densidad politica de las
instituciones y, en general, del espacio publico, la po-
blacién puede empezar a alejarse de los mecanismos
pre-establecidos y darle la espalda al sistema politico.

tiene una aceptable cultura electoral, pero esta muy lejos de haber
alcanzado una cultura auténticamente democratica”.
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Estoya sea deformaindirecta, mediante la naturalizacion
de lo existente, aunque eso existente esté “definido por
el miedo, lainjusticia, la pobrezay la falta de libertad que
afecta a tanta gente” (Hardt y Negri, 2004: 357), pero esta
opcion—yaseindico— solo es momenténea, puesto que
resultainsustentable en el mediano y largo plazo. O bien,
en forma directa, mediante la tan temida impugnacién
insurreccional.

3. Un camino
alternativo

En fin, estas consideraciones hacen urgente la “in-
vencién de una nueva ciencia de la democracia” (Hardt
y Negri, 2004: 357), que coadyuve en la recuperacién de
la esperanza y provea recursos de diversa indole para la
resistenciafrentealaarbitrariedad, lainjusticia, lafalta de
libertad y la pobreza, que afectan cada dia a mas y mas
gentes. Y este reto se asume en el contexto que hemos
resefado, portanto,implica un esfuerzoa contracorriente.
Sin embargo,

...nuestros sueios hacen necesario (aunque todavia
no posible) otro mundo.Cadavezmads, laescalaglobal
parece el Unico horizonte imaginable para el cambio,
y la democracia auténtica la Unica solucion factible
(Hardt y Negri, 2004: 358).
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EL PECADO
“EN" LA IGLESIA
Y EL PECADO “DE" LA IGLESIA

PEQUENO HOMENAJE
A KARL RAHNER

Eduardo Bonnin Barceld

Conmotivodel Aho Jubilar2000JuanPablollrecono-
ciéendiversasocasioneslos pecados delos miembrosde
lalglesiay pidio perddn por ellos. Pero, jhasta qué punto
el pecado de sus miembros afecta a la misma Iglesia, de
tal modo que no sélo podamos hablar de pecado “en”la
Iglesia, sino del pecado “de”la Iglesia?

El Concilio Vaticano Il traté del asunto, al menos
indirectamente, al afirmar que

...Ia Iglesia encierra en su propio seno a pecadores,
y siendo al mismo tiempo santa y necesitada de pu-
rificacion, avanza continuamente por la senda de la
penitencia y de la renovacién (LG 8e).

Es verdad que la constituciéon Lumen gentium (LG)
evitaeltérminode”lglesiapecadora”(hubierasidoemplear
un lenguaje demasiado parecido al de Lutero cuando
afirma que el cristiano es “al mismo tiempo justo y peca-
dor”), pero afirma el contenido objetivo, es decir el hecho
de que la Iglesia en si misma es afectada por el pecado
de sus miembros . Esta realidad queda confirmada en
la misma constitucion cuando declara mas adelante que

1 Cf.K.Rahner."El pecado en la Iglesia’ en G. Baratna (ed.), La Iglesia del
Vaticano II. Barcelona, Editorial Juan Flors, 1966, vol. |, pags. 433-448.
Este articulo es fundamental para el tema que vamos a tratar. Puede
encontrarse igualmente, con una traduccién distinta y con el titulo
“Iglesia pecadora segun los decretos del Segundo Concilio Vaticano”,

los pecados de sus miembros hieren a la Iglesia (LG 11b).
Un texto parecido se encuentra en el decreto sobre
el ecumenismo al afirmar:

La Iglesia peregrina en este mundo es llamada por
Cristoaesta perennereforma,delaqueella, encuanto
institucion terrena y humana, necesita permanente-
mente (UR 6a).

Aludiendo a los pecados contra la libertad religiosa,
la declaracién conciliar sobre este tema dice que

...enlavida del Pueblo de Dios, peregrino a través de
los avatares de la historia humana, se ha dado a veces
un comportamiento menos conforme con el espiritu
evangélico, e incluso contrario a él (DH 12a).

A menos que se haga una distincion, ajena por com-
pleto al espiritu del Concilio, entre Iglesia y Pueblo de
Dios, aqui también se esta diciendo implicitamente que
la Iglesia es pecadora.

He recordado antes el texto conciliar de la Iglesia
“herida” por los pecados de sus miembros. Sin embargo,
la LG no explica en qué sentido queda herida por estos
pecados. Es ya funcién de la teologia el explicarlo. Karl

en K. Rahner, Escritos de Teologia. Madrid, Editorial Taurus, 1969, vol.
VI, pégs. 314-337.
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Rahner lo hizo en los siguientes términos:

La expresion “Iglesia de los pecadores” tiene un
profundo significado. No sélo los individuos deben
reconocer verdadera y humildemente su condicién
de pecadores, sino también la Iglesia, pues ella es la
comunidad de esos pecadores. Y, en cuanto tal comu-
nidad dehombres pecadoresredimidayordenadapor
Dios (fruto dela salvacion), la Iglesia es el instrumento
através del cual Dios obra la salvacion en el individuo
(medio de la salvacion). Si creyéramos que el pecado
de sus miembros no afecta a la Iglesia, ésta no seria
realmente el Pueblo de Dios, sino una entidad mera-
mente ideoldgica, con un caracter casi mitoldgico.
Solamente si la Iglesia se concibe a si misma como
“Iglesia de los pecadores’, estard constantemente
persuadidaylograrad unainteligencia profundade que
ellanecesita purificarseydebeaspirarincesantemente
a la penitencia y a la reforma interna (LG 8). De otro
modo, todas las pretensiones de reforma se quedaran
enprudentesrecetasyendeseosineficaces, los cuales
podran perfeccionar el derecho de una institucion y
desarrollar una gran técnica —y tactica— pastoral,
pero no se hallaradn en el terreno de la vida real, de la
verdadera fe y de la Iglesia humana. Si queda en claro
que la Iglesia terrena permanece siempre “la Iglesia
de los pecadores’, entonces se hace perfectamente
comprensible el cdmo y el porqué es santa, a saber:
por la gracia de Dios. Solamente ésta impide que la
Iglesia —en cuanto cuerpo total— se aparte de la
gracia y verdad divinas; y la hace indefectiblemente
santa. Esa gracia obra de un modo especial en aquel
momento en que la Iglesia actualiza plenamente su
esencia, a saber en la proclamacion definitiva de su
fe'y en los sacramentos 2.

La cita ha sido larga, pero —ademds de querer ser
un homenaje mas de los que ha recibido Karl Rahner en
los ultimos meses— creo que nos coloca en el meollo
del problema. Para sustraerse al escandalo de la Iglesia
“pecadora” a veces se ha querido distinguir entre dos
Iglesias, una santa de arriba y otra pecadora de abajo;
o se hablaba Unicamente de la “santidad objetiva de la
Iglesia”, es decir la de sus instituciones fundamentales,
sus sacramentos y sus ensefianzas, con el fin apologético
de mantener las “notas de la Iglesia”.

Sélo hay una Iglesia que es al mismo tiempo, aunque
bajo distintos aspectos, santa y pecadora, una “casta
meretrix’, como fue a menudo llamada desde la épo-
ca de los padres, siguiendo imagenes del Antiguo
Testamento 3.

No obstante la santidad y el pecado no forman parte
delalglesiaenelmismosentido.Larelacién entre pecado
y santidad en la Iglesia no es la de una mera yuxtaposi-
cién extrinseca de ambos elementos distribuidos entre
distintos miembros, sino, por el contrario, la santidad de

2 |bid., pag. 446.

lalglesiatiene unaclara preeminenciasobre sucondicion
de pecadora.

Sila santidad de la Iglesia es luz, el pecado es su som-
bra. Si la santidad manifiesta su esencia, el pecado la
oscurece. Pero el pecado no emana de la esencia de
la Iglesia, sino que irrumpe en ella. Y, por lo tanto, no
pertenece, como oscura paradoja, a la esencia de la
Iglesia, sino que hay que adscribirlo a su negacién 4.

Resumiendo, la santidad y el pecado no tienen la
misma relacién para con el fondo esencial de la Iglesia
y no pertenecen a ella de igual manera. La Iglesia es
indefectiblemente santa (LG 39), pero no es indefecti-
blemente pecadora.

Por otra parte, aunque debido al tema que estamos
estudiando, hemos insistido en la pecaminosidad de la
Iglesia, no queremos de ninglin modo negar la santidad
que se ha manifestado y continda manifestdndose en
muchos de sus miembros, muy especialmente en Maria
como expresion cumplida, ya en su vida terrena, de la
Iglesia “sin mancha ni arruga” (Ef 5,27). Pero ya Santo
Tomas afirmaba:

La Iglesia gloriosa, sin mancha ni arruga, es el tltimo
fin hacia el cual somos conducidos por la pasion de
Cristo. Esto, pues, se realizara en la patria celestial, no
en esta vida >.

1. La Iglesia penitente

Porque esta “necesitada de purificacion” —afirma la
LG— la Iglesia“avanza continuamente por la senda de la
penitencia y de la renovacion” (No. 8c). El decreto sobre
el ecumenismo anadird que

...es llamada por Cristo a esta perenne reforma, de
la que ella, en cuanto institucion terrena y humana,
necesita permanentemente (UR 6a).

Lalglesia, pues,noséloesuninstrumentodegraciaa
travésde sus sacramentos paralareconciliacion entre Dios
y los seres humanos, sino que ella misma esta llamada al
arrepentimiento, a la penitencia, a cambiar todo aquello

3H. Kiing. La Iglesia. Barcelona, Editorial Herder, 1970, pag. 391. A pro-
posito de la unidad de la Iglesia, téngase en cuenta el texto de la LG 8a:
“La sociedad provista de sus 6rganos jerarquicosy el Cuerpo Mistico de
Cristo, laasamblea visible y lacomunidad espiritual, la Iglesia terrestre y
la Iglesia enriquecida con los bienes celestiales, no deben ser conside-
radas como dos cosas distintas, sino que mas bien forman una realidad
complejaque estdintegrada de un elemento humanoy otro divino”. Por
esto no es aceptable esta alusién que ahora hacen algunas personas
criticas a la “Iglesia institucional’, como si ésta fuera algo distinto de la
Iglesia propiamente dicha.

4 H.Kiing, op. cit., pag. 391.

5 Suma Teoldgica, Ill, q. 8, a. 3, ad 2.

6 Cf. José Ramos-Regidor. El sacramento de la penitencia. Salamanca,
Ediciones Sigueme, 1975, pag. 112.
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que en ella oscurece la presencia del Reino de Dios. Pero
como la Iglesia es una realidad concreta, son todos sus
miembros, aun aquellos que no participan de la gracia
y de la vida de Dios, los que tienen que esforzarse para
que, luchando contra el pecado,y mediante una continua
conversiényrenovaciénde simisma,intente superarestas
situacionesdeinjusticiaque seencuentranenelinteriorde
surealidad viviente . Es por esto que podemos decir que
la Iglesia es sujeto de la conversién y de la penitencia, lo
cual debe llevar consigo el que las actitudes de humildad,
de contricidnydeservicio prevalezcan sobrelasactitudes
desuperioridady de prepotencia. Este autoconocimiento
de saberse necesitada de perddn se expresé en diversos
documentos del Concilio Vaticano Il, por ejemplo en la
Gaudium et spes (GS) cuando se declara que en el naci-
miento del ateismo moderno

...pueden tener parte no pequena los propios crey-
entes, en cuanto que con el descuido de la educacién,
oconlaexposicidoninadecuadadeladoctrina, oincluso
con los defectos de su vida religiosa, moral o social,
han velado mas bien que revelado el genuino rostro
de Dios y de la religion (No. 19¢).

El mismo sentido penitente se expresa en la misma
constitucion cuando sedeplora,aludiendoal caso Galileo,
que la oposicion entre la ciencia y la fe que muchos han
establecido es debido a

...Ciertas actitudes que, por no comprender bien el
sentido de la legitima autonomia de la ciencia, se
han dado algunas veces entre los propios cristianos
(No. 36Db).

Mas claramente se manifiestael espiritu de contricién
cuando el Vaticano Il pide perdén “a Dios y a los herma-
nos separados” por las faltas cometidas contra la unidad
de la Iglesia (UR 7b). Finalmente recordemos el texto, ya
citado, de la declaracion sobre la libertad religiosa donde
el Concilio confiesa que en esta materia se ha dado en
la vida del Pueblo de Dios “un comportamiento menos
conforme con el espiritu evangélico e incluso contrario a
él” (DH 12a), y el parrafo de la declaracion sobre las rela-
ciones delalglesia con las religiones no cristianas en que
se deploran “los odios, persecuciones y manifestaciones
de antisemitismo de cualquier tiempo y persona contra
los judios” (NE 4q).

Sin embargo, cuando pienso en la Iglesia pecadora,
nopuedonuncaolvidarque“yosoylalglesia” Noesvalido
el acusar a la Iglesia desde fuera, cuando se trata de los
cristianos. Dice Karl Rahner:

Si el pecado en la Iglesia llamase por de pronto a

7 "|glesia de los pecadores’, en Escritos de Teologia. Madrid, Editorial
Taurus, 1969, vol. VI, pag. 311.

nuestraconsciencialos propios pecados;sinosaclarase
para nuestro propio estremecimiento que también
nuestros pecados son pecadosdelalglesia, que todos
contribuimos con nuestra parte a su pobreza y a su
indigencia; que asi vale, aunque nuestros pecados
no tengan su sitio en ninguna crénica de escandalos
eclesiasticos; entonces nos encontraremos en la
auténtica actitud, a saber, en la cristiana, para ver
en su luz verdadera los pecados de la Iglesia. Tal vez
entonces, en tanto estd en nuestro podery es nuestra
obligacién,ansiaremos,lamentaremos, combatiremos
e intentaremos mejorar... Soportaremos el escarnio
de la Iglesia y lo padeceremos como propio, ya que
—queramos o0 no queramos— a ella pertenecemos
y en ella hemos pecado 7.

2. La Iglesia que ofrece el perddn

Elfruto del sacramento dela penitenciano solamente
eslareconciliacién con Dios, sinotambién lareconciliacion
con la Iglesia “herida” por el pecado de sus miembros.
“El cristiano que peca, peca contra su eclesiasticidad
substancial y contra la Iglesia” 8. Este sentido eclesial del
pecado lo vivié intensamente la comunidad cristiana de
los primeros siglos. Es imposible, de hecho, comprender
laantiguadisciplina penitencial sino setiene ante los ojos
este aspecto eclesiolégico del pecado. Los que ahora lo
han olvidado son los que dicen que es suficiente confe-
sarse directamente con Dios. En su practica penitencial
la antigua Iglesia no es sélo la representante de Dios,
que ayuda al pecador a despojarse de su culpa ante la
divinidad, sino que es ella misma la que reacciona ante
el agravio que le ha sido infligido. De hecho, muchos
tedlogos afirman que la reconciliacién con Dios es el
efecto delareconciliacion con lalglesia. Esta readmite en
su comunién plena al pecador arrepentido, lo reintegra
en la comunidad y, por medio de esta reintegracion, lo
reconcilia con Dios °.

Karl Rahner ha tratado con su peculiar estudio este
sentido eclesial de la penitencia con las siguientes pa-
labras:

El que haya comprendido esto reconocerd también
que la protesta mas auténticamente cristiana contra
el pecadoen lalglesia consiste en acusarse a simismo
ante la Iglesia, ante la que uno se ha hecho culpable
por sus propios pecados (grandesy pequefos). Desde
que el Verbo de Dios se hizo hombre y en su santo
Espiritu se ligd perpetuamente con la comunidad de
losredimidos, el tibi soli peccavi del salmo penitencial
notieneyalaresonanciadeunindividualismosolitario.

8 K. Rahner.“Verdades olvidadas sobre el sacramento de la penitencia’,
en Escritos de Teologia. Madrid, Editorial Taurus, 1961, vol. Il, pag. 143.
9Cf.E. Aliaga.”Penitencia’,en D.Borobio (ed.), Lacelebraciénenlalglesia,
vol. ll: Sacramentos. Salamanca, Ediciones Sigueme, 1988, pag. 441.
10K, Rahner.“Verdades olvidadas..”; op. cit., pag. 146.

1 Cf. G. Florez. La reconciliacién con Dios. Madrid, BAC, 1971, pags.
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Ya no quiere decir: mis relaciones con Diosen el bieny
en el mal conciernen a mi'y a Dios y a nadie mas. Esto
concierneamiy aDios.Y poreso atodos.”Yo pecador
me confieso a Dios... a todos los santos y a vosotros
hermanos, porque he pecado”. No haria falta ni seria
posible confesarse a los hermanos si no se hubiera
pecado también contra ellos con todo pecado que
se debe confesar 1°,

Por otra parte, en la accion sacramental de la peni-
tencia se verifica de un modo singularmente ejemplar
la caridad de la Iglesia. En el perdén que ella concede
al pecador se hace presente el amor de la “Santa Madre
Iglesia” hacia sus miembros mas débiles y necesitados. A
travésdelareconciliacién sacramentallalglesiacumpleel
precepto divino del perdén mutuo de las ofensasy ofrece
el testimonio de la misericordia de los cristianos como
instrumento y signo de la misericordia divina.

Porquetodoel cuerposesientesolidario con el miem-
bro enfermo (cf. 1 Cor 12,26), el amor se vive en la Iglesia
de forma visible y mistérica a través del sacramento de
la penitencia, en el que el perddn y la caridad de Dios se
entrelazan con el perdén y la paz de la Iglesia 7.

El aspecto eclesial del sacramento de la penitencia
(en cuanto la Iglesia es la que pide perdén y la que lo
ofrece) ha sido especialmente resaltado por el ritual de
la penitencia, fruto de la reforma del Concilio Vaticano
IIl. No obstante, el aspecto penitencial de la Iglesia no se
reduce al sacramento de la penitencia:

La Iglesia cuando comparte los padecimientos de
Cristo y se ejercita en las obras de misericordia y
caridad, va convirtiéndose cada dia mas al evangelio
de Jesucristo y se hace asi en el mundo signo de con-
versién a Dios. Esto la Iglesia lo realiza en su vida y lo
celebra en su liturgia 12,

Hemos tratado el tema del pecado “de” la Iglesia y
“en”la Iglesia sobre todo a partir de los datos del Vaticano
IIl. Pero conviene tener presente que esta cuestién no es
una novedad. En un amplio y profundo estudio titulado
Casta meretrix, Hans Urs von Baltasar 13 mostré hace ya
bastantes aflos como el pecado de la Iglesia es un teolo-
gumeno antiquisimo cuyos rastros pueden seguirse ya en
el Antiguo y el Nuevo Testamento y en las ensefianzas de
los Santos Padres y de los te6logos medievales. En dicho
estudio se indica como para la teologia de los primeros si-
glos las diversas escenas de la Sagrada Escritura referentes
a los pecadores tuvieron gran importancia en orden a la
concepcion de la naturaleza de la Iglesia. Personajes bi-
blicos como Eva; Rahab, la prostituta; la esposa de Oseas,

274-275.

12“Ritual de la penitencia. Praenotanda’, No. 4. En A. Pardo (ed.), Liturgia
de los nuevos rituales y del Oficio Divino. Madrid, Editorial PPC, 1980,
pag. 109.

13 ¢f. Ensayos teoldgicos, vol. lI: Sponsa Verbi. Madrid, Ediciones Cris-
tiandad, 1964, pags. 239-366.

otra prostituta; la Jerusalén del Antiguo Testamento, tal
como es presentada por los profetas, principalmente
por Ezequiel 16; Tamar, la mujer que finge ser una pros-
tituta y tiene relaciones con su suegro Jud3; la ciudad de
Babilonia; la prostituta de Lucas 7; la samaritana; Maria
Magdalena; todas ellas se convierten para los antiguos
escritores cristianos en figuras de la Iglesia, al menos por
lo que se refiere a su origen.

Entre los muchos textos que presenta Von Balthasar
citemos Unicamente éste de San Hilario:

La Iglesia estd compuesta de publicanos y pecadores
y de gentiles. Unicamente su segundo celestial Adan
no pecd. Pero ella misma es pecadora, y es salvada al
dar a luz hijos que perseveren en la fe 14,

Porestetextoy pormuchasotros queaduce,Von Bal-
thasar expresa enlos ultimos pérrafos de su largo trabajo:

Que la Iglesia de Cristo, elegida por El para ser santa
e inmaculada, sin mancha ni arruga de ningun tipo,
elegida por Dios desde la eternidad para recibir la fe
en lugar del nifo, en santidad y pureza, que esta Ig-
lesia sea un cuerpo de pecado, manchada, tan misera
y perversa que incluso en sus manifestaciones mas
auténticas aparezca ampliamente su miseria moral:
esto, decimos, es incomprensible. Y, sin embargo, asi
es verdaderamente. El santo Cuerpo mistico de Cristo
esun cuerpo en el que se esta realizando laredencién
sin haberse realizado ya completamente; el pecado
permanece, pues, siempre presente y activo 1°.

Si las cosas estan asi, alguno podria preguntar: ;Por
quéentonceslasdeclaracionesde perdénde JuanPabloll
durante el Ado Jubilar 2000 fueron tan“descafeinadas”,ya
que el Papanoseatrevié a hablar del pecado de lalglesia,
sino nada mas del “pecado de los hijos de la Iglesia” que
—esosi—Ilalglesiaasume? (TMA33a).Quizaslarespuesta
estéenlasituacion de“invierno eclesial”(del que ya hablé
KarlRahner) que estamos viviendoy que lleva consigo no
s6lo una involucién doctrinal sino igualmente un nuevo
triunfalismo, que ya creiamos superado. Si aun hablando
conunlenguaje tan suave, algunos cardenales de la curia
romana pusieron el grito en el cielo ante el propésito del
Papa de pedir perddn, imaginense qué hubiera pasado
si éste hubiera hablado de la Casta meretrix. La ocasién
del Aio Santo no era el momento mas adecuado para
entablar nuevas polémicas '°.

Quisiera terminar este pequefio articulo con otra
cita-homenaje a Karl Rahner en el vigésimo aniversario

14 Citado en Ibid., pag. 321.

15 |bid., pag. 352.

16 Recuérdese que algunos interpretaron el documento de la Comision
Teoldgica Internacional, La Iglesia y las culpas del pasado, como un
intento de apoyar al Papa frente a las criticas recibidas. Puede verse
el texto en la coleccion “Actas y documentos pontificios” No. 139 de
Ediciones San Pablo, México D. F, 2000.
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de su muerte. Son las palabras con que termina uno de
sus articulos sobre el tema que aqui hemos tratado, re-
firiéndose a la Iglesia encarnada en la mujer adultera de
que habla el evangelio de Juan (8,1-11):

“Sefior esta mujer ha sido atrapada en flagrante
adulterio. ;Qué dices sobre ello?”. Y la mujer no
podra negarlo. Es un escandalo. Y no hay nada que
embellecer. Piensa en sus pecados, que realmente
ha cometido, y olvida (;qué otra cosa podria hacer la
humilde sierva?) la oculta y manifiesta magnificencia
de su santidad. Por eso no quiere negarlo. Es la pobre
Iglesia de los pecadores. Su humildad, sin la cual no
seria santa, sabe solo de su culpa.Y esta ante aquel al

que ha sido confiada, ante aquel que la ha amado y
se ha entregado por ella para santificarla, ante aquel
que conoce sus pecados mejor que los que la acusan.
Pero calla. El escribe sus pecados en la arena de la
historia del mundo que pronto se apagard y con ella
su culpa. Calla un pequefo rato que nos dura, que
parecen miles de afos. Y condena a la mujer sélo
con el silencio de su amor que da gracia y sentencia
libertad. En cada siglo hay nuevos acusadores junto
a“esta mujer”y se retiran una y otra vez comenzando
por el mas anciano, uno tras otro. Porque no habia
ninguno que estuviese sin pecado. Y al final el Sefior
estard solo con la mujer. Y entonces se levantara y
mirard a la cortesana, su esposa, y la preguntara:
“Mujer, ;donde estan los que te acusaban? ;Ninguno
te ha condenado?”.Y ella respondera con humildad y
arrepentimiento inefables:“Ninguno, Sefior" Y estara
extrafa y casi turbada porque ninguno lo ha hecho.
El Sefior empero ird hacia ella y le dird: “Tampoco yo
te condenaré”. Besara su frente y hablara:“Esposa mia,
Iglesia santa” 17.

17 K. Rahner, “Iglesia de los pecadores”, op. cit., pag. 313.
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EL RIO SAN FRANCISCO:
LAS AGUAS DE LA DISCORDIA

A finales de septiembre pasado, frei Luiz Cappio,
ofm, obispo de Barra (Bahia, Brasil), inicid6 una huelga
de hambre en protesta por la desviacion de las aguas
del rio San Francisco. Estas serian llevadas a las cuencas
hidrogréficas de varios rios del Noreste Septentrional del
pais en una cantidad de 26 metros clibicos por segundo,
elequivalente al 1% de la cantidad de agua que va al mar.

Al cabo de doce dias de huelga, el gobierno del pre-
sidente Luiz Inacio Lula da Silva acepté analizar y discutir
mejor las diferencias en relacién al proyecto y construir
con la sociedad una propuesta que atienda los intereses
de los pueblos riberefios y la poblacion de la regién se-
miarida del noreste brasilefo.

La posicion de frei Luiz no contd con la adhesion de
todos sus colegas del episcopado. Asi por ejemplo, el ar-
zobispo de Paraiba, Aldo Pagotto, afirmé que la mayoria
de los obispos del Noreste estan a favor de la integracién
de las cuencas del rio San Francisco. En su opinién, el
desvio de las aguas permitird el desarrollo sustentable
de la regién semiarida del Nordeste y generard empleo

e ingresos para doce millones de personas.

Lahuelgade hambredel obispo de Barra, dijo Pagotto,
debe ser vista como un acto personal y aislado de la opi-
nién del episcopado, que no se identifica con la opinion
y la posicién de muchos obispos brasilefios. En todo caso,
la presidencia de la Conferencia Nacional de Obispos de
Brasil (CNBB), envid una carta a frei Luiz reconociendo la
nobleza de su propésito al asumir tal actitud extrema *.

Incluimos a continuacién tres pequenos articulos
sobre el rio y las repercusiones de la huelga de hambre
de frei Luiz. Agradecemos al padre José Oscar Beozzo el
envio de estos articulos, asi como sus oportunas aclara-
ciones y sugerencias.

* Cf."Obispo recibe a Ministro y concluye su huelga de hambre’, Recife,
octubre 7 (ALC 594/2005).

El rio San Francisco:
padre y madre de un pueblo

Dom Frei Luiz Flavio Cappio, ofm !

Este texto fue escrito por frei Luiz para el Curso de
Verano de 2004:"“El agua es vida: don de Dios y responsa-
bilidad humana” del Centro Ecuménico de Servicios a la
Evangelizacién y a la Educacién Popular (CESEP) de Sao
Paulo. En este curso fueron examinadas dos areas muy
diferentes desde el punto de vista del agua: la Amazonia,

" Dom frei Luiz, nacié en Guaratinguetd, Sao Paulo, el 4.10.1946 e hizo
sus estudios filoséficos y teoldgicos en Curitiba, Parana, y Petrépolis, Rio
de Janeiro. Cursé Ciencias Econémicas, Contables y Administrativas en
la Universidad Catdlica de Petrépolis. Fue consagrado obispo de Barra,
Bahia, el 6.7.1997.Esautor deloslibros: Catecismo, AguaViva. Aparecida,
Editora Santuario; Rio Séo Francisco, uma Caminhada entre a Vida e a
Morte. Petrépolis, Editora Vozes.

2 Se llama asi a la regién con esa forma geométrica que comienza al

dondese encuentralamayor concentracion deaguadulce
de todo el mundo, y el semiarido nordestino, la regién
mas seca de Brasil.

Para el semiarido pedimos un estudio a Roberto
Malvezzi, sociélogo, miembro de la Comision Pastoral
de la Tierra y uno de los mayores conocedores de la
problematica de la sequia en la regién y animador de la
busqueda de soluciones de convivencia con las dificulta-
des y oportunidades del semiarido. Pedimos también al
obispo frei Luiz, un testimonio de caracter mas personal,
pues habia recorrido a pie, durante mas de un afo, los
2.400 kildbmetros entre las nacientes y la desembocadura
del rio San Francisco, convirtiéndose después en obispo
de la didcesis de Barra, Bahia, situada en las margenes
del mismo rio.

José Oscar Beozzo
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Opard, rio-mar, rio tan grande como el mar. Este fue
el primer nombre dado al rio. Las naciones indigenas,
habitantes originales, vieron el rio como espacio sagra-
do de vida, presente y presencia del Creador. El dia 4
de octubre de 1501, hallada su desembocadura por los
conquistadores portugueses, el rio recibié otro nombre,
San Francisco, santo rio, mar de vida. Utilizado como ca-
mino por los conquistadores en busca de riquezas, el rio
facilito la penetracién en los interiores de la nueva tierra.
Asi, el espacio sagrado de vida fue usado como camino
paralamuerte, el saqueo, laesclavitud. Estafue la primera
invasién. Pasados casi quinientos anos de este encuentro,
el rio continta siendo la fuente esencial de vida para sus
hijos de todos los origenes.

Enlaregionbanadaporelrioysusafluentesviven hoy
trece millones de habitantes, cercadel 8% dela poblaciéon
brasilefia. Con los 2.700 kildmetros de extension de su
cauce principal, el rio corta cinco estados brasilefios (Minas
Gerais, Bahia, Pernambuco, Alagoasy Sergipe), quedando
el 58% de su curso en pleno “Poligono de la Sequia” 2.

La cuenca hidrogréfica del San Francisco abarca 640
mil kilémetros cuadrados divididos en cerca de 450 mu-
nicipios, 7% del territorio nacional. Desde la naciente, en
Minas Gerais (municipio de Sao Roque de Minas), hasta
ladesembocaduraentre los estados de Alagoasy Sergipe
(municipios de Piacabucu y Brejo Grande), el rio genera
la base de la sobrevivencia y las actividades econédmicas
fundamentales de su pueblo.

Rio vivo, pueblo vivo

Elrio, que esfuente devida, esta préximo alamuerte.
El pueblo del rio estd siendo cada vez mas alejado de sus
orillas, tomadas por las haciendas ganaderas y por los
grandes proyectos agroindustriales. Ese espacio sagrado
devida pasé a ser visto por el Estado brasileio como area
de interés para la expansion del capital. Vivimos hoy una
nueva invasién en el valle del San Francisco y los “nuevos
indios”a serexterminados sonlos pobres quealli habitan.
Histéricamente excluidos delas politicas publicas, los po-
bres del San Francisco son hoy victimas de lainversién de
billones de délares en proyectos que destruyen labase de
susobrevivencia.Rioy puebloson unamismay unicavida
amenazada por la explotacién irracional de sus riquezas.

Rio muerto, pueblo muerto

Deforestacion de los bosques de pequeios arbustos

norte de Minas Geraisy se introduce en Bahia, Pernambuco, Paraiba, Rio
Grande do Norte, Ceard, Piaui y que tiene baja e irregular precipitacién
pluviométrica.

3 Bosques a orillas de los rios y que protegen a esas margenes de la

de ramaje tortuoso y de las “matas ciliares”3.

La deforestacion es hoylamayoragresionalavidadel
San Francisco, amenazando la perennidad de sus aguas.
Cercadel 80% delas aguas del rio vienen de Minas Gerais,
donde la deforestacién no conoce limites.

Los bosques dearbustos son el conjunto de ecosiste-
mas que cubren la regién central de Brasil. En la zona de
estos bosques nacen el rio San Francisco y sus principales
afluentes. La altitud y la gran capacidad de absorcién del
agua de lluvia por los suelos arenosos de estos bosques,
hacen de esta region un verdadero depésito de agua que
alimenta seis de las ocho mayores cuencas hidrogréficas
del pais. A pesar de su decisiva importancia como fuente
dispersoradeaguas, los bosques de arbustos estan siendo
destruidos a una velocidad alarmante. La producciéon de
carbén para la industria siderurgica y laimplantacién de
monocultivos de eucaliptoy soyalos estan disminuyendo
y, con ello, secando las fuentes alimentadoras del San
Francisco.

Anualmente se deforestan 360 mil hectareas de
bosques de arbustos en esta regién, mil hectareas por
dia. De mantenerse este ritmo, jqué sera de ellos en el
norte de Minas Gerais?

Las “matas ciliares”: son florestas riberefas del San
Francisco y sus afluentes, que protegen los rios de la de-
forestacionylaconsecuente obstruccionde sulecho.Ellas
sontambiénimprescindibles paralavida delosanimales,
los peces y las aves. El rio estd ya totalmente obstruido
desde su trecho inicial. Esta es la marca dejada por una
ocupacion irracional de sus margenes.

Rio amenazado, pueblo amenazado

Contaminacién de las aguas.

Son muchas las fuentes contaminadoras del rio San
Francisco:desechosindustrialesy minerales, agrotéxicos,
cloacas y basura de las ciudades. La inmensa mayoria de
las industrias instaladas en la cuenca del San Francisco
irrespetan la legislacion ambiental. No son pocos los
afluentes delrio transformados en cloacas a cielo abierto.

De los 97 municipios banados por el rio, son pocos
los que cuentan con algun servicio de tratamiento para
sus cloacas. Las de la ciudad de Bello Horizonte, con sus
tres millones de habitantes, se dirigen sin tratamiento
hacia el Velho Chico. Los desechos minerales provenien-
tes de sus afluentes, cargan las aguas del rio con metales
pesados sin que se tomen providencias. Los agrotéxicos,
usadosindiscriminadamente, envenenan lasaguas del rio
y enferman a los pueblos que lo bordean. La mayoria de
las comunidades riberefas beben el agua contaminada
del San Francisco sin tratamiento. El Bajo San Francisco
es la cloaca terminal, donde el océano Atlantico recibe
la carga de la irresponsabilidad que enferma las aguas.

erosion.




40 BSOS 121

SETIEMBRE

OCTUBRE

Rio enfermo, pueblo enfermo

Represas.

El aprovechamiento del potencial energético del rio
San Francisco se ha concretado en una politica agresiva
y autoritaria que concede prioridad a la construccién de
grandes represas en el curso principal del rio. Ellas tienen
un costo econémico altisimo y consecuencias sociales,
ecoldgicas y culturales incalculables. La formacién de
grandes lagos y el control de las aguas hecho en funcién
delaproduccidondeenergia, desestructuranlas principales
actividades econémicas del pueblo riberefio: la pesca y
las plantaciones en las margenes de las presas o en el
lecho delrio. Los dafios causados por esa politica todavia
no han sido debidamente aquilatados y debatidos con
la sociedad, aun asi la Compania Hidroeléctrica del San
Francisco planea la construccion de mas represas. Los
gue mas sufren con estas agresiones al rio son los menos
favorecidos con la energia eléctrica producida.

Rio agredido, pueblo agredido

Proyectos de irrigacion.

Losgrandes proyectosdeirrigacion se han expandido
rapidamente en el valle del San Francisco, teniendo a la
Compafia de Desarrollo del Valle San Francisco como
principal fomentadora y contando con voluminosas
inversiones publicas y envolviendo grandes intereses
internacionales.Implantados conlajustificacion de dismi-
nuir las condiciones de pobreza en la regién mediante la
transformacion de la agreste y arida zona en una“Nueva
California”, esos proyectos en concreto no han mejorado
la calidad de vida del pueblo riberefio. Por el contrario, en
las regiones del medio y submedio San Francisco, donde
la manipulacién de agrotdxicos es mas intensiva, crece el
numero de personas con cancer, alergias, enfermedades
bronco-pulmonares, pérdida de la vista, abortos, mareos,
dolores de cabeza y fiebres sin motivos aparentes.

Una indagacion inicial efectuada en 1995 en los pe-
rimetros irrigados de Petrolina, Pernambuco, indicé que
el 92,6% de los trabajadores entrevistados manipulan
agrotoéxicos sin el uso de ropas o equipos de proteccion.
El modelo de agricultura implantado en esos proyectos
se centra en el uso intensivo de abonos quimicos y agro-
toxicos, lo que los hace ecolégicamente insustentables.
La infraestructura necesaria para su establecimiento es
grande, asi como el consumo de agua y energia, por lo
que exigen altas tasas de subsidios. Este es un modelo
concentrador de tierras, lo que agrava la situacion de
injusticia social.Eluso desordenadoy conflictivo delagua
es preocupante, toda vez que la irrigacion volcada hacia
el mercado externo ha pasado a ser vista como Unica
alternativa para el semiarido.

Rio explotado, pueblo explotado

Creemos que cada uno es capaz de dar su con-
tribucion y que juntos podemos revertir esta ruta suici-

da. Por eso acogemos con alegria todas las pequenas y
grandes iniciativas, pues ellas son senderos que se abren
a contramano de este camino de muerte. Las urgencias
son muchas. Algunos puntos son prioritarios para que el
rio y el pueblo tengan vida en el valle del San Francisco:

« Aprendiendo con San Francisco, el santo del rio, la
comunion fraterna de toda la Naturaleza.

« Aprendiendo a ser sembradores de vida para las
generaciones futuras, plantando muchos arboles para la
pureza de las aguas.

« Iniciando un profundo y amplio trabajo de edu-
cacion ecoldgica.

« Deteniendo la deforestacion de los bosques de ar-
bustosylaintroduccién delos monocultivos de eucalipto
en el Alto y Medio San Francisco.

« Iniciando un programa urgente de recomposicion
delas“matas ciliares”del rio y sus afluentes, y promovien-
do una rigurosa fiscalizacion sobre la destruccion de las
florestas remanentes.

«Realizando un discernimiento estadistico detallado
de las actividades contaminantes del rio y promoviendo
una fiscalizacién eficaz.

« Iniciando programas de saneamiento basico y la
instalacion de estaciones de tratamiento para las cloacas
sanitarias.

« Promoviendo la valoracién y la protecciéon de los
ecosistemas de la cuenca del San Francisco, que estan
siendo veloz y silenciosamente destruidos: bosques de
arbustos, floresta seca (escasa de lluvias), floresta de pe-
quenos arboles mezclados con cardos y zarzas, lagunas
marginales, vegas y pantanos.

« Impulsando una administraciéon del multiple uso
de las aguas del rio (irrigacién, produccién de energia,
consumo doméstico e industrial) que sea racional, justa,
democrética y solidaria con las generaciones presentes
y futuras.

«Favoreciendo unamplio debateacercadelasconse-
cuenciasdelmodelo dedesarrollo en curso, personificado
en el Plan Director para el Desarrollo del Valle del San
Francisco y concretizado en la construccién de grandes
represasyenlainstauracion deun modelo agricolainme-
diatista, ecolédgicamente insustentable, concentrador de
tierras, excluyente enrelacién alos pequenos productores
riberefios y volcado hacia la exportacion.

+ Revisando los programas de incentivo desarrollista
como PRO-DECERE, PROVARZEA, PRONE, FLORAM.

«Democratizando el planeamiento de los programas
ylasaccionesdedesarrolloenelvalle, conlaparticipacién
activa de los sectores sociales hoy marginados por las
actuales politicas.

« Desarrollando y difundiendo técnicas agricolas
alternativas y sustentables, con base en la agroecologia,
que unidas a una politica agraria desconcentradora via-
biliceny fortalezcan la pequeia produccion diversificada
de alimentos, provocando consecuentemente la fijacién
de las personas en el campo y la mejoria de vida para los
pequefos agricultores de la region.
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«Investigandoalternativas de produccién de energia
que propicien la reorientacién de la politica energética
vigente.

« Reorientando los incentivos a la industrializacién
para hacer viable el establecimiento descentralizado
de pequenas industrias y unidades de beneficiamiento
no contaminantes, cuyo producto final sea también de
consumo local o regional.

«Reencausandolapoliticayla practicaeducacionales
en la region, con el fin de erradicar el analfabetismo y
promover una mejor comprension de la realidad, la va-
loracion de las culturas locales y regionales, el ejercicio
de la ciudadania y una relacion de respeto e interaccion
equilibrada con el ambiente.

- Preconizando la solidaridad internacional, en la
busqueda de revertir las relaciones de dominacién que
tornan regiones pobres como el valle del San Francisco,
aun mas pobres.

Vida para el rio, vida para el pueblo.

Unidad y profetismo en la Iglesia

Pedro A. Ribeiro de Oliveira

Al luchar en defensa del rio San Francisco, Dom Luiz
Cappio retoma la “funcion representativa” de la Iglesia:
ser voz de aquellos a quienes les fue quitada la voz —el
pueblo sertanejo que no tiene fuerza politica para hacerse
oir—. Solidario con esa causa, pienso que los problemas
del semidrido nordestino piden soluciones creativas y
no un proyecto faraénico. A lo sumo, tal vez pudiese ser
implementado —después de la ejecucion del proyecto de
revitalizacién del San Francisco— el proyecto del “ramal
este”, que de hecho beneficiaria a la poblacion pobre del
“sertao” | alagoano y pernambucano, consumiria menos
agua y tiene ya la aprobacién del Comité de la Cuenca.
Sin embargo, el ministro Ciro Gomes no abandona su
proyecto favorable al agronegocio y al puerto de Pecém,
en Ceara.

En esa acometida impetuosa el Gobierno trata de
minar las fuerzas de los oponentes para imponer su
proyecto. Por eso, veo con enorme preocupacién que
algunos obispos hayan criticado la huelga de hambre
de Dom Luiz Cappio. Entiendo que muchos de ellos sean
partidarios del proyecto de traslado de las aguas, pero no
entiendo que aleguen razones de orden ético contra la
huelga de hambre.

La Unica razon plausible para aquella critica a Dom
Cappio me parece ser lade asegurar la unidad del episco-
pado brasilefio. La unidad es, ciertamente, un valor, mas
no es lo mas importante. En los grandes momentos de
su oposicién a politicas y hechos del Gobierno, el episco-

1 Regién arida del interior del pais.

pado y su expresion mayor —la Conferencia Nacional de
Obispos de Brasil (CNBB)— fijaron posicién y se ganaron
elrespeto dela sociedad brasilefia, justamente por haber
colocadolasexigencias éticasyladenuncia profética sobre
una unidad inmovilista. Asi fue, por ejemplo, después del
golpe militar de 1964, cuando la firmeza de Dom Helder
CamaraobligéalaCNBBa publicarundocumento queen
su primera parte daba gracias a Dios por la intervencién
militar,como erala posicidon de la mayoriadelos obispos,y
en lasegunda parte le hacia duras criticas. Asi fue cuando
Dom Paulo Evaristo Arns asumié las denuncias de tortura
apresos politicos, no obstante contrariaral cardenal Dom
AgneloRossiyalacuriaromana. Asifue cuando, hacetrein-
ta anos, Dom Pedro Casaldaliga y Dom Tomds Balduino
pusieronalaCNBB contrala politicade“integracién”delos
pueblos indigenas. Es pagando el precio de la disension
interna que la Iglesia ha acompanado la caminada del
pueblo pobre y sufrido. Sé que hoy tenemos un pufiado
de obispos en cuyas venas late la misma sangre profética
de aquellos grandes nombres de nuestro episcopado,
pero pareciera que aun no tomaron el coraje de asumir
su papel y, junto con Dom Luiz Cappio, salir en defensa
del pueblo que —sin hacer huelga— muere de hambre
y de sed en las margenes del San Francisco.

El argumento de que la huelga de hambre atenta
contra la propiavida, falla en su coherencia ética. Cuando
una mujer tiene un embarazo de riesgo, la Iglesia no dice
quesea“suicidio”llevar el embarazo hasta el final.Es porla
vidade surebano que el obispoarriesga suvida. Asicomo
admiramosalamujerquerechazaelaborto permitido por
ley, por amor al feto que amenaza su vida, entendemos
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y admiramos al pastor que ofrece su vida por la vida del
rebano que le fue confiado.

Espero que los obispos de Brasil, o por lo menos
aquellos que han apoyado las luchas sociales de nuestro
pueblo, sabran levantarlamisma voz proféticadelos gran-
des obispos de nuestra Iglesia y asi construiran la unidad
del episcopado en torno a la causa de la vida: del rio San

Francisco, delos sertanejosy del propio Dom Luiz Cappio.

Dom Luiz se atreve a proponer
un desarrollo con justicia

en el semiarido y en Brasil

Guilherme C. Delgado

Eltestimonio personalde Dom LuizCappio, realizando
una huelga de hambre,“de ser necesario hasta la muerte’,
contra un proyecto de traslado de las aguas del rio San
Francisco, de cierta forma impuesto —y en defensa de la
escuchadelos que nofueron oidos—, interpelaeinquieta
conciencias e instituciones en este pais.

Los varios juzgamientos morales de la actitud de
Dom Luiz, apresuradamente emitidos por autoridades
civiles y religiosas, sujetas a muchas legalidades pero
no a la libertad evangélica de Dom Luiz, no son capaces
de descifrar el enigma —sin su gesto, ni las voces ni los
problemas de los pobres del semiarido nordestino serian
minimamente considerados.

Paso el tiempo en que un partido politico y una ins-
tituciéon eclesial nacional se hicieron voz de los que no
tenian voz ni oportunidad en la defensa de los pobres.
Sussilencio y complicidad con los proyectos de moderni-
zacion técnica, sin cambios sociales —caldo recalentado
del mismo ideario que el exministro Delfim Neto puso en
practica en los afnos de la dictadura militar—, coloc6 a los
verdaderos profetas y pastores en situaciones extremas
—como la que enfrenté Dom Luiz.

El gran mérito del periodo —durante y después de
la huelga de hambre— es el haber situado a los medios
de comunicacidn nacionales en los verdaderos términos
del debate. Se trata, como muy bien lo ha expresado Dom
LuizCappio, deladiscusién delaalternativa de desarrollo
sustentable, no solamente delacuencadel San Francisco,
sino de todo el semiarido, y por qué no decir de Brasil.
Desarrollo con justicia que presupone la inclusion del
inmenso sector de subsistencia rural-urbano regional.

Las poblaciones riberefias del San Francisco y el
pueblo pobre del semidrido, en general conocen delarga
data las experiencias de las obras hidricas, del progreso
técnico incorporado a las represas, de los proyectos pu-
blicos y privados de irrigacion, conducidos e impuestos
ora por la tecnocracia, ora por las armas de la Republica,

desde Canudos. Eincluso sin frecuentar literatura tedrica
del desarrollo, intuyen con claridad que la repeticién de
esos procesos no conduce al desarrollo con justicia. Esas
poblaciones nunca fueron escuchadas en el desarrollo
brasilefio. Para darlesvozyturno,algunos pastoresy profe-
tasen el pasado dieron, cada cual a su modo, testimonios
de vida que el pueblo sencillo todavia hoy reconoce: los
padres Ibiapina y Cicero do Juazeiro en Ceara, Anténio
Conselheiro en Bahia, entre otros.

Las premisas del desarrollo sustentable con justicia
social que Dom Luiz pone a debate, son un verdadero
desafio a la busqueda de igualdad para el Brasil del siglo
XXI. Preparan los caminos del futuro, al cuidar de combi-
nar los usos no depredadores de la tierra, del agua y del
trabajo delas poblaciones olvidadas del semiarido, como
condicion para capacitarlas para una vida digna.

Esperamos,aunque ahorayasintantaconfianza, que
el debate sobre el desarrollo promueva un cambio de
concepcion en el proyecto de traslado de las aguas. Con
todo, sabemos que existe una verdadera idolatria de la
modernizacion técnica autosuficiente, sin transformacion
social, que domina las mentes y los corazones de los sec-
tores académicos, burocraticosy politicos, paralos cuales
el gesto de Dom Luiz es cuando menos incomprensible.
Estamos en el tiempo del acuerdo, de la razon y de la
conversion, para que todos podamos participar de esta
situacion. La sucesion de los hechos en el futuro préximo
tendra el potencial de revelar un Brasil muy complejo, o
de devolvernos a un callejon sin salida.

Traduccién: Guillermo Meléndez
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JULIO BARREIRO
IN MEMORIAM

(Fallecido el 11 de octubre de 2005)

iJulio, descansa en paz, aunque sigues dando mucho fruto!

Cuandolos protestantes de América Latinay el Caribe nos referimos al pensamiento teolégico
fundante de esta regién, nos tenemos que remitir a la original, comprometida y osada generaciéon de
los anos sesentas y setentas del siglo pasado. Generacion profética y ecuménica de la cual fue parte
vital Julio Barreiro. Uno de los fundadores del movimiento Iglesiay Sociedad en América Latina (ISAL),
espacio que aglutind a un grupo importante de los tedlogos de la liberacién, quienes publicaban
entonces en la editorial “Tierra Nueva”en Montevideo, Uruguay. Julio, el investigador, editor, profesor
y catedratico uruguayo de la protestante tradicion metodista. Fue justamente el compromiso de su fe
el que lo enfrentd a los regimenes autoritarios de la Seguridad Nacional de los afos setenta, osadia
que tuvo que pagar con la carcel y el exilio.

Por ello, al hacer memoria de Julio Barreiro, necesariamente hacemos memoria de nuestros
“padres” fundantes del quehacer teoldgico latinoamericano y caribeno. Aquella generacion unica,
gue nos ensend a pensar por nosotros mismos, hijos de su tiempo, exigidos por el Evangelio y
sensibilizados por las precarias condiciones sociales del pueblo. Una generacion piadosa de tedlogos
que buscaban incesantemente la Palabra reveladora de Dios en su contexto. Una revelacion que
abriera los horizontes de esperanza. Julio, como tu, seguimos creyendo que:

Lamayor de las prioridades, entonces, consiste en la necesidad que tenemos de comprender...
que el desarrollo de la humanidad no es una mera cuestién tecnolégica o econdmica, sino
que es una cuestion de libertad creadora de los pueblos .

José Duque
San José, 1° de noviembre de 2005

T“Dominacion. Dependencia y‘subdesarrollo solidario”, en Varios, De la Iglesia y la sociedad. Montevideo, Editorial Tierra
Nueva, 1971, pag. 110.
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