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La teologia de la liberacion en el contexto econdomico-
social de América Latina: economiay teologia o la

irracionalidad de lo racionalizado
Franz J. Hinkelammert

En las paginas que siguen, quiero dar un
enfoque de la teologia de la liberacion en
correspondencia con 1o que he vivido vy
experimentado como participante en su desarrollo.
No pretendo hacer una historiade ella. Eso llevaria
a un andiss mucho mas diversificado v,
posiblemente, més imparcial, de lo que puedo
ofrecer. Mas bien trataré de presentar lo que ha
sido mi preocupacion, y de otros compafieros con
los cuales he trabajado desde 1976 en el DEI ---, y
gue nos ha llevado a sentimos parte de esta
corriente de pensamiento en la América Latina de
hoy. Se trata precisamente de la tesis de que
cualquier teologia de la liberacion tiene que
desarrollarse en la discusion teodrica de la relacion
economiay teologia. Por tanto, el enfoque dado en
lo que sigue parte de esta problemética.

1. Lateologia de la liberacion como

teologia concr eta

La teologia de la liberacién es teologia
concreta, teologia historica. Por eso es adecuado
preguntar sobre el contexto histérico de esta
teologia. Su desarrollo se puede observar en el
periodo histérico de las Ultimas tres décadas, de
una historia latinoamericana muy convulsionada.
Por consiguiente, nos vamos a encontrar con una
teologia de la liberacion que reflexiona, reflgjay
reelabora esta historia de la cua conscientemente
forma parte.

Como tal teologia concreta, la teologia de la
liberacion se inserta en la sociedad de América
Latinaa Comunidades de base, movimientos
populares e inclusive partidos politicos, son
lugares claves a partir de los cuales se desarrolla
esta teologia. Al insertarse en la historia concreta
latinoamericana, se ubica en lugares concretos de
esta historia. No habla solamente en estos lugares
concretos, sino que reflexiona la situacién
histérica a partir de ali para desarrollarse como
teologia. Por eso, sus andlisis estén vinculados de
manera estrecha con las teorias de las ciencias

sociales. No pueden deducir su andlisis concreto
de sus posiciones teoldgicas, pero a la vez sus
posiciones  teolégicas no  pueden  ser
independientes del resultado de sus andisis
concretos.

Sin embargo la teologia de la liberacion no es
una ciencia social, sino que es teologia. En
relacion a sus andisis concretos de la situacion
histérica, esta teologia se desarrolla como una
dimensién teologica de esta situacion historica.
Como tal, esta expuesta a riesgo de equivocarse.
No tiene verdades absolutas especificadas a priori.
En términos muchas veces utilizados por estos
tedlogos, se trata de la Unica ortodoxia cristiana
posible, que es ortopraxis. El propio cristianismo
nacio como ortopraxis y no como un sistema
cerado de afirmaciones dogméticas vacias.
Encontrar la praxis adecuada a la situacion, es su
problema. Por eso esta en un desarrollo continuo
en la medida que cambian los problemas, y se
adquieren conocimientos nuevos para enfrentarl os.
Esteologiaviva.

No obstante, una teologia puede ser
pronunciada como tal ya antes de entrar en €
andlisis concreto y en la ortopraxis'
correspondiente. Como teologia, antecede a la
praxis. Pero, a anteceder a la praxis, es un
conjunto de creencias vacias. La existencia de
Dios, su carécter trinitario, laredencion, etc., a ser
profesados como actos de una fe independiente de
su insercion historica y concreta, no son méas que
abstracciones vacias que componen una dogmatica
sin contenido. El problema de la teologia de la
liberacién no es negarlas, sino preguntar por €
significado que tienen. Por consiguiente su
pregunta no es "¢/existe Dios?", sino "¢donde esta
presente?’ y ¢como actua?’. El punto de partida de
la teologia de la liberacién es, entonces, la
pregunta por €l lugar concreto e histérico en €
cual Dios serevela.

La teologia de la liberacion nace de la
respuesta que €ella da a esta pregunta Esta
respuesta se da por medio de lo que estos tedlogos



[laman la "opcién por € pobre". Esta opcion por €l
pobre es opcion de Dios, pero asimismo opcion de
los seres humanos en cuanto se quieran liberar. La
liberacion, por lo tanto, esliberacion del pobre. No
como acto de otros que tengan el deber de liberar
al pobre, visto éste como objeto. Sin
reconocimiento mutuo entre sujetos, en e cua la
pobreza resulta ser la negacion real de este
reconocimiento, no hay opcion por € pobre. Los
sujetos humanos no pueden  reconocerse
mutuamente, Sin que se reconozcan COMO Seres
corporales y naturales necesitados. La pobreza es
una negacion viviente de este reconocimiento. Sin
embargo, desde € punto de vista de los tedlogos
de la liberacion, € ser humano no puede liberarse
para ser libre sin este reconocimiento mutuo entre
sujetos. Asi, el pobre como sujeto que se encuentra
en esta relacion de reconocimiento, es € lugar en
el que se decide s este reconocimiento se hace
efectivo o0 no. Por ende, e otro lado de
reconocimiento mutuo de los sujetos humanos
como sexes naturales necesitados es la opcion por
el pobre™.

Entonces, en e pobre se hace presente la
ausencia de este reconocimiento mutuo entre seres
humanos. Pero, segun la teologia de la liberacion,
Dios esta donde este reconocimiento ocurre. El

! La filosofia de Lévinas es una de las fuentes de
este pensamiento. Ver Lévinas,

Emmanuel: Totalidad e infinito. Ensayo sobre la
exterioridad Ediciones Sigueme, Salamanca, 1977,
De otro modo de ser, 0 mas alla de la esencia.
Ediciones Sigueme, Salamanca 1987. En un libro
posterior, Lévinas resume acertadamente esta
posicion, hablando del amor a préjimo: "¢Qué
significa ‘como ati mismo'? Buber y Rosenzweig
tuvieron agui los mayores problemas con la
traduccion. Dijeron: ‘como a ti mismo’, ¢no
significa eso que uno se ama méas a si mismo? En
lugar de la traduccion mencionada por ustedes,
ellos tradujeron ron: ‘ama atu préjimo, é es como
td'. Pero s uno ya esta de acuerdo en separar la
Ultima palabra del verso hebraico 'kamokha' del
principio del verso, se puede leer lodo también de
otra manera: '"Ama atu prgjimo, esta obra es como
td mismo’; "ama a tu préjimo; tu mismo eres €';
‘este amor al préjimo es lo que ti mismo eres™. De
Dieu qui vient al' idée. Paris, 19S6, pag.144.

hecho de que no haya ocurrido muestra una
relacion humana en la que Dios esta ausente. La
existencia del pobre atestigua la existencia de una
sociedad sin Dios, crea de forma explicita en Dios
0 no. Esta ausencia de Dios, no obstante, esta
presente ali donde grita. La ausencia de Dios esta
presente en e pobre. El pobre es presencia del
Dios ausente. Se traia de modo visible de un caso
de teologia negativa, en la cua la presencia de
Dios --- una presencia efectiva—-- estéa dada por
ausencia, una ausencia que grita, y por la
necesidad. Viviendo la ausencia de Dios, se
percibe su presencia a obrar su voluntad. En
consecuencia, no puede existir una presencia de
Dios gue niegue la opcion por e pobre, aunque
esta opcion puede ser que esté Unicamente
implicita. Sin embargo, como opcidn, tiene que
estar.

Luego, la presencia de Dios no esta en agun
ser, sino en una relacion social entre seres
humanos. Al ser reconocimiento mutuo entre
sujetos que no excluyen anadie. Dios esta presente
Yy SU ausencia se supera. Pero su ausencia retorna,
en cuanto este reconoci miento se pierde.

Lateologia de laliberacion nace como teologia
concreta a partir de esta reflexion, aunque ésta
tenga muy distintas expresiones en diferentes
tedlogos. Tiene asi un lugar a partir del cual puede
interpretar larealidad histérica. Es un lugar que se
puede mostrar con €l dedo. Puede protestar por €l
abandono de Dios y por su ausencia, puede
reclamar asumir la responsabilidad por esta
ausencia, y puede llamar a reconocimiento de
Dios, a transformarlo en Dios presente. La
presencia de Dios no puede ser solo una emocién
interior. Es praxis (ortopraxis). Tiene criterios en
la realidad misma. La presencia de Dios estriba en
gue no haya pobres. La presencia de Dios se obra
0 actta. Por ende, |o contrario de la pobreza no es
la abundancia de cosas, sino la plenitud de la vida
gue se constituye a partir del reconocimiento
mutuo entre sujetos corporales y necesitados.

En este sentido, la teologia de la liberacion es
ortopraxis. Dios no dice lo que hay que hacer. Su
voluntad es liberar a pobre, pero e camino de la
liberacién hay que buscarlo. Del andlisis de la
realidad depende lo que resulta ser la voluntad de
Dios. Por lo tanto no se puede saber la voluntad de
Dios, sino por un andlisis de la realidad que jamas
puede prescindir de las ciencias sociales. Y los



resultados de las ciencias sociales inciden
directamente en lo que para la ortopraxis de la
teologia de la liberacion eslavoluntad de Dios.

La teologia de la "ortodoxia" es diferente. Ella
se queda en las afirmaciones dogméticas sin
buscarles un lugar concreto e historico. Por eso es
tan facil para ella ponerse de lado de la
dominacién. La dominacién siempre es abstracta,
reclama validez independiente de las situaciones
concretas e historicas. Sin embargo llama la
atencion que, en la disputa entre la teologia de la
liberacion y la "ortodoxid' teolégica cerrada,
apenas haya discusiones sobre e conjunto
dogmético. Esta "ortodoxia' afirma €l conjunto
dogmético, y lateologia de la liberacion lo afirma
también. En este sentido no hay conflicto
religioso. Esta situacion es completamente
diferente de los conflictos religiosos de la Edad
Media europea. En aquel tiempo los conflictos
giraban arededor de los contenidos del conjunto
dogmético. El cismaentrelalglesiaoccidenta y la
oriental se desata por laformulatrinitaria, es decir,
s e Espiritu Santo emana de Dios Padre y de Dios
Hijo, o solo de Dios Padre. Frente a los cataros se
trata de la pregunta por la resurreccion del cuerpo.
También en la Reforma el conflicto es de manera
predominante de este tipo, por gemplo, por la
interpretacion de la Eucaristia y € significado del
ciclo delos santos.

2. Economiay teologia en losinicios

delateologia delaliberacion

Cuando afinales de los afios sesenta aparece €
conflicto por la teologia de la liberacion, la razén
visible: apenas tiene que ver con discrepancias en
cuanto a este conjunto dogmético. La discusion
correspondiente, por consiguiente, no es de
contenidos teoldgicos en sentido formal, sino
acerca del dggnificado concreto de estos
contenidos. No obstante, dado que la teologia
oficial, que se proclama ortodoxa, es
exclusivamente dogmatica, esta
discusion enfrenta la posicion ortodoxa, que
reduce €l contenido teologico a pronunciamiento
de verdades eternas vacias, con la posicion de los
tedlogos de la liberacion, quienes defienden la
concretizacion historica de esta misma fe. En
consecuencia, el uso de las ciencias sociales en la
teologia de la liberacion llega a tener un papel
clave en este conflicto.

Este conflicto aparece por primeravez alaluz
publica en e tiempo del gobierno de la Unidad
Popular en Chile, entre 1970 y 1973. La teologia
de la liberacion habia surgido en los afos
anteriores, en especia en la segunda mitad de la
década de los sesenta. No surgio primariamente en
el ambiente académico, sino mas bien desde la
actividad pastoral de las iglesias. Se trataba, sobre
todo, de sacerdotes y pastores que trabgaban en
los ambientes populares de los paises
latinoamericanos. Sus primeras publicaciones son
mas bien a nivel de manuscritos mimeografiados,
gue se distribuyen en encuentros o por correo. A
finales de los afios sesenta aparecen los primeros
libros (Hugo Assmann, Gustavo Gutiérrez, José
Miguez Bonino, Juan Luis Segundo). Pronto estos
pensamientos influyen en los seminarios y en las
facultades de teologia, y crean una corriente de
opinién en América Latina que se expresa con mas
intensidad en Chile, después de la victoria
electoral de laUnidad Popular en 1970.

Desde sus comienzos, esta teologia de la
liberacion surge muy vinculada con los
movimientos populares del decenio de los sesenta.
Estos movimientos experimentan en este tiempo
un gran auge. En Chile, ellos buscan su expresion
politica tanto en los partidos de la Unidad Popular
como en € partido demOcrata-cristiano. Son
movimientos que tienden a una integracién
econdémica y socia de los grupos populares. Este
problema se palpa cada vez mas, sobre todo a
partir de dos tendencias que se perfilan durante la
década de los sesenta. Una era la situacion de
marginalidad que se hacia sentir en especia en los
centros urbanos con sus barrios de miseria, pero
también en las areas rurales con |os campesinos sin
tierra y los minifundistas. La otra era la tendencia
a estancamiento del empleo. Aunque seguia
habiendo una, muchas veces muy fuerte,
expansion de la produccion industrial, ésta se
originaba principalmente en aumentos de la
productividad del trabajo y, por ende, no implicaba
incrementos del empleo. Por lo tanto, la propia
situacion de marginalidad llegd a tener e carécter
de exclusién estructural y no de un fenémeno de
simpletransicion.

A partir de esta problematica se explica €
hecho de que los movimientos populares
empujaran hacia cambios de la propia estructura
econémica y social. Durante el decenio de los



sesenta muchos de los movimientos populares
esperaban todavia una posible solucion dentro de
un capitalismo de reformas, como lo propiciaba la
democracia cristiana chilena. Sin embargo,
especialmente después de 1968 los movimientos
populares se orientan hacia la Unidad Popular.
Ocurre la division de la democracia cristiana en
Chile, después de la cua una parte de ella pasa a
apoyar alamisma Unidad Popular.

A estos cambios de la orientacion politica de
los movimientos populares correspondia una
experiencia profunda. Se hizo mas visible que, en
efecto, no habia ninguna posibilidad de un
desarrollo con integracion econdmica y socia
dentro delaldgicade
las estructuras capitalistas dadas. Se hablaba
primero de la necesidad de un desarrollo no-
capitalista; después, mas bien de un desarrollo
socialista. Tedricamente se pensaba esta situacion
mediante la teoria de la dependencia. La mayoria
de los tedlogos de la liberacion compartian esta
experiencia 'y valoracion acerca de la inefectividad
de las estructuras capitalistas, con su légica propia,
para crear una sociedad capaz de solucionar los
problemas econdmicos y sociales de los grupos
populares. Compartian también la tendencia a
interpretar que un desarrollo integral no podia
efectuarse, sino con un cambio profundo de las
estructuras capitalistas mismas. Se formé entonces
una organizacion, de alcance latinoamericano, que
representaba a muchos de los tedlogos de la
liberacion, con el nombre de "Cristianos por €l
Socialismo”, que tuvo su primer importante
encuentro en Santiago de Chile en marzo de 1972.
Era de caracter ecuménico, por lo que en €ella se
aglutinaron tedlogos de la liberacion catdlicos y
protestantes.

Esta critica del capitalismo y la busqueda de
una dternativa por la transformacion de las
estructuras capitalistas mismas, llevé ala naciente
teologia de la liberacién a conflicto tanto con la
teologia oficial como, en Chile precisamente, con
la Iglesia Catdlica, en particular con su jerarquia.
Esta Iglesia habia sido una aliada estrecha de la
democracia cristiana en los anos sesenta. Al girar
ésta hacia posiciones antisocidistas y
anticomunistas, la Iglesiatomé e mismo rumbo.

No obstante, era muy dificil refutar la
experiencia de los tedlogos de la liberacion y la
teoria de la dependencia mediante la cual €llos

interpretaron esta experiencia.  Ademés, hoy,
después de treinta afios de prolongacion y refuerzo
capitalistas en América Latina, podemos ver que
esa interpretacion del capitalismo latinoamericano
de parte de los tedlogos de la liberacion y de
aquellas tesis de la teoria de la dependencia en las
gue se apoyaron- se ha confirmado por completo,
aunque en la actualidad resulte mas dificil
concebir las dternativas de lo que parecia hace
treinta afos. En efecto, a llevar e capitalismo
latinoamericano su logica al extremo, se ha
profundizado la marginacion de la poblacion y se
la ha transformado en una exclusion sin destino.

Por eso, si bien la teologia oficial y la Iglesia
Catdlica de Chile querian € conflicto con la
teologia de la liberacion, no tenian argumentos.
Por un lado, no habia mayores discrepancias a
nivel del conjunto dogmético de la fe, y por €
otro, la critica del capitaismo de parte de los
tedlogos, por 10 menos en sus grandes lineas, no
era refutable. Por consiguiente no entraron en
ninguna discuson ni usaron  argumentos
racionaes, sino que se dedicaron a denunciar a la
nuevateologia.

3. La denuncia contra la teologia de

la liberacion

Una teologia institucionalizada, que actla en
nombre de un conjunto dogmatico con pretension
de verdad eterna, no se puede concretizar
histéricamente. Por lo tanto, para enfrentar a la
teologia de la liberacion no la puede desmantelar
sno es declarando irrelevante, e inclusive
perversa, la manera mediante la cual esta teologia
Se concretiza.
No puede entrar en la discuson de la
concretizacion, porque en este caso tendria que
aceptar que la teologia es y tiene que ser teologia
concreta e historica

La denuncia queda como la sdida de esta
ortodoxia cerrada. Y como los tedlogos de la
liberacibn muchas veces recurren a la teoria
marxista para pensar tedricamente su experiencia
vivida, se denuncia a la teologia de la liberacion
como marxista. En una sociedad como la sociedad
burguesa moderna, sin embargo. Marx es --- en
sentido orwelliano--- la no-persona que todo el
mundo tiene que atacar a gritos para demostrar su
fidelidad a los valores del auto-proclamado
"Mundo Libre". Marx es para e mundo libre, lo



gue Trotsky es para el mundo soviético. Es la no-
persona en la cual se supone se encama el mal. Por
consiguiente, la denuncia del marxismo de la
teologia de la liberacion implica una condena
irraciona e ideolégica de esta teologia, sin
ninguna necesidad de contestar a sus inquietudes
concretas. Lo concreto se desvanece. No hace fata
discutir. El otro se revela como enemigo,
independientemente de o que piense.

Para que esta denuncia sirva para este efecto,

se transforma el pensamiento de Marx en una gran
magia de la que no hay escape. Quien se acerca, se
pierde. Es una gran turbulencia, como el remolino
Malstrom. Aungue uno se acerque a un paso de
distancia, de manera irremediable el remolino lo
arrastra para tragarlo y llevarlo a la perdicion. No
es unateoria, sino latentacion del mal. El cardenal
Ratzinger resume muy bien la vision de este
Lucifer:
El pensamiento de Marx constituye una
concepcion totalizante del mundo en la cud
numerosos datos de observacion y de andisis
descriptivos son integrados en una estructura
filosofico-ideol 6gica, que impone la significacion
y la importancia relativa que se les reconoce... La
disociacion de los elementos heterogéneos que
componen esta amalgama epistemoldgica hibrida
llega a ser imposible, de tal modo que creyendo
aceptar solamente lo que se presenta como un
andisis, resgjjta obligado aceptar a mismo tiempo
laideologia.

No obstante, los tedlogos habian dicho
Gnicamente que la opcidn por los pobres entra en
conflicto con la logica de la estructura del capital.
Por ende, tomada en serio y de forma redlista,
tiene que superar a esta logica. A esta superacion
la llamaron socialismo. La discusiéon tendria que
haber girado sobre el cuestionamiento hecho por
los tedlogos de la liberacion; si en redidad las
cosas son como ellos sostenian, o no. No hay una
sola palabra sobre eso. Los hechos no cuentan.

2 Libertatis nuntius, VII,
6.VersobreesoHinkelammert, Franz: "Befreiung,
soziale Sinde und subjektive Verantwortlichkeit”,
en Venetz, Hermann-Josef y Vorgrimler, Herbert
(eds}:Das Lehramt der Kirche und der Schrei der
Armen. Edition Exodus y Liberacion, Freiburg-
MUnster, 1985. pags 60-76.

La razén dd rechazo no estd en que los
tedlogos hayan usado teorias marxistas. De todos
modos, la condena seria la misma en € caso de
gue no serefirieran a Marx. Su resultado de que la
opcion por el pobre se hala en conflicto con la
|6gica de la estructura del capital, comprobaria su
marxismo. La pregunta se prohibe por la condena
ideol6gica. Pero una vez prohibida la pregunta, no
hace falta discutir larespuesta.

Junto con la denuncia magica del marxismo, la
denuncia anti-utopica aparece ya desde € tiempo
de la Unidad Popular en Chile. La denuncia anti-
utépica no es sino la otra cara de este anti-
marxismo magico. Otra vez sustituye la discusion
de Situaciones concretas e historicas por una
denuncia. Tampoco aparece una discusion de lo
utdpico ni un andlisis de la problematica. Los
tedlogos de la liberacidon pidieron cambios de la
estructura para que la sociedad pudiera enfrentar la
solucion del problema de la pobreza. En
consecuencia, no estaban pidiendo la realizacion
de utopias. Tenian una meta muy realista, aunque
sabian que € realismo de esta meta rebasaba las
posibilidades de la sociedad capitalista en la que se
movian.

Eso, ciertamente, habria implicado una
discusion acerca de las dimensiones utépicas de
las metas politicas y una correspondiente critica de
los contenidos utépicos en relacion al realismo del
cambio de las estructuras. Fueron los tedlogos de
la liberacion quienes empezaron con esta critica.
La denuncia anti-utdpica, en cambio_no hizo mas
que diabolizarlos, evitando €l diélogoE!

¥ Comblin resume asi esta critica de la utopia de
parte de los tedlogos de la liberacion: "El porvenir
ha sido dispuesto por Dios y queda siempre fuera
del alcance del hombre: es el hombre renovado, €
hombre de la alianza nueva... El porvenir se vive
viviendo el presente. No se puede sacrificar el
presente a porvenir; al revés, el porvenir debe ser
vivido y realizado en e presente en forma de
imagen o semeganza. No sacrificar a hombre
presente en vista de una fraternidad y paz futura,
sino vivir esa paz futura en una presente,
imperfecta, pero imagen vdlida y real. Por otro
lado, € presente no tiene significado en la
satisfaccion inmediata que confiere, sino en la
imagen del porvenir que permite redizar”,
Comblin, José en Mensaje (julio, 1974), péag. 298.



Eso llevd a una situacion en la cual la condena
mas fuerte que hizo la Iglesia catdlica chilena de
los "Cristianos por € Socialismo”, la realizo
después del golpe militar, cuando ya éstos eran
perseguidos por el terrorismo de Estado del
sistema totalitario de Seguridad Naciona que en
ese momento se levantaba en Chile.

La condena formal de la agrupacion Cristianos
por el Socialismo tiene su historia propia. En
secreto y sin ser publicada, fue decidida por la
Conferencia Episcopa chilena en abril de 1973.
Dos dias después del golpe militar, es decir, € 13
de septiembre de 1973, se aprobd un documento
adicional por la misma Conferencia. Estas
condenas fueron puestas en circulacion € 26 de
octubre de 1973, y publicadas definitivamente en
abril de 1974. En este periodo mas de sesenta
sacerdotes habian sido expulsados de Chile,
algunos torturados. Muchos miembros laicos de
Cristianos por el Socialismo habian sido muertos,
torturados o detenidos. El conflicto habia
desembocado en la represion de los Cristianos por
el Soﬂalismo por medio del terrorismo del
Estado™

4. Lateologia de la liberacion y las

dictaduras de Seguridad Nacional
No solo para los Cristianos por € Socialismo,
sino también para los tedlogos de la liberacion en
general, e golpe militar chileno de 11 de
septiembre de 1973 significd un corte profundo.
No se trataba de un golpe militar tradicional
mediante e cua un grupo militar asume €l
gobierno, asegurando la continuidad de una
sociedad burguesa ya instalada. El golpe militar
chileno fue un golpe de Seguridad Nacional. El
gobierno militar asumio la tarea de reestructurar la
sociedad burguesa chilena desde sus raices,

Ver también Hinkelammert, Franz: Ideologias del
desarrollo y dialéctica de la historia. Editoria
Universidad Catdlica de Chile-Paidds, Buenos
Aires, 1970.

* El mismo cardenal de Santiago, Raull Silva
Henriquez, declar6 en un vigje a Italia que los
Cristianos por e Sociaismo habian tomado un
camino que "les hace renunciar de hecho a su
cristianismo..." (Aweniere, segun El Mercurio, 25.
X. 73).

siguiendo un esquema ideol 6gico preconcebido. Se
instalaba una sociedad segun principios abstractos
sin ninguna relacion con la historia de Chile, pero
gue tampoco existia en el capitalismo mundial real
en ese momento, que era un capitalismo reformista
e intervencionista. Es la primera vez en la historia
presente gque aparece un régimen nitidamente
neoliberal. Se impone, en medio del terrorismo del
Estado, un modelo abstracto deducido de
principios de una totalizacion del mercado
capitalista. A eso se debe @ caracter jacobino que
tiene este golpe de Estado™

La politica de la Junta Militar chilena apunto a
un cambio de la sociedad entera. No se trataba
simplemente de eliminar toda huella de la politica
de la Unidad Popular, sino de transformar desde
las raices mismas a capitalismo que habia existido
con anterioridad. Un capitalismo de reformas, de
caracter intervencionista, que habia dado lugar ala
existencia de una amplia sociedad civil en la cual
las organizaciones populares habian tenido un
lugar legitimo e importante. Los idedlogos de la

®> El andlisis que Hegel hace del jacobinismo, es
nitidamente acertado para explicar € golpe militar
chileno y su politica posterior Desarrolladas hasta
convertirse en fuerza, esas abstracciones han
producido, realmente, por un lado, € primero y ---
desde que tenemos conocimiento en e genero
humano --- prodigioso espectdculo de iniciar
completamente de nuevo y por e pensamiento la
constitucién de un Estado real, con laruina de lodo
lo que existe y tiene lugar, y de querer darle como
fundamento la pretendida racionalidad; por otro
lado, puesto que solo son abstracciones privadas
de ideas, han hecho de esta tentativa un
acontecimiento demasiado tembléy cruel”. (Hegdl,
Filosofia del derecho, § 258). Este jacobinismo,
con su disposicion a terrorismo del Estado, es
notable asimismo en muchos casos posteriores al
golpe militar chileno, en los cuales es impuesto €
esguematismo ideologico neoliberal. Se trata de
jacobinos, aunque no sean méas que una farsa de
ellos. Uno de sus lemas viene directamente de
Saint Just: Ninguna libertad para los enemigos de
La libertad. Ver sobre la revolucion francesa.
Gallardo, Helio: "La revoluciéon francesa y el
pensamiento politico”, en Pasos 26 (noviembre-
diciembre 1989).



Junta Militar vieron en este reformismo del
capitalismo la base del surgimiento de la Unidad
Popular. En efecto, la Unidad Popular no habia
hecho més que llevar a cabo este mismo
reformismo mas alla de los limites de la propia
estructura capitalista. La politica de la Unidad
Popular habia continuado este reformismo con
consecuencias que pusieron en jague la propia
estructura capitalista.

Por tanto, la Junta Militar tuvo dos lineas
principales de accién. Por un lado, se dirigio en
contra de todas las organizaciones populares para
destruirlas a fondo; sobre todo a los sindicatos, las
organizaciones vecindes, e inclusive las
cooperativas. Como tenian mucho arraigo social y
politico, esta meta implicaba la destruccion de
todos los partidos populares. El terrorismo del
Estado tuvo aqui su papel principal. Por eso €l
golpe militar no tuvo apenas |la meta de afianzarse
en el gobierno. Eso ya estaba asegurado desde los
primeros dias del golpe. Hubo una politica del
terror que se extendio por més de una década y que
logrd, de manera efectiva, eliminar cualquier poder
popular. Por otro lado, la politica de la Junta se
dirigio a cambiar €l Estado. El Estado de reformas
y del intervencionismo en e mercado era la otra
cara de la fuerza de los movimientos populares.
Fue transformado en un Estado anti-reformas y
anti-intervencionista al servicio de un mercado
totalizado. La privatizacion de las funciones del
Estado en € campo econdémico y socia, y por
consiguiente de las empresas publicas, conformo
en América Latina €l primer caso de una
aplicacion principialista de esguemas abstractos
traidos desde la Escuela de Chicago por los
conductores de este proceso. Se trata de la politica
gue muy pronto fue asumida a nivel mundial por el
Fondo Monetario Internacional (FMI) bajo el
nombre de aguste estructural. Posteriormente
Milton Friedman le dio e nombre de "capitalismo
total"™

En este nuevo ambiente se inscribieron
entonces las reflexiones de los tedlogos de la
liberacion en América Latina. Si bien en esta
teologia no se produjo una ruptura, si cambiaron

¢ Citado por Sorman. Guy: "Sauver le capitalisme-
Le dernier combat de Milton Friedman", en Le
Devoir (Montréal, Canadd), 5. 1V.1994.

matices importantes. Mientras en e periodo
anterior al golpe chileno habia prevalecido €
enfoque liberador o liberacionista, prevalecen
ahora enfoques de resistencia. No son por
completo nuevos, pero ocupan ahora el primer
plano. Eso va unido a cambio de la sociedad.
Siempre habia habido un trabagjo intenso a partir de
las comunidades eclesiales de base, sin embargo
este trabgjo habia estado fuertemente entrelazado
con el de las organizaciones popul ares en todos sus
niveles. Ahora las organizaciones populares eran
las més perseguidas, por 1o que perdieron mucho
de su vigencia. Por consiguiente, las comunidades
de base jugaron un papel mucho mayor. Ademés,
en tanto las iglesias mantenian ciertos espacios
protegidos frente a la represion, en muchas partes
las comunidades se transformaron en lugares
Unicos de actividad popular. En lugar de las
organizaciones populares aparecieron muchos
grupos de defensa de los derechos humanos. Sélo
en América Central se dio una situacion diferente,
en especial en Nicaragua y El Salvador. No
obstante esta tendencia fue revertida en la década
de los ochenta.

En € centro de lateologia de la liberacion aparece
ahora el tema de laidolatriay del Dios de la vida
enfrentado a los dioses de la muerte. El tema de la
idolatria se inscribe en una larga tradicion de raiz
judia. Seguin ésta, €l idolo es un dios cuya vivencia
y veneracion llevan a la muerte. No se trata de la
pregunta acerca de si, en alguin sentido ontol ogico,
el idolo existe 0 no, sino que €l idolo es visto
como una fuerza hacia la muerte que es venerada
como Dios. El idolo es un dios de la muerte que,
por tanto, se enfrenta al Dios de la vida Por
consiguiente, e Dios de la vida es visto como un
Dios, cuya vivencia y veneracion producen vida y
no muerte. Siendo la teologia de la liberacion una
teologia fuertemente corporal, también lavidao la
muerte aparecen en un sentido en el cua la vida
corporal eslaUltimainstanciade todavida. Si bien
el cuerpo no vive sino como cuerpo amado, el
ama no vive sin e cuerpo (Gratia suponit
naturam).

Por eso, para los tedlogos de la liberacion el
problema no es de teismo y ateismo, sino de
idolatria y Dios de la vida. La posicion contraria
no es la atea. La fe en Dios puede ser idolatrica o
no, como lo puede ser también & ateismo. Un
ateismo cuya vivencia lleva a la muerte, es



idolatrico, pero un ateismo cuyavivenciallevaala
vida no lo es. La viday la muerte dan € criterio,
no ninguna metafisica abstracta. También en €l
pueblo de Dios hay ateos. Sin embargo, la
afirmacion de la vida sigue siendo vista a partir del
reconocimiento mutuo entre sujetos, que se
reconocen como seres naturales y necesitados. La
vida y la muerte como criterio se encuentran de
nuevo con € criterio de la opcion por e pobre. No
obstante el pobre tiene ahora una nueva dimension.
No es Unicamente pobre, es asimismo victima. Lo
€s en cuanto pobre, y en cuanto perseguido por los
aparatos de represion estatal.

A partir de este andlisis de la idolatria 'y de su
victima, la teologia de la liberacion andiza
siempre mas los procesos de victimizacion. La
teologia oficial es ahora afrontada como una
teologia de la sacrificialidad, del Dios que quiere
sacrificios. La teologia de la liberacion desarrolla
una fuerte critica de esta sacrificialidad teologica,
y efectla esta critica a partir del andlisis de la
sacrificialidad del sistema econOmico y social
impuesto en América Latina. Se descubre toda una
historia de la sacrificialidad de la propia conquista
de América, y de las tempranas reacciones en
apoyo de los indigenas. Gustavo Gutiérrez vuelve
a la discusion sobre la teologia de la conquista, y
recupera la figura de Bartolomé de las Casas como
un ant o clave de la teologia de la
liberacion®™

Por otro lado, se profundiza en la problematica
de la relacion entre ﬁonoml'a y teologia,
especialmente en e DEI®. Se enfoca entonces
también e tema de la sacrificialidad del sistema
econémico y social vigente®. Se descubre la

" Lateologia de la victimatiene arraigo también en
la teologia alemana de' tiempo del nazismo. Ver:
Gutiérrez. Gustavo: "Los Limites de la teologia
moderna: un texto de Bonhoeffer”, en Gutiérez,
Gustavo: La fuerza historica de los pobres. CEP,
Lima, 1979; Hinkelammert, Franz  J.
"Bonhoeffer”. en Teologia alemana y teologia
latinoamericana de la liberacién. Un esfuerzo de
didlogo. DEI. San Josg, 1990.

8 Assmann, Hugo-Hinkelammert, Franz: /4
idolatria do mercado Rusa. sobre economia e
teologia. Vozes, Sdo Paulo, 1989.

® Hinkelammert, Franz J.. "Paradigmas vy
metamorfosis? del sacrificio de vidas humanas’,

sacrificialidad de la misma cultura occidenta y se
recupera la tradicion de no-sacrificialidad en la
linea judeo-cristiana.

5. El conflicto alrededor de la

teologia de la liberacion

Siempre ha habido un conflicto latente entre la
teologia de la liberacion, por un lado, y lateologia
oficial y las iglesias que la soportan, por €l otro.
Y a vimos como este conflicto estalla hacia finales
del gobierno de la Unidad Popular y durante €l
primer afio de la Junta Militar chilena Pero ya con
el Informe Rockefeller. a terminar los afnos
sesenta,
se habia abierto otro conflicto. Es € conflicto con
el poder politico y con e imperio.

Para € imperio, la teologia de la liberacion
resulta un peligro por varias razones. Una razén
importante es ideoldgica, y juega un papel en
particular durante la Guera Fria Este
enfrentamiento, interpretado de forma maniquea,
necesitaba trincheras claras. El imperio se
autointerpretaba como Occidente cristiano, como
un reino de dios frente a un reino del mal ateo. El
imperio occidental parecia luchar junto a Dios,
como el arcangel Miguel, en contra de un imperio
enfrentado a Dios. Aunque e fundamento de la
legitimidad de la sociedad burguesa no es
cristiano, sino que descansa sobre mitos seculares,
también a esta legitimacion le es esencia la
dimensiéon religiosa para poder anclarse en la
transcendencia. Creer en Dios y luchar al lado del
capitalismo en contra de sus enemigos, parecia ser
lo mismo. Esta identificacion es mas fuerte todavia
en EE.UU. que en Europa, aunque alli igualmente
existe. Lleva a lo que en EE.UU. se llama la
religion civica (civil religion), que es una
religiosidad subyacente a propio way of life
estadounidense. Es la religiosidad que engloba a
todas las religiones especificas. En consecuencia,
la tolerancia religiosa frente a las diversas
confesiones tiene como su condicion € respeto de
parte de éstas hacia €l marco dado por estareligion
civica. La religion es considerada como un asunto
privado, en cuanto se inscribe en la religion civica
como lareligiosidad publica.

en Assmann, Hugo (ed): Sobre idolos y sacrificios
René Girard con tedlogos de liberacion. DEI, San
José. 1991.



La teologia de la liberacion amenazaba esta
homogeneidad religiosa e inclusive cristiana- del
imperio. Cuando hay discernimiento de los dioses,
hay razon para que algunos dioses se inquieten.
Eso era tanto maés sensible, cuanto mas las tesis de
la teologia de la liberacion tuvieran una recepcion
positiva en varias iglesias de EE.UU. y Europa, e
incluso en € publico en general. La condena
manigquea de los movimientos populares, de sus
protestas y la exigencia de cambios de estructuras,
no se podia hacer con tanta facilidad cuando
corrientes importantes de estos movimientos se
inspiraban en su fe religiosa. De adli también €
hecho de que e publico en general podia dudar del
simplismo de las ideol ogias de la Guerra Fria.

Algo parecido, con signo inverso, ocurrié con
los movimientos populares en América Latina. La
teologia de la liberacion era una de las corrientes
del pensar que permitia salirse de la estrechez de la
ortodoxia marxista, en especiad como fue
promovida por la literatura editada por la
Academia de Ciencias de Moscu. Esta ortodoxia
muy pronto cansaba, porque no logré pensar la
realidad que los miembros de estos movimientos
vivian. Era tan abstracta frente a esta realidad,
como lo eran las ideologias del mercado. En los
afnos setenta era notorio el cansancio con esta
ortodoxia marxista. Se descubre entonces un
pensamiento de Marx que de ninguna manera
podia ser agotado por esta ortodoxia. Aparecen
varias corrientes nuevas del pensamiento marxista.
No obstante, un aporte importante para estos
movimientos populares era e surgimiento de una
teologia que pensaba € mundo desde un punto
vista cercano a dlos, y que permitia vivir la fe
como participante en las luchas de los sectores
populares. Aunque la mayoria de los tedlogos no
fueron antimarxistas, e inclusive se inspiraron para
el andlisis de su realidad en € pensamiento
marxista, mantuvieron una posicion critica ante €l
marxismo,
lo que de modo efectivo reforzaba a estos
movimientos populares.

Todo eso era razdn suficiente para que €
Imperio reaccionara.

El Informe Rockefeller, de finales de la década
de los sesenta, puso las sefides. El mismo imperio
empezd entonces a desarrollar su propia teologia,
gue es primero de negacién, y posteriormente de
recuperacion de lateologia de laliberacion.

En los afios setenta aparecieron centros
teol6gicos con un caracter completamente nuevo.
El primero fue € Departamento de Teologia del
American Enterprise Institute, que dirige Michel
Novak. Su razon de ser eralalucha en contrade la
teologia de la liberacién en América Latina y de
sus repercusiones en EE.UU. Le siguié muy
pronto e Ingtituto de Religion y Democracia,
dirigido por Peter Berger, una entidad que tiene el
mismo propodsito, pero actla mas bien a nivel del
Estado, de las organizaciones politicas y de las
iglesias de EE. UU. Los libros de Michel Novak,
gue aparecieron en castellano, fueron distribuidos
por las organizaciones empresariales de America
Latina y por las embgadas de EE.UU. en €
continente. Ademas, Novak hacia viagjes para dar
conferencias y participar en mesas redondas por
América Latina, organizadas por las embajadas de
EE.UU. o por los circulos empresariales locales.
Las organizaciones de empresarios europeas
siguieron e egemplo del American Enterprise
Institute, y organizaron sus respectivos centros
teologicos. También e Pentdgono formd
especidistas en este campo, para actuar en las
organizaciones panamericanas de los gjércitos y en
los servicios secretos. Y cuando un tedlogo de la
liberacion fue torturado, € torturador era uno de
estos especialistas. A finales del decenio de los
ochenta, inclusive el FMI desarrolla su propia
reflexion teologica y € propio secretario del FMI,
Michel Camdessus, se desempefia en publico en
este campo. Los principales diarios se hacen
voceros de la nueva teologia del imperio, una
teologia de la liberacién que ahora es desarrollada
y promovida. El documento de Santa Fe de 1980,
gue formulé la plataforma electoral de la primera
presidencia de Ronald Reagan, detect6 el frente
configurado por la Iglesia popular y la teologia de
la liberacion en América Latina como una de las
preocupaciones principales de la Seguridad
Nacional de EE.UU.

Hasta mediados de los afos ochenta las
argumentaciones usadas en contra de la teologia de
la liberacion eran parecidas a las usadas por €l
oficialismo teol6gico. Atacan sobre todo €l andlisis
marxista, que aparece como el emento tedrico de la
concretizacion de lateologia de laliberacion, y sus
formulaciones utopicas de un futuro liberado. No
obstante hay por lo menos una diferencia muy
clara y notable. ElI anti-utopismo de esta teologia



del imperio es mucho mas extremo que € anu-
utopismo del oficialismo teoldgico y de lasiglesias
anti-liberacionistas.

El oficiaismo teolégico reprochaba a los
tedlogos de liberacion, més bien tener una utopia
falsa. Pero no reprochaba la utopia de por si.
Como teologia cristiana, mantiene su propia vision
del reino de Dios por venir, y de los ciclos a los
cuales llegar. No puede reprochar a la teologia de
la liberacion su esperanza en un Reino de Dios.
Por tanto, le reprocha interpretar este Reino en
términos materiales, corporalesy terrenales;
como un concepto falso del Reino. El Reino de
Dios de la ortodoxia institucionalizada, en cambio,
se concibe como un reino de las almas puras, para
las cuales su corporeidad es algo etéreo, inclusive
efimero. Y en efecto, el Reino de Dios imaginado
por parte de los tedlogos de la liberacidn es Nueva
Tierra, es "estatierrasin lamuerte”, esun reino de
satisfaccion de necesidades corporales. Esto la
ortodoxia lo ve como algo "materialista’, es decir,
como una esperanza falsa a la que contrapone su
vision de la esperanza "verdadera'. Sin embar
no niega lavision de un Reino de Dios por veni

La teologia del imperio de los afios setenta y
de la primera mitad de los ochenta, es diferente. Es
nitidamente anti-utépica. Opone un mundo sin
esperanza a la vision utépica de la esperanza.
Aungue siga utopizando el mercado, su mano
invisble (¢ mercado como e lugar de la
"providencia’) y su tendencia a equilibrio, no
establece relaciones entre la utopia del mercado y
el Reino de Dios. Por consiguiente, la misma

"L a doctrina marxista del tiempo final es una
promesa de salvacion intramundana. Karl Marx
seculariz6 e destino del pueblo judio --- la
servidumbre en Egipto y e éxodo a la tierra
prometida- como la esperanza de la salvacién
mesianica del  Antiguo Testamento para
traspasarl as a nuestro tiempo, el tiempo después de
Jesucristo  --- una reduccion perturbadora e
imitacion [Nachéffung: actuar como mono] de la
salvacion gque en Jesucristo fue regalada a toda la
humanidad. EI marxismo es un anti-evangelio”
(Hoffner, Josef: Christliche Gesellschaftslehre.
Kevelaer 1975, pags. 171-172).

solidaridad apﬁece como una perversion humana
y un atavismo—.

Se trata de una teologia que corresponde al
maniqueismo de la Guerra Fria. El imperio se
interpreta en una lucha entre dios y & demonio, y
ve la utopia como tal encamada en € Reino del
Mal presentado por € demonio, mientras se ve a si
mismo como un reino del realismo que no necesita
utopias. A la confrontacién Dios-Demonio(Reino
del Mal) corresponde, por tanto, la confrontacion
realismo-utopia. Este maniqueismo extremo fue
interpretado por K. Popper en € sentido de: quien
quiere el cielo, produce €l infierno.

Sin embargo, esta vision de la utopia producia
problemas dentro de la coalicion conservadora que
se formo en |os afios ochenta. Y a vimos gque, en su
forma nitida, no era aceptable para la propia
"ortodoxia' teolégica. Pero tampoco servia para
aglutinar  la  coalicion  politica con e
fundamentalismo cristiano den EE.UU., uno de los
pilares del poder del gobierno de Reagan. Este
fundamentalismo es atamente utopico y

1 las sociedades tradicional y socialista ofrecen
unavision unitaria. Infunden en toda actividad una
solidaridad simbdlica. El corazén humano esta
hambriento de este pan. Recuerdos atavicos
asedian a todo hombre libre. El 'paramo’ que
encontramos en € corazon del capitalismo
democrético es como un campo de batalla sobre €l
cual los individuos vagan profusos en medio de
cadaveres. Pero este desierto, como la noche
oscuradel amaen € vige interior de los misticos,
cumple un propoésito indispensable... Por supuesto,
el dominio de lo trascendente es mediado por la
literatura, la religion, la familia y los propios
semejantes; pero a la postre esta centrado en lomo
del slencio interior de cada persona’. Novak,
Michael: The spirit of democratic capitalism. An
American Enterprise Institute-
Simoné& SchusterPublication.  NewYork, 1982.
Citamos segun la edicion castellana. El espiritu del
capitalismo demacratico. Ediciones Tres Tiempos,
Buenos Aires, 1983, pags. 56-57. Y concluye:
"Los 'hijos de la luz' son en muchos aspectos un
peligro mayor para la fe biblica que los 'hijos de
lastinieblas™, Ibid. , pag. 71.



mesianico, ¢
delahistoria™.
Por su misma existencia como aliado del gobierno
de Reagan, desmentia a diario la ideologia de la
Guerra Fria con su teologia del imperio basada en
ella

En este mismo tiempo de desmoronamiento
visble de los paises socidlistas se produjo,
ademas, una creciente utopizacion del propio
imperio. La politica del regjuste estructural, con
sus efectos desastrosos sobre 10s paises del Tercer
Mundo, necesitaba promesas de un futuro mejor
para poder legitimarse. Los infiernos producidos
en latierra exigian la promesa de ciclos por venir.
El mismo neoliberaismo se transformd en
religion, con sus conversiones y con €l evangelio
del mercado.

6. El intento de recuperacion de la
teologia de la liberacion por la

teologia del imperio

A patir de todo eso se produjo una
transformacion de la teologia del imperio. De la
negacion de la teologia de la liberacion, aquella
teologia paso a su recuperacion. A mediados de la
década de los ochenta esta recuperacion ya esta en
plena realizacién, aunque se la podia notar ﬁ
América Latina desde e golpe militar chileno™.
Cuando en 1985, David Stockman, quien procedia
de un pasado fundamentalista, renuncia como jefe
del presupuesto del gobierno de Reagan, publica
un libro con € titulo El triunfo de la politica. En &l
reprocha a Reagan haber traicionado el modelo
limpio del neoliberalismo en favor del populismo.

una vision netamente apocaliptica

2 Basta ver un libro como: Pentecost, J. Dwight:
Eventos del porvenir Estudios de escatologia
biblica. Editorial Vida, Miami, 1984; o Lindsey,
Hal: La agonia del gran planeta Tierra. Editorial
Vida, Miami. 198S (The Late Great Planet Earth.
Zondervan Publishing House, Grand Rapids-
Michigan, 1970). El dltimo libro se vendio durante
la década de los setenta en EE.UU. en mas de
quince millones de gemplares, y fue e bestseller
la década. Lindsey, no obstante, era uno de los
Rasputines de la corte de Reagan.

B La "Declaracion de Principios' del gobierno
millar chileno del afio 1974. yatraza estalinea.

y desarrolla toda una teologia de la posicion
neoliberal que hace rgpidamente escuela. Este
libro ya no denuncia las utopias, sino que presenta
al neoliberalismo como la Unica manera eficiente y
realista de redlizarlas. Ataca a las "utopias' del
sociadismo, para recuperarlas en favor del
pretendido realismo neoliberal. Segun Stockman,
laamenaza no es la utopia, sino lafalsa utopia, ala
cua contrapone su utopia ‘“redista’ del
neoliberalismo™.

El propio Camdessus, Secretario General del
FMI, se hace eco de esta teologia del imperio
transformada. La constituye de modo directo a
partir de algunas tesis claves de la teologia de la
liberacidn. En una conferencia del 27 de marzo de
1992, se dirigi6 a congreso naciona_, de
empresarios cristianos de Francia en Lille™. El

¥ Stockman se presenta como un izquierdista
convertido, quien en un tiempo fuera partidario de
una utopia falsa, pero que ahora descubrié la
verdaderas "En un sentido més profundo, sin
embargo, la doctrina nueva [é habla inclusive del
‘evangelio de la ofertal] de la ofertano era sino una
reedicion de mi vigo idealismo socia en forma
nueva y, como yo creia, madurada. EI mundo
podia empezar de nuevo desde los comienzos, Las
crisis econdémicas y socides, que estan
aumentando, podrian ser superabas. Los antiguos
males heredados, € racismo y la pauperizacion,
podrian ser superados por reformas profundas que
partian de las causas politicas. Pero sobre lodo, la
doctrina de la oferta ofreci6 una aternativa
idealista para € sentido del tiempo cinico y
pesimista’. Segun la publicacion de extractos del
libro en Der Spiegel, 1986, No 16ss. Las "reformas
profundas que partian de las causas politicas’ son
las de un guste estructura extremo: "Eso
significaba también el corte repentino de la ayuda
social para los necesitados con capacidad de
trabgjo... solamente un canciller de hiérrelo podria
haber impuesto: un 'matador de dragones™. Segun
Stockman.

> Las siguientes citas se traducen del texto
publicado: Camdessus, Michel:  "Marché-
Royaume. La double appartenance”. Documents
EPISCOPAT. Bulletin de secrétariat de la
conférence des evoques de France No 12 (Juillet-



centro de la conferencia resume sus tesis
teol bgicas centrales. Lavoy acitar extensamente:

Ciertamente €l Reino es un lugar: esos cielos
nuevos y esa nueva tierra en donde somos
[lamados a entrar un dia; promesa sublime, pero €
Reino es de alguna manera geografia, € Reinado
es Historia, una historia de la cual somos actores,
gue esta en marcha y que nos es proxima desde
que Jesuis vino a la historia humana. El Reinado es
lo que pasa cuando Dios es Rey y nosotros o
reconocemos, y nosotros hacemos que el Reinado
se extienda como una mancha de aceite que
impregna, renueva Yy unifica las readidades
humanas. "Que tu Reinado venga...".

Contrapone en seguida €l poder de este mundo
y €l reino de Dios:
Uno se funda sobre el poder, € otro sobre €
servicio, uno, apoyado sobre la fuerza, se orienta a
la poseson y a acaparamiento, e otro, a
compartir; €l uno exalta al principe y sus barones,
el otro, a excluido y a débil; uno traza fronteras,
el otro vinculos; uno se apoya sobre lo
espectacular y lo mediato, € otro prefiere la
discreta germinacion del grano de mostaza. jSon
los opuestos!, y en € corazon de estas diferencias
esta la que las condensa: el Rey se identifica con €
Pobre... en este Reino, ¢quién juzga, quién es
Rey? En e Evangelio la respuesta se nos da de
manera formidablemente solemne con € anuncio y
la perspectiva del Juicio Final: -hoy- mi juez y mi
rey es mi Hermano que tiene hambre, que tiene
sed, que es extranjero, que esta desnudo, enfermo
O prisionero...

Aut. 1992). Agradezco la traduccion a Daniela
Gallardo Amagada.

Camdessus presentd una conferencia parecida ante
empresarios cristianos de México. La UNIAPAC
(Unién Internacional Cristiana de Dirigentes de
Empresas) anunci6 su XIX encuentro en
Monterrey, entre e 27 y € 29 de septiembre de
1993, con la asistencia de Camdessus para hablar
sobre el tema: "El mercado y €l reino respecto ala
globalizacion de la economia mundia". Esta
reunion tuvo dos oradores. El otro orador fue el
cardena Echegaray. Ver. SELAT (Servicios
Latinoamericanos) (Lima, Pert) N" 17
(17.1X.1993).

Camdessus contrapone, por un lado, € poder,
la posesion y el acaparamiento, € principe y los
barones, las fronteras, 1o espectacular y o mediato,
y por € otro lado, € servicio, € compartir, €l
excluido y e débil, los vinculos y la discreta
germinacion del grano de mostaza. Contrapone
orgullo y humildad. Y descubre que e FMI, €
gjuste estructural y todo € concepto neoliberal de
la sociedad, encaman justamente esta humildad
frente a orgullo de aguellos que egercen
resistencia. LIega ala siguiente conclusion:

¢Nuestro mandato? Resond en la sinagoga de
Nazarea y del Espiritu nos es dado el recibir o que
los compatriotas de Jeslis se negaban a aceptar,
iprecisamente la realizacion de la promesa hecha a
Isaias (61.1-3)a partir de nuestra historia presente!
Es un texto de Isaias que Jesus desplegd y dice
(Lucas 4, 16-23): "El Espiritu del Sefior esta sobre
mi. El me ha ungido para anunciar la buena nueva
alos Pobres, proclamar alos cautivos laliberacion
y e retomo de la vista a los ciegos, poner a los
oprimidos en libertad y proclamar € afio de la
gracia acordado por el Sefior". Y Jesus no tuvo
mas que una frase de comentario: "Hoy, esta
escritura se cumple para ustedes que la escuchan”.
Ese hoy, es nuestro hoy, y nosotros somos,
nosotros que estamos a cargo de la economia, ---
los administradores de una parte en todo caso ---
de esta graciade Dios: € aivio de los sufrimientos
de nuestros hermanos y los procuradores de la
expansion de su libertad. Somos quienes han
recibido esta Palabra. Ella puede cambiarlo todo.
Sabemos que Dios esta con nosotros en latarea de
hacer crecer lafraternidad.

El texto del secretario general del FMI podria
estar escrito iguamente por un tedlogo de la
liberacion. Formula lo que los tedlogos de la
liberacién consideran € centro de su interpretacion
del mensaje evangélico, en especial la promesa del
Reino de Diosy laopcién por el pobre.

Sin embargo, € texto citado es apenas una
parte de la conferencia. Una parte anterior y una
parte posterior le dan al texto teoldgico un sentido
exactamente contrario de lo que un texto analogo
tendria en un andlisis de la teologia de la
liberacion. Se dirige, por ende, en contra de los
"populismos’. Esta palabra, en € lenguge de
Fondo, resume todas las actitudes y politicas
posibles, en cuanto no asumen las posiciones



estrictas del gjuste estructural del FMI. Se dirige
con virulencia en contrade

...todas estas formas de la demagogia populista que
estan en marcha y que sabemos a donde llevan: a
la hiperinflacion y a través de ella --- porque €l
mercado no ha escuchado sus promesas --- a la
debacle econémica, al aumento de la miseriay a
retorno deregimenes "fuertes’, o sea, a fin de las
libertades™.

Transforma de esta manera la opcion por los
pobres en opcion por € FMI. Quien quiere mas o
algo diferente de lo que le concede o impone la
politica de gjuste estructural del FMI, produce "la
debacle econdémica, €l aumento de la miseriay €
retomo de regimenes 'fuertes"'. esto es, @ "fin de
las libertades'. Eso dafiaria a pobre. En
consecuencia, quien esta con el pobre, a la fuerza
tiene que estar con € Fondo. No hay alternativas.

Como é habla a un publico mas bien catdlico,
se dirige asimismo en contra de la doctrina social
catdlicatradicional:

Por supuesto, € mercado es & modo de
organizacion econdmica mas eficaz para aumentar
lariguezaindividual y colectiva; no debemos tener
respecto de €l esa actitud de ligazén vergonzosa de
agunas generaciones de nuestros hermanos
catélicos sociaes. ése "si. pero”. El asunto est4
resuelto y € Santo Padre dejé bien claro €l punto
en la Centesmus annus. Por la eficacia que
asegura, el mercado puede permitir una solidaridad
mayor. Desde este punto de vista, mercado y
solidaridad no se oponen sino que pueden reunirse.
Ademas, la economia empresaria, ustedes lo
saben bien. es una economia de responsabilidad en

' En una conferencia pronunciada por Camdessus
frente a la Semana Social de Francia en 1991.
confronta igualmente la opcion por los pobres con
lo que é Illama populismo: "Tengamos cuidado
con nuestros juicios para no confundir jamas la
opcion preferencial por los pobres con €
populismo". Camdessus, Michel: "Libéralisme el
Solidarité & 1échelle mondiale'. XXX
Concurrence et solidarité. L'économie de marché
presqu'ol ? Actes des Seminaires sociales de
France tenues a Paris en 1991. Paris. ESF
editeur. 1992, pag. 100.

donde e ser humano puede desplegar toda su
dimension.

Fuera del mercado no queda ninguna actividad
posible, inclusive la solidaridad se eerce por
medio de éste y en los limites de su l6gica. Por
tanto, Camdessus presentara al FMI como e gran
organismo mundial cuya responsabilidad es €
gercicio de la solidaridad. Para ello borré cien
anos de doctrina social de la Iglesia catdlica sin
provocar siquiera un eco.

Sin embargo, Camdessus se presenta como un

realista. Habla de larelacion entre mercado y reino
de Dios, pero trata de distinguirlos. Hay que saber,
"que el mercado... no es el Reino". El ve muy bien
gue €l mercado contiene una ldgica destructora y
autodestructora:
Entonces, s € mercado es totalmente dejado a sus
mecanismos existe € gran peligro --- no es
necesario ir hasta @ siglo XIX para verlo --- de
gue los mas débiles sean aplastados. En su logica
pura, la puesta de precios puede ser sentencia de
muerte. “Treinta denarios, trato concluido”. Este
no es un episodio singular de la historia de un
profeta de Judea, es e elemento cotidiano
permanente de la historia humana. A partir de esta
indiferencia del mercado respecto a la persona,
ustedes pueden encontrar de manera rapida €l
origen profundo de muchos males de las
sociedades avanzadas. contaminacion, accidentes
de trabgjo, destruccion de las familias, exclusion y
desempleo, corrupcién, desigualdades, etc. He ahi
por qué sabemos desde hace mucho que €
mercado debe ser vigilado, enmarcado para seguir
libre, pero también para ser justo. He ahi por qué
no se puede aceptar la substitucion del
fundamentalismo marxista por un
fundamentalismo del mercado. EI mercado no
puede ser abandonado a su logica, porque la
economia no se reduce a la técnica sino que tiene
como referenciaa ser humano.

Frente a la destructividad del mercado, busca
ahora activar la esperanza del reino de Dios:
Mercado-Reino, sabemos bien que debemos
efectuar una boda entre ellos. En todo caso, en
nuestras vidas...

Bajo € titulo "Laesperanzadel reino”, dice:

Si, esta redlidad del mercado tan cargado de
fuerzas de muerte y de vida. Estarealidad sobre la
cua cada uno de nosotros, de una manera u otra,
tiene una funcion, una responsabilidad.



No obstante, esta responsabilidad de la que

habla no es sino la responsabilidad por e
funcionamiento del mercado. La logica del
mercado puede destruir al mercado
mismo. Camdessus tiene muy presente este
problema. El capitalismo del decenio de los
ochenta ha sido un capitalismo autodestructor.
Destruye no sblo a ser humano y a la naturaleza,
destruye igualmente su propia posbilidad de
funcionamiento. La corrupcion del mercado ha
dgjado de ser un problema del Estado, y penetra
hoy las relaciones mercantiles mismas y tiende a
bloguearlas. Hoy € lugar principa de la
corrupcion ya no es e Estado, sino la misma
empresa capitalista en sus relaciones con otras
empresas capitalistas. Camdessus nhecesita una
ética del mercado, porque esta ética es subvertida
por la misma logica del mercado. Esta ética la
busca en la referencia @ Reino de Dios, y en la
boda entre el mercado y €l reino:
Hay en la vida del mercado précticas a las cuales
no solamente nuestra pertenencia al Reino, sino
también nuestra correcta ciudadania en este
mundo, nos obliga a decir no. Y todos sabemos
gue estonces facil, que hace falta valor y mas que
valor. Conocéis mejor que yo esta faz sombria de
la vida econdmica...: "Quien es € gque, alrededor
de nosotros, concretamente, rebaga, desgasta.
destruye: impiedades, injusticias, exclusiones,
manipulaciones de clientes y del personal...
idolatra del dinero. existencia insana, etc.". Yano
me detengo més aqui. La vida econémica no es
apenas eso y existe un vasto dominio en donde las
dos superficies, si, de una cierta manera se
encuentran. D§enme extenderme en esto. Es todo
el ambito en donde el portador de valores del
Reino no solo no impone frenos a dinamismo del
mercado, sino que le da e "méas" del que éste
carece para servir mgor a ser humano integral.
Es, en otros términos, todo el dominio donde la
racionalidad econdmica y la construccion del
Reino convergen. Y esvasto.

¢Y qué pasa en € caso de que no converjan?
Alli, segin Camdessus, no hay nada que hacer. El
realismo aparente desemboca en €& mismo
fundamentalismo que pretendidamente critico. Si
bien e mercado no es € reino, para Camdessus
sigue siendo la Unica presencia posible de éste. El
mercado, con su ldgica, se transforma en € limite
escatoldgico de toda la historia humana. Vigilar a

mercado, para Camdessus, no significa sino
hacerlo viable. Quiere intervenir en e mercado
para que éste siga funcionando. No obstante, €l
criterio de la intervencion no es sino asegurar €l
funcionamiento del mercado segin su propia
|6gica, 16gica que sigue concibiendo como el paso
de Dios por la historia. EI mercado no es perfecto,
pero cualquier perfeccion que no sea producto de
este mercado, ya no pertenece ala praxis humana.
El reino es el aceite paralamaguinadel mercado.

De acuerdo con Camdessus hay un reino
definitivo més alla del mercado. Sin embargo es
un reino mas alé de la historia, e cual no se
entromete en los asuntos del mercado. Es un reino
escatologico. Por lo tanto, llega a la siguiente
conclusion:

El ciudadano del Reino --- [lamémosle asi --- esta
en la vanguardia del esfuerzo para que retrocedan
todas las formas del miedo, las desconfianzas, los
egoismos, "esa idolatria® como dice San Pablo
(Efesios. 5, 5). y para que se ensanche finalmente
el campo del compartir, en donde e Reino ya
impregna las realidades humanas, y en donde €
ser humano encuentra un poco mas de espacio, de
gratuidad y de alegria. Esto, sabiendo muy

bien que "habré siempre pobres entre nosotros'.
Lo que quiere decir«entre otras cosas--- y debio
costarle a Jess decirlo ---, que € Reino no se
realizard en esta tierra, no por lo menos hasta €
diaen que "El haratodas las cosas nuevas'.

Esta tarea de impregnacion de las realidades
humanas no la podremos realizar sin que nuestros
corazones y nuestras inteligencias se expandan y
se renueven, "llenos de la gracia desde lo Alto".
Para quien gerce nuestro tipo de trabgo, en esta
urgencia de servicio a la humanidad, no hay otra
solucion --- estoy seguro y alavez lgos --- que la
santidad o, s queréis, de "revestir' a Hombre
Nuevo: ese hombre formado de tierra pero que ---
vuelvo a San Pablo--- "puesto que Cristo vino del
Cido, como é pertenece al Cielo". Formado de
tierra pero perteneciendo a cielo: lallave esta ahi,
y en laoracion pararecibir este don.

Es la declaracion del imperio total sin ningun
escape ni en latierra ni en los cielos. La politica
del FMI ha sido transformada en la voluntad de
Dios en estatierra. No una voluntad expresada por
agun Sinai, sino por la redidad misma. La
realidad es tal que, a salirse la accién humana de
los marcos de la politica del gjuste estructural,



necesariamente |os resultados serédn peores que la
situacion que se quiere cambiar. No hay
alternativa, porque €l intento de buscarla lleva de
modo infalible a empeorar la situacion. Por eso.
optar por e pobre es optar por € realismo. Y €
realismo impone no preocuparse por € pobre. Lo
gue hace el mercado no permite cuestionamiento.
El capitalismo se ha transformado en "capitalismo
tota", como lo llama Friedman. La opcion
preferencial por € pobre y I[S]opci on preferencial
por e FMI se identifican™= Se trata de una
posicion que ahora es muy frecuente, y aparece en
un sinnimero de publicaci onr%que se hacen pasar
como teologia de laliberacion™.

Por supuesto, para las iglesias surge una gran
tentacion. En la vision abierta por Camdessus, se
puede optar por € pobre sin entrar en ningun
conflicto con el poder. La gran armonia parece
haber llegado. La mano invisible del mercado la
trgo. Y la teologia de la liberacion parece ser
ahora parte de la "ortodoxia" misma. Ha vuelto €l
Hombre@luevo, solo que ahora es un funcionario
del FMI™

El imperio aparece pues como imperio total y
cerrado. Nada queda afuera. Declara que no hay

" En este sentido, Hugo Assmann cita a Roberto
Campos: "En rigor, nadie puede optar
directamente por los pobres. La opcion que se
tiene que hacer es por € inversionista, quien crea
empleo para los pobres’. Assmann, Hugo:
Economia y religion. DEI. San José. 1994, pag.
101.

¥ Ver los gemplos siguientes. Moli, Peter G.:
"Liberating Liberation Theology: Towards
Independence from Dependency Theory”, en
Journal of Theology for Southern Africa, March
1992; Haigh, Roger, S. J.: An Alternativo Vision:
an Interpretation of Liberation Theology. New
York, Paulist; Sherman, Amy L.: Preferential
Option. A Chrigtian and Neoliberal Stralegy for
Latin America’'s Poor. Gran Rapids, Michigan,
1992. Ver sobre esta sacralizacion del mercado en
el contexto de la modernidad: Santa Ana, Julio de:
"Teologia e modemidade”, en Silva, Antonio (ed.):
América Latina: 500 anos de evangelizado:
reflexdes teol 6gico-pastorais. Paulinas, Sao Paulo,
1990.

9 \/er Assmann-Hinkelammert, op. cit.

dternativas, y tiene el poder para castigar con
tanta dureza cualquier intento de busqueda de
éstas, que en efecto parece mejor no intentarlo.
Cuando € castigo es mayor gque 1o gque se puede
lograr buscando alternativas, es preferible no
buscarlas.

En una situacion tal, e poder dicta lo que dira la
realidad. Entre poder y realidad se establece un
circuito, dentro del cua la redlidad confirma
tautol 6gicamente lastesis del poder<-.

“Hannah Arendt describe este circuito de forma
magistral: "La afirmacion de que e Metro de
Moscu es €l tnico en e mundo es una mentira solo
mientras los bolcheviques no tengan € poder para
destruir a todos los demés. En otras palabras, €l
método de prediccion infalible, mas que cualquier
otro método propagandistico totalitario, denota su
objetivo Ultimo de conquista mundial, dado que
s6lo en un mundo por completo bajo su control
puede e dominador totalitario hacer posiblemente
realidad todas sus mentiras y lograr que se
cumplan todas sus profecias’ (Arendt, Hannah: los
origenes del totalitarismo. Taurus. Madrid, 1974,
pag. 435). "Entonces, toda discusiéon acerca de lo
acertado o erréneo Je la prediccién de un dictador
totalitario resulta tan fantastica como discutir con
un asesino profesional sobre si su futura victima
esta muerta o0 viva, puesto que matando a la
persona en cuestion el asesino puede proporcionar
inmediatamente la prueba de la veracidad de su
declaracién” (Idem) En una entrevista, Camdessus
describe este mecanismo visto desde e | M
(Pregunta): "¢Cudl sera e costo social de las
medidas para poner en orden las finanzas
publicas?"

(Respuesta): "La cuestion es cua seria para €
pueblo de Costa Rica € costo de no gustar sus
estructuras. El costo podria ser la interrupcién del
financiamiento interno, reduccion de la inversion,
paralizacion de un acuerdo de renegociacion de la
deuda, interrupcion de las importaciones El costo
seria la recesion... Nuestra posicion no es
exactamente la de recomendar ni imponer
medidas,. Nuestra posicion es la del dialogo. -
Pero el hecho de que las metas no hayan sido
respetadas y que nosotros hayamos suspendido los
desembolsos, no significa un castigo, Sino una
realidad ala cua se enfrenta el pais adaptando sus
politicas. Luego nosotros desembolsaremos’.



Esta condicion del imperio total y cerrado eslo
que ahora varios tedlogos de la liberacion perciben
en la tradicion judeo-cristiana como la situacion
apocaliptica. En una situacion tal, no hay salidas
visibles y no puede haber proyectos concretos de
cambio. Se vuelve a leer e Apocaipsis de San
Juan y a discutirlo. En este sentido tradicional,
Apocalipsis es revelacion. EI Apocalipsis revela
gue frente a imperio total y cerrado existe
alternativa, aunque no se sepa cud es. El poder
total del imperio revela su debilidad, sin embargo
su caida no es vista como producto de una accion
politica intencional. El nombre de este imperio es
Babilonia.

Estalectura del Apocaipsisllevaa andlisis de
los textos apocalipticos conocidos, pero
iguamente a andlisis de su contexto economico,
socia y politico. Se redescubre € hecho de que
estos textos del Apocalipsis han aparecido en
situaciones historicas parecidas a la nuestra. El
creyente se enfrenta a un imperio que no le dga
salida, no obstante insiste en que alguna salida
debe haber.

'‘Apocalipsis aqui no significa catastrofe. El
titulo de la pelicula "Apocalipsis now" no da de
ninguna manera el sentido de lo que setrata. Como
revelacion, € Apocalipsis revela que e monstruo
€s un gigante con pies de barro cuya caida dejacj
abierto e futuro para alternativas por reaizar=

"Entrevista a Michel Camdessus director-gerente
del FMI", en La Nacién (San José). 5.111.1990.

21 Quizés @ texto que mejor describe la situacion
apocaliptica, es el siguiente del profeta Daniel, del
siglo U a. C.: "Tu, oh rey, has visto esta vision:
una estatua, una enorme estatua, de extraordinario
brillo, de aspecto terrible, se levantaba ante ti. La
cabeza de esta estatua era de oro puro, su pecho y
sus brazos de plata, su vientre y sus lomos de
bronce, sus piernas de hierro, sus pies parte de
hierro y parte de arcilla Tu estabas mirando.
cuando de pronto una picara se desprendid, sin
intervencion de mano alguna, vino a dar a la
estatua en sus pies de hierro y barro, y los
pulverizo

Entonces quedd pulverizado todo a la vez: hierro,
arcilla, bronce, platay oro... Y la piedra que habia
golpeado la estatua se convirtié en un gran monte
quelleno todalatierra’ (Dn. 2, 31-35).

Tampoco esta lectura del Apocalipsis, como ahora
aparece en la teologia de la liberacion, es
directamente comparable con la lectura del
Apocaipsis € fundamentalismo cristiano de
EE.UU. En ésta @ Apocalipsis es otra vez apenas
la catéstrofe que viene por la voluntad de Dios, en
el sentido de una ley inexorable de la historia. El
mundo esta condenado a perecer, y S su salvacion
la redliza un dios-juez a consumar la historia
misma. Sin embargo, laley de la historiamismaes
la catastrofe de la historia humana. Se trata de un
fundamentalismo con la pretension de escribir hoy
la historia de mafiana los mismos presidentes
Reagan y Bush se inscribieron de forma publica en
esta metafisica de la historia®™ Pero, de hecho,
también la recuperacion que intenta  hacer
Camdessus de la tecnologia de la liberacién, es
perfectamente compatible con tal vision de
mundo.

La lectura actual del Apocalipsis de parte de
algunos tedlogos de la liberacion, no va en
ninguno de los sentidos. El imperio total y cerrado
de hoy, como lo eran e imperio romano, el
helénico o babildnico, es una Babilonia. Y como
tal es un gigante con pies de barro. Cae, no
obstante la razon de su caida no puede ser un acto
humano voluntarista. Es demasiado fuerte como
para eso. Cae por efectos no-intencionaes,
resultado de su propia omnipotencia. Pero la ley
metafisica de la historia que lo haga caer. Cae,
porgue

...de pronto una piedra se desprendi6, sin
intervencién de mano alguna, vino a dar a la

# El libro ya citado de Pentecost se [lama Eventos
del porvenir. Al igual que la Academia de las
Ciencias de Moscu conocia las leyes inexorables
del futuro, estos fundamentalistas las saben
iguamente. Pero, mientras la Academia de
Ciencias creia aln en un futuro mejor, este actual
fundamentalismo cree decidida de antemano la
perdicion de la humanidad. El diadel comienzo de
la Guerra del Golfo, € presidente Bush aparecio
en la televisiéon con uno de los predicadores
fundamentalistas de EE.UU., Billy Graham, para
pedir juntos la bendicion de Dios en esta guerra.



estatua a_sus pies de hierro y barro, y los
pulverizd=

Sin  embargo la situacién, la situacion
apocaliptica no provoca Unicamente e género
literario que |lamamos apocaliptica. Aparece otra,
gue es gemela de la primera. Se trata de la lectura
sapiencial, que ha ido siempre el otro lado de la
lectura apocaiptica. Uno de los grandes
testimonios de esta literatura que hoy es retomado
por la teologia de la liberacion es € libro de la
Biblia llamado € “Eclesiastés’, que fue escrito en
el siglo lll a. C. Presenta un sentido més bien
tragico de lavida frente a un imperio inexpugnable
y desastroso. Prevalece € lamento sobre la
pérdida del sentido de la vida, combinado con una
resonancia de esperanza destrozada. Se trata de
una percepcion de la vida que tiene mucho en
comun con ciertas corrientes de la postmodernidad
en el presente.
Al volver agunos tedlogos con la lectura del
Apocalipsis, aparece también eﬁ problemética
hoy en lateologia de laliberacion=

7. El desafio para la teologia de la
liberacion. La irracionalidad de lo

racionalizado

Como vimos precisamente en la teologia del
FMI, de la negacion de la teologia de la liberacion
se ha pasado a construir una anti-teologia de la
liberacion. Esta anti-teologia es de modo visible
una inversion de la teologia de la liberacién, de
cuya negacion se ha partido.

#2Ver Richard, Pablo: "El pueblo de Dios contra €l
imperio. Daniel 7 en su contexto literario e
histérico", en RIBLA (DEI. San José) N" 7 (1990);
Apocalipsis. Reconstruccion de la esperanza. DEI,
San Josg, 1994: Mesters, Carlos: El Apocalipsis: la
esperanza de un pueblo que lucha. Rehue,
Santiago de Chile, 1986; Foulkes, Ricardo: El
Apocalipsis de San Juan. Una lectura desde
América Latina. Buenos Aires, 1989; Rowland.
Christopher: Radical Christianiaty: A Reading of
Recovery. Orbis, New York. 1988; Snoek. Juan-
Nauta, Rommie: Daniel y el Apocalipsis. DEI, San
José, 1993.

#  Ver Tamez, Elsa "La razén utbpica de
Qohéet", en PasosV 52 (marzo-abril, 1994).

De nuevo resdta € hecho de que estas dos
teologias contrarias no se pueden distinguir en el
plano de una discusiéon nitidamente teolégica. En
este plano, la teologia de la liberacion no se
distingue de forma clara de la anti-teologia
presentada por € FMI en la actudidad. En
apariencia se desemboca en una situacion en la
cua € conflicto deja de ser teoldgico. Parece ser
un conflicto sobre la aplicacién de una teologia
compartida por ambas partes. La teologia del
imperio --- la teologia del FMI es la teologia del
imperio- asumio las partes claves de la teologia de
la liberacién: la opcion preferencial por los pobres
y la esperanza del reino de Dios encamada en la
ortopraxis. Al menos es eso |0 que aparenta ser.

En un nivel diferente vuelve ahora el problema
gue viéramos a comienzo de este articulo. Alli
analizamos el hecho de que en los afos sesenta-
setenta la teologia de la liberacion surge de una
manera ta que e conflicto con la teologia
institucionalizada no aparece como un conflicto
religioso, dado que ningin dogma religioso era
cuestionado. El conflicto apareci06 como un
conflicto sobre la concretizacion de una fe comun.
La opcién preferencial por los pobres y la
encarnacion del reino de Dios en e mundo
econdmico-politico eran los instrumentos de esta
concrecion. Como dicha teologia concretizada. la
teologia de la liberacion era vista de modo
conflictivo.

Hoy, en cambio, la misma teologia del imperio
asume estas posiciones. Ellas ya no sirven para
concretizar una fe. La teologia del imperio esta de
acuerdo con la opcion preferencial por los pobresy
con la encarnacion econdémico-socia del reino de
Dios. Y se presenta a si misma como € Unico
camino realista para cumplir con estas exigencias.

Ciertamente, la teologia del imperio tergiversa
la opcion por los pobres de la teologia de la
liberacion. Desde e punto de vista de la teologia
de laliberacion, esta opcion es consecuencia de un
reconocimiento mutuo entre sujetos humanos. El
pobre es € signo de una pédida de este
reconocimiento que comprueba que toda relacion
socia humana se halla distorsionada. La teologia
del imperio, en cambio, no puede enfocar a pobre
sSino como un objeto de los otros, quienes no son
pobres.

Sin embargo, la opcion por los pobres ya no
puede identificar ninguna concrecion de lateologia



de la liberacion. La pregunta ahora es por €
realismo de su concrecion.

Ninguna fe preconcebida puede dar la respuesta.
No se puede decidir sobre la verdad de una de las
posiciones sin recurrir a las ciencias empiricas, en
particular a las ciencias econémicas. Son €llas las
gue deciden. Como resultado, se transforman en
portadoras del criterio de verdad acerca de las
teologias. En efecto, con la economia politica
neoliberal en la mano, la opcion por los pobres se
transforma en opcién por e FMI. Desde e punto
de vista de una economia politica critica, en
cambio, se transforma en la exigencia de una
sociedad alternativa en la que todos tienen cabida.
La teologia como teologia no puede decidir. Los
resultados de la ciencia deciden sobre & contenido
concreto de lateologia.

Por esta razon, los intentos de recuperacion de
la teologia de la liberacion obligan a ésta a
desarrollar nuevas probleméticas. Para poder
seguir sosteniendo la opcidon por los pobres en
términos que respeten al pobre como sujeto --- que
es lo especifico de la teologia de la liberacién ---.
esta opcion tiene que ser vinculada de una manera
mucho mas determinada con e reconocimiento
mutuo entre sujetos corporales y necesitados.

Eso lleva a la necesidad de desarrollar la
teologia de la liberacion especialmente en dos
lineas. La primera se refiere a la critica de la
economia politica neoliberal y su respectiva
utopizacion de la ley del mercado. La segunda se
refiere a la tradicion cristiana de una teologia
critica de la ley. Ambas constituyen € espacio de
una discusion que hoy se resume muchas veces
como "economia Yy teologia'. Constata la
relevancia del andlisis econdmico paa €
discernimiento del contenido de la fe, y supera un
punto de vista que ha considerado 1o econdmico
como un espacio de laaplicacion de lafe.

En la primera linea, la de la critica de la
economia politica neoliberal, el argumento se
podria resumir con la frase: la racionalizacion por
la competitividad y la eficiencia (rentabilidad)
revela la profunda irraciondidad de lo
racionalizado. La eficiencia no es eficiente. Al
reducir la racionalidad a la rentabilidad, el sistema
econdmico actual se transforma en irracional.
Desata procesos destructores que no puede
controlar a partir de los pardmetros de racionalidad
que ha escogido. La exclusion de un numero

creciente de personas del sistema econémico, la
destruccion de las bases naturales de la vida, la
distorsién de todas las relaciones sociales y, por
consiguiente, de las relaciones mercantiles
mismas, son el resultado no-intenciona de esta
reduccion de la racionalidad a la rentabilidad. Las
leyes del mercado del capitalismo total destruyen
la propia sociedad y su entorno natural. Al
absolutizar estas leyes por medio del mito del
automatismo del mercado, estas tendencias
destructoras son incontrolables y se convierten en
una amenaza para la propia sobrevivencia humana.
Esta critica desemboca en un andlisis de la
racionalidad que incluye precisamente la
irracionalidad de lo racionalizado. Se trata del
desarrollo de un concepto de un circuito natural y
socia de lavida humana, que tiene que englobar y
condicionar la racionalidad medio-fin que subyace
a clculo de la rentabilidad. Eso excluye la
totalizacion neoliberal de la ley del mercado, para
integrar las relaciones mercantiles en la vida
socia. La politica neoliberal, en cambio» trata a
mercado como el elemento constituyente de todas
las relaciones sociales, de%]bocando asi en su
politicadel capitalismo total™*

Con andlisis de este tipo, la teologia de la
liberacion retoma la necesidad de encontrarse con
el pensamiento de Marx™. Eso |le acontece aunque
no lo haga a proposito. El pensamiento de Marx es
el gran cuerpo tedrico existente que surge
precisamente por la critica de la irracionalidad de
lo racionalizado. Al enfrentar hoy de formatedrica
este problema, cualquier conceptualizacion
desarrollara pensamientos cercanos a aquellos que
Marx desarroll6 primero. Por eso, aungue uno no
pata de Marx, sin quererlo llega a sus

»  Gdlardo, Helio: "Radicalidad de la teoria y
sujeto popular en América Latina', en Pasos
Especial No 3 (1992); Hinkelammert, Franz J.: "La
l6gica de la expulsion dgl mercado capitalista
mundial y €l proyecto de liberacion". en Pasos
Especial No 3 (1992).

* Ver Dussel, Enrique: La produccién tedrica de
Marx. Un comentario a los 'Grundrisse’. Siglo
XXI, México; 1985; Hacia un Marx desconocido.
Un comentario de los Manuscritos del 61-63.
Siglo XXI, México.1988.



conceptualizaciones 0 se acerca aellas. Y en esta
relacion con € pensamiento de Marx aparece una
critica profunda, que es basica para las reflexiones
de la teologia de la liberacion. Se trata de la
esperanza marxistaa e poder solucionar los
problemas del capitalismo total por una superacion
total del capitalismo. El marxismo desemboco en
una totalizacion andloga a la que hoy vivimos con
la totalizacion neoliberal del capitaismo. La
teologia de la liberacion tiene que superar las
totalizaciones, s quiere contribuir de modo
efectivo a la constitucion de una fe nueva. No
obstante, criticadas estas totalizaciones, las
conceptualizaciones de la critica de la
irraciondlidad de lo racionalizado  son
irrenunciables para poder constituir un concepto
adecuado de racionalidad de la accién humana La
teoria de la accion racional, como la ha hecho Max
Weber, no llega més alla de este reduccionismo de
la accion racional a sus expresiones de
racionalidad medio-fin, es decir, lo medible en
términos de larentabilidad.

Eso nos lleva a la segunda linea del desarrollo
necesario de la teologia de la liberacion en €
mundo de hoy. La critica de lairracionalidad de lo
racionalizado tiene que ser expresada en los
propios términos teol 6gicos. Eso ocurre justamente
por la recuperacion de una larga tradicidn
teol6gica de la critica de la ley, que empieza ya en
las Escrituras y tiene su primera elaboracion
teol 6gica en Pablo de Tarso, sobre todo en la Carta
a los Romanos. De hecho, es la primera
elaboracion de la critica a la irracionalidad de lo
racionalizado que se da en €& pensamiento
cristiano=~

Los tedlogos de la liberacion que retoman esta
teologia de Pablo, destacan dos elementos claves
de su criticade laley. Por un lado. Pablo hace ver
gue laley, en cuanto ley de cumplimiento, lleva a

2 El libro mas destacado en este sentido es
Tamez, Elsax. Contra toda condena. La
justificacion por la fe desde los excluidos. DEI,
San Josg, 1991. Ver Shaull, Richard: La Reformay
la teologia de la liberacion. DEI. San José, 1993;
y también Hinkelammert. Franz J.. Las armas
ideolégicas de la muerte. DEI, San José, 1981
(2a.ed.revisada y ampliada con introduccion de
Pablo Richard y Rall Vidales).

la muerte a aguellos, que la cumplen o son
obligados a cumplirla mas alla de cualquier otra
consideracion. Laley, que sirve alavida, lleva en
este caso a la muerte. Pablo habla de la "ley de
cumplimiento” que lleva ala muerte. Laley es en
este caso cualquier ley, tanto la ley judia del tipo
gue Pablo conoce de latradicion farisaica, como la
ley romana. Por ende, el Estado de derecho, que
aparece con

el imperio romano por primera vez en la historia,
no es la maxima expresion de la humanidad, sino
una amenaza. La ley no sava mediante su
cumplimiento. Por otro lado. Pablo no considera el
pecado en el sentido de unainfraccion delaley. El
pecado del que se trata en la visién de Pablo, se
comete cumpliendo laley y para que sea cumplida.
Las infracciones de la ley son secundarias. En
consecuencia, e pecado es llevar a la muerte
cumpliendo laley. Luego, el pecado se comete con
la buena conciencia de estar cumpliendo la ley.
Todavia hay rastros de este pensamiento en el
dicho de la Edad Media europea: Suma lex,
maxima iniustitia. O € otro, contrario, que es de
sentido irdnico: Fiat iniustitia, pereat mundus (que
se cumplalaley, aunque perezca el mundo).

Eso llevo a andlisis de la sacrificialidad como
resultado de la ley. La ley, a ser tratada como
totalizante, exige sacrificios humanos. De eso se
tiene mucha consciencia en los principios del
cristianismo. Todos los evangelios, por gemplo,
insisten en que a Jesus se lo mata cumpliendo la
ley; en cumplimiento de laley. Por lo tanto, no hay
culpables personales de esta muerte. Es larelacion
con laley la que la origina. Es bien comprensible
gue mas tarde la teologia conservadora haya
preferido culpar a los judios. Tenia que hacerlo
para escapar de las consecuencias de la teologia de
la critica de la ley, que era completamente
incompatible co%las aspiraciones del cristianismo
al poder imperia=.

% Ver Hinkdammert, Franz J.: La fe de Abraham
y @ Edipo occidental. DEI, San Josg, 1991 (2a. ed.
ampliada); Sacrificios humanos y sociedad
occidental: Lucifer y la Bestia. DEI, San Josg,
1991, Pixley, Jorge: "La violencialegal, violencia
institucionalizada, la que se comete creyendo
servira Dios', en RIBLA (San José. DEI) 18
(1994).



Este hecho explica por qué precisamente la
teologia de la critica de la ley de Pablo y su
afirmacién, negacion, inversion y falsificacion,
hayan sido e hilo conductor de la historia del
cristianismo, y por ende de. Occidente. Su escrito
clave es la Carta a los Romanos. Este no es de
ninguna manera un libro "teol6gico", en el sentido
de la divisién de la universidad moderna en
facultades. El analiza cudl es la clave del imperio
romano del tiempo de Pablo, s bien lo hace a
partir de un punto de vista teoldgico. La carta es
tan decisiva para la filosofia y €l pensamiento
politico, como lo es para & pensamiento teol 6gico.
Para los fil6sofos, sin embargo, es un tabl. En las
historias de la filosofia ni aparece, aunque es €l
pensamiento alrededor del cual giran mas de 1500
anos del pensamiento occidental, la filosofia
incluida. La Carta a los Romanos fue decisiva en
la Reforma, sobre todo para Martin Lutero. Por eso
se encuentra en laraiz de la ética protestante y de
su transformacion en e espiritu del capitalismo.
Volvié a ser decisiva en e surgimiento de la
teologia moderna, con €l libro de Karl Barth sobre
la Carta alos Romanos. Hoy vuelve a ser decisiva
para la teologia de la liberacién. Es uno de los
libros mas subversivos de la historia. Uno de los
pocos que dio cuenta de eso es Nietzsche. Pero
Nietzsche lo hace solamente para escoger a Pablo
como su enemigo predilecto.

La critica paulina de laley es unacritica de las
leyes "justas’, que Pablo ve presentes
especialmente en la leyes de Dios dadas en €
Sinai. No obstante, frente a su critica de la ley
tampoco estos mandamientos son leyes justas de
por si. Cuaquier ley, segin Pablo, mata. si es
tratada como ley de cumplimiento. De acuerdo con
él. eso vale inclusive para la "ley de Dios'. La
injusticia esté4 en la forma general de la ley. Por
consiguiente la justicia de Pablo no reside en la
ley, sino en la relacion con ella. El sujeto es
soberano frente alaley, pararelativizarla en todos
los casos en |os que su cumplimiento mata.

Existe una diferencia tgjante entre esta critica
de la ley de Pablo y la tradiciéon liberal. La
tradicion liberal busca leyes justas. Las cree haber
encontrado a sostener que la ley es justa cuando
aguellos que tienen el deber de obedecerlas, son a
la vez aquellos que, como ciudadanos, son los
legisladores. Esta ley es su respectiva ley de Dios:
vox populi, vox del. En consecuencia, € resultado

liberal es que la ley democratica es ley justa
Luego, un Estado de derecho basado en estaley es
un Estado justo.

Para Pablo no hay Estado de derecho en e
sentido de nuestra ideologia presente, segin la cua
el Estado de derecho tiene leyes justas, con €
consiguiente deber del ciudadano de cumplirlas sin
posibilidad de efectuar un discernimiento o ejercer
resistencia. Max Weber Ilama a este procedimiento
"legitimidad por legalidad”. Es incompatible con
la posicion de Pablo, que es de discernimiento.
Desde € punto vista de paulino, €l Estado de
derecho liberal es un Estado injusto. Lo es, porque
es un Estado total. La posicion de Pablo implica el
derecho a la resistencia, la posicion de Weber
niega este derecho.

Hoy, de modo visible se esta preparando un
holocausto del Tercer Mundo. S llega a
consumarse, serd consumado por Estados de
derecho y dentro de los estrictos limites de Estados
de derecho== Eso precisamente revela el hecho de
gue el Estado de derecho no garantiza de ninguna
manera justicia aguna. La resistencia humaniza d
Estado de derecho, y donde la resistencia es
reprimida con éxito o no tiene lugar, € Estado de
derecho se transforma en un Moloc. Por eso.
Estado de derecho y totalitarismo, co
democracia y totalitarismo, son compatibles™.
También el cobro de la deuda externa del Tercer
Mundo es un crimen que se comete "cumpliendo
la ley". El mismo Estado de derecho lo comete.
Cuando Pablo habla del pecado, se refiere a estos
crimenes que se cometen "cumpliendo laley”. Las
transgresiones de la ley apenas le inter . Son
crimenes que se cometen con buena conciencia,

#® Ve Rufin, Jean-Christophe: L'empire et les
nouveaux barbares. Paris. 1991. Igualmente,
Enzensberger, Hans Magnus. Aussichten auf den
Burgerkrieg (Perspectivas de la guerra civil).
Suhrkamp, Frankfurt/Main, 1993.

0 En la literatura sobre € totaitarismo,
Unicamente Hannah Arendt da cuenta de este
hecho. Ver Arendt, Hannah: op. cit

% Ve Hinkelammert, Franz J.: La deuda externa
de América Latina,. automatismo de la deuda.
DEI, San Josg, 1988; Democracia y totalitarismo
DEI. San José. 1987.



creyendo servir a Dios, a la humanidad y a los
pobres.

En este sentido, ya la teologia de la critica de

la ley desarrolla e problema de la irracionalidad
de lo racionalizado. Por €llo los tedlogos de la
liberacion pueden retomar esta teologia en relacion
a la ley del mercado. Por un lado, a ser tratada
como ley que salva por su cumplimiento, laley del
mercado lleva a la muerte, inclusive de la
humanidad.
Por otro lado, hay un pecado que se comete
cumpliendo la ley del mercado, y que se comete
con la buena conciencia de estar cumpliendo la
maxima ley de la humanidad. Vuelve por ende la
libertad cristiana en € sentido que Pablo
pronuncié, como una libertad que es soberana
frente a la ley. Los sujetos libres son libres en el
grado en e cual son capaces de relativizar alaley
en funcién de las necesidades de su propiavida. La
libertad no esta en laley, sino en larelacion de los
sujetos con la ley. Considerando la ley del
mercado, la libertad consiste en poder someterla e
incluso cometer infracciones contra ella, s las
necesidades de los sujetos lo exigen. El
reconocimiento mutuo entre sujetos corporaes y
necesitados implica de forma insustituible €
reconocimiento de la relativizacion de cualquier
ley en funcion de este reconocimiento. Al
reconocerse mutuamente como sujetos, se
reconocen como soberanos frente a la ley. La ley
vale solo en e grado en e que no impide este
reconoci miento mutuo.

Se puede ahora retomar la opcion por los
pobres en un sentido en e que la teologia del
imperio jamés la aceptard. El reconocimiento
mutuo entre sujetos corporales y necesitados
implica la opcion por los pobres y, por eso,
implica a la vez la soberania del sujeto humano
frente a la ley. Sin esta soberania no puede haber
ni reconocimiento mutuo entre sujetos ni opcién
por los pobres. A patir de esta
reconceptualizacion  aparece asimismo  una
reconceptualizacion del reino de Dios™

Por eso la teologia de la liberacion niega no
solamente |la absolutizacion de la ley del mercado

¥ Ver Sung, Jung Mo: Economia. Tema ausente
en la teologia de la liberacion. DEI. San José,
1994,

en e "capitalismo tota", sino cualquier ley
metafisica de la historia. La absolutizacion de la
ley --- esto es, su transformacion en ley metafisica
de la historia --- es totalizacion, que a la postre
desemboca en totalitarismo. Su lema es siempre
aquel del "final dealﬁistoria" y de la negacion de
todas | as alternativas™.

Con este resultado, la teologia de la liberacion
desemboca en una critica de la modernidad y no
apenas del capitalismo. Llega a la constatacion de
una crisis de la sociedad occidental misma. Sin
embargo, €lla no es postmoderna. Los
postmodernos se cuidan mucho de hacer €l andlisis
de la ley del mercado como ley metafisica de la
historia. Atacan por todos lados leyes metafisicas
de la historia, en particular en e sociaismo
histérico, donde en efecto las ha habido. Pero la
ley del mercado como Unico caso actua de una
imposicién de una ley metafisica de la historia, ni
siquiera la mencionan. Encubren la ley metafisica
de la historia vigente hoy, en nombre de la critica
de otras leyes de la historia en €l pasado.

¥ Assmann. Hugo: "Teologia de la liberacion:
mirando hacia € frente", en Pasos N° 55
(septiembre-octubre, 1994); Hinkelammert, Franz
J.. "¢Capitadismo sin dternativas? Sobre la
sociedad gue sostiene que no hay alternativa para
ella’, en Pasos N° 37 (septiembre-octubre, 1991).



Notas sobre |la sociedad civil
Helio Gallardo

El concepto de "sociedad civil", una construccion
de la modernidad, constituye un referente
indispensable para comprender la discusion sobre el
caracter y alcance de la transicion inducida que hoy
experimentan las sociedades latinoamericanas. Estas
notas intentan contribuir a la determinacion
conceptual de esa discusion y a calificar sus
implicaciones politicas.

1. Antecedentes

1.1. La sociedad civil y sus
oposiciones

1. Una primera aproximacion al término "sociedad
civil" nos la muestﬁ relacionada, por oposicion, a
"sociedad natural"= Esta oposicion corresponde a la
dicotomia 'estado de naturaleza/estado civil', propia de
la modernidad. Sea que esta dicotomia se formule
como una hipdtesis, sea que se le asigne realidad
historica, la sociedad civil (y en particular su gobierno
y Estado) aparecen como un espacio o ambito
institucionalizado que supera mediante su orden y
logica la particularidﬂd y conflictividad inherentes al
estado de naturaleza™

' La oposicion es entre societas naturalis y societas
civilis. Con esta tltima se ligan "civitas" y "polis" y,
con ello, el Estado. Originalmente, para el imaginario
de la modernidad, "sociedad civil" quiere decir
"sociedad bien ordenada", con Estado. Escribe Locke,
en el ultimo tercio del siglo XVH: "Debe quedar bien
claro que siempre que empleo la palabra Estado no me
refiero precisamente a una democracia, ni a ninguna
forma concreta de gobierno. Entiendo con esa palabra
a la comunidad independiente que los latinos llamaban
civitas, que es a la que mejor corresponde nuestro
vocablo inglés commonweallht" (Ensayo sobre el
gobierno civil, pag. 99).

? Escribe Hobbes, en la mitad del siglo XVII: "Las
leyes de la naturaleza (...) son, por si mismas, cuando

2. Un corolario de la oposicion anterior es la que
enfrenta a la "sociedad civil" con la "sociedad salvaje"
o "inferior". En esta oposicion se han producido dos
desplazamientos de sentido: mediante uno de ellos, el
estado de naturaleza pasa a ser 'sociedad salvaje’ y, en
el otro, el estado civil (sociedad civil) se designa a si
mismo como 'civilizado' o més racional. De esta
manera, todas las formas de asociacion 'pre-modernas’
pueden ser valoradas como antecedentes de la sociedad
moderna (que consuma los embriones de racionalidad
contenidos en ellas) o discriminadas como salvajes y
obsoletas especialmente cuando coexisten o se tocan
con la sociedad moderna. En este desplazamiento de la
oposicion 'estado de naturaleza/estado civil',
encontramos el imaginario propio de una modalidad
productiva en expansion (capitalismo, imperialismo
moderno) cuya racionalidad, proclamada y asumida
como la mas alta, potencia la destruccion sin culpa ni
responsabilidad de todas las otras racionalidades
(culturas, formas de asociacion y de reproduccion de
los factores de la produccion no capitalistas). Esta
oposicion facilita, asimismo, la demarcacion entre
sociedad antigua (medieval, dominada por la religion,
o sea la sujecion derivada de la supersticion y el
engafo) y sociedad moderna (racional y libre).

3. La oposicidn sociedad moderna/sociedad pre-
modema refuerza, también, la oposicion sociedad civil
sociedad religiosa y, con ello, la separacion, mas o

no existe el temor a un determinado poder que motive
su observancia, contrarias a nuestras pasiones
naturales, las cuales nos inducen a la parcialidad, al
orgullo, a la venganza y a cosas semejantes. Los pactos
que no descansan en la espada no son mas que
palabras, sin fuerza para proteger al hombre en modo
alguno" (Leviatén, pag. 137) y "Donde no hay poder
comun, la ley no existe: donde no hay ley, no hay
justicia" (ibid. , pag. 104). La espada, la ley, el poder
comun, es decir la sociedad civil, ordenada, con poder
(dominacién y gobierno) son condicion de la justicia.
Esta ultima no puede esperarse del estado de
naturaleza (socielas naturalis).



menos ideologica, entre Estado %Ilglesia y sus distintas
formas histéricas de articulacion™ que, aun bajo sus
expresiones de complementariedad, su%)nen la
subordinacion de la segunda al primero. Esta
oposicion potencia la espiritualizacion de las
instituciones eclesiales

(deshistorizacidn) y su aparente despolitizacion. A
diferencia de su relacidn con la sociedad matural”, la
sociedad moderna (Estado, sociedad civil) puede
coexistir con la sociedad religiosa, pero
chantajeéandola y subordinandola™

3 Maquiavelo, en el siglo XVI. conceptualiza la
autonomia del Estado o sociedad civil, autonomia a la
que asigna la exclusividad por la prosperidad de las
naciones (El principe, especialmente el capitulo XXI).

* Escribiendo sobre las relaciones entre poder
temporal y poder religioso, puntualiza Hobbes: ";Esta
permitido resistir a los principes cuando no debemos
obedecerlos? En absoluto, ya que esto es contrario a la
fidelidad prometida, y no se concede mas que con el
pacto de la sociedad civil. ;Qué se ha de hacer
entonces? Hay que ir a Cristo por el martirio. Y si este
camino le parece muy duro a alguien debe pensar que
no cree de lodo corazén que Jesus es el Cristo, el hijo
de Dios vivo (pues de otro modo desearia acabar para
estar junto a ¢él), y desea eludir el tratado hecho de
obedecer al Estado bajo pretexto de la religion y
cubriéndose de un falso celo a la fe cristiana” (Del
ciudadano, pag. 38), Cito a Hobbes porque es quien
introduce, para el imaginario moderno, la dicotomia
'estado de naturaleza/estado civil'. Desde luego, a la
supremacia histérica del Estado. Hobbes opone una fe
religiosa espiritualizada y sacrificial, misticamente
"superior".

> En estos dias, M. Camdessus, del FMI, postula una
vision renovada de esta relacion entre orden civil y
politico moderno y religiosidad. Desde la premisa de
que siempre habra pobres, enfatiza que el mercado no
es el Reino, pero, por la eficacia que asegura facilita la
mas alta solidaridad. La Historia humana (profana y
salvifica) encuentra su sentido preciso, entonces. en el
Mercado y el Estado que lo sanciona. La ética

4. Un autor como J. J. Rousseau, en el siglo XVIII,
se distancia de la oposicion 'sociedad natural/sociedad
civil' en cuanto no identifica a esta ultima con la
sociedad politica o "bien ordenada". Para Rousseau, la
sociedad civil (o sea, meramente "civilizada") es
superada por una sociedad politica derivada de un
contrato y sostenida por la voluntad general. En el
lugar de la dicotomia sistematizada por Hobbes,
encontramos un proceso de tres elementos: estado de
naturaleza, sociedad civil y sociedad politica, esta
ultima como ambito que resuelve las carencias de las
dos primeras. El tema de la "voluntad general" en
Rousseau, es una manera de aproximarse al problema
de la hegemonia en una sociedad fundada en la
busqueda de ganancia material (capitalismo mercantil
y empresarial) que no estimula la produccion de
comunidad. El imaginario propuesto por Rousseau: ser
humano natural, sociedad civilizada y sociedad politica
(Estado) expresa la separacion entre las esferas privada
intima (familia), particular ptblica o privada publica
(sociedad civil) y politica (publica) que se mantiene
todaviacomo sensibilidad dominante en las sociedades
de hoy™ En el mismo movimiento, Rousseau apunta
hacia la superioridad ética e historica del Estado,
hecho posible por el contrato y gestado por la voluntad
general. El Estado, no el mercado, produce comunidad
y la sanciona.

5. Esta situacion intermedia e insuficiente de la
sociedad civil (entre la familia y elﬂEstado), es
desplegada enteramente por Hegel™ Caracteriza asi a
la sociedad civil:

religiosa complementa las practicas mercantiles,
incluyendo el apostolado del no dar (s6lo comerciar) y
el de castigar a quienes violan las reglas del mercado
(M. Camdessus: El Mercado y El Reino: la doble
pertenencia).

% Estamos aqui ante la oposicion privado/publico,
derivada de la oposicion sociedad civil/sociedad
politica. Asi, por ejemplo. el derecho privado tiene
como eje el derecho civil y comprende el derecho
comercial y la legislacion social. Se trata siempre de
normas acerca de relaciones entre quienes parecen
particulares, aunque configuren el ambito de lo
publico.

7 "La sustancia ética es. a su vez: a) Espiritu natural ---
la familia, b) En su division y apariencia --- la



...un sistema de dependencia multilateral por el cual la
subsistencia, el bienestar del individuo y su existencia
juridica, entrelazadas con la subsistencia, el bienestar
y el derecho de todos, se cimienta sobre ellos y sélo en
esa dependencia son reales y seguros. Este sistema se
puede considerar como Estado externo, como Estado
de la necesidad y del entendimiento™

. Para Hegel, la sociedad civil contiene tres
momentos: el sistema de las necesidades (propiedad y
produccion; economia, economia politica y trabajo), la
defensa de la libertad y de la propiedad mediante |a
administracion de justicia, y la presencia de lo comin
en lo accidental y particular por medio de la
administracion publica ("policia", en sentido amplio)
y la corporacion:

Frente a la libertad de la industria y del comercio en la
sociedad civil, el otro extremo es la proteccion y la
determinacion del tra@ajo de todos por medio de la
organizacion publica™

No encontramos ya aqui dicotomias ni identidades
simples: la sociedad civil no es €l Estado, pero esta
potenciada por éste. Por decirlo con una imagen mas
contemporanea: la sociedad civil es el lugar de la
lucha de clases y de los intereses particulares o
gremiales, pero sobredeterminados y potenciados por
la eticidad (racionalidad, necesidad) del Estado:

Si se confunde el Estado con la sociedad civil y su
determinacion se pone en la seguridad y la proteccion
de la propiedad y libertad personal, se hace del interés
del individuo el fin Gltimo en el cual se unifican; y en
este caso, ser miembro del Estado cae dentro del
capricho individual. Pero el Estado tiene una relacion
muy distinta con el individuo: el individuo mismo
tiene verdad. objetividad y eticidad s6lo como

sociedad civil, ¢) El Estado, en tanto libertad universal
y objetiva..." ( G. W. F. Hegel: Filosofia del derecho,
pag. 55). El desarrollo amplio de estas distinciones se
encuentra en la Tercera Parle de la misma obra.
paragrafos 118-258. La Filosofia del derecho fue
escrita en 1820

¥ 8 Hegel. op.cit., pag. 192.

? 9 1bid., pag. 230,

miembrﬁéiel Estado. pues el Estado es el espiritu
objetivo—.

6. Un texto muy socializado de MarxL]_',| aunque
probablemente mal entendido por ignorancia respecto
de su referente hegeliano, ha facilitado
contemporaneamente reforzar la distincion y oposicion
entre sociedad civil y Estado. Escribe Marx:

Mi investigacion me llevo a la conclusion de que, tamo
las relaciones juridicas como las formas de Estado no
pueden comprenderse por si mismas ni por la llamada
evolucion general del espiritu humano, sino que, por el
contrario, radican en las condiciones materiales de vida
cuyo conjunto resume Hegel, siguiendo el precedente
de los ingleses y franceses del siglo XVIII, bajo el
nombre de "sociedad civil", y que la anatomia de la
sociedad civil hay que buscarla en la economia
politica.

El texto de Marx suele sufrir varios
desplazamientos: las "condiciones materiales de vida"
son traducidas estrechamente como economia (en
verdad, es la division social del trabajo y su sancion
socio-politica-cultural) y se ignora que la expresion
"economia politica" hace referencia a la reproduccion
de los factores productivos (ser humano. ambiente
natural, medios de vida). El efecto bésico de este
desplazamiento es que se retorna a una dicotomia
(escision y oposicion) entre sociedad civil (economia)
y Estado (politica). EI marxismo-leninismo y el
marxismo mecanicista ampliaron esta imagen
bajo la forma de una separacion entre base (estructura)
y superestructura, a las que suelen ligar externamente
bajo la forma de una relacion de causacion: los
fendmenos politicos y culturales tienen su causa y su
verdad en la economia. Es bajo esta forma reductiva y
simplista (antidialéctica) que suele entenderse,
mayoritariamente, la expresion "sociedad civil" en
nuestros dias.

7. Marx emplea, asimismo, la expresion "sociedad
civil", en el sentido de "sociedad de ciudadanos", como

1bid. , p-243. La sociedad civil es, pues, "comunidad
bien ordenada" (policia) y, sobre lodo, asumida por
cada quien como 'bien ordenada' (espiritu objetivo).

1 "prologo" a la Contribucion a la critica dela
Economia Politica.



sinénimo de "sociedad burguesa"E.| Esta
identificacion posee una doble referencia:

a) pone de manifiesto el caracter de la revolucion
politica que significo la supresion de la sociedad
feudal y la constitucion de la sociedad moderna. En el
analisis de Marx, esto supuso la liquidacion del
caracter directamente politico de la sociedad civil,
propio de la sociedad feudal, y

b) la liquidacion del caracter directamente politico
(social-ordenado por la dominacion) de la sociedad
civil, implica el desdoblamiento material e imaginario
entre sociedad civil y Estado (sociedad politica):

Al sacudirse el yugo politico se sacudieron, al mismo
tiempo, las ataduras que apresaban el espiritu egoista
de la sociedad civil. La emancipacion politica fue, a la
par, la emancipacion de la sociedad civil con respecto
a la politica, su emancipacion hasta de la misma
apariencia de un contenido general.// La sociedad
feudal se hallaba disuelta en su fundamento, en el
hombre. Pero en el hombre tal y como realmente era
su fundamento, en el hombre egoista. Este hombre, el
miembro de la sociedad burgyesa, es ahora la premisa,
la premisa del Estado politico™!

Esta segunda determinacion de la sociedad civil
(sociedad de ciudadanos) como 'sociedad burguesa’,
una totalidad que supone un imaginario traspasado por
una determinada economia politica, ha sido
descontextualizada y leida también desde la dicotomia
sociedad civil/Estado en la que se reduce la s&iliedad
burguesa a su organizacion econdmica (base) .

8. Todavia, A. Gramsci emplea, en este siglo, la
expresion "sociedad civil" para distinguir en la
practica del Estado el momento de la coaccion y de la
fuerza del momento de la hegemonia, consenso y
direccion. Aqui "sociedad civil" se relaciona con la
funcion de los aparatos del Estado en un sentido
amplio (escuela, medios masivos, iglesias) que
contribuyen a la elaboracion de un "sentido comun"
(sensibilidad cotidiana) y socializan culturalmente,

12 Cf. Marx: Sobre la cuestion judia

3 Ibid. , pag. 36. Enfasis en el original

' 14 Véase, por ejemplo, la relaciéon de continuidad
que establecen entre el uso de sociedad civil como
"sociedad burguesa" e "infraestructura", Bobbio y
Matteucci en su Diccionario de Palitica, t. 2, pag.
1575.

incluyendo y excluyendo codigos culturales, en el
sentido de la reproduccion de un sistema o de su
transformacion revolucionaria. La sociedad civil seria
la mediacion que permite la 'moralizacion' del sistema
de las necesidades (Hegel). Por ello, suele relacionarse
su analisis con la contestacion cultural y el despliegue
de una o varias

contraculturas de las que serian portadoras distintos
actores de la sociedad civil. El pensamiento efectivo de
Gramsci es poco conocido y su utilizacign se lleva a
cabo entre ¢élites y mediante estereotipos

9. Otras oposiciones respecto de la sociedad civil
pueden derivarse de los alcances anteriores:
civil/militar, laico/religioso, civil (ciudadano,
urbano)/campesino, privado/publico,
nacional/extranjero. El civil como ciudadano --- o sea,
como 'natural’, es decir bien ordenado- es sujeto de
derechos, por oposicion al esclavo y siervo y al
extranjero, los que no son 'naturales’.

10. El contenido mas extendido de "sociedad civil"
hoy es el de inspiracion "marxista" bajo el esquema
vulgar de oposicion entre la sociedad civil y el Estado.
Esto no vale para la literatura de habla inglesa que
emplea "sociedad" en lugar de 'sociedad civil’. Esta
modalidad tambign se hace presente en analistas
latinoamericanos™ La sociedad civil (o 'sociedad') asi
entendida es:

a) el terreno de los conflictos econdomicos, sociales,
ideoldgicos y culturales que el Estado debe
resolver ya sea mediandolos o suprimiéndolos;

15 Véase, por ejemplo la revista Nueva Sociedad, No
115. dedicada a este autor. Un andlisis alli senala: "...1a
teoria de la 'hegemonia* de Gramsci es ala vez una
reformulacion diferenciada de la doctrina marxista de
la 'base y superestructura" (0p. Cit., pag. 88). En el
mismo sentido, enfatizan Bobbio y Matteucci:
"...Gramsci se ha servido de la expresion sociedad civil
no para contraponer la estructura a la superestructura
sino para distinguir (...) en el ambito de la
superestructura el momento de la direccion cultural
respecto del dominio politico" {op. cit., pag. 1575).

1 Por ejemplo, en ¢Qué seré de Centroamérica?
(Carballo, Maihold. compiladores), los ultimos analisis
especificos sobre Cosia Rica y Panami emplean
"sociedad" como equivalente a "sociedad civil".



b) la base de la que parten las demandas a las que el
Estado debe dar respuesta;

¢) el campo de las diversas formas de activacion,
movilizacion, asociacidon y organizacion de los actores
y movimientos sociales que no se orientan hacia la
conquista del poder politico.

Desde luego, existe aqui una ambigiliedad que
permite una lectura doble: en un sentido, la sociedad
civil aparece como mediatizada por el Estado, como
configurando lo aparentemente privado que no puede
expresarse como publico (politico); para esto ultimo,
debe dotarse de partidos politicos e instituciones
democraticas 'bien ordenadas', por ejemplo. Pero
dentro del mismo imaginario (moderno, con
apariencia marxista), la sociedad civil es el ambito de
las relaciones entre los individuos, grupos y clases que
se despliegan con independencia del poder de las
instituciones estatales. Se trata de un campo en el que
se expresa un poder de hecho cuyos referentes son
corpdreos, materiales, mientras que el Estado es la
sede del pO(E’ legitimo derivado del consenso y la
credibilidad™~-La sociedad civil puede ser entendida
como un espacio en el que nuevos actores y
movimientos sociales pueden cuestionar la legitimidad
politica (del gobierno, el sistema o régimen, o
de la comunidad nacional) y gestar nuevas formas de
legitimacion y de conso e incluso configurar una
nueva ‘cultura civical® En la logica de este
imaginario, la sociedad civil puede alcanzar rasgos
ominosos 0 amenazantes para el poder establecido.

En sintesis, el concepto de "sociedad civil" nacio
ideoldgicamente como sindnimo de sociedad politica
o bien ordenada y Estado. En su despliegue historico,
pudo ser entendido como la esfera de las relaciones
econdmicas "privadas", por oposicion a las relaciones

'7'Es posible advertir aqui una nueva oposicion: real-
material/imaginano-artificial. La sensibilidad burguesa
invierte la relacion y hace material al Estado (eticidad)
y abstracta la corporeidad.

'8 Este ultimo criterio sostiene, por ejemplo, el
trabajo de II. De Soto: El otro sendero. La Revolucion
Informal. Retomar a la sociedad civil puede
entenderse como un reencontrarse con los caracteres
'naturales*® del ser humano, por ejemplo con su
practica empresarial.

"politicas" o publicas de poder. Dentro de su
imaginario, la sociedad moderna se conformaria
mediante el juego de tres dmbitos: el privado familiar,
el "privado" econdmico y el estatal-cultural
("publico"). El eje constitutivo de esta sociedad puede
estar o en la propiedad econdémica (Locke) o en el
poder estatal (Rousseau, Hegel).

1.2. Sobre e concepto

1. El concepto de "sociedad civil" es un efecto del
imaginario social de la modernidad. Surge en el siglo
XVII para designar la sociedad bien ordenada
burguesa, y su cotidianidad, por oposicion a las
antiguas relaciones medievales. Desde este punto de
vista, historico, puede ser usado como sindénimo de
sociedad burguesa y sociedad moderna en cuanto ésta
se imagina a si misma como separada en los &mbitos
intimo-familiar, privado-econdmico y politico-cultural
(publico). También, como sinonimo de sociedad de
ciudadanos.

2. El concepto de "sociedad civil" forma parte de
dos grandes discull‘ﬁs: el de la dominacion burguesa y
el marxista critico— Dentro del despliegue del
discurso burgués, 'sociedad civil* remite a una
sociedad bien ordenada cuya legitimidad se desprende
de la racionalidad méxima de su economia politica.
Mas especificamente, puede hacer referencia al
gobierno y al Estado. Locke escribe:

Las personas que viven unidas formando un mismo
cuerpo y que disponen de una ley comun sancionada y
de un organismo judicial al que recurrir, con autoridad
para decidir las disputas entre ellos y castigar a los
culpghles, viven en sociedad civil los unos con los
otros™-.

Salta a la vista que aqui "sociedad civil" remite a
una totalidad social que incluye al Estado-gobierno. El
poder de este ultimo resulta de la cesion que le hacen
los seres humanos para ejecutar la ley natural. Su
legitimidad, del consenso. En Rousseau, el enfoque es
semejante:

1 Marxismo critico hace referencia aqui al rechazo de
una situacion de alienacion, a la puesta en cuestion de
la logica que la gesta (irracionalidad de lo racional) y
al compromiso con un movimiento transformador (Cf.
P. Waterman: Global, civil, solidario, pag. 131).

2% J. Locke: Ensayo sobre el gobierno civil, pag. 64.



Mi propdsito es investigar si en el orden civil, y con-
siderando los hombres tal como son y las leyes tal cual
pueden ser, existe alglﬁ regla de administracion
legitima y permanente

'Orden civil’ designa también aqui una totalidad
cuya legitimidad exige un desdoblamiento entre
economia (lucha y fragmentacion sociales) y politica
(participacion igualitaria y voluntad general).
Diciéndolo sumariamente: € imaginario burgués
intuye que e mercado no es fuente de legitimacion.
Obtendra ésta de un espacio legal natural (Locke),
constitucional (Rousseau) o metafisico (Hegel). El
concepto de "sociedad civil" en el discurso burgués
clasico no designa, por consiguiente, ni al gobierno ni
al Estado sino la consagracion de las relaciones
sociales burguesas, la moralidad y eticidad del
mercado y de sus instituciones.

En este sentido, "sociedad civil" se liga con las
ideologias de la "sociedad sin alternativas" y del "final
de la Historia".

3. En el discurso marxista original (Marx-Engels)
"sociedad civil" designa o la division y organizacion
social del trabajo con potenciacion unilateral del
capital, o una "sociedad de ciudadanos", es decir la
sociedad burguesa. Esta sociedad no esta, obviamente,
'bien ordenada’.

Una lectura dcsinformada e ideoldgica de Marx-
Engels tradujo "sociedad civil" como campo de la
economia, opuesto a la sociedad politica o Estado. En
el mismo sentido se movilizan las oposiciones entre
estructura y superestructura del marxismo mecanicista
y de la ideologia marxista-leninista.

En Gramsci, "sociedad civil" designa el &mbito de
una accion social institucional mediante la cual una
clase o alianza de clases construye la hegemonia
(consenso capacidad de direccion, sentido comun,
vision de mundo legitimidad, credibilidad) que hace
posible el dominio. La constitucion de una "sociedad
de ciudadanos" (es decir, de la escision entre
economia y politica), por ejemplo, puede ser
considerada un factor que potencia la hegemonia
burguesa en la sociedad moderna.

4. Actualmente, el concepto de "sociedad civil" se
manifiesta al interior del imaginario de la modernidad
afectado por la lectura inadecuada e ideologica de

213, J. Rousseau: El contrato social, pag. 13. La
legitimidad deriva aqui de la participacion

Marx-Engels. La sociedad civil seria asi
‘independiente' tanto del Estado como de la familiaE.I
Como espacio autonomo, daria origen a nuevos actores
sociales en los que puede verse o bases electorales o
amenazas de ingobernabilidad o la prueba de que la
fragmentacion (pluralidad) de los actores y
movimientos sociales impide toda alternativa al statu
guo o, por el contrario, que la activacioén articulada de
esta pluralidad es condicion e instrumento de una
revolucion necesaria. La discusion sobre los
‘desencuentros’ entre actores sociales y politicos
(previamente escindidos como lo particular y lo
general o "publico") tiene su base, asimismo, en este
predominio de la sensibilidad burguesa moderna en la
propagacion de una imagen de la "sociedad civil".

5. En formas mas especificas y elitarias de analisis,
pero aun tributarias del imaginario de la modernidad,
el concepto de "sociedad civil" se determina por su
proyeccion politica como espacio privado delimitado
tanto de la familia como del mercado

...donde intereses sociales, no familiares, pueden
organizarse, agruparse de multiples maneras,
reivindicar, conflictuar y demandar en torno a intereses
colectivos, a condicion de que sean independientes del
poder del Estado y nqvinculados directamente a la
producciéon mercantil==

Esta vertiente politica de la sociedad civil se
relaciona con su sentido amplio:

...el ambito de la sociedad civil es el de las relaciones
econdmicas mercantiles, de la produccion econémica,
cultural, privadas, independientes del Estado pero
estatal mente reconocidas y protegidas™.

2222 En el limite de la simplificacion, indica un
analista social centroamericano: "El concepto de
sociedad civil es (...) multiple peru lo entenderemos
como lo que no es el Estado" (¢Qué sera de
Centroamérica?, Carballo, Maihold (compiladores),
pag. 226).

2 E.. Torres-Rivas: América Latina: gobernabilidad y
democracia en sociedades en crisis, pag. 17. He
suprimido el énfasis del original.

**|bid. El énfasis es del original.



El autor ha previamente advertido que la categoria
tedrica 'sociedad civil' ha sido objeto de mistificacion
bajo la forma de falsificacion de sentido. En su
valoracion, Estado y sociedad civil se potencian
mutuamente teniendo como referente ultimo al
ciudadano (Rousseau). Queda fuera de la dindmica de
la sociedad civil la autoconstitucion de identidad,
desplazada por la demanda de intereses colectivos
cuya resolucion convoca directa o indirectamente al
Estado. La autoconstitucion de identidad es condicion
para una practica revolucionaria.

Ligado a este analisis, pero en perspectiva todavia
mas restrictiva e ideologizada, suele aparecer el
concepto de "sociedad civil" como un 'tercer sector’,
junto al Estado y al mercado. Aqui la sociedad civil es
una base popular autdbnoma:

Junto con el Estado y el marcado, hay un tercer sector
que esta emergiendo en América Latina y el Caribe
como una fuerza potencialmente poderosa en el
proceso de desarrollo econdmico y social,
especialmente entre los seﬁores pobres. Este tercer
sector es la sociedad civil*=

La sociedad civil comprenderia las comunidades
municipales o vecinales, las organizaciones
solidaristas, agrupaciones culturales y deportivas,
organizaciones alternativas o mixtas en educacion y
salud, los trabajadores informales y los trabajadores
auto-empleados, organizaciones femeninas y de
jovenes, comunidadﬁ| campesinas e indigenas, los
cooperativistas, etc.—. En la enumeracion salta a la
vista que este tipo
de sociedad civil se relaciona basicamente con la
sobrevivencia y la satisfaccion de necesidades
(reactividad) mas que con la constitucion y
proposicion de intereses propios.

2. Para una discusion latinoamericana

% Esquel Group Foundation: CivilSociety, Sate and
Market... , citado por L. Tomasini: "Los alcances del
concepto de gobernabilidad". pag. 25. La sociedad
civil como un "tercer sector" estd influenciada por las
hipdtesis acerca de la emergencia positiva de los
informales en América Latina y el Caribe (De Soto: El
otro sendero). Sin embargo, admite también una
lectura 'de izquierda'.

2% Tomasini, op. cit., pag. 26.

2.1. Referencia basica

La reciente y multiple preocupacion por el caracter
y funcion de la "sociedad civil" en América Latina no
puede separarse de los procesos de globalizacion
nortecéntrilg_f| y unipolar que viven sus economias y
sociedades™ Esta globalizacion, estructuralmente, se
traduce en la tendencia a una potenciacion unilateral de
la 16gica del capital en la "sociedad civil", potenciacion
cuyos efectos destructores, fragmentadores y
polarizadores exigen la readecuacion o reconstitucion
del conjunto de las instituciones sociales. Cuestiones
en apariencia disimiles, como las migraciones
indeseables para el sistema, la reforma del Estado, la
transnacionalizacion de las decisiones politicas y los
"desencuentros" entre actores sociales y actores e
instituciones politicas, por citar algunos signos, tienen
como referencia esta matriz de globalizacion
asimétrica, inducida, nortecéntrica y unipolar. Desde
luego, esta referencia basica no agota la complejidad
del "retomo" analitico y politico hacia la "sociedad
civil".

2.2. Elementos situacionales del 'retorno’ a
la sociedad civil en América Latina

La renovada puesta en circulacion, durante la
década de los ochenta, del término "sociedad civil" en
América Latina se relaciona con la conjuncioén relativa
de procesos y fenomenos disimiles, algunos gestados
en los paises centrales y otros especificos de las
sociedades latinoamericanas:

1. La organizacion capitalista de la existencia
genera problemas no percibidos o no valorados
suficientemente con anterioridad a la Segunda Guerra
Mundial o que, existiendo, carecian de resonancia: el
armamentismo, la escalada de armas nucleares, el
"problema homosexual". el "problema ambiental", el
"problema generar "problema de la mujer", la igualdad
de derechos, "problema demografico", etc., que son

2727 Cf. H. Gallardo: "Notas sobre la situacion
mundial observada desde América Latina", en Pasos,
No 54. También. N. Lechner: El debate sobre Estado y
Mercado.



asumidos como banderas de lucha por grupos
inicialmente no ligados a las organizaciones
partidarias existentes, es decir que se expresan CON
autonomia respecto del ambito politico ya establecido,
no solo en relacion con partidos, ideologias y
liderazgos, sino también con autonomia ante el Estado
y los gobiernos.

Lo anterior hace que estos nuevos actores lo sean
dentro de algln tipo de ruptura con la tradicion
politica: enfrentan a los gobiernos. Estados, ideologias
y formas de organizacion ya establecidos en cuanto
estiman que ellos, por accidon o inaccion, son parte del
problema que enfrentan. Al hacerlo, buscan su
identidad al interior de su propio proceso de
movilizacion. La novedad de estos actores deriva,
entonces, del caracter de los problemas que enfrentan,
del diagnostico de sus causas, de su distancia (o
ruptura) con los mecanismos y organizaciones
tradicionales de la politica y de la salida al &mbito
publico de nuevas identidades autogestadas. Muchos
de estos movimientos aspiran, intuitiva o
explicitamente, hacia una racionalidad distinta o hacia
una nueva racionalidad.

Dentro de estos nuevos actores, y por su
significacion, es posible mencionar tres movimientos:
el ambientalismo, el feminismo y las luchas dg las
mujeres, y el de los creyentes antiidolatricos™
Algunos de ellos (ambientalismo, feminismo) tienen
origen europeo y norteamericano, pero han sido
trasladados a América Latina y asumidos aqui como
luchas especificas. Estas luchas especificas se
articulan o rechazan con las practicas de actores con
mayor trayectoria social en América Latina: indigenas,
pobladores, cooperativistas, luchadores por los
derechos humanos, campesinos, estudiantes,
sindicalistas, etc.

2. La anterior activacion se da, para las sociedades
latinoamericanas, dentro de un proceso de corrupcion
del &mbito politico: globalmente considerado, se trata

28 1 a denuncia y resistencia ambientalista conduce
inevitablemente a la critica del modelo econémico
contemporaneo y a reconsiderar la relacion densidad
demografica-medios de vida (cuestion demografica).
La liberacion femenina es imposible dentro del
capitalismo. La lucha antiidolatrica contiene la
transformacion de la espiritualidad falsa de las
instituciones del mercado.

de su transformacion en un espacio de transaccion de
intereses y privilegios (mercado de privilegios) que
abandona constante y tendencialmente su rol de
interlocutor y mediador social. Puede hablarse de una
tendencia a la autonomizacién del espacio politico de
las sociedades latinoamericanas. En este proceso de
corrupcion confluyen:

a) Las tendencias a la globalizacion y concentracion
aceleradas del capital y su necesaria potenciacion
unilateral en la sociedad civil, potenciacion que
acenttia la fragmentacion y polarizacion sociales.

El fendmeno incluye el menor peso de las economias
latinoamericanas en el comercio mundial y el
estrechamiento del campo de la administracion politica
para los actores politicos nativos o nacionales.

b) El desgaste de las diversas formas ideoldgicas de la
sensibilidad desarrollista, fenomeno ligados a la crisis
de liquidacion del modelo de sustitucion de
importaciones, al deterioro y reversion del Estado de
Bienestar (donde existia o como modelo) y al auge de
las ideologias ligadas con la globalizacion y
concentracion aceleradas del capital (neoliberalismo,
neoconservadurismo, postmodernismo). Para América
Latina, y ademas de los factores basicos anteriores, los
regimenes de Seguridad Nacional, el caracter
oportunista de las ideologias, la crisis economico-
social acentuada durante la década de los ochenta y
remarcada por el nuevo modelo de "crecimiento"
(economias privatizadas de exportacion), la tendencia
a la transnacionalizacion de las decisiones politicas, el
caracter de maquinarias electorales con publicos
'generalizados' de los partidos, la incapacidad para
integrar mercados nacionales y regionales . la
corrupcion delincuencial de los politicos™—y la

%% Estrechada su area de oportunidades, algunos
politicos ponen en marcha administraciones de saqueo
(Brasil, Venezuela, por ejemplo). Pero el referente de
esta delincuencialidad es la corrupcion del ambito
politico como tal. Dentro de los impactos politicos, y
para el area centroamericana y caribefia, deben
agregarse como factores que acentiian el deterioro, la
invasion de Panama, el golpe de Estado en Haiti, la
caida de imagen del proceso revolucionario cubano y
la guerra centroamericana, con las secuelas del fracaso
del sandinismo original y el debilitamiento del FMLN.



debilidad social (servicios, integracion mediante
cooptacion y hegemonia) del Estado, acentuan este
fenémeno de corrupcion del ambito politico
intensificado por:

--- la resonancia de ideol ogias antiestatistas (magia
del mercado, neoliberalismo, individualismo,
fundamentalismo, informalismo) que funcionan sobre
la base de la oposicion entre Estado y Mercado
(identificando este ultimo unilateralmente con
sociedad civil y empresariado) o entre historia profana
e historia de la salvacion (espiritualizacion de las
iglesias);

--- la crisis del socialismo histérico, traducido como
fracaso de los sistemas estatistas y triunfo de la
"sociedad civil" (Solidaridad en Polonia, por ejemplo)
y de las fuerzas del mercado (capitalismo) y que
posee, ademas, un efecto destructivo sobre las
organizaciones marxista-leninistas latinoamericanas y
sobre sus clientelas, publicos y espacios tradicionales;

--- la accion de los nuevos actores sociales: en
particular ambientalistas, feministas y de derechos
humanos; para América Central, desplazados y
victimas de la guerra, pobres de la ciudad y del
campo, pueblos originarios en la coyuntura del V
Centenario;

--- una reanimacion de los fundamentalismos
religiosos derivada de la frustracion y del temor hacia
la nueva sociedad y, también, del espiritu de secta;

--- la atomizacion y desvaimiento sociales
(sensibilidad publica comun) bajo las intensas y
aceleradas formas de la transnacionalizacion y homo
generacion culturales potenciadas tanto por la
fragilidad de instituciones, como la familia y la
escuela, como por el trafico de mercancias (Coca
Cola, Nike, Madonna, etc.) y la accion de los medios
masivos, en especial la television;

3. Estos elementos configuran un marco en el cual
el ambito politico (gobiernos. Estado, organizaciones,
ideologias, liderazgos) debilitado y corrompido forma
parte de lo que se ofrece como "sin alternativa”
(triunfo del capitalismo, muerte del socialismo) y que
los nuevos actores resienten como insuficiente o
incapaz de resolver sus necesidades, ser interlocutor
de sus intereses y de procurarles identidad efectiva.
Los intereses de |0s nuevos actores no pueden
resolverse ni en el mercado ni por € Estado.

Asistimos a una recalificacion de las demandas (no
necesariamente a su expansion), recalificacion para la
cual el ambito politico estructural (Estado) o
situacionalmente (Gobierno) no estd preparado o
carece de respuestas. Esta recalificacion, para el caso
latinoamericano, puede encontrarse, aunque no
necesariamente articularse, con relativa facilidad con
antiguas demandas no satisfechas: agrarias, sindicales,
poblacionales o barriales, derechos humanos, etc.

4. En cuanto la activacion de las demandas se liga a
raices sociales explicitamente no incorporadas al
aparato politico tradicional (mujeres, creyentes,
jovenes, ambientalistas, etc.) o cuyos actores y
personificaciones ahora no se sienten interlocutoras de
¢l (sindicalistas, pacificistas, cooperativistas,
pobladores, campesinos), y el sistema
(familia/mercado/Estado) carece de respuestas o de
flexibilidad frente a ellas y ellos, se produce en la
practica un debilitamiento entre los espacios estancos
en que imaginariamente se organiza a si misma la
sociedad burguesa: espacio intimo o privado, espacio
econdmico-productivo y espacio cultural-politico
(mundo simbélico o del espiritu). Esto quiere decir que
"la libertad de escogencia sexual", por ejemplo, una
situacion de la vida intima y personal, segtn el
imaginario burgués, tiende a configurarse como una
situacion publica y amenaza con transformarse en un
reclamo politico-cultural. Lo mismo para situaciones
de grupos particulares como los "indios" o los
"negros". La crisis de la sociedad global se traduce
como pérdida de legitimidad de la sociedaﬁolitica y
también como crisis de la "sociedad civil"*-.

En los paises centrales se traduce esta situacion
como la amenaza de "ingobernabilidad" (derivada de
una articulacion entre las antiguas demandas y las
nuevas y el "estatismo" que supondria su aceptacion; el
referente basico es la posibilidad de una crisis
politica).

3% _ La crisis es leida desde opticas diversas: los
politicos de la dominacion la traducen como
"ingobernabilidad" (exceso de demandas), analistas
sociales o como particularizacion y fragmentacion que
facilitan la reproduccion del sistema o como activacion
que podria conducir al capitalismo real (El otro
sendero) o a transformaciones revolucionarias
(Chiapas).



En nuestros paises, la "ingobernabilidad", bajo el
dominio de la sensibilidad mercantil salvaje tal como
se expresa en la periferia y en lo que respecta a las
ideologias de la dominacion, toma las formas de la
denuncia tanto del estatismo paternalista y neofeudal o
mercantilista como del estilo "populista" y clientelista
de hacer politica, en el mismo movimiento en el que
se promueve la informalidad como forma emergente
de empresariado y de creatividad sociales. El referente
ultimo es el de la inevitable e irremediable existencia
de la pobreza con la que se debe aprender a convivir y
a la que se debe usar politicamente, En este marco se
pone de manifiesto la sensibilidad de "cada quien se
salva a si mismo" y del "naufragio" (desencanto,
desilusion) de inspiracion neoliberal y postmoderna y,
también, el gozoso y bobo abandono en el
tecnocratismo. Sin embargo, al mismo tiempo, se
busca la division, cooptacion e institucionalizacion de
los nuevos actores de mayor presencia: ambientalistas,
mujeres, pobladores, derechos humanos, ya creando
dependencias gubernamentales que los socavan, ya
por medio de su control directo o indirecto a través de
agencias no gubernamentales (que, en realidad, suelen
ser agencias del aparato estatal ampliado de los paises
centrales, sin que esto implique una teoria de la
conspiracion).

Otros sectores, politicos y dentistas sociales,
consideran estos fendmenos, también unilateralmente,
como una reactivacion o reanimacion de la sociedad
civil sin valorar directamente esta reanimacion como
una funcién/ disfuncion del modelo de crecimiento y
exportacion.

Varias posibilidades pueden expresarse aqui:

--- la revitalizacion de la sociedad civil se interpreta
como la activacion de sectores particulares y
fragmentarios, sin mas connotacién politica que su
explosividad y resonancia sociales. Los nuevos actores
se agotarian en su lucha por identidad y status social.
Algunos actores (segmentos del movimiento de
mujeres, lesbianas, por ejemplo) asumen este papel; --
- la presencia de los nuevos actores se valora como
una oportunidad de nuevas clientelas y frentes
politicos mediante la incorporacion de sus
reivindicaciones a las organizaciones tradicionalesE.|

31 Véase mas adelante el analisis del estereotipo sobre
la sociedad civil como tributaria de la sociedad
politica y de sus actores.

Esta concepcion y su practica correspondiente suele
suscitar su rechazo y la afirmacion mas enérgica de
autonomia por parte de los nuevos actores (autonomia
entendida como separacion y ruptura con las
ideologias y actores politicos tradicionales);

--- la emergencia de los nuevos actores, en cuanto
expresan intereses colectivos, se entiende como
participacion politica, como interpelacion y
potenciacion delEIZE._Ftado y como factor de
democratizacion™;

--- la préctica de los nuevos actores se valora como la
emergencia de una nueva manera de hacer politica que
se orienta mas por el caracter del poder --- es decir
como discernimiento de la presencia de la dominacion
y necesidad de la liberacién en todos | os espacios
sociales (desaparece la distincion entre vida intima,
productiva y simbolica como estancos autonomos y
relacionados sélo exteriormente)- que por la toma del
poder simbolizado exclusivamente en el gobierno, la
direccion economico-social, o el Estado.

Bajo esta ultima forma, los nuevos actores (que
pueden ser también nominalmente tradicionales),
pueden derivar en movimientos sociales y movimiento
popular. El movimiento popular resulta ahora
determinadamente plural y articulado, no unitario.

En sintesis: la reactivacion de la sociedad civil es
valorada en América Latina como:

--- signo de las fuerzas del mercado que rompen el
estatismo y el burocratismo (neoliberalismo
dependiente) mediante la expansion de la informalidad
y el empresariado

--- signo de la acentuacion de las formas reactivas
(informalidad) y activas (microempresas, por ejemplo)
de sobrevivencia popular en un periodo de acentuada y
prolongada carencialidad

--- signo de la particularizacion de la conflictividad
social, el desgaste de ideologias y visiones de mundo
totalizantes, acompafnadas de un ¢ desencanto' por las
formas épicas de existencia y la aparicion de una moral
individual o excluyentemente (sectario) grupal
(postmodernismo dependiente); en otro angulo, como
amenaza de ‘ingobernabilidad

32 Véase mas adelante la version socialdemocrata del
estereotipo sobre la sociedad civil como tributaria de la
sociedad politica.



--- como explosividad social que debe ser paliada
(Banco Mundial, acciones de 'solidaridad'
gubernamental, orquestacion de las ONGs)

--- como un renacer en la fe verdadera (activacion
fundamentalista y reavivamiento eclesial)

--- como una activacion de grupos independientes que
"despiertan a la conciencia politica" y que pueden ser
ganados como clientelas electorales o como base de
masas

--- como factor potenciador del Estado por su aporte a
la democratizacion

--- como una hueva manera de hacer politica que
podria desembocar en proyectos y practicas sociales
globales y alternativos. La activacion distingue aqui
entre actores, movimientos y sujetos sociales (no
como una caracterizacion excluyente, sino como
estadios en procesos de despliegue no necesarios)
cuyos motores son la negacidn, oposicion, resistencia
y alternatividad al dolor social (raiz social carencial)
articulados con un horizonte de esperanza y un
concepto trascendental utdpico, referidos a la relacion
opresion/ liberacion, que animan una busqueda y
construccion de identidad.

Basicamente, el retorno a la "sociedad civil" es
valorado, en un periodo de crisis y desde el imaginario
de la modernidad, como:

a) el regreso a las fuentes de la legitimidad
(individuo, persona, mercado, fuerzas sociales) y
el poder;

b) una preocupacion por la ingobernabilidad";

¢) unreencuentro particularizado con las
caracteristicas historico-sociales de América
Latina;

d) unredeterminacion particularizada y basica con
las caracteristicas histérico-sociales de América
Latina en la coyuntura de la globalizacion
asimétrica.

Este gltimo pareciera ser el enfoque mas
fructifero™ Para lograr plasmar su riqueza se necesita

33 Como se ha advertido, el "redescubrimiento" de
la emergencia ¢ importancia de la ‘sociedad civil’ es
entendido o como "retomo" o corri6 "proyecto". Los
enfoques de retomo son eminentemente
conservadores. Y es dificil que una perspectiva

romper con el imaginario burgués de los tres ambitos
sociales (modernidad) y leer las situaciones historicas
desde las experiencias de contraste, encuentro y
resistencia que supone la clave opresion/liberacion.

3. Confusionesy estereotipos acer ca de
la sociedad civil en la discusion
latinoamericana

De lo presentado anteriormente, se sigue que existe
una gran polivalencia y posiblemente ambigiiedad en
el empleo latinoamericano actual de la expresion
"sociedad civil". Lo comUn para la mayoria de estas
utilizaciones es su inscripcion en lo que, con
comodidad, hemos denominado imaginario burgués.
Interesa aqui ilustrar con grandes trazos el efecto
politico de esta ideologizacion --- voluntaria o
inconsciente- de la sociedad civil. Remitimos el
comentario a algunos empleos basicos y sus matrices.

3.1. El estereotipo del Mercado contra el
Estado

Uno de los espacios cardinales de la ideologizacion
de los afios ochenta y noventa es el marcado por la
oposicion maniquea Estado/Mercado. Mediante esta
oposicion, el Estado histérico de las sociedades
latinoamericanas --- determinado a veces como
Mercantil, otras como Benefactor, otras como
Empresario- resulta el gestador de todas las opresiones
y, consecuentemente, el Mercado el polo de la libertad.
Indica M. Vargas Llosa, uno de los propagandistas mas
connotados de esta oposicion:

...Estado burocratizado y reglamentarista que antepone
el principio de la redistribucién al de la produccion de
la riqueza, entendiendo por "redistribucion” la
concesion de privilegios y monopolios a pequefias
¢lites (SiC) privadas queEg]ependen de él y de las que
también es dependiente™ .

En el otro lado esta la libertad del mercado no
tutelado mercantilmente y sus personificaciones: los
informales:

conservadora sea socialmente liberadora y fructifera en
América Latina.

¥ M. Vargas Llosa: "Prologo" a El otro sendero, pag.,
XXII



La libertad econdmica so6lo existio en el papel antes de
que, por fuerza de las circunstancias, los pobres de
nuestros paises empezaran a ponerla en practica,
abrumados por la discriminacion de que eran victimas
(...) Esos humildes desamparados de las barriadas,
esos enjambres de ambulantes (...) no hablg| (...) sino
de democracia genuina y auténtica libertad™

En Costa Rica, el mensaje fue sintetizado en un
lema propagandistico: la empresa privada produce
libertad. Obviamente, sus antecedentes eran el
neoliberalismo, el neoconservadurismo y la economia
de la oferta de inspiracion norteamericana.

La oposicion, en términos de la sociedad civil, se
ofrece asi:

Sociedad
Estado Mercantilista

) bien ordenada
“-..50ciedad Mercado/ \T/

mercado cautivo " Malordenada ’ Tlibre

sociedad
Civil

De esta oposicion puede seguirse tanto la
identificacion del Mercado con el corazon de la
sociedad civil, es decir con su logica sustancial
(doctrinas del Estado subsidiario o policial), como la
identificacion sin més del Mercado con la sociedad
civil (fundamentalismo neoliberal). En este ultimo
caso, el Mercado posibilita la libre iniciativa de
cualquiera y de todos, la autonomia de la creatividad
cultural y econémica, previene el deterioro ambiental
humano y natural, etc. Inicialmente, la actividad ilegal
resulta mas legitima que la legal (es decir, la
potenciada estatalmente). El "retorno" a la sociedad
civil, es decir al Mercado, puede presentarse como una
revolucion cuyos protaﬁnistas son los informalesy el
empresariado liberado ™.

Convendria aqui distinguir entre el imaginario que
diferencia y opone absolutamente Estado y Mercado,
en el sentido de atribuir todos los males o bienes a
alguna de estas instancias sociales, y la relacion

33 Ibid., pags. XXII -XXVI

3% Los neoliberales hablaran de la Revolucion de la
Libertad (Cf. B. Levine (compilador): El desafio
neoliberal).

efectiva en las sociedades modernas y actuales entre
Estado y mercado™= En realidad, no existe
desplazamiento del Estado por el Mercado.

La oposicion efectiva en las sociedades
latinoamericanas actuales no es entre Estado y
Mercado, sino entre Estado histérico y potenciacion
unilateral delalogica del capital (mercado mundial)
en la economia (esfera de la produccion privatizada).
El caracter dominante de este ultimo proceso desgarra
y debilita tanto a la sociedad civil global, e incluyo
aqui a la familia y a la cotidianidad, antes tolerada o
potenciada por las instituciones estatales, como al
Estado historico (muchas veces fragil por militarizado
0 burocratico o corrupto o represivo) generando una
apariencia de debilitamiento exclusivo del Estado en
sus tareas sociales y en su capacidad para expresar el
interés general y servir como referente del jueg
(oposicidn, concertacion) de las fuerzas sociales . Lo
que no expresa el interés general de la sociedad es la
racionalidad misma de una potenciacion unilateral de
la logica de un capital mundializado y esta
irracionalidad social basica no puede ser resuelta
mediante el sistema educativo, los medios masivos de
entretencion, las iglesias o una practica gubernamental
que se autopropone como representante de una
generalidad inexistente (nuevas democratas). Lo que
entra en crisis es exactamente la 'sociedad civil' (o sea
la praxis) en su capacidad para producirse como
comunidad bien ordenada y de reconocerse como tal

A un desgarramiento intenso y constante de la
sociedad civil (que acentiia el numero de sus excluidos
y la devastacion humana y natural) corresponde un

37 Cf. N. Lechner. op. cit

3% 1B El Estado atiende institucionalmente, como
materializacion de la

praxis, la cuestion social (integracion), la cuestion
nacional (integracion, identidad y soberania), la
legitimacion fundamental del orden social (buen
gobierno) y la cuestion del poder (luchas y alianzas
politicas). Su crisis ante la globalizacion asimétrica e
inducida que experimentan las sociedades
latinoamericanas puede entenderse por la irrupcion de
una sensibilidad mercantil en el espacio de las
cuestiones que le son propias aunque no hayan sido
atendidas por su despliegue histdrico.



neo-Estado resectorializado para satisfacer la
reproduccion de una sociedad burguesa
estructuralmente fragmentada y enfrentada y en la que
sistémicamente se deslegitiman tanto las practicas y
existencia de los excluidos como las practicas de
organizac independiente de los sectores y actores
populares “*El "debilitamiento social" del Estado no
es sino un signo particular de la deslegitimacion
global y de una brutal potenciacion unilateral (que
privilegia a sectores y funciones) de la reproduccion
del capital, o sea de la pérdida de sentido (cultural,
espiritual, incluso legal) de una tarea o proyecto
general. A este deterioro 'del Estado', corresponde un
deterioro equivalente, en su nivel, de 'la familia', una
fragmentacion de la cotidianidad y un desgarramiento
del sentido comun.

Es en este contexto que puede aparecer y resonar
una ideologia que hace de la sobrevivencia ilegal y de
la satisfaccion muchas veces desesperada (y casi
siempre autoritaria) de sus necesidades por parte de
los pobres --- los informales--- un mecanismo de
salvacion y de prosperidad. El mercado, mundializado,
aparece frente al Estado como un retorno al origen de
lalibertad y de la civilidad, como un poner en
marcha, por primera vez @ la historia de América
Latina, un "orden bueno"*~

3% "Popular” es una categoria de analisis. Designa
inicialmente a ' sectores e individuos que sufren
asimetrias sociales. Mas compren si van designa a
actores y movimientos que se articulan y movilizan
171.1 transformar estas asimetrias (transformar
situaciones de opresion en situaciones de liberacion,
de plenitud).

% Vargas Llosa enuncia asi las virtudes econdmicas
y culturales de los informales: inventores del trabajo,
administradores sabios de su ignora -" politicamente
infalibles por su pragmatismo, sobrehumanos por su
voluntad, democratas y libres (0p. ci.1., pags. XXV y
XXVI). Estudios de campos serios realizados acerca
de estos mismos informales peruanos los muestran, en
cambio, como marginales, sobrevivientes, incapaces
de autorreproducir sus empresas, de baja
productividad, de alcance social limitado dependientes
de agentes externos (ONGs), de dirigencias verticales
(autoritarias) y clientelistas dominados por las
necesidades inmediatas y orientados hacia la ayuda

Es en este contexto que, también, segmentos
diferenciados de la poblacion se ensimisman en un
esteticismo intimista o individual (ideologias
subjetivizantes y fragmentarias del postmodernismoE,|
en fundamentalismos religiosos (que valoran la iglesia
como subjetividad colectiva en donde la identidad es
posible), en la acentuacion de su dependencia y
clientelismo (en particular hacia las ONGs), en el
multiempleo, el endeudamiento y el trabajo
independiente como funcién de la sobrevivencia o,
mas generalizadamente, en la progresiva aceptacion
del narcotrafico, del deterioro de los valores
'tradicionales1 y del desaseo y ruina de los espacios y
servicios publicos, en la contribucion indiferente a la
contaminacion ambiental y, en el limite, en la
insensibilidad ante los excluidos y la anuencia a la
eliminacion de "desechables". En todos estos casos, se
trata de la contemplacion de * la sociedad* como un
espectéculo del que no se forma parte efectiva y del
que no se desea formar parte.

El estereotipo que comentamos procede obviamente de
la sensibilidad de la derecha politica y de los grandes
propietarios, aun cuando pueda prolongarse, resonar y
ser adaptado por otros sectores sociales. Es evidente
que la propiedad privada ni surge de la libertad ni la
provoca. Por el contrario, exige violencia en su
gestacion, reglamentos que la protejan, policias y
jueces que castiguen ejemplarmente a quienes la violen
e iglesias que prediquen la humildad ante su logica
destructiva y caridad individual para paliar sus

mutua (en lugar de la determinacion de intereses \ ,,,
solidaridad), etc. (L. Pasara: Ambivalencia en los
nuevos actores sociales). Sus valores deben ser vistos
en relacion a su historia especifica: modalidades mas
amplias de participacion, formas de ejercicio
democratico. aprendizaje de relacionamiento y
despliegue del sujeto, esto ultimo especialmente en
grupos de mujeres. El saldo, en ninglin caso, permitiria
hablar de "revolucion de la libertad".

! Deberia incluirse aqui el colapso para una "ética
del Bien Comun" que implica el fraude, perpetrado por
una ¢lite en el poder, contra el Banco Anglo de Costa
Rica, por ejemplo. Pero ésta es una ilustracion civico-
financiera de una situacion cuya mas constante
corporeizacion ha sido la represion militar.



crimenes. Cuando, en la crisis global, la burguesia
"retoma" a su "sociedad civil", s6lo puede encontrar
implacablemente su propio rostro autoritario y
discriminatorio.

El retomo a la "sociedad civil" bajo la oposicion
maniquea Estado/Mercado no hace mas que
ideologizar, entonces, el desplazamiento del eje
constitutivo de las sociedades latinoamericanas desde
lo politico-estatal hacia el mercado, desde el
desarrollo hacia el crecimiento, desde la economia
'nacional' hacia la globalizacion inducida, desde el
abstracto ciudadano (en el sentido de Rousseau) hacia
el corpdreo productor eficiente-consumidor opulento
propio del final de la Historia. Resulta entre patético y
pintoresco que para representarse este desplazamiento
se haya elegido al "informal", al migrante y al
desplazado como figura latinoamericana que augura el
mejor de los mundos posibles. Aunque, desde luego,
el estereotipo posee su rasgo oportunista. Exaltar al
informal (mercado) al mismo tiempo que se condena
al Estado es la manera, al menos en algunos paises, de
combinar consistentemente neoliberalismo con
populismo. Que es la receta, se supone, a la que
debemos llegar todos ““para que ganen algunos.

3.2. El estereotipo del Nuevo Sujeto
Historico (la sociedad civil toma el poder)

Se trata de un estereotipo desde la izquierda,
'progresista’. Sus antecedentes son diversos. Desde
luego, la crisis de liquidacién de las sociedades del
socialismo esteeuropeo y soviético y su impacto sobre
las tesis ideologicas del marxismo-leninismo.
También la resonancia, en su momento, de la guerra
centroamericana y del derrocamiento de Somoza por
una insurreccion popular. Es probablemente decisiva
la presencia de los nuevos actores y movimientos
sociales y la renovada presencia de algunos antiguos,

21 a asociacion mas usual de neoliberalismo y
populismo es exterior y supone su rapida degradacion.
Consiste en ser populista durante la campana electoral
y neoliberal ya en el Gobierno. Los publicistas de la
dominacion bautizaron a este procedimiento "recurso
Menem". Desde luego, se practica en todas partes.
Pero puede vaticinarse que sera desplazado por un
populismo de la fragmentacién o por un revitalizacion
del autoritarismo abiertos

como los pueblos indigenas de América. Para los
paises de abierta dictadura de Seguridad Nacional, el
papel protagonice de actores como las mujeres y los
jovenes y sectores de artistas en la resistencia contra el
terror de Estado. En todo caso, el estereotipo también
supone un "retorno" a la sociedad civil (en realidad,
nunca se ha salido de ella) pero esta vez para encontrar
alli a los actores y movimientos plurales que haran
posible una revolucion social.

"Plural" quiere decir que ya no se encuentra en esta
sociedad civil sélo la alianza obrero-campesina, es
decir la tradicional base social del 'movimiento
popular', sino una variedad de movimientos. Existen
taxonomias: Por ejemplo: de clase (obreros, capas
medias asalariadas, campesinos); de etnia-clase
(indigenas de América, afroamericanos, mestizos, de
resistencia cultural); de género (feministas); de
relacion sociedad global humana-Naturaleza
(ecologistas); de territorialidad y hébitat (pobladores);
de justicia social global (derechos humanos);
sociocu@ral (estudiantes y trabajadores de la
cultura)™ La sociedad civil es ahora estos
movimientos insurgentes que, curiosamente, deberian
comportarse cas igual que los actores politicos de la
izquierda tradicional. Por ejemplo, establecer alianzas
(las més dificiles, se nos advierte, son entre el
Movimiento de Emancipacion de la Mujer y los otros
movimientos; también ofrece problemas el de los
Pueblos Originarios que no es comprendido por los
otros movimientos; el ecologista es impugnado los
trabajadores de las empresas contaminantes (?)) = La
alianza entre movimientos se hace posible mediante un
proyecto conjunto de nueva sociedad alternativa que
debera llevar a un Gobierno de los Trabajadores y de
los Movimientos Sociales para iniciar la construccion
de un socialismo autogestionario. Detengdmonos aqui.

En su sencillez, el estereotipo es transparente.
Si se considera la opresion existente, el malestar social
que despierta y la capacidad de convocatoria de adores

L. Vitale: |deas para un debate sobre los
movimientos sociales. Pag. 2 No juzgo aqui el trabajo
global de este autor m su articulo. Solo ilustro un
estereotipo. L. Vitale es un gran y heroico luchador
popular

# Ibid. ,pag.3.



como las mujeres, jovenes, sindicalistas, campesinos,
pueblos originarios, cooperativistas, creyentes, etc.,
puede parecer que la revolucion social sigue a la
orden del dia. Si ya no hay vanguardia obrera que la
encabece y administre, existen, en cambio, "nucleos
de avanzada social" capaces de avanzar en un
programa nacional reivindicativo y en una propuesta
estratégica de revolucion social antipatriarcal,
antiimperialista, ecologica subversiva (?), democratica
garantizadora de los derechos humanos y de las
nacionalidades de los pueblos originarios ™= En el
estereotipo, el retorno a la sociedad civil, entendida
abstractamente como dolor popular, garantiza la
realizacion de la utopia. La movilizacioén que se exige
para esta realizacion es clasica y supone el imaginario
burgués: las fuerzas revolucionarias toman el
Estado/gobierno y transforman desde alli la base
social (sociedad civil o burguesa) desde la que han
surgido. Pero, ;por qué habria de hacerse una
revolucion cuando se ha tomado el Estado/gobierno?
(Por qué no mejor asentarse--' en el Estado/gobierno y
decir que se hace una revolucion pero que €sta es
lenta porque tiene enemigos? Esto ultimo. ademas,
seria efectivo. Y serian enemigos poderosos; Que
haria diferentes a los "nucleos de avanzada social. que
primitivamente fue vanguardia bolchevique?

Retornemos al estereotipo. ;Quién mejor para
la realizacion de lo no factible que un Nuevo Sujeto
Historico.' La sociedad enteramente liberada, sin
limites, demanda un protagonista también enteramente
fantastico, un todo-dueno de la Historia. Indica otro
autor:

El pueblo asi entendido es al mismo tiempo
protagonista y objetivo de la busqueda. Esta tiende a
la realizacion de una sociedad y un mundo marcados
por el protagonismo del pueblo y de los pueblos;

* Ibid. ,pag. 7. El autor es tajante: "Se podria,
entonces, poner a discusion de los nucleos de
avanzada social --- insistimos, nucleos de avanzada.
no todo el conjunto de los movimientos sociales--- un
programa...". Como se advierte, la revolucion de los
Movimientos Sociales debera hacerse también, como
la antigua revolucion comunista (marxista-leninista)
en contra de los sentimientos, adhesion y comprension
de la mayoria. Parafraseando a Rousseau: "jHay que
obligar a estos carajos a ser libres"'

tiende, en otras palabras, a instaurar las condict%lles
estructurales y culturales de este protagonismo™:

Se trata de los sectores pobres y oprimidos ---
artesanos, trabajadores informales, desempleados,
mujeres, indigenas, negros, ancianos, discapacitados,
obreros, campesinos, etc.- que emergen desde la
sociedad burguesa e imperialista como sujetos
historicos (actor social consciente) y como Sujeto
solidario. La utopia es la realizacion de esta sociedad
solidaria, camino y fin. Y el protagonista de este
movimiento es local, estatal, continental y mundial.

En la realidad, claro, los actores populares
particularizados se activan en relacion con Situaciones
de contraste también particularizadas, desde carencias
sociales especificas. Y la mayor parte de sus
movimientos responde en lo econdmico a la
sobrevivencia y en lo ético a la ayuda mutua, una
forma popular del trato mercantil. En politica son '
ideoldgicamente” pragmaticos, como lo mostroé un
pueblo "sandinista" que sufragd por V. Chamorro y un
sector de la direccion sandinista (;nucleo de "avanzada
social"?) que optd por condecorar a los militares
norteamericanos y enriquecerse. Luego, los sectores
populares no parecen ser por si mismos sujetos en
ausencia de una teoria popular que tendria que ser
construida y asumida por ellos mismos. Y "ser sujeto"
designa obviamente un despliegue histérico-social, no
una entidad metafisica.

Con claridad, distinguir en la sociedad burguesa
(sociedad civil) a los empobrecidos y agredidos y
asignarles la tarea metafisica de una transformacion
que probablemente no sientan suya porque no estan en
condiciones de rela&onarla con sus intereses es, a la
vez, digno y estéril~= Y, por supuesto, ha levantado

% G. Girardi: Resistencia y busqueda de alternativas
populares ante el “nuevo orden mundial”, pag. 151. El
trabajo de Girardi es intenso y complejo. No juzgo su
valor global, sino que utilizo una seccion de ¢l para
ilustrar el estereotipo. Girardi es un ejemplo de
articulacion efectiva entre produccion intelectual y
testimonio popular.

" Mas recientemente, y asociado con la abierta crisis
del neoliberalismo ortodoxo, un autor llega a hablar de
"emergencia de una globalizacion desde abajo", una
especie de 'Esquipulas de los Pueblos', sdlo que esta
vez cosmica (Cf. X. Gorostiaga: Entrelacrisisdela
revolucion neoliberal y la emergenciadela
globalizacion desde abajo). El problema no es la



reacciones, también estereotipadas. Examinemos dos
versiones de una de ellas.

3.3. El esterectipo de la sociedad civil que es
tributaria dela sociedad politicay de sus
actores

A diferencia de los anteriores estereotipos en que
el Mercado (sociedad burguesa) o los Pobres
(contracultura ética de la sociedad burguesa) hacian
directamente la revolucion, para este estereotipo, la
sociedad de las necesidades, civil o burguesa, es
tributaria de la sociedad politica o Estado que es el
reino de lo general y del ciudadano. Si en los
anteriores la particularidad de los actores y grupos
sociales obviaba su referente econdmico-politico
(caracter de la division social del trabajo) y lo abstraia
como Mercado o como Sujeto o Movimiento sin mas,
aqui se exige que los actores sociales se mantengan en
su particularidad y deleguen la generalidad (?) de sus
metas en los protagonistas politicos que tienen como
eje al Estado.

Expondremos sucintamente dos versiones del
estereotipo. Una 'de izquierda' y la otra
socialdemocrata.

1. En la version *de izquierda’, los movimientos
sociales son propios de la sociedad civil, ya sean
populares (movimiento obrero, por ejemplo) o
hegemonicos (movimientos patronales, por ejemplo).
Los movimientos populares, que son los que interesan,
estan integrados por sectores objeto, en la sociedad
civil, de dominacion, explotacidon y opresion. Se
mueven, por consiguiente, para suprimir estas
minusvalias. Pero al moverse no deben abandonar la
sociedad civil, porque se desnaturalizarian (por la
accion contaminante de los aparatos del Estado o de
las ONGs). Por esto, sus interlocutores deben ser los
partidos de izquierda que se interesan en ellos como
movimientos y no como clientela electoral (cuestion
que se atribuye a los partidos de derecha). La sociedad
civil, ala popular, no debe ni desnaturalizarse ni
permitirse ser cooptada por los aparatos e instituciones

imagen, sino el que no vaya acompaiada de una
practica politica con nuevo caracter, indispensable
para lograr efectividad.

politicas.@Debe comportarse como en una especie de
vaivén:

Se trata de que el movimiento incursione en la
sociedad politica@ influya en ella, pero que regrese a
la sociedad civil™.

El punto es que los movimientos sociales pueden
influir en la politica, pero no deben hacerla.

Una sola observacion. Como lo que esté en crisis es
la sociedad toda, la compleja activacion de los actores
y movimientos no remite a los actores ya establecidos
del sistema politico, sino a su cuestionamiento. En
lenguaje de los dirigentes de los pobladores:

No queremos ya mas que otros hablen por nosotros.
Queremos decir por nosotros mismos lo que sentimos
y lo que pensamos son nuestros intereses. Y alld veran
como se las arreglan. O aca veremos nosotros- .

Los partidos 'de izquierda' como salvacion y
consumacion politica de los movimientos sociales
anclados en la sociedad civil no es precisamente algo
que éstos estén dispuestos a aceptar. Quizas porque
intuyen (o saben). ;. su malestar tiene una referencia
global y que s6lo el encuentro con la efectiva
particularidad de su movilizacion los pondra en
relacion con su universalidad historica (abierta).

Convendra todavia indicar que la tesis del "vaivén"
que impide la desnaturalizacién de los movimientos
sociales por el &ambito politico, corresponde a una
valoracion ambigua y desgarrada de este Giltimo: como
espacio de corrupcion (aqui la sociedad civil seria una
forma del Buen Salvaje) y como espacio de
consumacion (aqui a la sociedad civil le haria falta

* He tomado esta descripcion de D. Camacho:
Movimientos populares y partidos politicos en
Centroamérica. Es un buen momento para insistir en
que no juzgo aqui el valor del conjunto de su trabajo o
su aporte global. sino que tnicamente ilustro un
estereotipo con la literatura que tengo mis a mano.

¥ Camacho, op. cit., pag. 198.
%% Desde luego, este discurso reproduce el imaginario

de la escision sociedad civil (poblador/sociedad
politica (partidos).



eticidad. Espiritu o teoria); el "vaivén" muestra asi su
adscripcion al imaginario burgués;

2. La version socialdemocrata es mas depurada.
Los grupos de presion gestados en la sociedad civil (a
la que se entiende reconocida y protegida por el
Estado), en cuanto se movilizan (alian, conflictuan,
demandan) por intereses colectivos, trascienden lo
privado y se trasladan a la esfera publica. Esta es
Aparticipacion social que tiene como referente al
Estado y al gobierno y como protagonistas a los
ciudadanos. Los actores de la sociedad cEﬂl hacen
politica o la afectan, pero no la resuelven

Una observacion de fondo: tanto el Estado como la
cotidianidad, por mencionar dos aparatos sociales, no
solo potencian factores sino que excluyen y eliminan
sistematicamente otros, en particular los que resultan
alternativos para el caracter de la dominacion. Los
conflictos permitidos son unicamente, pues, los que se
dan al interior (o en relacion potenciadora) no de la
administracion, sino del caracter del poder.
"Conflictividad", asi, se dice de distintas maneras.
Una es permisible y hasta potenciable en cuanto
legitima al sistema. La otra debe ser tomada tabt
(censurada) y reprimida, si aparece, porque cuestiona
no la administracion sino el sentido de la organizacion
y produccion sociales. Un sistema espiritualmente
idolatrico, por ejemplo, puede permitir otros idolos,
pero no al Dios de la Vida. Un sistema patriarcal
puede conceder los derechos ciudadanos a las mujeres,
pero no la liberacidon femenina. Pareciera obvio,
también, que un asaltante de bancos no pueda ser
potenciado ni protegido por un sistema que descansa
enla propiedﬁ privada. De hecho, como todo el
mundo sabe ““los antisociales y los subversivos no
pertenecen a la sociedad civil, segtn el imaginario

L E. Torres-Rivas: América Latina: gobernabilidad y
democracia en sociedades en crisis, pags. 17-18.

32 En realidad, no todo el mundo. Algunos analistas
incluyen a los movimientos subversivos (deberian
integrar también a los antisociales) en la sociedad civil
(Cf. G. Maihold: Representacion politica y sociedad
civil en Centroamérica, pag. 203). Sugerencias como
¢ésta determinan la extrema confusion con que se
maneja el término "sociedad civil".

burgués (Locke, Rousseau). Luego, la conflictividad
que se resuelve segiin el movimiento de la logica del
capital es permisible y potenciable. No lo es la
conflictividad que se deriva de la l6gica de la
potenciacion de la fuerza de trabajo y de la
reproduccion de la Naturaleza.

La dominacién posee como premisa no solo una
determinada division social del trabajo, sino una
cotidianidad (ligada a la sensibilidad dominante y de
dominacion). "Ser mujer" o "nacer mujer" es uno de
los efectos de esta cotidianidad. S6lo la mujer debe
responder al reto de la polarizacidn social fea/bella,
por ejemplo. Por ello es que puede hablarse de
conflictividades inherentes a las estructuras que poseen
una representacion en la existencia cotidiana. La
oposicion fea/bella no puede superarse sin un esfuerzo
de los actores empefiados en ello por rechazar una
identidad asignada y ganar (se, para si) una nueva que
es resultado de una construccion, de practicas
liberadoras. La tendencia de este tipo de movimientos
no es presionar o competir por la administracion del
poder, sino cuestionar su caracter. Si se quiere,
cuestionar la civilidad ('buen orden*) de la sociedad
burguesa. Y esto no resulta potenciable para ningun
Estado. Por eso, quizas intuitivamente, el estereotipo
desplaza el problema de los conflictos al campo del
ciudadano, "cuya voluntad colectiva legitima al
Estado, pero sin cuya proteccion y reconocimiento el

jeto aislado, solitario, como ciudadano, no existiria"

Desde luego, "ciudadano" ha remitido siempre, en el
imaginario de la modernidad, a la sociedad 'bien
ordenada' cuya alternativa no es otro orden, sino el
Caos. Luego, el "ciudadano" (que, por definicion, no
puede estar solitario) es otro nombre para el Estado o
para la "sociedad civil" o para la "sociedad burguesa",
como lo apunté Marx. La "voluntad colectiva"
(politica) aparece asi espiritualizada (fetichizada) por
la logica del capital (economia). Politica y economia
modernas son regiones de una misma praxis que se
muestra escindida. Asi, no es raro que el ciudadano
potencie al Estado y viceversa. Pero el efecto politico y
antropolédgico de esto no es ni la democracia ni la
participacion, sino una saturacion totalitaria. Que es lo
inverso que la version socialdemocrata del estereotipo
de la salvacion de la sociedad civil por la politica
queria demostrar.

>3 Torres-Rivas, op. Cit., pag. 18.



4. Observacion final

Si la expresion "sociedad civil", entendida como
sociedad *bien ordenada', posee un doble rostro, el de
la cooperacion y el de la violencia, el de la produccion
y el de la explotacion, el de la integracion y los de la
discriminacién-exclusion, el de la activacion y el de la
sujecion, el de la conservacion y el de la mudanza,
entonces la transformacion de este orden/desorden
supone la critica no solo de los imaginarios
particulares que es capaz de portar la formula
"sociedad civil", sino del criterio econdomico-politico,
racionalidad o logica, que sostiene a esos imaginarios
o es interlocutor de ellos. El referente objetivo de esta
critica es, obviamente, lo que el 'buen orden'
discriminay excluyey, en el limite, "desechabiliza".

Lo cualitativamente diverso, por su ausencia, de
una sociedad burguesa bien ordenada, son las
condiciones de produccion y reproduccion de su
humanidad por los excluidos y precarizados del
sistema. Una sociedad efectivamente bien ordenada se
mide por su capacidad para reconocer, potenciar y
articular institucionalmente las experiencias humanas
en relacion con el referente utopico de vida (plena)
para todos. Por el contrario, el imaginario moderno
desaloja radicalmente sus separatidades --- seres
humanos, culturas, la Naturaleza, lo femenino, la
juventud. Dios, etc.- y con ello la posibilidad y
necesidad de asumir el caracter excluyente de sus
procedimientos e instituciones, mediante la creacion
de un no-espacio, de una no-existencia, de una no-
temporalidad, invisibilizada y revisibilizada desde la
sociedad civil. Para el imaginario burgués, la sociedad
civil es una de las contrapartes metafisicas del Caos.

La 'sociedad civil' forma parte de un discurso que
incorpora y articula, en términos capitalistas,
saturantemente, todas las relaciones economicas y
culturales. "Fuera de la puesta de precios y del lucro
nunca ha existido salvacién", es lo que dice el
imaginario en el que adquiere sentido esta sociedad
civil. Resulta mas sabio y oportunamente humano que
ello lo juzguen, desde su dignidad rechazada,
explotada y destruida, las gentes, pueblos y culturas
que han sufrido y sufren hoy el despliegue ﬁ
mercado como ley metafisica de la historia = Que sea
la experiencia de la victimizacion y de cada victima la

> Cf. F J. Hinkelammert: Economia y Teologia:
las leyes del mercado y la fe.

interlocucion radical desde la que se construye y
cuestiona todo pensar efectivamente emancipador.
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El espiritu protestante la lll Asamblea General del
CLAI

José Duque

Acabamos de regresar de la/// Asamblea
General del Consgjo Latinoamericano de Iglesias
(CLAI), citadaen Chiley redizadaen la
Universidad de Concepcion, campus universitario
donde perduran rastros de la represion militar
generalizada iniciada por Augusto Pinochet después
del golpe de 1973. Seguramente muchos delegados
de esta magna Asamblea advirtieron en este campus
el monumento alos estudiantes de laresistencia,
asesinados durante la dictadura de las Fuerzas
Armadas.

LaAsambleadel CLAI, convocada en este
mismo recinto, nos indicaba que laferoz represion
militar no fue capaz, aunque se |o propuso por todos
los medios, de acabar con la esperanza de una
sociedad democrética, justa, solidariay civilista,
como la que aln suefian unainmensa mayoria de
varones y mujeres de este largo y hermoso pais. Si
esta esperanza no se sostuviese, esta Asamblea no se
hubiera podido realizar en Chile.

El CLAI convoco aestalll Asamblea con el
tema Renacer para una esperanza viva, para
contestar con él la cultura de la desesperanza a que
nos induce la l6gica unipolar neoliberal. Los
informes de quienes han conducido la gestion del
CLAI, debian cubrir el periodo histérico quizas mas
critico que hayan vivido nuestros pueblos
latinoamericanos y caribefios en este siglo, es decir,
un periodo que se extendio desde Indaiatuba 1988
hasta Concepcion 1995.

Siete anos de cambios globales y de sucesos
puntuales, entre los que podemos mencionar: la
caidadel Muro de Berlin; la desarticulacion de la
Union Soviética; € fina dela"guerrafria’; los
gjustes estructural es neoliberales extremos; la
declaratoriadel "final" de lasideologias, gue nos
dej6 en un mundo globalizado, unipolar y totalizado;
lainvasion a Panama; €l asesinato de los jesuitas en
El Salvador; y e golpe de Estado contra Aristide en
Haiti. Es en este periodo que retomaron a América

L atina muchas plagas y epidemias que antes habian
sido erradicadas en casi todos nuestros paises, como
lamalaria, el colera, € sarampiony otras. La
precariedad de nuestro contexto actual no podia ser
mas deprimente, cuando en plena Asambleala
presidencia nos informé del enfrentamiento entre
hermanos que se reiniciaba en lafrontera de
Ecuador y Per(.

El mismo periodo en que lainsurreccion de
Chiapas saludd € afio nuevo de 1994, es igualmente
el periodo en el que sujetos sociales especificos
tomaron lavoz y nos dicen que nada esta terminado,
Sino gque aun queda camino por recorrer. Asi o han
proclamado y practicado las mujeres, losy las
indigenas, quienes en ocasion de los quinientos afos
de resistencia se han hecho escuchar con mayor
determinacion. De la misma forma, 1os movimientos
afrol atinoamericanos han tomado también un
camino que ellos mismos han sofiado y se disponen
aperegrinar. El premio Nobel otorgado a Rigoberta
Menchu y |os posteriores acontecimientos en
Guatemal a, que como €l quetzal es un pueblo que
prefiere lamuerte al cautiverio, nos reservan todavia
tiempo para seguir sofiando.

En ese ambiente nos reunimos como
Asamblea General del CLAI, pararesponder por €
rol que este movimiento ecuménico cumplio durante
estos significativos siete afos de labores. Laverdad
€es que estos arios han sido muy inciertos e
inseguros, puesto que desde el sisterma hegemonico
se trata de encaminar atodala sociedad afijar su
confianza'y su esperanza en la Unica of erta, a saber,
la economia de mercado. Nos reunimos en asamblea
como creyentes para dar testimonio de nuestrafe
contestataria, protestante, que no acepta leyes fijas,
caminos cerrados, ni mucho menos propuestas de
model os de sociedad uniformes, Unicos, como lo
quiere presentar €l neoliberalismo. Nos reunimos
para animarnos unos a otros a continuar el largo
camino alternativo, el cual para algunos apenas
comienza. Un camino cuyo horizonte, en lavision



del evangelio de Jesucristo, se prolonga hacia el
reino de Dios.

Lalll Asambleadel CLAI, laultimaque se
realizara en este siglo, marca, sin duda, ciertos hitos
importantes para el pueblo de Dios en esta regién
del mundo, entre los cuales deseo resaltar solo uno
de ellos: e espiritu protéstame generalizado entre
los delegados. Nos referimos al caracter
contestatario, critico, auto-critico y abierto dela
Asamblea.

Una Asambl ea preparada para que lodos
participaran en pleno espiritu de libertad.

Hasido la costumbre esperar que tanto las
secretarias como la Junta Directiva, es decir la
"mesa’ del CLAI, marque €l paso adelante,
desafiando alos asambleistasy asusiglesiasa
avanzar en e compromiso y opcion por los
empobrecidos, a darle espacio alas voces proféticas,
y asofiar enlos ciclosy latierranueva, sempre
acompariando y promoviendo la organizacion, €
trabgo y launidad para superar la precariedad del
presente. Creo que en estatercera Asambleala
voluntad de la"mesa" siguié esa misma intencion,
pero estavez lalogicase invirtio y fue una vigorosa
asamblea la que puntualizo los desafios. Esta
apreciacion larazono ilustrandola en tres momentos:

1. Losinformesdela Junta Directiva
y delas secretarias

Los informes, en los cuales no habia un tono
triunfalista, fueron recibidos reconociendo con
aplausos € esfuerzo, ladedicacion y latransparencia
de esta gestion. Sin embargo, los comentarios y
preguntas que plantearon quienes tomaron la
palabra, nos hicieron notar algunos desafios no
incluidos con suficiente acento en losinformes. Se
resalté el caracter descriptivo, estadistico, cas
activistay poco reflexivo de algunos de ellos. Las
mujeres reclamaron un silencio sobre su quehacer, €
cual, afirmaban, fue muy destacado en este periodo.
Aunque este vacio se encargaron de llenarlo ellas
mismas con el "Mensgealalll Asambleadel
CLAI", elaborado en la pre-asamblea de mujeres
realizado apenas unos dias antes alli mismo en
Concepcion. Ellas, en ese documento, desafiaron a
la Asamblea pidiendo mayor reflexion teol 6gica
acerca delaparticipacion delamujer enlalglesia;

asimismo insistieron en la"responsabilidad
profética’ del CLAI, y nos [lamaron la atencion
hacia una actitud inclusivay plural que permita que
las mujeres estén presentes en el conjunto del
trabajo del CLAI.

Gracias al buen ambiente y libertad para el
debate estos asuntos se recibieron con mucha
seriedad y corresponde al equipo elegido parael
nuevo periodo 1995-2002, asumir los desafios que
levant6 esta Asamblea.

2. Las ponencias puestas en debate

Pasado €l tiempo de los informes, entramos en
el debate de |os g es tematicos introducidos por
medio de ponencias sobre |0s siguientes topicos:
Nuevo rostro del protestantismo en Ameérica Latina
y el Caribe; Ecumenismo y unidad de lalglesia;
Justicia, paz y esperanza solidaria; Evangelizacion,
liturgiay pastoral.

En algunos ponentes ala Asamblea se advirtid
un tono anti-catolico, justificado por la actitud anti-
ecuménicade lalinearomanadel Vaticano. Sin
embargo |la asamblea confirmo que €l espiritu
ecuménico no responde con lamisma medida, para
gue no prevalezcala confrontacion sino € diadlogo y
el encuentro. Pero ademas, |a Asamblea reconoci6
gue lalineavaticanano es lalineamonoliticade la
Iglesia catolica. Sabemos por nuestra experiencia en
el compartir ecuménico que muchos creyentes
(varonesy mujeres), religiosas, sacerdotes y hasta
obispos de AméricaLatinay €l Caribe, no van por €
sendero centralistadel Vaticano. En ellosy €llas
encontramos siempre un espiritu ecuménico que nos
Ileva a una unidad més alla de las mismas
confesiones. Por otro lado, tampoco podemos
pretender unalinea monolitica en el protestantismo-
evangélico. Muchas de nuestras instituciones
eclesisticas se comportan de la misma manera
como se comporta el Vaticano. Autoritarias,
clericales, machistas, dogmaticas, y preferentemente
situadas en €l statu quo,

Asi que acentuar una linea anti-catélica hoy es
permanecer en un pasado gque ha quedado atrés. La
realidad eclesial yano es monolitica, ni siquiera
dentro de las mismas denominaciones. Los
comentarios que levanto la asamblea, orientaban a
los ponentes a no centrar el ecumenismo como un
esfuerzo entre catolicos y evangélico-protestantes, y



mucho menos entre lalinea romanizadora del
Vaticano y lasiglesias evangélico-protestantes. Esto
significariadegjar de lado alosindigenasy los
grupos afro, quienes sefialan vivir otras experiencias
defe. eimplicariareducir € ecumenismo alo
meramente religioso en deterioro de o cultural,
como lo hizo ver la pastora Nancy Cardoso. Pero
ademés, como quedo consignado en el documento
final como un objetivo general de la gestion del
CLAI paralos proximos afios se busca 'y espera:

Fomentar €l didlogo y |a cooperacion ecuménica
entre las iglesias cristianas latinoamericanas y
caribefias y a nivel mundial, asi como el
conocimiento de otras religiones y culturas.

En este punto, nos recomendo Luis Rivera
Pagan, "hay que tener perspectiva de futuro”,
refiriéndose a espiritu pacificador, plural y sofiador,
mas aladel iluminismo.

3. Gruposdereflexion sobrelos g es
tematicos

El dltimo momento de la Asambleafue €
trabajo en grupos basado en |os gjes teméticos. La
forma como estuvo organizada la distribucion de los
grupos permitio una amplia participacion,
profundizacion y libertad de expresién. Eso si, los
documentos preparatorios provenientes de la
"mesa’, rapidamente fueron superados por la
reflexion vertida en los grupos. Seguramente eralo
gue se esperaba. En todo caso, la opinion
representativa de jovenes, mujeres, laicos, pastores,
indigenas, asi como pentecostales. logro introducir
significativas reorientaciones en el documento final.

En este documento se reconoce que ninguna
Iglesialogra expresar latotalidad de la eclesiaidad
del pueblo de Dios. Es més, se reconoce laidentidad
religiosay cultural plura de AméricalLatinay el
Caribe. En la produccion de esta identidad se
menciona, ademas de la contribucion de lasiglesias
de tradicion evangélico-protestante, € aporte de la
Iglesia catdlica, los cultos africanos, indigenas,
afrobrasilefios, afrocaribefios, religiones orientales
etc. Este es un avance significativo de la actitud
ecuménicaen el protestantismo-evangélico de los
altimos afios.

También quedd presente con claridad en los
documentos finales, el espiritu contestatario,

protestante, peregrino, plural y evangélico del CLAI.
Esto puede ser constatado con facilidad en el marco
referencial introductorio conocido como
"Documento de trabajo”. Queda clarala defensa,
opcioén y preferencia por los empobrecidos, contra
quienes se ensafia €l sistema econodmico y cultural
neoliberal. Queda claro que se toma una prudente
distancia del statu quo, y se cuestiona de forma
radical el modelo cultural econdmico neoliberal. Se
trata, en fin, como buena noticia de salvacion, de
promover y defender lavida en su integridad para
superar lacrisis social y ambiental.

Esimposible no resaltar la creatividad litlrgica que
comenzabay cerraba los dias de trabajo de la
Asamblea, sensibilizando lo estatico que podria
guedar en nosotros, por medio de gestos, ritmos,
reflexiones biblicas, dramas y sabores autéctonos.
Lasliturgias eran ya un renacer para una esperanza
nueva. iBravo a equipo de liturgias y estudios
biblicos!

El vibrante sermén de apertura, siempre
profetice, del obispo Federico Pagura, presidente
saliente, lo mismo que las reflexiones del nuevo
presidente en el acto de clausura, nosindican que €l
CLAI asumird con mucha prestancia, siemprefiel a
lacatolicidad delalglesiay sumision, el camino
gue le demarco € espiritu protestante, contestatario,
abierto, solidario, inclusivo, plural, evangélico y
ecuménico delalll Asamblea General. jDioslos
guie por ese camino, es nuestra oracion! e



