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El sacrificio en la teologia cristiana
Jose Comblin

1. Enlaobrade Franz Hinkelammert, el concepto
de sacrificio en genera y el concepto biblico de sacri-
ficio en particular ocupan un lugar importante™ Se
podriaincluso decir que ese concepto nunca ha estado
lgjos de su pensamiento. Por otro lado, existen afini-
dades entre su pensamiento SEPre el sacrificioy el
pensamiento de Rene Girard = No es mi intencion en
estas pocas paginas discutir 1os conceptos de Hin-
kelammert, y tampoco los de Girard. Solo quisiera
recordar las tesis principales de lateologia cristiana
del sacrificio.

El sacrificio es €l acto central de cas todas las
religiones. Por supuesto, en cadareligion e sacrificio
recibe un significado particular. Sin embargo, lasreli-
giones no son homogeéneas y asimilan elementos de la
teoria del sacrificio de otras religiones. Fue lo que
sucedio en € judaismo y en € cristianismo. Estas
infiltraciones se encuentran incluso en los libros sa-
grados del judaismo y del cristianismo, en laBiblia,
de tal modo que dificultan la comprension de cua es
el verdadero sentido del sacrificio, por gemplo, en €l
cristianismo. Por |o tanto, hay que practicar un discer-
nimiento, casi una seleccion, entre todos los temas
mencionados en la Biblia.

' Cf. Franz Hinkelammert,. Sacrificios humanos y
sociedad occidental: Lucifer y la bestia. San José,
DElI, 1991, La fe de Abrahamy € Edipo occidental.
San José, DEI,1989; Hugo Assmann y Franz J.
Hinkelammert A idolatria do mercado. Petrépalis,,
V 0zes,1989, pags. 363-368.

2 Cf. René Girard, Laviolence et le sacre. Paris,
Crasset, 1972; Lf bouc émissaire. Paris, Grasset,
1982. Hugo Assmann (ed.). Rene Girard com
tedlogos da libertacao. Um didlogo sobre idolos e
sacrificios. Petropolis, Vozes, 1991 [edicion
castellana: Sobre idolos y sacrificios. René Girard
con tedlogos de la liberacion. San José, DEI, 1991].

El sacrificio siempre se ha prestado, y se presta
hasta hoy, avarias interpretaciones, a veces contra-
dictorias. De la concepcion del sacrificio depende la
concepcion de Dios, de Cristo y de la vida humana.
En ellasereflgatodalateologia

En sus obras, tanto Hinkelammert como Girard
denuncian y condenan una concepcion del sacrificio
gue parece haber sido muy extendida en las religiones
antiguas, y que también ha estado presente en la
mente de muchos cristianos durante siglos. Es la
teoria del sacrificio-destruccién. Segun esateoria, es
necesario destruir unavida paralograr més vida.
Seriaunateoriade lafecundidad de la muerte: es
necesario producir victimas para conseguir felicidad,
abundancia, victoria, paz. El mito de Ifigenia sacrifi-
cada por su padre Agamenon, seria unafigurarepre-
sentativa del sacrificio. En laBiblia, €l chivo
expiatorio seria otro g emplar. El sacrificio seriala
inmolacion de unavictima para aplacar lairade
didses, espiritus, o fuerzas cosmicas, paraobrar la
reconciliacion y recibir unavida buena. Dar para
recibir.

Lavictima concentrariaen si mismatodo el
pecado. Seria como la encamacion del pecado. Sobre
ellarecaeriatodala culpabilidad. Por eso, matando o
destruyendo, o expulsando la victima que concentra
todo el mal, vuelven lapaz, lafelicidad y la
abundancia.

El sacrificio seria una estructura esencia dela
existencia humana, seria necesario parala
tranquilidad publica, paralapaz. Esta estructura del
sacrificio se encontraria en € fondo de laideologia
politicaimperial y del sistemadel capitalismo. Seria
igualmente €l trasfondo detodas las religiones y del
cristianismo.

En € cristianismo, € chivo seriael mismo Cristo
delas cristologias cristianas: Jesus serialavictima
sacrificada para a canzar laremision de los pecados y
la salvacion eterna. Habria sido necesario que alguien
se sacrificara para compensar €l pecado, y Cristo se



habria ofrecido o habria sido enviado por € Padre
para pagar €l precio y ser lavictimaindispensable.
Después de su muerte, su sangre derramada seria
fuente de vida paratodos |los creyentes y toda la
humanidad. Es la doctrina de lafecundidad de la
destruccion, de la sangre, de lamuerte aplicada a
Cristo.

Prolongando la cristologia, la espiritualidad cris-
tiana mostraria que el camino de la expiacion, €
papel de victima que fue € de Cristo, es é modelo
paratodos los cristianos. Ellos también colaboran con
su salvacion por medio de unavida de muerte y de
destruccion de si mismos: se les aplicd la palabra
"mortificacion”.

Basta con recordar estos temas para ver que pre-
sentan mucha semejanza con temas y doctrinas que
han sido ensefiadas dentro de lasiglesias cristianas.
Es probable gue muchos cristianos hayan entendido a
Cristo en € sentido mitoldgico de lavictima
sacrificada por el pecado. Parece asimismo que hay
personas, muchas tal vez, que se han apartado de la
doctrina cristiana pensando que era ésa, y se han
sentido escandalizados.

Pues, €l mito de la victima que muere porque
toma sobre si todo el pecado, es muy fuerte. El
mismo vocabulario biblico no est4libre de
semejanzas con el mito. Y por eso necesitamos leer la
Biblia buscando la novedad en relacién al mito que
permeabatodo el ambiente.

Lamismateologiade la"satisfaccion vicaria' de
san Anselmo, la cual influyé tanto en €l cristianismo
occidental, protestante o catdlico, no esta exenta de
ambigiiedad = De todos modos, €lla se prestaauna
lecturamiticade las narraciones delapasion y de la

% Seglin san Anselmo, Dios no podia dejar de exigir
de la humanidad una compensacion digna por sus
pecados. Ahora bien, la humanidad no tenia
condiciones para ofrecer esta satisfaccion digna,
Unicamente Cristo pudo ofrecerla. Lo que pasa es que
san Anselmo no muestra el papel de lamuerte y por
qué lamuerte es una satisfaccion y, por eso, la
doctrina anselmiana degja la puerta abierta para e
mito. Por esa puerta pasaron muchos cristianos.

muerte de Jesus. Lateologia cristiana siempre
rechazé laideade lavictima expiatoria, 0 seade
sacrificios humanos para compensar € efecto
negativo del pecado o para obtener efectos
favorables, 10 que sucedia en diversas ocasiones en €l
Imperio Romano. No obstante, la distancia entre las
victimas expiatorias y lateologia anselmianano es
tan grande.

¢Qué es un sacrificio? Todos |os autores dicen
gue es una ofrenda, pero las divergencias empiezan
cuando algunos afirman que la destruccion es
esencial a sacrificio y otros que no es esencial, sino
algo accidental secundario, cuando aparece, puesto
gue hay muchos sacrificios sin destruccion ni
muerte...

L os gue hacen problema son |os autores que
sostienen la necesidad de una destruccién: se ofrece a
Dios algo que se destruye. Esos tedlogos quisieron
justificar tedricamente algo que probablemente no
entendian, porgue no sabian nada de | as razones
inconscientes de los actos religiosos colectivos. O
bien entendieron la destruccién como castigo del
pecado. O bien como acto de reconocimiento dela
soberaniatotal de Dios, ya que uno se deshace de un
bien precioso. O bien seriareconocer que lavida
pertenece a Dios, entregandolaaEl. En fin,
inventaron razones todas absurdas. Pues en realidad
no se explica de modo racional, que para agradar a
Dios haya que destruir una vida creada por El.

Lo que pasa es que esos tedlogos querian
justificar lo que aparece en laBiblia. Si ellavalora
tanto los sacrificios de animales, por ggemplo, algo de
sentido tendr&. En realidad algo de sentido tiene, pero
un sentido irracional 1o que antropdlogos o sicologos
tratan de descubrir, y que fue totalmente superado en
el Nuevo Testamento.

De todos modos, todos reconocen que lo principal
no es ladestruccion, sino laofrenda, y que lades-
truccion, cuando existe, vale como expresion de una
ofrenda. Sin embargo, en e siglo XX ladefensade
los sacrificios de destruccion fue abandonada de
manera progresiva. Hoy los tedlogos defienden la
tesis que la destruccion no es absolutamente
indispensable para un sacrificio, y que éste realizasin
destruccion todo su sentido.



Lo que ayudo, fue laevolucién de los estudios
biblicos. Se descubrié que los textos definitivos que
tenemos en nuestras manos, son el punto final de una
larga evolucion. Los textos actuales son revisiones de
revisiones. No son homogéneos y constituyen muchas
veces una conciliacién, o una yuxtaposicién de posi-
ciones contrarias. Hoy, los autores reconocen que hay
en la Bibliatextos profetices que condenan otros
textos de inspiracion sacerdotal. Leer laBibliaes
hacer una opcién. Renace e antiguo principio de que
hay que leer el Antiguo Testamento alaluz del
Nuevo. Ahorabien, el Nuevo Testamento busca
apoyo en textos del Antiguo, pero también niega el
valor de muchos otros textos del Antiguo aunque no
lo diga siempre explicitamente (JesUs si se opone de
formafrontal atextos delaBiblia). Dada esta
evolucion de la hermenéutica biblica, fue posible
hacer una nueva lectura de | os textos que tratan de los
sacrificios. La nueva hermenéutica significd para
muchos una verdadera liberacién, en vistade que ya
no existiala obligacion de justificar todo lo que
estaba escrito en la Biblia. Muchos eran tan esclavos
del texto escrito que no se atrevian a desmentirlo, aun
cuando les pareciera absurdo |0 que decia.

Es evidente que en el Nuevo Testamento se aplica
a Cristo todo un vocabulario sacrificial, mucho menos
en los evangelios sindpticos, si bien sistematicamente
en |las cartas para culminar en la epistolallamada a
los Hebreos. ¢Cud es d significado de todo ese
vocabulario sacrificial? Por un lado, €l Nuevo
Testamento proclama de modo enfético la
eliminacion de todo el sistemareligioso del Antiguo
Testamento: templ o-sacerdocio-sacrificios. Por otro
lado, aplica a Cristo muchos elementos de ese
vocabulario. El magisterio de lalglesianunca ha
dado interpretaciones oficiales. Esta claro que, hasta
ahora, no se halogrado dar una explicacion suficiente
de esa paradoja.

Con e deseo de aportar un poco més de claridad
en el problema, 10 méas seguro es partir de los textos
mas claros e interpretar |os textos més confusos ala
luz de los més claros.

2. Hay una serie de textos que expresan nitida-
mente una espiritualizacion del sacrificio, del sacer-
docio y del templo. Estos temas religiosos son
aplicados a realidades profanas y pierden su caracter
sagrado. O bien, si se quiere decirlo de otraforma:
todo lo que era sagrado se hace profano o todo lo
profano se hace sagrado. Los sacrificios no se
distinguen de los actos profanos, el sacerdocio no es
una funcion a lado de las actividades humanas
profanas y no hay méas templo, o bien porque todo es
templo o bien porque & templo son los mismos
cristianos. Esta primera serie de textos es muy
importante en vista de que muestra un limite. Ningun
otro texto puede suprimir o reducir o contradecir esos
textos muy claros.

Pablo inaugura asi |a parte practicade lacartaa
los Romanos:

Os exhorto, pues, hermanos, por la
misericordia de Dios, a que ofrezcais vuestros
cuer pos como una victima viva, santa,
agradable a Dios: tal sera vuestro culto
espiritual. Y no os acomodéis al mundo
presente, antes bien transformaos mediante la
renovacion de vuestra mente, de forma que
podais distinguir cual esla voluntad de Dios.
lo bueno, lo agradable, o perfecto (Rom.
12,1-2).

El culto aqui es"espiritual”, no es "cultua”, "li-
tlrgico”, no es una actividad sacral separadadela
vida profana. Lo que hace €l culto eslamocion del
Espiritu Santo. Todo lo que hace € discipulo de
Cristo en e Espiritu en toda la vida corporal es culto.
El objeto de la ofertaes el cuerpo vivo actuando en o
bueno, lo agradable, lo perfecto. Cada una de estas
palabras podria ser comentada, no obstante los
comentarios no cambiarian el sentido fundamental. El
culto desde ahora es la propia vida profana. EI mismo
acto de ofrecer no es un acto cultual. Podemos
entender sencillamente que el actuar bgjo lafuerza
del Espiritu es €l acto de ofrecer.

Ademas, €l sentido de la palabra ofrecer aparece
claramente en otro texto. Dice Pablo:



Ni ofrezcéis vuestros miembros como armas
deinjusticia al servicio del pecado; sino mas
bien ofreceos vosotros mismos a Dios como
muertos retomados a la vida; y vuestros
miembros como armas de justicia al servicio
de Dios (Rom. 6,13; comp. 6,19).

El sentido de la palabra ofrecer es di&fano.
Ofrecer no es dar. Ofrecer es presentarse, ponerse al
servicio de lajusticiade Dios.

Ofrecer sus miembros a pecado no es darle sus
miembros, sino presentarlos para que estén al servicio
del pecado. Ofrecer a Dios no es darnos nosotros
mismos a Dios, sino presentarnos a El para hacer su
servicio, estar al servicio de lajusticia. El sacrificio
espiritual esestar al servicio de lajusticiade Dios.
Hay que suprimir la equivalencia entre ofrecer y dar.
A Dios nada se le puede dar puesto que todo o tiene.
Ademés, aDios no le interesa recibir, sino mas bien
dar. Sin embargo, uno si puede ponerse a su servicio,
poner su cuerpo a servicio de su justicia. En esto
consiste el culto espiritual. Ofrecerse a Dios es
recibir, acoger el Espiritu Santo.

En Filipenses, Pablo, quien estaen la carcel,
alude alaposibilidad de que le condenen a muerte.
Hace este comentario:

Y aun cuando mi sangre fuera derramada
como libacion sobre el sacrificio y la ofrenda
de vuestra fe, me alegraria y congratularia
con vosotros (Fil. 2,17).

Este texto esinteresante porgue recurre a vo-
cabulario de los sacrificios para hablar de realidades
puramente profanas. El sacrificio queda totalmente
reducido alo profano en € Espiritu. En efecto, €l
sacrificio y laofrenda de la epistola alos Filipenses
eslafe. Estafees"lafeen e evangelio” (Fil. 1,27).

El eventual martirio de Pablo seria algo que com-
pletarialafe de los filipenses. Es del mismo orden de
lafe. El martirio de Pablo seria el acto supremo dela
fe en el evangelio. Por eso, Pablo hace del martirio el
combate de lafe, la continuacion de su combate de
evangelizador:

...sosteniendo el mismo combate en que antes
me visteisy en el que ahora sabéis que me
encuentro (Fil. 1,30).

La"libaciéon” es simplemente la fe culminando en
el martirio. No hay nada de cultual, nada de ofrenda,
nada de don. El combate no es un don.

Al fina delacartaalos Filipenses, Pablo
agradece los dones materiales que los filipenses le
mandaron ala carcel. En aquel tiempo, si los
familiares o los amigos no le llevaban comida ala
carcel, el prisionero se moria de hambre. Epafrodito
vino a nombre de la comunidad de Filipos atraerle a
Pablo lo necesario paravivir.

Tengo cuanto necesito, y me sobra; nado en la
abundancia después de haber recibido de
Epafrodito |o que me habéis enviado, suave
aroma, sacrificio que Dios acepta con agrado
(Fil. 4,18).

Aqui €l sacrificio consiste en dar comida al
prisionero. Es una aplicacién del principio general de
gue e sacrificio es estar a servicio delajusticiade
Dios.

De estos textos ya podemos inferir que la preocu-
pacion de |os misioneros cristianos es cambiar la
mentalidad de su publico. Las personas se hallan tan
apegadas alo cultual, lo religioso, lo sacral, que
siempre vuelven a pensar que lo que salvaes €l
cumplimiento de ritos, en particular deritos
sacrificiales. Es verdad que, hasta hoy, muchos que se
creen cristianos tienen todavia esa mentalidad. La
preocupacion de Pablo es convencer a su gente de
gue ahoratodalavidareligiosa se traslada; el culto a
Dios setraslada, € sacrificio, € sacerdocio, todo se
traslada hacia el mundo profano, a mundo de lavida
de cada dia, @ mundo de las relaciones humanas, al
mundo de los hombres y mujeres. Pablo sabe que si
abandona a sus convertidos a su espontaneidad,
regresaran a unavida cultual. Por eso, hay que hablar
del culto, hay que mostrar que ahora el culto ha
cambiado. Hay que adorar aDios, pero ahorala
forma es diferente: dar culto a Dios es disponerse a



luchar por su justicia (el combate de lafe es el
verdadero sacrificio):

...tambi én vosotros, cual piedras vivas, entrad
en |la construccion de un edificio espiritual,
para un sacerdocio santo, para ofrecer
sacrificios espirituales, aceptos a Dios por
mediacion de Jesucristo... vosotros sois linaje
elegido, sacerdocio real, nacion santa, pueblo
adquirido, para anunciar las alabanzas de
Agquel que os ha llamado de lastinieblasa su
admirable luz, vosotros que en un tiempo no
erais pueblo y que ahora sois € Pueblo de
Dios... (1 Pe. 2,5-10).

Este texto es famoso porque dio como una defi-
nicion del Pueblo de Dios. Lo interesante es que aqui
se encuentran los tres conceptos religiosos basicos:
templo, sacerdocio y sacrificio. Y lostres reciben una
aplicacion profana. El templo son los cristianos, €
sacerdocio también son ellosy los sacrificios son su
vidacristiana. La cartade Pedro seasimilaala
teologia de Pablo.

Esta doctrina de la espiritualizacion del culto
prolonga las denuncias de los profetas de Isragl en
contra del culto, del templo, del sacerdocio, de los
sacrificios. Basta con recordar algunos de los més
famosos textos.

Yo quiero amor, no sacrificio, conocimiento
de Dios, mas que holocaustos (Os. 6,6; citado
en Mt. 9,13:12,7).

Yo detesto, desprecio vuestras fiestas, y no
gusto el olor de vuestras reuniones. S me
ofrecéis holocaustos. .. no me complazco en
vuestrasoblaciones, ni miro a vuestros
sacrificios de comunién de novillos cebados
(Am. 5,21-22).

¢A mi, qué, tanto sacrificio vuestro? Harto
estoy de holocaustos de carneros y de sebo de
cebones; y sangre de novillos y machos
cabrios no me agrada, cuando venis a
presentaros ante mi. ¢Quién ha solicitado de

vosotros gque llenéis de bestias mis atrios? No
sigais trayendo oblacion vana: € humo del
Iiirlmi enso me resulta detestable... (Is. 1,11-13)

En estos textos, |os profetas rechazan los
sacrificios pues no son auténticos por € hecho de que
no son acompafiados de actos éticos. El
comportamiento real desmiente los actos de
sacrificio. No son tanto |os mismos actos de sacrificio
gue son condenados. Sin embargo, aun asi, es
evidente que a dudar del valor de los sacrificios
realizados efectivamente, |os profetas siembran la
duda sobre su valor intrinseco. En realidad, los
profetas prepararon la actitud radical de Jesisy de
sus discipul os.

Para concluir el mensgje de los textos que nos
hablan de la espiritualizacion del sacrificio, vamos a
retener que el sacrificio estodalavida, no es una
realidad sacral separada de o profano, eslo profano
vivido en lamocién del Espiritu. El sacrificio no es
dar aDios, sino presentarse ante E1, o sea, €
sacrificio consiste més bien en recibir que en dar.

3. Una segundaidea es muy claraen € Nuevo
Testamento: ladelalibertad de Dios. Dios ho se dgja
mover por nada o nadie. Dios siempre es €l que toma
lainiciativa. Dios no estd sometido a ninguna nece-
sidad. Por eso es radicalmente falso el raciocinio de
san Anselmo que afirma:

Esimposible que Dios pierda su honor: o €l
pecador espontaneamente restituye a Dios €l
honor que le debe (satisfaccion), o Dios saca
del pecador esa satisfaccion (Cur Deus homo,
1,14).

Puesto que Dios no puede depender de ninguna
necesidad, sea ella el honor, o cualquier otro
principio. Ladoctrinade la satisfaccion vicaria
condensada en esta formula de san Anselmo, es
aceptada por €l pueblo cristiano porgue no la entiende

* Compérense Jer. 6,20 y Mig. 6,7s.



en este sentido de que el propio Dios exige la muerte
de su Hijo como Unica satisfaccion digna. Los que los
cristianos entienden es que Dios no eslibre y tiene
que someterse a leyes més fuertes que El, las cuales
serian como leyes de un universo no dominado por
El. Por eso también Dios sufre, no obstante aun
sufriendo exige la muerte de su Hijo en vista de que
tiene que someterse a esa ley de la satisfaccion
necesaria. No es que El |o quiera, sino que no tiene
manera de escaparse. Esto es, lagente aplicaaDios €
mismo raciocinio por € que aceptalo incomprensible
delavida, e mismo fatalismo.

Ahora bien, ninglin mensaje aparece mas nitida-
mente enunciado en el Nuevo Testamento que €l de la
total libertad de Dios, la cua no es limitada por nada,
y el delapuragratuidad de todalahistoriade la
salvacion. Dios no condicionalareconciliacion con la
humanidad de modo alguno. No pone ninguna condi-
cion de expiacion o de satisfaccion o de mérito o
cuaquier otracosa. No hay necesidad de darle
ninguna cosa. Ademas, no tiene sentido darle a Dios
algo.

Todo deriva de un amor divino gratuito e incon-
dicional. Todo es puragracia. Dios da, y nada se
puede dar aDios. El esquien da, y paradar no fija
ninguna condicién. Esto eslo mas claro, y todo 1o
demés hay que interpretarlo alaluz de este principio.

En lateologia paulinala palabra"gracia’, sempre
con €l sentido de gratuidad, interviene
constantemente. Es en realidad un leitmotiv de esta
teologia. Pues, en €lla, la gran diferencia entre el
Antiguo Israel y e Nuevo reside justamente en la
gratuidad. En el Antiguo Testamento, el pueblo de
Dios estaba sometido a unaley y tenia que practicar
un culto. En € Nuevo Testamento, en cambio, yano
hay ni ley ni culto. Todo es don gratuito de Dios. La
famosa formula que estuvo presente en tantas
religiones, y que muchos piensan que estaba también
en laBiblia, el "dou ut des’, yano tiene vigencia. NoO
hay que dar nada a Dios. En el Nuevo Testamento,
ademés, jamaés se usa lapalabra "dar" para expresar
gue hay que dar algo aDios. A Dios no se puede dar
nada porque todo lo tiene y porque El se anticipd y lo
dio todo antes de que pudiéramos darle algo, si por
casualidad hubiera sido necesario:

Ya no estamos bajo la ley, sino bajo la gracia
(Rom. 6,14).

No tengo por indtil la gracia de Dios, pues si,
por laley se obtuviera la justificacion,
entonces hubiese muerto Cristo en vano (Gal.
2,23).

Pues habéis sido salvados por la gracia
mediante la fe; y esto no viene de vosotros
porque es don de Dios; tampoco viene de las
obras, para que nadie se glorie (Ef. 2,8).

Se ha manifestado la gracia salvadora de
Dios a todos |os hombres (Tit. 2,11).

Dada la gratuidad absoluta del don de Dios, 1o
Unico que se espera de los seres humanos eslafe. La
fe no es un don de los humanos. Lafe es pura
recepcion. Lafe eslaacogidadel don de Dios.

En otros documentos, aparece la misma doctrina:

En esto se manifesté el amor que Dios nos
tiene: en que Dios envi6 al mundo a su Hijo
anico para que vivamos por medio de él. En
esto consiste el amor: no en que Nosotros
hayamos amado a Dios, sino en que El nos
amod y nos envio a su Hijo como propiciacion
por nuestros pecados (1 Jn. 4,9-10).

Y hemos visto su gloria, gloria que recibe del
Padre, como Hijo Unico, lleno de graciay de
verdad... Pues de su plenitud hemos recibido
todos, y gracia por gracia. Porque la Ley fue
dada por medio de Moisés; lagraciay la
verdad nos han llegado por Jesucristo (Jn.
1,14.16).

Lagratuidad es un temafundamental y todo lo
demés necesita ser interpretado dentro de la doctrina
delatotal libertad de Diosy latotal gratuidad de su
amor.

Una vez establecidos estos dos principios, po-
demos entrar en el problema: ¢qué significatodo €l
vocabulario sacrificial aplicado a Jesucristo? ¢Coémo



hay que interpretar esos textos? Lainterpretacion
vulgar consiste en tomar ese vocabulario en €l sentido
inmediato, exactamente como en el Antiguo Testa-
mento: Jesus habria sido sacrificado igual que los
animales en el pasado, y su sangre derramada seria €l
reemplazo de la sangre de los animales del Antiguo
Testamento. JesUs habria adquirido €l perdon, la
remision de los pecados y 1os dones de Dios para la
humanidad, envista de que habria ofrecido su
sacrificio en nombre de lahumanidad y Dios lo
habria aceptado como reemplazante de ella. JesUs
seriaunavictimade valor infinito, y por consiguiente
Dios la habriarecibido con agrado. Eslaversion
vulgar, desafortunadamente aln muy comun entre los
cristianos de todas las confesiones. Sin embargo, ella
es evidentemente equivocada ya que entraen
contradiccién con los dos principios muy claros que
hemos recordado. Esta historiavulgar no esla
verdaderainterpretacion de | os textos.

Vamos primero asituar megjor € problema, des-
tacando algunas verdades seguras en lo que se refiere
a Jesus.

En primer lugar, su muerte no fue un acto cultual,
y nunca fue considerada asi en latradicion cristiana:
no se cumplié en un templo, no hubo sacerdote, no
hubo ritual. La muerte de Jesus fue profana,
semejante entodo a la muerte de todos los
condenados * Los evangelios permiten identificar
con mucha nitidez alos que mataron a Jesus, alos
gue lo condenaron a muerte, y sitlan en relacion aesa
muerte las diversas categorias de personas que
estaban presentes. Nada en absoluto evoca un culto.
Nada evoca un sacrificio en e sentido coman de la
palabra. Si sele aplicael nombre de sacrificio esen
un sentido figurativo, metaférico, no en & sentido
propio de la palabra.

En segundo lugar, y en conexién con la primera
idea, 1o que constituye el sacrificio de Jesus en su
pasion y su muerte, no es propiamente la sangre

® Asi dice santo Tomés de Aquino: "La pasion de Cristo, de
parte de los que lo mataron, fue un crimen; y fue un sacrificio
por causa de la caridad del que la sufria’ (Summa Theol., 113,
qu. 48, a 3).

derramada, ni lamuerte, sino la caridad de JesUs. Esa
caridad consisti6 en aceptar la muerte, o sea, diriamos
gue eslo mismo del martirio: €l sacrificio resideen la
disposicion del martir que prefiere lamuerte ala
traicion, o lasumision a un poder injusto. Es la doc-
trinade %to Tomés de Aquino y de latradicion
teol6gica™ En general, 1o que no explicalateologia
tradicional es como €l aceptar la muerte puede ser un
acto de caridad. Aqui tenemos €l no del problema.
Volveremos a este punto.

En tercer lugar. Pablo destaca el famoso texto de
Filipenses 2, el himno cristol 6gico:

...Se despoj6 de si mismo tomando condicion
de siervo, haciéndose semejante a los
hombres y apareciendo en su porte como
hombre; y se humill6 a si mismo, obedeciendo
hasta la muerte, y muerte de cruz. Por lo cual
Diosle exalto... (Fil 2,7ss.).

Este texto establece una continuidad entre toda la
vida de Jests y su muerte en la cruz. En lamuerte
destaca la cruz, como laforma mas humillante de
muerte. Toda la vida de Jesus fue humillacion.

Lamuerte en la cruz seriael momento culminante
de lahumillacion de JesUs. Esta palabra hay que
entenderla no en un sentido subjetivo sino objetivo.
La humillacion no es una situacion de depresion, sino
mas bien |la pérdida de todos |os poderes. Jests degjo
todos |os poderes que podiatener por ser el salvador
del mundo, o el Mesias. Abandon6 todos los poderes.
Abandoné hasta el final, ya que no resistio alos que
lo mataban: ya no tenia ningun poder. No le pidi6 a
Padre que viniera con su poder para confundir alos
adversarios. Aqui también JesUs se entiende como
martir. El mértir nunca hatenido poder y muere, no
porque quiere, sino porgue perdio todo poder.

® Cf. Summa Theoal., 1113, qu. 48, a3): "Cristo se
ofrecié @ mismo en la pasion por nosotros; € hecho
de haber soportado la pasion voluntariamente, ha sido
soberanamente agradable a Dios, como procedente de
una soberana caridad. De alli se sigue que lapasion
de Cristo fue un verdadero sacrificio”.



Esto nos permite superar laidea de que Jesls
guiso morir y por eso busco quien lo matara. En
realidad esto |o destruye como ser humano. Jestis
murié como consecuencia de toda su vida Quiso su
vida, no quiso su muerte. En la concepcion vulgar,
Jes(is vino a este mundo paramorir y ofrecer su
muerte como sacrificio. Su vida, entonces, habria sido
solamente condicidn necesaria para poder morir. Tal
interpretacion destruye la realidad humana de Jesus.
Nadie viene a este mundo para morir. Jesus murié
porque lo mataron. Claro que é fue causa de su
muerte en € sentido de que enfrent6 a adversarios
mas fuertes que él. Deigual forma se puede decir que
monsefior Oscar Romero quiso su muerte. No quiso
morir, pero actud de tal manera que é sabiaquelo
iban amatar. Es asi como hay que interpretar la
muerte de Jesus.

En cuarto lugar, hay que prescindir de toda idea
magicaen € efecto de la muerte de Jesis. No
podemos aplicar a Jesucristo laidea de que su muerte,
alamanerade los sacrificios antiguos, tendria una
especie de fuerza magica: esto es, esa muerte tendria
el efecto de pagar |os pecados, de traer € perdédn de
Dios. Ni lamuerte, ni la caridad de Cristo, tienen una
fuerza mégica como de algo que produce un efecto
gigantesco: la salvacion de toda la humanidad por
medio de un acto, un gesto. No es €l acto en si € que
tiene esafuerza.

El texto de Filipenses muestra que larelacion
entre la muerte de Jesiis y su resurreccion y su mision
mesi anica no tiene nada de mégico. Fue una decision
de Dios: hacer de Cristo humillado el fundador de su
nuevo pueblo. No es que la muerte de JesUs tendria
en si unafuerza méagica que obligariaa Dios a ceder.

Con todos estos elementos preliminares, podemos
proponer una hipotesis, un model o, de acuerdo con
todo lo que hemos visto puesto que nada de eso puede
ser negado. Después de proponer esta hipotesis, po-
dremos preguntarnos cuél es el sentido y larazén de
ser del vocabulario de sacrificio aplicado a Cristo un
poco en todos los libros del Nuevo Testamento, y
especia mente en la epistola alos Hebreos.

4. Comencemos con una primeraidea. El
sacrificio del Nuevo Testamento no significael
acceso de los seres humanos a Dios, sino el acceso de
Dios alos seres humanos. Dios busca un mediador
para entregarles sus dones, su perdon, su
reconciliacion. No para pagar un precio, sino para dar
gratuitamente. Dios busca a un hombre que sera su
Hijo a mismo tiempo. Es Jesus resucitado. El Padre
lo resucita para que sea ese mediador. Jesucristo toma
el lugar de la expiacion: hace o que la expiacion no
hace, pues da de manera gratuitalavida que Dios da.
Con Jesucristo yano hay expiacion necesaria. El
mismo es lareconciliacién, porque por € Dios se
reconcilia con los seres humanos.

Segundaidea. Cristo se ofrece a Padre, se
presenta en su presencia para ser ese mediador. Decir
gue é se ofrece es decir que se presenta, que acepta el
ser instrumento del perdén del Padrey que en é Dios
realice lareconciliacion de todo el genero humano.
Jestis no ofrece nada en el sentido de dar. Recibe,
pero no da, en vista de que todo lo que tiene es del
Padre. No da su muerte como si fueraun regalo
agradable a Dios. No ofrece su sangre como si fuera
un regalo agradable: presenta su sangre, no como
algo agradable, sino como sefial de su fe, su caridad.

Aparece entonces unaterceraidea: ¢aquévienela
pasion, lamuerte, la cruz de Jests? ¢Eran necesarias
para que Jesus fuera el instrumento del don de Dios?
¢Cudl es el significado de la muerte? Y a sabemos que
no podemos darle un sentido positivo como €l dela
concepcion vulgar de los sacrificios.

Lamuerte no tiene sentido de sacrificio. La
muerte de martirio es parte de la condicién humana,
de algunaforma el momento culminante. En realidad,
la condicién humana es asi. En general, 10s seres
humanos no mueren martires. aceptan el pecado, se
someten, se callan. La persona que quiere vivir en la
verdad, despierta la hostilidad universal, en primer
lugar de todos los grandes, los que tienen autoridad y
prestigio. El que quieraser fiel alaverdad, lajusticia,
el amor, serallevado a martirio.

Lo que Dios queria era un ser humano que fuera
perfecto, perfectamente humano, Justo, auténtico, ve-
ridico. Ahorabien, el ser humano auténtico es ese



martir. Dios habria podido encarnar a su Hijo en un
rey, un sabio, un hombre fuerte. Sucede, sin embargo,
gue en la concepcion divina esas son falsas grandezas
gue ocultan una complicidad con e pecado, cuando
no son justamente la representacion del pecado. Dios
eligio lo que aparentemente hay de més débil, pero
dandole |la fuerza de enfrentar, de luchar. Le dio lafe
y no & poder. Unavez que Jesus, € martir, logro
terminar su carreray mostrar su sangre que era el
testimonio de su fey su fidelidad. Dios hizo de é su
instrumento de graciay perdon.

A partir de este modelo, ¢cOmo podemos entender
los textos sacrificiales? En primer lugar. Pablo usa
varios registros para presentar el sentido de la muerte
de Cristo. Usa palabras sacadas de diversos
contextos: liberacion del pecado, en el sentido de
emancipacion de los esclavos, compra o redencion,
en el sentido también del precio que se pagapor la
libertad del esclavo; asimismo reconciliacion entre
Diosy lahumanidad; o bien acceso de los seres
humanos a Dios. En e mismo contexto usa
igualmente palabras sacrificiales, aunque no con
frecuencia. Nada obliga a tomarlas en un sentido
literal més que alas otras, sacadas de otros registros.
Todas son imagenes extraidas de varios elementos de
lavida, no obstante ninguna es tomada en su sentido
propio.

En primer lugar, hay formulas que se usan en €l
lenguaje sacrificial pero con un sentido muy general.
Asi es, por ggemplo, laformula”por” en "murio por
nosotros', y otras formulas equivalentes. Esta
formula es sacrificial, sin embargo estan
indeterminada que puede ser interpretada en varios
sentidos: significa que existe una conexion entre la
muerte de Jeslis y nosotros, si bien no determina qué
tipo de conexion. Ni siquiera evoca directamente un
sacrificio. Se dird que un soldado muerto en la guerra
murié por la patria sin que eso signifique un acto
sacrificial, un acto religioso y ritual.

Un sentido puede ser € siguiente: Jesus es
instrumento de Dios, Jeslis murié y su muerte tiene
significado para nuestra salvacion. Diostiene un plan
de salvacién de lahumanidad y dentro de ese plan
interviene la muerte de Jesis. Laférmulano dice
nada més que eso. De ali no resulta una

interpretacion sacrificial. También se diraque
monsefior Oscar Romero murio por su pueblo, pues
su muerte esta relacionada con |os esfuerzos que hizo
para salvar a su pueblo de la muerte. Pero con eso no
se quiere decir que murié como sacrificio de
expiacion para conseguir de Dios el perdon de los
pecados del pueblo.

Hay algunos textos que de modo mas claro perte-
necen al lenguaje sacrificial, aunque tampoco hay que
tomarlos literalmente. El principa de ellos es Rom.
3,23-26.

... son justificados por & don de su gracia, en
virtud de la redencién realizada en Cristo
Jesus, a quien Dios exhibié como instrumento
de propiciacion por su propia sangre,
mediante la fe, para mostrar su justicia,
pasando por alto los pecados... (Rom. 3,24-
25).

Lainsistenciaestaen el don que eslajusticia;
porque lajusticiade Dios es el don gratuito. Este don
se alcanza por la mediacion de Jesucristo que es esta
blecido como mediador, y su sangre interviene en ese
don. Se podria comparar con la antigua propiciacion,
la que pedia el perddn de los pecados. No obstante es
una pura comparacion, unafigura, al lado de otras
figuras. No se quiere afirmar que la sangre de Jesus
es unarenovacion del sacrificio de propiciacion del
templo de Jerusalén, solo que en otro lugar.

¢COmo hay que entender una frase tan confusa en
laque el uso de las preposiciones estan
indeterminado? Lo que esta claro es que € don de
Dios es gratuito y que Jesus tiene un papel en ese
don, incluso por su muerte y su sangre derramada. El
texto contiene dos comparaciones:. laredenciony la
propiciacion. La primera aude ala comprade los
esclavos y la segunda a un gesto ritual en los
sacrificios del Antiguo Testamento. La primerano
puede ser tomada al pie de laletra, esuna
comparacién; entonces, tampoco hay motivo para
tomar lasegunda al pie de laletra. El sentido puede
ser perfectamente € siguiente: Dios salvo del pecado
de forma gratuita; realizo esta obra por lamediacion
de Jesucristo, que es quien comunica el perdon de



Dios. En esta mediacion de JesUs esta su sangre 'y su
muerte. No se puede deducir con plena seguridad
algo més que eso. Nada impone una aplicacion en un
sentido propio del concepto de propiciacion como en
el Antiguo Testamento. Lo mismo vale decir de los
otros textos en los que se hace referenciaalos
sacrificios del Antiguo Testamento (1. Cor. 5,7; Ef.
5,2).

Por o tanto, dado todo |o que hemos dicho,
podemos entender el sacrificio de Cristo en el
siguiente sentido. En los antiguos sacrificios €l
problema era el acceso aDios. El sacrificio erauna
tentativa de acceso a Dios, un acercamiento a El, para
ver si aceptaba el sacrificio y como retribucion
concedia el perddn o el favor pedido. En el Nuevo
Testamento, es a revés: Diostomalainiciativadeir
al encuentro de los seres humanos. Dios les pide €l
acceso Y les concede, les ofrece € perdon y todos los
dones.

Pero o hace mediante un instrumento que es un
ser humano, para que la humanidad tenga también su
papel y no sea puramente receptiva o pasivamente
receptiva. Elige a un mediador que va a comunicar su
don. Se necesita sin embargo una persona en laque
todos | os seres humanos puedan reconocer su verdad,
alguien que sea el ser humano en su verdad. De este
modo la humanidad recibird su vida por una persona
gue es realmente larealidad, laencarnacion fiel delo
gue es ser humano en la condicion real, que sea
realmente uno de NOsotros.

Ahorabien, en e mundo actual el ser humano
auténtico no es e presidente del Fondo Monetario
Internacional, no es el magnate, no es €l filésofo, no
es el campeon, es el martir: el que lucha contra el
pecado sin las armas del pecado y por eso es victima:
lo matan, derraman su sangre para mostrar que
quieren quitarle lavida. Los demés son falsasy
enganosas realizaciones de la humanidad.

Jesls acepto, se prestd para ese oficio de vivir lo
mas humano de la humanidad y ser asi una sefial
levantada en la que los seres humanos podrian
reconocerse e identificarse con é. Jestis acept6 la
mision de salvador que incluia su muerte. Sele aplica
el texto famoso del Salmo 40:

Sacrificio y oblacion no quisiste; pero me has
formado un cuerpo. Holocaustos y sacrificios
por el pecado no te agradaron. Entonces dije:
i He aqui que vengo —pues de mi esta escrito
en €l rollo del libro—a hacer, oh Dios, tu
voluntad! (Hb. 10,5-7).

Este texto no hay que entenderlo en € sentido que
aDios no le agradaron los sacrificios de Jerusalén y
gue queria otro sacrificio. Laidea es que no quiere
sacrificio ninguno e inventd otra manera de comuni-
carse con la humanidad.

El sacrificio de Cristo fue el presentarse para ser
mediador del don de Dios. Empezé en e momento de
la encarnacion, pero alcanzo su punto culminante en
lapasiony en lacruz. En este sentido, € sacrificio de
JesUs es de la misma categoria de | os sacrificios de
los cristianos. Ellos también ofrecen sacrificios,
aunque sus sacrificios reciban su fuerza del sacrificio
de Cristo que les confiere los dones de lafe,
esperanzay caridad que les permiten vivir como
viven. Hay anaogia con los sacrificios de la Antigua
Ley porque hay muerte y sangre, no obstante su
significado es diferente. El sacrificio de Jesus es su
misma vidavividaen su plenitud y autenticidad, en
vistade que ellaes el instrumento elegido por Dios
parasalvar alahumanidad: lapasion y lamuerte
revelan el sentido de su vida entera.

Estainterpretacion se puede confirmar por la
teologia del sacerdocio de Cristo en laepistolaalos
Hebreos. No hay espacio para estudiarla aqui, por eso
tomo sencillamente las conclusiones del mejor es-
pecialistaen esaepistola, Alberto Vanhoye™ Aqui
también existe unainversion. Jesls es sacerdote no
porque da algo a Dios, sino porgue es mediador del
don de Dios. El gercicio de su sacerdocio fue
diferente del de los demés sacerdotes. El se ofrecié a
si mismo (Hb. 7,27). Se ofrecio no paradarle algo a

 Cf. Albert Vanhoye, A mensagem da Epistola aos
Hebreus. Sao Paulo, Edicoes Paulinas, 1983
[traduccién del francés: Le Message del”Epitre aux
Hebreux. Paris, Cerf, 1977], pags. 56-66.



DiOS, sino pararealizar su voluntad que eradar €l
perdon y lavida alos seres humanos. se ofrecié como
alguien que se ofrece pararealizar unatarea.

¢En qué formalo hizo Cristo? Como los antiguos
sacerdotes, se hizo semejante alos seres humanos,
solidario con ellos, adoptando toda la condicion hu-
mana. Participd de la condicion humana principal -
mente en lapasion y lacruz. Lo que ofrecié a Dios
fue esavida que vivio, no para que Dios perdonara,
sino porque Dios habia perdonado y queria alguien
para comunicar su perdon, haciendo de é la cabeza
de una nueva humanidad:

...habiendo ofrecido en los dias de su vida
mortal ruegosy suplicas con poderoso clamor
y l&grimas al que podia salvarle de la muerte,
fue escuchado por su actitud reverente, y aun
siendo Hijo, con lo que padeci6 experimentd
la obediencia; y llegado a la perfeccion, se
convirtio en causa de salvacion eterna para
todos los que |le obedecen (Hb. 5,7-9).

Lo que Jestis ofrece son los gritos de toda la
humanidad en el momento en que participa de su
destino, la stplica para salvar lavida. Experiment6 la
obediencia que es la humillacion, el perder poder y
tener que hacer lavoluntad de otros. Es causa de
salvacion. Eso no son los sacerdotes conocidos en las
religiones. ellos no son causa de salvacion. Jesis sin
embargo es causa de salvacion. Su participacion fue
presentarse a Dios a nombre de toda la humanidad,
como hombre verdadero, débil, aunque firme en lafe
hasta el martirio.

Para concluir diremos que el texto mas repre-
sentativo del mensgje cristiano sobre e sacrificio es
el himno de Fil. 2,5-11. Dios se hizo débil, sin poder,
paraapartir de ladebilidad humanadar el don dela
viday vida eterna ala humanidad. Esta debilidad
permite la comparacion con las victimas de los
sacrificios, pero no es nada més que una
comparacion. Los autores del Nuevo Testamento
recurren al lenguaje sacrificial porque es el que sus
lectores entienden, no obstante su esfuerzo consiste
justamente en ayudarlos a liberarse de la prision del

esguema sacrificial paraver que Dios a elegido otro
camino en Jesucristo.



Liberacidn/Salvacion
Juan José Tamayo

Vamos a centrarnos en |os aspectos religiosos,,
biblicos y teol 6gicos de | os términos liberaci én/sal -
vacion que, como apareceraalo largo detodo €l
desarrollo, poseen dimensiones sociopoliticas y eco-
nomicas dificilmente esguivables en una concepcion
integral de ambos.

La liberacién/salvacion constituye €l horizonte de
todas las religiones. En ese sentido, bien podemos
afirmar que el objetivo ultimo de las distintas tradi-
ciones religiosas es mostrar a sus seguidores el
camino que llevaalasavacion y ayudarlos a
liberarse de |as ataduras que les impiden su
consecucion. Pero dicho esto, surgen enseguidalas
preguntas: ¢salvar de qué o de quién?, ¢iberar para
gué? En las respuestas a esas preguntas comienzan las
diferencias entre unasy otrasreligiones. Las hay que
ponen €l objetivo en liberar a ser humano de la
historia porque se la considera un obstaculo parala
salvacion, pasar por ella como por brasas parano
contaminarse con €l impureza del mundo. Otras, sin
embargo, consideran la historia como escenario de
salvacion y entienden éstacomo liberacion en la
historia, sin por ello agotarse en ella. Estaesla
concepcion, tanto judia como cristiana, dela
salvacion, que vamos a desarrollar.

1. Lacreacion en € horizontede
la salvacion

1.1. Creacion y salvacion en la historia

En un influyente estudio publicado por Gerhard
von Rad en 1936 bajo €l titulo El problema teol 6gico
delafeenlacreacion en e Antiguo Testamento, €l
biblista aleman exponialatesis, todavia hoy vigente
en amplios sectores exegeéticos y teol6gicos, de que la
doctrina de los primeros capitulos del Génesis sobre
la creacidn se ubicaen el horizonte de lasalvacion y
constituye un desarrollo secundario de la doctrina

soteriol 6gica que se centra en |os acontecimientos
salvificos de Dios en la historia™

Buena prueba de ello son los testimonios de lafe
en la creacién que aparecen en los salmos (Sal. 33;
74; 89; 136; 148), en @ |l Isaias (Is. 40,27-28; 51,9-
10) y en Génesis 1. Lafe en lacreacion carece de
vida autonoma en e Antiguo Testamento y no
constituye el motivo religioso central delagenuinafe
yahvista. Lamayoria de | as veces aparece en
referenciaalafe enlasavacion y en dependencia de
ella. Lacreacion es considerada la primera obra
histérico-salvificade Yahvé (Sal. 74,12-17). Ni
siquierael relato de la creacion de lafuente
Sacerdotal (P) es un capitul o teol 6gico independiente;
es parte "de un gran ensayo dogmético” (von Rad),
cuya determinacion ultima es laintencionalidad
histérico-salvifica. Lacreacion seinsertaen el curso
delahistoriay en el ambito del tiempo, no fuera de
él. Paralafuente Sacerdotal (P), con lacreacion se
abre lahistoria profanay salvifica. Su objetivo
teol 6gico es establecer un puente de comunicacion
entre la creacion y la historia de la salvacion. Génesis
1 es un punto importante en € itinerario que va

...del mito del combate del antiguo
Oriente proximo a la teologia de la
creacion evolucionada de la fe de
Abraham (J. Levenson).

En lamisma linea, puede afirmarse que € punto
culminante del salmo 139 eslafe en lasalvacion.

El texto mas significativo al respecto es Is. 51,9-
11:

iDespierta, despierta, revistetede
poderio, ohbra,o0 de Yahvé
iDespierta como en los dias de

! El articulo aparece publicado en C. von Rad, Ensayos ,brc fl
Anticuo Testamento. Salamanca, Sigleme, 1975, pags. 129-139.



antafio, en las generaciones
pasadas! ¢No erestu e que partio
a Rahab, € que atravesd al
Dragén? ¢No erestu e que seco la
Mar, las aguas del Gran Océano,
el que trocd las honduras del mar
en camino para gque pasasen los
rescatados? Los redimidos de
Yahvé volveran, entraran en Soén
entre aclamaciones, y habra
alegria eterna sobre sus cabezas.
i Regocijo y alegria les
acompafaran! jAdids, € penar y
suspiros!

Lafeenlacreaciony lafe enlasalvacion son
aqui un unico acto salvifico. De este andlisis cabe
concluir con G. von Rad que:

.S la historia de la .creacién se
halla en € tiempo, entonces dega
de ser para sempre un mito, una
revelacion atemporal que tiene
lugar en € nﬁ)vimiento ciclico de
la naturaleza =

Hay, con todo, textos veterotestamentarios, algu-
nos muy antiguos, que no parecen encagjar en lateoria
de von Rad ya que afirman lafe en la creacion con
total autonomiay sinrelacion conlafeenla
salvacion: Gn. 14,19; Sal. 19; Sal. 104. ;Qué puede
decirse de ellos? El saimo 19 serefiere a Dios como
creador y legislador. En é confluyen quiza dos
poemas de épocas distintas. El primero (19 A), que
seria el mas antiguo, puede tratarse de la adaptacion
de un poema cananeo hecha desde lafe yahvista. No
esdificil ver en & salmo residuos de los himnos de
Samas, €l Sol, que era el juez supremo en €l pantedn
de Babilonia, €l dios de laescrituray del oraculo.

2 G. von Rad, Teologia del Antiguo Testamento. Salamanca,
Siglieme, 1969,1, pag.188.

El salmo 104 muestra a Dios como creador y
ordenador del universo. Seinspiraen el himno de
Amenofis IV a Aton. Algunos de sus principales
temas aparecen en las mitologias irania,
mesopotamica, egipciay ugaritica: € sol, laluz, €
abismo, Leviatan (monstruo marino mitol6gico), la
victoria sobre el caos de las aguas primordiales.
Ahorabien, tales testimonios no constituyen el centro
delafeyahvista, si bien son absorbidos por ella.

Lafeenlacreacion sin relacion con la perspectiva
salvifica ocupa un lugar importante en laliteratura
sapiencial del Antiguo Testamento: Job 38; Prov.
3,19; 8,22-23; 14,31, 20,12, etc. No obstante, este
planteamiento debe situarse en su verdadero contexto:
hay agui un intento de aproximacion racional ala
realidad, un esfuerzo de comprension racional del
mundo, que no tiene por qué ser incompatible con la
dindmica histérico-salvificade lafe cristiana

1.2. Cosmogonias, fiestasy legidacion, en la
opticadelahistoria

Los autores biblicos historifican la mitologia
cosmogonica de los diversos periodos del mundo. La
estatua que ve Nabucodonosor en suefios tiene la
cabeza de oro, los pechos y los brazos de plata, €l
vientre y los lomos de bronce, las piernas de hierro, y
los pies de unamezclade arcillay hierro. Estavision
responde ala concepcion, ampliamente extendida, de
las edades del mundo representada por los cuatro
metales de valor decreciente. Daniel la historifica: los
diferentes periodos no responden a un pasado mitico,
Sino alos sucesivos imperios. babilonio, primero;
medo, después; persa, a continuacion; griego, €l Ulti-
mo. Similar proceso de historificacion tiene lugar en
lavision de las cuatro bestias (Daniel 7).

Laidea cosmoldgica del nuevo comienzo, que su-
cedera cuando €l vigio curso del mundo toque asu fin
(retomo a paraiso como la edad dorada de la huma-
nidad), es igualmente historificada. Encontramos un
giemplo detal historificaciéon en el Primer Isaias
11,6ss., donde €l tiempo de la salvacion es descrito
como reconciliacién del ser humano con la
naturaleza, €l desierto se transforma en vergel y hace
Su aparicion un nuevo cielo y una nuevatierra.



Laapocalipticajudia historificala cosmologia al
sustituir € destino del mundo por el destino dela
humanidad. La doctrina de los "dos eones’ comporta
la sustitucion del nuevo comienzo ciclico por una
"auténtica escatologia' (Bultrnann), al tiempo que
interpretala historia desde €l final y no desde los
origenes.

Similar proceso de historificacion sufren en Israel
los cultosy las fiestas. El calendario festivo hebreo
tenia origen cananeo y respondia a carécter ciclico
del tiempo, propio de lareligion campesinade
Canaan. Algunas de | as fiestas cananeas, como los
azimos, la siega, larecoleccion, etc., las hicieron
suyas los hebreos. Pero, a poco de instalarse en
Canaan, y gracias alafe en Yahvé, adquieren
significacion historica. Lafiesta de los azimos se
asocia con lapascuay se convierte en "memoria” de
laliberacion de Israel de la esclavitud de Egipto; la
fiesta de la siega se celebra como conmemoracion de
laalianzadel Sinai; lade otofio se toma celebracion
delatravesiadel desierto; ladel Afio Nuevo —fiesta
ciclica por excelencia— remite alarenovacion de los
destinos del pueblo.

Los cultos epifanicos locales de Canadn son
absorbidos por la palabra de la promesay por la
religion ndmada. L os rituales miticos se enmarcan en
el horizonte del futuro. Las fiestas ciclicas anual es
son interpretadas conforme ala historiade la
promesa:

...adquieren nuevo sentido en
funcion del pasado gque recuerdan,
del porvenir que anuncian, del

presente cuya exigencia revelan El

También lalegislacion hebrea se historifica, hasta
el punto de darse unarelacién intrinsecaentre ley e
historia. Més alin, lateologiade laley esta
determinada por la peculiar teologia de la historia.
Los codigos forman parte de la historiadel pueblo,
que es historia de salvacion. Los preceptos a cumplir

% X. Léon-Dufour, Vocabulario de teologia biblica. Barcelona,
Herder, 1966, pag.298.

constituyen la respuesta alaintervencion de Dios en
lahistoria

...el derecho israelita no se expresa
mediante férmulas fijas,
establecidas de una vez para
siempre, Sino que experimenta el
contragol pe de todas las
intervenﬂones deDiosenla
historia =

A esto cabe afadir que lalegislacion hebrea se
configura teniendo en cuentalas circunstancias con-
cretas. Por eso posee caracter histérico-dindmico, aun
cuando en su formulacion es apodictica.

Lejos de oponerse, ley y promesa se comple-
mentan: la primeraindicael camino que conduce ala
meta; la segunda apunta ala meta. Los mandamientos
Son imperativos categoricos y, en cuanto tales, anti-
cipaciones del ideal o, "€l reverso ético dela
promesa’ (Moitmann). EI cumplimiento de los
preceptos es la repuesta humana a la promesa.

2. El éxodo: paradigmadela
liberacion

2.1. Laliberacion es posible

El éxodo es la experiencia fundante de la
liberacidn de Israel de la opresién impuesta por €l
faradn en Egipto, €l nacleo central del Antiguo
Testamento en torno a que se desarrollan las
diferentestradiciones de Isradl y el paradigmade las
revoluciones historicas posteriores. El acontecimiento
del éxodo viene amostrar que la utopiade la
liberacidn no se queda en fantasmagoreria, sino que
puede hacerse realidad en la historia, si bien en medio
de contradicciones y no de maneralineal, sino con
avancesy retrocesos, entre fracasos 'y cambios de
rumbo.

* |bid., pag. 190.



El éxodo reaparece como memorial de la espe-
ranza en las diferentes etapas de la historia del pueblo
hebreo y logra movilizar |as energias utopicas en
momentos de depresion colectiva. Viene a mostrar
gue todo fatalismo puede ser vencido y que la expe-
rienciareligiosa no tiene por qué ser alienante, sino
gue puede desplegar lo mejor del ser humano a
servicio de laliberacién. No se puede negar que la
religion ha adormecido y sigue adormeciendo la
concienciade las personas y de los pueblos, que ha
operado —también en la historia biblica— y sigue
operando con un excedente de opio desmovilizador.
No obstante puede ayudar al pueblo aliberarse de sus
cadenas y suscitar rebeliones de pueblos enteros
contra sus coloniadores y opresores.

En lareligion biblica de |a esperanza que se abre
con el éxodo se esconde un rico potencial
emancipador que pertenece alos condenados de la
tierra, pero del que se apropian los sefiores de la
religion y de la politica—sumos sacerdotes y
faraones divinos—. Lo mejor de Dios —compasion,
sensibilidad con el sufrimiento humano, solidaridad
con los empobrecidos— se pone del lado de las
victimas, y no de los gue mangjan a su antojo los
hilos de la historia. El Dios del éxodo no es neutral
ante los asuntos humanosy las cosas terrenales a
estilo de los dioses del Olimpo, sino que seimplica
en la historia hasta embarrarse haciendo suya la causa
delajusticia

Ahorabien, laliberacion no es obra de un deus ex
machina gque actle desde arriba y desde fueradela
historia, ni sucede por arte de magiacual s setratara
de lalampara maravillosa de Aladino. Requiere el
concurso de las mediaciones humanas. La utopia es
realizable si se entiende como un proceso gradual, no
exento de obstaculos y tentaciones dificilmente supe-
rables, que pueden desembocar en desaliento personal
y colectivo porque la meta se presenta inal canzable.
El miedo alalibertad por conquistar pesa de modo
negativo en el dnimo del pueblo més que la esclavitud
de laque se esta saliendo. Con todo, hay que seguir
caminando, asumiendo los fracasos del itinerario y
renovando la esperanza.

2.2. Moisés: lareligion delalibertad

En €l itinerario del éxodo hay unafiguraclave:
Moisés, quien suscita una conciencia aternativa en
Israel y pone las bases parala creacion de una co-
munidad libre y liberada en ruptura con larealidad
socia de Egipto y con la adaptacion del pueblo ala
situacién de esclavitud en que vive. Rompe con la
religion del triunfalismo estético del faradn y propone
lareligion delalibertad de Dios. Quiebrala politica
de opresion y explotacion, asi como sus usos sociales
Yy Sus pretensiones miticas, consideradas inquebran-
tables, y propone una politicade justiciay
compasion. Llevaa cabo el desmantelamiento del
régimen imperial como condicion necesaria para el
nacimiento del pueblo como protagonista de su
historia.

Moisés sin embargo no parte de certidumbres
preestablecidas. Si hay algo cierto es el hecho dela
esclavitud que padece e pueblo. Lo que hayade
advenir se anhela, pero no se conoce aciencia cierta.
El libertador no firma ninguna pdliza que le garantice
un final feliz. Participa de laincertidumbre inscritaen
todo acto de esperanza. Como en la cancion de José
Antonio Labordeta, Moisés no llegaaver ni a
disfrutar de la hermosa mafiana de la liberacién,
aunque se pone en camino para hacerla posible y para
empujar lahistoria hacialalibertad.

2.3. Larevelacion del Nombre: Yhwhy su

sentido histérico-liberador

En laexperienciadel éxodo tiene especia
importancialarevelacion del nombre de Dios. Yhwh.
Ubiguemos €l relato. Cuando Dios encomienda a
Moisés en el monte Madian lamision de liberar asu
pueblo, éste le pregunta por su nombre y Dios le
resporg]de con el enigmatico "'ehyeh "aser "ehyeh" (EX.
3,14) ®, definicion mesianica que no procede de
codigo sacerdotal alguno, sino del espiritu mismo del
exodo, como observa atinadamente Bloch.

® Paraun andlisis pormenorizado del texto, cf. Auzou, 1969;
Lacocque-Ricoeur, 2001, pags. 313-365.



Muchas y muy encontradas han sido las inter-
pretaciones dadas a esta definicion en la historiade la
exégesis veterotestamentaria. Una de ellas, lamas
extendiday arraigada en lateologia dogmatica, esla
gue ve en €l texto la definicion de laesencia divina.
Seguin esto, Dios se presentaria a Moisés como €l ens
per se subsistens, ens a se, vere esse, ipsum esse, €l
Unico ser absoluto y fuente primera de todo lo que
existe. A partir de aqui, Anselmo define a Dios como
"un ser por encimadel cua no puede pensarse nada’
y elabora e argumento ontol dgico, que tiene su base
en laideade que laexistencia es parte necesariade la
esenciadivina. E. Gilson llegaahablar aeste
respecto de una "metafisica del Exodo". Esta
interpretaci én ontol 6gica arranca de la traduccion
griegadelos LXX: ego eimi o on ("yo soy € que
soy"), fue ratificada por Filon de Algjandria,
transmitida por la Patristicagriegay latinay aceptada
por la Escolastica.

Ahorabien, lo que cabe decir de ellaes que
introduce la mentalidad griega en e mundo biblico.
En lareflexién Judia sobre Dios se produce asi |a
influencia del pensamiento especulativo occidental,
gue entonces le era gjeno.

Otrateoria considera que larespuesta de Dios a
Moisés es unaevasiva, y significariaalgo asi como
"sea yo quien sed’, "no te importa quién sea yo". Dios
se habria negado a comunicar su nombre,
reafirmando de estaforma su trascendenciay
preservando el misterio que se esconde tras él.

Unatercerainterpretacion cree que latraduccion
correcta es "El-es’, y con ellase designa a Dios en su
calidad de "viviente", en contraposicion alos idolos
gue no tienen vida.

Cabe subrayar que el verbo hayah no tiene el
sentido absoluto que lafilosofia escolasticale
atribuia. Por eso, no se puede dar aYhwh €
significado de Ser primero. Principio y Fuente de
todo lo que existe. Latraduccion mas correcta de EX.
3,14 parece ser: "Yo seré el que seré'. El Dios que se
revela a Moisés no |e comunica sus atributos
metafisicos; es €l Dios que crea historia, miraal
futuro y estd comprometido de maneratotal y
dinamica con la liberacién de su pueblo; el Dios-con-
nosotros, el Dios-delante-de-nosotros. En €l seré-el-

gue-seré se activa el elemento profetice, ladimension
mesianica, la actitud rebelde que recorren de
principio afin lareligion biblica. Aqui radicala
diferencia entre la epifania griega como
manifestacion estéticade ladivinidad, y la
apocalipticajudia como revelacién salvadora de Dios
en el momento final de la historia, entre la
concepcion griega de laverdad como adecuacion del
entendimiento con larealidad, y de lajudiacomo
realizacion en la préctica historica. " Seré-el-que-
seré€’ apuntaa "no-ser-todavia', en palabras de
Bloch.

Y hwh, observa atinadamente W. Zimmerli, es"un
enunciado cargado de significacion”. En efecto, la
revelacion del Nombre se relaciona estrechamente
con lamision proféticade Moisés. anunciar a lsrael
su redencién. Su significado es salvador, liberador,
como se pone de manifiesto en numerosos textos:
(Ex. 3,6; 3,16ss.; 7,5; 14,4.17-18; 16,9; 34,6-7; 43,11-
13, etc. Conocer a'Y hwh consiste en reconocerlo en
sus hechos liberadores dentro de la historia.

En estareflexion hay un elemento que no puede
descuidarse: la historia constituye la categoria clave
del pensamiento biblico. Es"el sacramento dela
religion de Israel” (Wheeler), "el pentagrama concep-
tual delafe yahvista' (Seeligmann). Larevelacion
tiene lugar en lahistoriay atravésde ella, enlos
acontecimientos liberadores y atravésde ellos. La
historia se convierte en la cdtedra donde Dios se
manifiestaal pueblo, e lugar privilegiado donde tiene
lugar la salvacién. En consecuencia, €l Dios biblico
setornahistorico; el Diosinvisible se hace visible en
sus obras de liberacion; el Dios silencioso habla
actuando; €l Dios ausente se vuelve presente. Ahora
bien, se hace histérico sin dejarse atrapar por la
historiay sin degjar de ser misterio. Renunciaa
compartir el espacio celeste con los otros dioses y
entraen el escenario de la cotidianidad para compartir
la suerte del pueblo.

2.4. El credo histérico de | srael

Las més antiguas confesiones de fe en &l Dios del
éxodo no se formulan en lenguaje metafisico y dog-
matico, como sucede, por emplo, con €l credo que



actualmente se recita en lamisa catdlica. Ellastienen
unainconfundible impronta histérica. El nombre de
Yhwh, Dios en quien el pueblo creey confia, va
ligado a acontecimientos histéricos liberadores:
[lamada alos patriarcas y promesade latierra,
liberacién de la esclavitud, acompafiamiento en €l
camino hacialatierraprometiday entrada en esa
tierra

Lamas importante de estas confesiones asi 10
pone de manifiesto:

Mi padre era un arameo errante
gque baj6 a Egipto y fue a
refugiarse alli siendo pocos auln,
pero se hizo una nacion grande,
poderosa y numerosa. Los egipcios
nos maltrataron, nos oprimieron y
nos impusieron dura servidumbre.
Clamamos entonces a Yahveé, Dios
de nuestros padres, y Yahvé
escuchd nuestra voz, vio nuestra
miseria, nuestras penalidades y
nuestra opresion, y Yahve nos saco
de Egipto con mano fuerte y tenso
brazo en medio de gran terror,
sefiales y prodigios. Nos trajo aqui
y nos dio esta tierra; tierra que
mana lechey miel (Dt. 26,5-9).

Muy afin a esta confesion eslaque, en formade
discurso divino, aparece en €l libro de Josué (Jos.
24,2ss.).

En estos credos, |0s acontecimientos historicos se
encadenan dentro de una sucesion historica. Y lo que
da continuidad histérica es precisamente la interven-
cion salvadorade Dios. El tiempo se sustrae ala
dobl e tentacion en que suelen caer las religiones del

entorno: su divinizacion y su pérdida de significacion.

3. Jesucristo, salvador y

liberador

Dos son las cuestiones fundamental es que se
plantea lateologia en tomo ala salvacion-liberacion
cristiana: Qué relacion existe entre la cristologia

histéricay la soteriologia, y cOmo compaginar la
afirmacion central delafe cristiana " Jesucristo es
salvador unico y universal" con lapluraidad de
salvadores en e didlogo entre las religiones.

3.1. Liberacién aportada por Jesus

Latendencia més frecuente y extendidaen la
reflexion teol 6gica sobre Jesus de Nazaret ha sido
disociar la soteriologia de la cristologia historica. Ello
hallevado a atribuir a Cristo la funcion salvadora de
lahumanidad a margen, por encimay en contrade la
marcha de la historia. Cristo salva ala humanidad
pasando por la historia como por brasas, de puntillas,
sinimplicarse en ella. El salvador resulta ser,
entonces, un mito, no una personareal. Pero, ¢puede
salvar un mito? En €l origen de tal disociacion creo
gue hay que situar a san Pablo, quien no conocio al
Jesus historico ni fue seguidor suyo, y, tras su
conversion en Damasco, se adhiere a Cristo
Crucificado, sin plantearse la pregunta por las causas
delacrucifixion, y Resucitado, sin relacionar su
resurreccion con la historia. Parano incurrir en tal
disociacion, analizaremos las précticas liberadoras
Ilevadas a cabo por Jesus que le conducen ala
muerte, para preguntarnos a continuacion por su
caracter salvifico.

3.2. Una practica liberadora unitaria,
inclusivay critico-publica

Existe una coincidencia basica entre | os espe-
cidistas del Nuevo Testamento en que los evangelios
son relatos del mensgje y la practicaliberadorade
Jestis alaluz de la experiencia de la resurreccion.
Dicha practica, segin J. Sobrino, eslo més historico
del Jesus histérico, e momento de mayor densidad
antropol 6gica de su existenciaterrena, y posee estas
caracteristicas: unitaria, incluyente, conflictivay
critico-publica.

Es una préctica unitaria, en cuanto englobalas
distintas dimensiones del ser humano: individualidad
y sociabilidad, corporalidad y espiritualidad, subjeti-
vidad e historicidad, y se orientaala salvacion
integral. Lo recuerda el concilio Vaticano Il con gran



nitidez cuando se refiere alamision delalglesia
Catdlica:

Hay que salvar, en efecto, a la
persona humana, y renovar la
sociedad humana..., (salvar) al ser
humano, pero al ser humano en su
unidad y totalidad, cuerpo y alma,
corazon y conciencia, inteligencia
y voluntad(GSNo.3).

Esinclusiva de hombres y mujeres. Unosy otros
son Ilamados a formar parte del movimiento de Jesus
y aentrar en € reino de los cielos superando las
discriminaciones por razones de género imperantes en
laculturay lareligion judias.

Es conflictiva, en cuanto tiene que enfrentarse con
los poderes religiosos, politicos y econdmicos de su
tiempo contrarios alainstauracion del reino de
justiciay de libertad en la historia humana.

Es critico-publica, en cuanto no se quedaen €
plano de lo privado, sino que subvierte el orden
establecido y busca la transformacion de las estruc-
turas viciadas por € peso delainjusticia

3.3. Liberacion delos pobresy oprimidos

De acuerdo con la autorizada opinion de la
tedloga feminista Elisabeth Schiissier Fiorenza, tres
son los colectivos humanos marginados alos que
Jests llamaa entrar en €l reino y por quienes opta de
manera prioritaria: 1os pobres y desvalidos, los
enfermos y tullidos; |os publicanos, los pecadores y
las prostitutas.

Pobres eran las personas privadas de dignidad y
del gercicio de sus derechos, quienes vivian en una
situacién de miseria por razones de orden econémico,
politico, socia o religioso. Al ser excluidas de la so-
ciedad por lareligion y por las convenciones sociales,
se creian condenadas también por Dios. En la
sociedad judia, los nifios y las mujeres constituian la
mayoria de los pobres. Pues bien, éstos son los
primeros destinatarios del mensagjey de lapraxis
liberadora de Jestis. Asi 10 pone de manifiesto en la
sinagoga de Nazaret, cuando Lucas asigna a Jests la

mision encomendada por Dios a profeta (Le. 4,16-
21; cf. Is. 61,1-2): anunciar alos pobres |la Buena
Nueva, proclamar laliberacion alos cautivosy la
vistaalos ciegos, dar lalibertad alos oprimidos y
proclamar un ano de gracia del Sefior. Esaellosa
quienes se llamafelices, bienaventurados, en e
sermon de la Montaiia (Mt. 5,3; Le. 6,20) y aquienes
se dirigen las acciones liberadoras de Jestis (Mt. 11,5
6).

Otro grupo era el formado por los publicanos, l1os
pecadores y las prostitutas. Mas que de "un grupo
moralmente reprensible”, se trataba de "una clase
socia tan desfavorecida” que tenia que dedicarse "a
profesiones 'deshonrosas’ para poder vivir" = Pues
bien, estos colectivos, excluidos de la comunidad
religiosajudia, entran aformar parte del movimiento
de Jests y son los destinatarios privilegiados de la
invitacién a participar en el banquete del reino.

Jesus establ ece una relacion intrinseca entre este
grupo de personasy € reino de Dios cuando dice a
los ancianos y sumos sacerdotes que |os publicanos y
las prostitutas |les precederan en e reino delos cielos
(Mt. 21,31). Una aseveracion tan contundente causo
un gran revuelo y un no menor escandalo. Y no era
para menos, ya gque |o que anunciaba era que unas
mujeres transgresoras del orden religioso-moral iban
a anteceder en €l reino de Dios alosjudios "justos"
gue cumplian fielmente laley. jEso sonaba a
blasfemo!

Latraduccion castellana del logion de Mt. 21,31
dice:

En verdad, en verdad os digo,
los publicanos y las prostitutas
llegan antes que vosotros [los
sumos sacerdotes y ancianos
del pueblo] al Reino de Dios.

Con ella se esta indicando que tanto las autori-
dades de Israel como la gente de mal vivir entran en
€l reino, s bien aquéllas entran después de ésta. No

6 Schiissier Fiorenza, E. En memoria de ella. Bilbao, Desclée de
Brouwer, 1989, pag. 173.



obstante es necesario matizar esta traduccion. La ex-
presion griega utilizada en € evangelio de Mateo es
proagousin y mas eis ten basileian tou theou, y
corresponde a arameo megaddemin lekon, cuyo
significado es excluyente, y no solamente de
precedencia temporal. Segiin esto, |o que se afirma en
realidad es, de acuerdo con J. Jeremias, que

...los publicanosy lasrameras
entraran en el Reino de Dios, pero
bjosotros [los dirigentes judios] no

El tercer grupo son los enfermos y tullidos. Los
relatos evangélicos se refieren con frecuenciaalas
curaciones y los exorcismos, que constituyen uno de
los objetivos fundamental es de la mision de Jesls
(Me. 1,32-34) y de sus discipulos (Mt. 10,1.7s.). Las
curacionesy los exorcismos prefiguran laliberacion
integral de la persona, muestran que la salvacion tiene
caracter totalizante, y no puramente espiritual
(redencién del alma), y apuntan ala salud plena del
ser humano. Son gestos compasivos y solidarios con
quienes sufren; son como lamano tendida al ser
humano caido, maltrecho, tocado por la enfermedad,
excluido de la comunidad, sometido a poder del mal.
Sin embargo, |o que caracteriza la practica curativa
de Jestis es su gratuidad. El no es un curandero que
abusa de los clientes, sino que gjerce la funcion sana-
dora con generosidad y sentido compasivo.

Esverdad que através de las curaciones y los
exorcismos no consigue eliminar todo mal y toda
desgracia del mundo, pero indica

..una direccién paralafeenla
salvacion, la deque la
mitigacion y ulterior supresion
de toda humana miseria, de la
enfermedad, del hambre, de la
ignorancia, de la esclavitud y

" Jeremias, J. Teologia del Nuevo Testamento. Salamanca,
Siglieme, 1974, pags.142s.

de la inhumanidad de todo tipo
constituyen la permanente y
mas importante tarea del ser
hurnanoEI para con € ser

humano™

En sintesis, la préctica liberadora de Jestis no se
[imita a un reconocimiento formal de los derechos de
las personas marginadas. Tiene como objetivo priori-
tario devolver la dignidad humana alas personas
despojadas de ellaeintegrar en €l tejido social y
comunitario alas personas excluidas de é por
razones religiosas, culturales, econdémicas, de género,
por deficiencias fisicas y mentales o por ataduras a
las fuerzas malévolas.

3.4. Perdoén delos pecados

Solo Dios puede perdonar |os pecados, afirmala
Escritura através de bellas imagenes. Y ahvé se pre-
senta ante M oisés como

. .un Dios clemente y compasivo,
paciente, lleno de amor y fid,
perdona la iniquidad, la maldad y
el pecado (Ex. 34,7).

El 11 Isaias pone en boca de Dios esta afirmacion:

Soy yo, y solo yo, quien por mi
cuenta borro tus culpas y dgo
de recordar tus pecados [nho
recordar = perdonar] (Is.
43,45).

Y ahveé disipa como una nube y como unaniebla
las rebeldias y |os pecados de Isradl, reiterael mismo
profeta. Ninguna otra persona, ni siquierael Mesias,
gozaba de autoridad para perdonar |os pecados.

8 Blank, J. Jestis de Nazaret. Historia y mensaje. Madrid,
Crigtiandad, 1973; cf. Piftero, A. (ed.). Enlafronteradelo
imposible. Magos, médicos y taumaturgos en el mediterraneo
antiguo en tiempos del Nuevo Testamento. Cordoba-Madrid, El
Almendro-Universidad Complutense, 2001.



JesUs, sin embargo, € erce con relativafrecuencia
la préctica del perdon de los pecados. Con ello se
arroga un poder que unicamente corresponde a Diosy
se convierte en blasfemo ante las autoridades Judias,
celosas de latrascendencia divina. Un modo de pro-
ceder tan heterodoxo ponia en peligro su vida e inte-
gridad, puesto que la blasfemia era castigada con la
pena de muerte.

A esto cabe afadir que los evangelios relacionan
el perdon de los pecados con las curaciones (Me. 2,1-
12; Mt 9,1-8; Le. 5,17-26). Con ello viene aratificara
el carédcter totalizador de la salvacién a que antes nos
hemos referido. El perdon de los pecados no se hace
en € vacio, sino que va asociado alaliberacion
integral.

3.5. La mesa compartida

Otra practica liberadora de JesUs, quizalamas
radical y revolucionaria, eslamesa compartida. El
anuncio de la Buena Noticia requiere una actitud de
desposesion, desprendimiento y provisionalidad. Ni
siquierael problemadel alojamiento y del sustento
debe preocupar alos seguidores y seguidoras de
Jests. Quienes acogen la Buena Noticia han de
acoger alos misioneros en sus casas 'y compartir la
mesa con €llos:

Cuando entréis en una casa, decid
primero: ,Paz a esta casa'. S hay
alli gente de paz, vuestra paz
recaera sobre €los... Quedaos en
esa casa, comed y bebed de lo que
tengan (Le. 10,5-7).

En la cultura oriental, acoger a una personaen
casa e invitarlaa compartir lamesa era un gesto
cargado de sentido. Significa

...una oferta de paz, de confianza,
de fraternidad y de perdon, en una
palabra, la comuEic’)n de mesa es
comunion de vida =

® Jeremfas, op. cit., pag. 141.

En ese marco cobran su sentido pleno la hos-
pitalidad y la mesa compartida. Jesus no pide que se
dé limosna a los misioneros, porque no son
mendigos, ni sueldo por la predicacion, pues ésta ha
de ser gratuita, ni que se hagan obras de caridad con
ellos, ya que no son personas imposibilitadas. Lo que
propone es la préctica comunitaria de la comensalia,
lacual se mueve dentro del ideal de una comunidad
igualitaria donde se comparten todos | os recursos
disponibles y no existen intermediarios. La
comensalia, segin J.-D. Crossan, es

..una estrategia destinada a
construir o  reconstruir la
comunidad campesina sobre unos
principios radicalmente distintos
de los conceptos de honra y
deshonra, o patrocinio o clientela.
Debia basarse en la participacion
igualitaria en e poder material y
espiritual al nivel mas popular
imaginable. Por eso, la apariencia
de la indumentaria y demas
accesorios era tan importante

comoﬁ? aceptacion delamasay la
mesa .

3.6. Sentido redentor dela muerte de

Cristo

Lapréacticaliberadoray subversiva de Jesis fue la
causa de su condena a muerte y de su gjecucion.
Ahorabien, los ojos de la historiano logran descubrir
el sentido de esa muerte. Lo primero que se muestra
es el sin sentido. Pero los seguidores y las seguidoras
de JesUs intentan buscarle una explicacion. Se
plantea, entonces, la pregunta por qué muere Jesus,
gue es laque da origen a la soteriologia.

19 Crossan, J.-D. Jests. Vida de un campesino judio. Barcelona,
Critica, 1994, pag.397.



Tres son, en opinion de Schillebeeckx, las princi-
pales interpretaciones n amentarias acercade la
muerte de Jests € Cristo ™

a) La presentacion de Jesis como profeta martir
escatol 6gico, cuya muerte se sitlia en latradicion de
los profetas de Israel perseguidos y/o asesinados. Es
una interpretacion judeo-cristiana que encontramos
en varias tradiciones del Nuevo Testamento:

—Hch. 4,10, que entiende la curacion del tullido
como obrarealizada "por € nombre de Jesucristo, €l
Nazoreo, a quien vosotros crucificasteisy aquien
Dios resucito de entre los muertos'.

—Lostextos delafuente Q: Le. 11,47s.; Mt.
23,29-31; Le. 13,34; Mt. 23,27, que se refieren alos
profetas que mataron los padres de los fariseos y a
guienes | os fariseos hacen monumentos para
descargar su concienciay liberarse dela
responsabilidad de sus predecesores.

—Latradicién propiade Lucas (Le. 13,31-33),
gue se refiere ala amenaza de Heredes contra Jesus y
éste desprecia argumentando que "no cabe que un
profeta perezca fuera de Jerusalén”

b) Otrainterpretacion es la historico-salvifica,
muy presente en latradicién de Marcos y de manera
especial en los relatos de la pasién. Segun esta teoria,
la pasion y muerte de Cristo responden a una nece-
sidad histérica: debian suceder asi |as cosas para que
se cumpliera el plan salvador de Dios. Laidea
aparece en las diferentes predicciones de la pasion:

Y [Jeslis] comenzd a ensefiarles
gue el Hijo del hombre debia sufrir
muc,0... Y resucitar al tercer dia
(Me. 8,31; cf. 9,31).

¢) Unatercerateoriainterpretala muerte de Jesus
como sacrificio expiatorio. Jesis muere pararedimira
la humanidad pecadora, expiar sus pecadosy recon-
ciliarlacon Dios. No parece proceder de unatradicion

1 Schillebeeckx, E. Jests. La historia de un Viviente. Madrid,
Cristiandad, 1981, pags. 249-268.

judia, ni esta muy presente en el material literario
anterior alos singpticosy aPablo. Silo estden la
fase posterior. Pablo la convierte en e centro de su
cristologia, como demuestran numerosos textos de
sus cartas: "Porque Dios no nos desting alaira, sino a
adquirir la salvacion por medio de nuestro Sefior
Jesucristo, el que murié por nosotros' (1 Tes. 5,9s.);
"[Jestis] entregd su vida para liberarnos de nuestros
pecados’ (Gal. 1,4); "...se entregd a si mismo por mi"
(Gal. 2,20); "redenciodn [= rescate] realizada en Cristo
Jests' (Rom. 3,24); "fue entregado por nuestros
pecados’ (Rom. 4,25).

Pablo radicalizatodavia més el caracter expiatorio
de lamuerte de Cristo cuando afirma que Dios "no
perdono a su propio Hijo, sino que lo entregd por
todos nosotros' (Rom. 8,32),y cuando dice que Dios
"exhibio a Cristo Jestis como instrumento de
propiciacién por su propiasangre”" (Rom. 3,23-25).
Lamuerte de Cristo por nuestros pecados constituye
la prueba del amor de Dios ala humanidad.

En los sindpticos hay también referencias, si bien
pocas, a esta interpretacion. Unade ellas aparece en
los evangelios de Marcos y Mateo como justificacion
de 17 actitud de servicio de los seguidores de JesUs:

El Hijo del hombre no ha venido a
ser servido, siho a servir y adar su
vida como rescate por muchos(Mc.
10,45; cf. Mt. 20,28).

Jess salda la deuda contraida por |a humanidad
con Dios, oFreciéndose ala muerte en lugar de los
culpables y pagando con su sangre.

Se encuentra asimismo en € relato de la dltima
cena, concretamente en las palabras pronunciadas por
Jes(is sobre el céliz:

Esta es mi sangre, la sangre de la
Alianza, que va a ser derramada
por muchos [= todos] (Me. 14,24;
cf. Le. 22,20).

Mateo afiade la expresion "pararemision de los
pecados’ (Mt. 26,28).



Lainterpretacion expiatoria de la muerte de Cristo
fue lamas extendida en la teologia posterior y la que
mas influyo en lacristologia, laviday la piedad
cristianas. Su formulacion mas extrema es lateoriade
la satisfaccion vicaria, sistematizada por san
Anselmo de Canterbury en €l siglo X1. Hoy esta
descartada por |aimagen tan sadica que ofrece de
Diosy por la actitud tan humillante a que somete a su
Hijo. Ni el padre mas cruel es capaz de comportarse
de ese modo con su hijo.

Me inclino por lainterpretacion de Dietrich
Bonhoeffer, para quien e Dios cristiano es un Dios
sufriente que, lgjos de ordenar |la muerte de su Hijo,
sufre y muere con € en la cruz. El sufrimiento toca de
[leno a Dios de Jeslis, més aln, es su manera de ser,
su dimension consgtitutiva. Dios, osa decir
Bonhoeffer, "esimpotente y débil en & myndo" y
"s0l0 asi esta con nosotros y nos ayuda' ™= Dios se
revelaen lahistoria, y € sufrimiento es parte de la
historia humana. Dios se manifiesta en la historia de
Jess, y una parte nada desdefiable de esa historia es
lapasion, lacruz, lamuerte. Quien mejor ha
sistematizado e planteami bonhoefferiano ha
sido € tedlogo J. Moitmann™.

Creo que hay que dar un paso méasy constatar que
los sufrimientos y la muerte de Dios en su Hijo
incluyen lapasion y €l dolor de los condenados de la
tierra. Hay, por tanto, una solidaridad, una comunién,
de Diosy de JesUs con éstos. Se establece de esta
forma el triangulo hermenéutico desarrollado por I.
Ellacuriay J. Sobrino, quienesrelacionan aDiosy a
Jesus crucificados con los pueblos crucificados, a
guienes reconocen potenﬂfl soteriol 6gico, es decir,
valor salvifico-liberador ™

12 Bonhoeffer, D. Resistencia y sumision. Esplugues de
Llobregat, Ariel, 1969, pag. 210.

3 Moltmann, J. El Dios crucificado. Salamanca, Siglieme,
1975.

14 Ellacuria, I. Conversion dela Iglesia al Reino de Dios.
Santander Sal Terrae, 1984; Sobrino, 1991.

3.7. ¢Jesucristo, salvador Unicoy
universal?

El Nuevo Testamento presenta a Jesiis como
salvador unico y universal. Tal aseveracion
constituye uno de los nucleos fundamentales e
irrenunciables de lafe cristiana. Lo expresa asi unade
las "cartas pastorales’:

No hay méas que un unico mediador
entre Dios y los seres humanos, un
hombre, e Mesias JesUs, que se
entregd en rescate por todos (1
Tim. 2,5).

Esaidea se encuentraen el centro del kerigma
apostélico. Tras curar aun tullido junto ala Puerta
Hermosa del templo de Jerusalén, Pedro sedirigea
las autoridades judias que | e preguntan en nombre de
quién hahecho la curacion y les dice:

Sabed todos vosotros y todo €
pueblo de Israel que ha sido por €l
nombre de Jesucristo, el Nazoreo,
a quien vosotros crucificasteis y a
quien Dios resucitd de entre los
muertos; por su nombre y no por
ningun otro, se presenta éste aqui
sano delante de vosotros. El es la
piedra que vosotros, los cons
tructores, habéis despreciado y que
se ha convertido en piedra
angular. Porque no hay bajo €
cielo otro nombre dado a los
hombres por e que nosotros
debamos salvarnos (Hch. 4,10-12).

A lo largo de la historia de |a teologia esta
creencia se ha expresado por medio de un amplio
abanico de términos:. "singularidad"”, "centralidad",
"unicidad", "universalidad", "definitividad" y
"carécter absoluto" de Jesucristo en relacion con las
figuras salvificas de las otras religiones ¢Como se han
entendido esos términos o similares, y como deberian
entenderse hoy en €l didlogo del cristianismo con las



religiones? Resumo €l d
en las siguientes posturas™.

—La primeradefiende que Cristo es el Unico
mediador de la salvacion de la humanidad através de
lalglesiacomo institucion religiosavisible, fuera de
la cual nadie puede salvarse. Setratade un
cristocentrismo y un eclesiocentrismo excluyentes.

—La segunda postura es un poco mas matizada y
sostiene que Cristo es mediador constitutivo de la
salvacion, pero no de manera exclusiva, sino
inclusiva. Sin Cristo no hay salvacién, sin embargo
ésta llega no solamente a quienes creen en él; puede
incluir a quienes estén fuera de la érbita explicita de
lafe en Cristo y aquienes no pertenecen alalglesia
Ese es el planteamiento que subyace ala doctrina del
concilio Vaticano Il sobre lasreligiones, y que fue
desarrollada por K. Rahner mediante su teoria de los
"cristianos anGnimos".

—Latercera postura afirmaque Dios serevelade
multiples formasy através de plurales mediadores y
salvadores. Cristo "no es causa congtitutivade la
gracia’, no es el salvador constitutivo de todala
humanidad, en contra de lo que afirmara Rahner. La
centralidad de la salvacion no les corresponde yaala
Iglesiani aCristo, sino aDios: se pasadel paradigma
cristocéntrico al teocéntrico. Con todo, Jesucristo
sigue siendo considerado como expresion normativa
del amor salvador de Dios.

—L a cuarta postura aboga por un teocentrismo
pluralista, donde Cristo no tiene carécter constitutivo
ni normativo. Cada religién posee una"singularidad
complementaria’ (P. Knitter) y abiertaaotrasreligio-
nes. Launiversalidad y unicidad salvificas no son
aplicables ni a Cristo, ni aninguin otro mediador—
Moisés, Buda, Mahoma, etc.—. Dios esta en Jesus,
aungue no unicamente en él. Jesis no agotala
totalidad de Dios.

¢No constituye esta cuarta teoria una desviacion
del nucleo fundamental de lafe cristiana que confiesa

e del ultimo medio siglo

> Cf. Tamayo-Acosta,). J. Imagenes de Jestis. Madrid, Trotta,
1996, pags. 43-70; Dupuis, ). Hacia una teologia cristiana del
pluralismo religioso. Santander, Sal Terrae, 2000.

a Cristo como salvador unico? No, responden sus
defensores, para quienes, en palabras de P. Knitter:

Dios ha hablado realmente en
Jestisy... sumensaje debe
llegar al conocimiento de
todos. Sola que no obliga
realmente.

El compromiso total con Cristo debe compagi-
narse con la apertura alos distintos mensgjes que
Dios transmite por medio de otras religiones.

4. Dialéctica salvacion-liberacion

Salvacion cristianay liberacion histérica no son
términos yuxtapuestos, y menos aln contrapuestos.
Entre ellos se da unarelacion dialécticay de comple-
mentariedad. G. Gutiérrez haformulado dicharela
cion distinguiendo tres niveles en el concepto
"liberacion":

—EI primer nivel acentla el caracter conflictivo
del proceso histérico y expresalas aspiraciones de las
personas y los grupos empobrecidos.

—El segundo nivel subraya el caracter dindmico
delarealidad y los cambios que en ella se producen:
larealidad es proceso, afirma Bloch. Liberacion
significa entonces el proceso de emancipacion del ser
humano através del cual asume su propio destino.

—En € tercer nivel, e concepto se ubicaen las
fuentes biblicas que describen la historiade lalibe-
racion de un pueblo desde la esclavitud de Egipto,
pasando por el éxodo y latierra prometida, los suce-
Sivos destierros y ocupaciones, hasta llegar a Cristo,
quien trae la salvacion. ¢Como? Liberando a ser
humano del pecado, que es la alienacion fundamental

y

18 K nitter, P. "Lateologia de las religiones en el pensamiento
catélico", en Concilium No. 203 (1986), pag. 130.



...la raiz dltima de toda ruptura de
amistad, de toda injusticia y
opresion, y lo haceauténticamente
libre, esdecir, viviren comunion
con €, funda de toda
fraternidad humana ==

Es latraduccion de lateoria paulina de la libertad-
liberacion expresada en lacartaalos Calatas:

Para ser libres nos ha liberado
Cristo. Manteneos, pues, firmes y
no os dejéis oprimir nuevamente
bajo e yugo de la esclavitud (Cal.
5,1).

No se trata de tres procesos paralelos ni cronol 6-
gicamente sucesivos, sino de tres ambitos de signifi-
cacion de un proceso unico, pero complego y diferen-
ciado. Lostres se condicionan y enriquecen mutua-
mente, no obstante no se confunden. El lugar de
encuentro de los tres niveles es la utopia, entendida
como la construccién de un hombre y una mujer
nuevos en una sociedad nuevay solidaria.

Larelacion entre salvacion y proceso historico de
liberacion tiene su formulacién mas adecuada en la
idea de unidad de la historia. Frente ala concepcion
dualista, que defiende la existencia de dos historias
enfrentadas, una sagrada y otra profana, G. Gutiérrez
habla de una sola historia "cristofinalizada’, de "un
solo devenir humano asumido irreversiblemente por
Cristo, Sefior de la historia’, cuya "obra redentora
abarcatodas las dimensiones de Iastenciay la
conduce a su pleno cumplimiento”

La historificacion del concepto de salvacion
Ilevada a cabo sobre todo por las teologias politicas
europeas y las teologias de laliberacion del Tercer
Mundo, no significa achicarlo hastareducirlo asu
dimensi6n inmanente. Estamos ante un concepto tota

Y Gutiérrez, 1972:69.

8 |bid., pags.199s.

lizador, englobante, integrador. No se limita, por
ende,

...a las liberaciones economicas,
politicas sociales e ideoldgicas;
pero tampoco se realiza sin €llas.
La esperanza cristiana y la recta
comprension de la escatologia nos
permiten afirmar que e mundo
presente no es solo escenario del
drama de la salvacion, sino parte
integrante del mismo. La salvacion
definitiva 'y escatologica se
mediatiza, anticipa y concreta en
liberaciones parciales
intrahistoricas en todos los niveles
de la realidad historica y esta
siempre abierta hacia una plenitud
y una totalidad que ﬁlo Se pueden
alcanzar en el reino =

Lasalvacion cristiana orientay guiala historia
hacia su plenitud. Méas no se puede afirmar.

Si éste es el planteamiento de lateologiadela
liberacidén —y con los textos en la mano puede afir-
marse que lo es—, no se entienden facilmente las
criticas dirigidas por la Instruccion sobre algunos
aspectos de la teologia de la liberacion, dela
Congregacion parala Doctrina de la Fe (1984), que
acusan alateologia de laliberacion de
reduccionismo, inmanentismo y temporalismo en su
concepcion de lasalvacion cristiana. Tales
acusaciones responden a una lectura sesgada.

5. El cristianismo, fuer za de salvacion

eimpulso de liberacién

El caracter liberador del mensgjey delapréctica
de Jesus es reconocido hoy en |os diferentes ambitos
hermenéuticos de lateologia, incluido €l del
magi sterio eclesiastico. La mencionada Instruccion
sobre algunos aspectos de la teologia de la
liberacion —muy critica con esa tendencia teol 6gica

19 Boff, 1981:23.



| atinoamericana, como acabamos de ver— asevera
gue

...el Evangelio de Jesucristo es un
mensaje de libertad y una fuerza de
liberacion... La poderosa y casi
irresistible aspiracion de los
pueblos a una liberacion constituye
uno de los principales signos de los
tiempos que la Iglesia debe
discernir e interpretar a la luz del
Evangelio... Es una aspiracion que
se expresa con fuerza, sobre todo
en los pueblos que conocen € peso
de la miseria y en & seno de los
estratos sociales desheredados
("Introduccion” y 1,1).

A similar hermenéutica sociopolitica liberadora
recurre Juan Pablo |1 en laenciclica SolUcitudo rei
socialis (1987), cuando serefiere alaexistenciade
actitudes y estructuras de pecado que actian en
direccion contraria ala conciencia del bien coman
universal (No. 36), y cuya eliminacion exige

..una actitud
diametralmente

opuesta: la entrega por
el bien del préjimo, que
esta dispuesto a
"perderse”, en sentido
evangélico, por € otro
en lugar de explotarlo,
y a "servirlo" en lugar
de oprimirlo por €
propio provecho (No.

En este punto, la sintonia entre los tedlogos de la 33).
liberacion y la ensefianza del magisterio no admite
fisuras. Para demostrar lavalidez y coherencia de esta
La Instruccién deduce de ahi la necesidad de que interpretacién, Juan Pablo |1 cita varios textos evan-
los cristianos gélicos. Mt. 20,25; Me. 10,42-45; Le. 22,25-27. El

servicio a projimo hade traducirse en la précticade
...estén resueltos a vivir la vida la solidaridad, consistente en la disponibilidad para
cristiana integral mente, compartir los bienes con las personas oprimidas (No.
comprometiéndose en la lucha por 39).
lajusticia, la libertad y la dignidad
humana, por amor a sus hermanos
desheredados, oprimidos o]
perseguidos (" Introduccion™).

Laenciclica entiende la liberacion no como una
exigencia solamente individual, y menos aln indi-
vidualista, como si pudiera conseguirse mediante |os
esfuerzos aislados de cada persona, sino como

Siguiendo esta orientacion, lalglesia Catdlica se ...un imperativo (ético) para todos
propone y cada uno de los hombres y
mujeres, para las sociedades y las

..mas que nunca, condenar los naciones, para la Iglesia Catdlica
abusos, lasinjusticias y |os ataques y para las otras Iglesias vy

a la libertad, donde se registren y
de donde provengan, y luchar, con
sus propios medios, por la defensa
y promocién de los derechos del
hombre, especialmente en la
persona de los pobres (ibid.).

comunidades eclesiales, con las
gue estamos plenamente dispuestos
a colaborar en este campo (No.
32).

Ello implica"denunciar la existencia de unos
mecani smos econdmicos, financieros y sociales’ que,
aun siendo guiados por la voluntad humana,



..funcionan de modo cas
automatico, haciendo mas rigidas
la situaciones de rigueza de los
unos 'y de pobreza de los otros (No.
16).

Y junto aladenuncia, la préactica. En cuanto
fuerzade salvacion, € cristianismo no se quedaen la
declaracién de principios, sino que impulsa proyectos
histéricos de liberacion entre las personas, |os
sectores, los pueblos y |os continentes mas
desfavorecidos, conducentes ala concientizacion y
promocién integral. El horizonte no es la accion
benéfico-asistencial, sino la praxis solidaria, que debe
ir acompafiada del testimonio de vida.
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El pensamiento de Franz Hinkelammert desde la
per spectiva de una fjlosofia L atinoamericana

Estela Fernandez Nadal d

1. (Quéesla“filosofia

latinoamericana” ?

En 1840, Juan Bautista Alberdi formulé lo que
luego se ha considerado como €l programa
fundacional de unafilosofialati noamericanalz.I En el
marco del florecimiento de una conciencia epocal
nueva, que descubrialaraiz histérica, socia y
nacional de lateoria, Alberdi abogaba por €l
surgimiento de un saber comprometido con "las
necesidades mas imperiosas' del paisy delahora,
que alumbrara unafilosofia social y coronarala
independencia politica de los nuevos Estados con la
emancipacion del pensamiento. Un siglo después,
José Gaos se pregunto por la existencia de rasgos
peculiares en las producciones tedricas de laregion, a
partir de los cuales fuera posible caracterizar una
filosofia hispanoamericana, y concluy6 sefialando
notas especificas, tanto formales (ametodismo,
preferencia por las formas orales y privadas de
expresion, esteticismo, intencion formativa, etc.)
como materiales (compromiso con larealidad social,
predileccign por temas politicos, pedagdgicos, éticos,
estéticos) . Sin embargo, ni € programa de Alberdi
ni la descripcion gaosiana de la trayectoria objetivada
de un tipo de filosofar especifico en nuestro
continente, han desplazado de modo definitivo la
duda persistente sobre la cuestion de s esviable

" Instituto de Ciencias Humanas, Sociales y Ambientales
(INCIHUSA), CONICET. Mendoza, Argentina.

1 J.B. Alberdi, "Ideas para un curso de filosofia
contemporanea’, en ideas en tomo de Latinoamérica, 2 vols.
México D. F., UNAM,1986,1, pégs. 145-152.

2 José Caos, "Significacion filosdfica del pensamiento hispano-
americano. Notas para unainterpretacion historico-filosofica',
en Cuadernos Americanos (México), Afio 2, Vol. 3, No. 2
(marzo-abril, 1943), pags. 63-86.

adjetivar lafilosofia con € gentilicio
"latinoamericana’, de si 1a postulacion de filosofias
regionales o nacionales no estaria en abierta
contradiccién con la clasica conceptuacion de la
filosofia como saber de alcance universal y carécter
objetivo.

Desde mi punto de vista, la sospechadirigida
contra el campo disciplinar que llamamos usualmente
"filosofia latinoamericana’ es deudora de una nocién
de "filosofia" francamente avejentada y superada por
el decurso historico de las producciones simbdlicas
de lahumanidad. En efecto, solo si todavia
conservara para nosotros alguna vigencia aquella
definicion aristotélica de lafilosofia como
conocimiento "de los primeros principiosy las
primeras causas de todas las cosas"’, saber
"desinteresado” que solo se busca " por el saber
mismo” y que se ubica respecto de las ciencias en una
relacion de superioridad que resultaria de la posesion
de agquellos principios universales alos cuales se
subordinarian |os objetos particulares de las Ultimas,
solo en tal caso, deciamos, podria seguirse cuestionan
io la pertinencia de la adjetivacion de lafilosofia
Pero, ¢puede, con razones fundadas, sostenerse hoy
esa caracterizacion de la disciplina en cuestion?

Laemergenciadel sujeto moderno como funda-
mento de lo real, ansioso por descubrir laley racional
gue gobierna el mundo y de doblegar ala naturaleza
para ponerlaasu servicio, y la conceptuacion del
conocimiento como "construccién” de una razén pro-
ductora, problematizaron la pretension principistay
universalista de lafilosofia, que referia la diversidad
de o existente a un proton concebido como
fundamento y origen, y diezmaron €l ideal delavida
contemplativa como forma privilegiada de acceso ala
verdad. Desde el siglo X VI, el desarrollo delas
ciencias de lanaturalezay los éxitos del método
experimental cuestionaron profundamente €



privilegio cognitivo y la superioridad jerarquica que
se habia autoconferido para si aquellafilosofia
"primera’. En € siglo XIX, lairrupcion dela
conciencia histérica en las ciencias humanas y
sociales sacudio la antigua conviccion en la po-
sibilidad de aproximacién conceptual a una supuesta
verdad eterna, colocada fuera de la historia. También
en  siglo pasado las llamadas "filosofias de |a sos-
pecha' de Marx, Nietzsche y Freud pusieron en evi-
denciala opacidad de la conciencia, suimposibilidad
para captar sin residuo la esencia de larealidad, los
motivos espurios que se interponen entre ellay su
objeto, y, en definitiva, las mediaciones desde las
cuales se configura toda objetividad. Por ultimo, una
de las principal es aportaciones del pensamiento social
y filosofico del siglo XX ha estado representada por
el llamado "giro linguistico”, que ha colocado en €l
centro de ladiscusion el papel del lenguaje como
codigo universal y reticulainvisible desde y por la
cua seorganizay percibe larealidad.

Al final de ese largo proceso, nada queda en pie
de las pretensiones universalistas de lafilosofia. El
discurso filosofico se nutre hoy de los aportes de las
ciencias socialesy se articula a ellas en perspectivas
interdisciplinarias. Sin duda conserva una especifi-
cidad que le es propiay que, ami juicio, reside en
unaaspiracion alatotalidad. Pero esta aspiracion ya
no remite a aquellos " principios universales de todas
las cosas' que fueron hace mucho tiempo su objeto, a
aquel "Uno y Todo" subyacente al mundo, sino auna
peculiar modalidad de abordar 1os hechos y preguntar
por su sentido, de remitir €l ser a deber ser, lorea a
lo posible.

Por aspiracion de lafilosofiaalatotalidad no
debe entenderse |a posesi 6n de saberes originarios,
esencialesy universales; tampoco se trata de disponer
de una especie de privilegio divino gue nos asegure
una ubicacion especialisima, capaz de suministramos
unavision panoramica del todo. Lafilosofia merece
sostenerse como un modo especifico de saber en tanto
representa un tipo de intervencion cognitiva capaz de
producir una distancia critica respecto de lacatticay
fragmentariainmediatez que nos abrumay nos su-
merge en formas alienantes de vida, y apto para
alumbrar una explicacion global y contextual delas

relaciones entre parcialidades aparentemente inco-
nexas. Pensar desde el punto de vista de la totalidad
supone aspirar acomprender como historicay social-
mente producido lo que se muestra a primera luz
como unalegalidad ciega que gobiernalavida
humana, afin de posicionarnos como suj etos capaces
de transformar unarealidad, que, en lamedida en que
escapa a nhuestra capacidad de conceptuacion, nos
agobiay domina. Concebir la"totalidad" es someter a
un proceso de "des-naturalizacion” e "historizacion”
radicales las significaciones y précticas establecidas,
esarrojar luz sobre las relaciones sociaes, las
acciones individuales y los comportamientos
colectivos que parecen naturales, invariables y
eternos; es cuestionar el "espiritu de especializacion”,
herencia del positivismo todavia operante en el
campo de las ciencias particulares, y proyectar una
miradacriticay dialéctica capaz derevelar la
significacion de cada aspecto aislado de la
experiencia cotidiana en latotalidad de la que forma
parte y que otorgavalor y dignidad alavida humana.

Estaideade "totalidad" como especificadela
filosofia es inseparable de las nociones de "critica" y
de "utopia". Plantear la cuestion decisivadel sentido
de las significaciones y objetivaciones sociales insti-
tuidas "de hecho", dirigir una sospecha hacialalegiti-
midad de précticas, instituciones y formas de vida
naturalizadas y alienantes, interrogarse por su genesis
"humana, demasiado humana'; conforman actitudes
propias de una politicatedricareflexivay criticares-
pecto de todo legado, a tiempo que sostenidaen la
conviccion de que su transformacion es, no solamente
necesaria, sino también posible.

A unata comprension del quehacer filosofico no
puede resultarle problematica la adjetivacion de "l ati-
noamericano”. Hacer filosofia latinoamericana es
ocuparse de nuestraidentidad, en sus diversasy
conflictivas formulaciones histéricas, y de nuestras
raices culturales; de las nuevas y vigjas formas de
emergenciay resistencia practica de sujetos que no
siempre consiguen articular sus voces como discurso;
de los problemas sociaes y politicos especificos de
nuestros pueblos; de sus simbolos, mitos, suefiosy
realizaciones colectivas; de la peculiaridad de las
ideas politicas, econdmicas, pedagdgicas, morales,



etc., producidas en nuestra Ameérica; de las
modalidades particulares en que ha sido recibido y
reformulado el pensamiento europeo en estastierras,
de los programas de integracion regional y
continental; de las formas alin no historiadas de
emergenciasocial, deresistenciay de lucha frente a
préacticas y discursos hegemonicos; de los proyectos
socialesy politicos de las élites y de los grupos
subalternos; de las utopias cumplidas e incumplidas
en nuestro devenir histérico. Es, desde luego, afrontar
esta vasta problematica con vocacion liberadora,
desde una actitud criticay autocritica, p revistos de
herramientas metodol 6gicas y tedricas de probada
fecundidad parala produccion de conocimiento
nuevo, con una franca apertura hacialas aportaciones
procedentes de lafilosofia surgida en otras partes del
mundo, de las ciencias sociales, la semidtica, lateoria
criticade lasideologias, € andlisis del discurso, y
otros campos disciplinares afines. Es, en definitiva,
emprender esatarea orientados por agquella aspiracion
alatotalidad ala que hemos hecho referencia.

En sintesis, la filosofia latinoamericana es un tipo
de filosofar situado en unarealidad social e histérica
peculiar y distinta, que se expresa, ademas, como
conciencia de esa especificidad y se inscribe en una
tradicion cultural propia, largamente legitimada por
una préctica ya secular. Su insercion en un contexto
particular no obtura, empero, lacomprension de la
condicién humana universal —condicion que, defini-
tivamente, no existe como entelecj uia separada de
sus manifestaciones empiricas e historicas
concretas—, sino que, por €l contrario, contribuye a
enriquecerla desde la afirmacion del valor y la
significacion especifica de las modalidades
particulares en que se expresan y autorreconocen los
hombres y mujeres latinoamericanos.

2. " Totalidad", " critica" y " utopia” .
L os aportesteodricos de Franz
Hinkelammert para unafilosofia

latinoamericana
Pues bien, es evidente que la especificidad
cultural y socia |atinoamericana esta fuertemente

condicionada hoy por la configuracién global del
capitalismo tardio, cuyared productivay financiera
de caracter multinacional ha operado una profunda
reformulacién de larelacion centro-periferia. Como
consecuencia de ello, se ha producido laintegracion
de algunos grupos econémicos del Tercer Mundo, en
general, y de Ameérica Latina, en particular al
mercado mundial, y el sometimiento de vastos
sectores de |a poblacién, antes vinculados ala
produccion de bienes materiales 0 alos servicios
publicos ahora privatizados, ala exclusion. En tales
condiciones, la construccion de un proyecto
alternativo para Ameérica Latina—tarea que no puede
ser gienaa programa de una filosofia
latinoamericana como & que hemos apuntado
arriba— requiere producir unateoriatotalizadora,
capaz de integrar la comprension de los nuevos
procesos econdmicos 'y lacritica de sus
consecuencias sociaes paralaregion, con la
formulacién, por una parte, de una perspectiva
histérica que permita abordar €l fendmeno en tanto
producto histérico de la praxis humana —susceptible,
por tanto, de transformacién—, y con el despliegue,
por otra, de una dimensién politicay ética, a cuya luz
pueda juzgarse € alcance deshumanizante de tales
transformaciones y sus efectos.

En este marco, € pensamiento de Franz
Hinkelammert, articulado en torno ala consideracion
de lavida—como fuente de la existenciaindividual y
colectiva— Yy su necesaria reproduccion material
como condicion de posibilidad de cualquier
organizacion social, critico de laracionalidad
instrumental que habita, intactay triunfante, los
mecani smos economicos del capitalismo global
actual, y orientado hacia la propuesta de elaboracion
de una"razon dialéctica" que inserte lateoria
econdémica en unateoria general delasociedad y que
pueda rebasar € limite establecido de una
racionalidad medio-fin® este pensamiento, deciamos,
aporta, en conjunto, una serie de lineamientos
tedricos apropiados para lareformulacion de la

3 Cfr. Franz Hinkelammert, Democracia “totalitarismo. San
José, DEI, 1990(2a.ed.),pégs. 16s.



mirada filosofica que la actualidad reclama: una
mirada capaz de proyectar sobre nuestra realidad
latinoamericanalas categorias de "totalidad", "critica’
y "utopia’, en tanto herramientas indispensables para
entender nuestro lugar en el nuevo espacio mundial
del capital multinacional.

A continuacion intentaremos abordar algunas vias
posibles de incorporacion de las categorias sefialadas,
tal como las mismas son formuladas en €
pensamiento de Hinkelammert, parala reflexion
filosoficalatinoamericana.

2.1. Lincamientos para unacritica al
capitalismo global actual como
contexto mundial delas sociedades

latinoamericanas

Por una parte, y en lo que respecta a andlisis del
presente, Hinkelammert aborda las politicas neoli-
berales que han convertido alos Estados | atinoame-
ricanos en agentes subordinados de las empresas
transnacionalesy de su l0gica de calculo de
ganancias, en el marco de su andlisisdela
globalizacion, ala que concibe como un huracan que
azota a América L atina desde hace mas de dos
décadas:

La privatizacion de las
funciones del Estado, €
comercio libre, el
desencadenamiento de los mo-
vimientos internacionales de
los capitales, la disolucion del
Estado social, la entrega de las
funciones de planificacion
econdémica a las empresas mul-
tinacionales, y la entrega de la
fuerza de trabajo y de la
naturaleza a las fuerzas del
mercado, ~han arrasado e
conti nentel;|

* F. Hinkelammert, "El huracén de la globalizacién: la
exclusién v la destruccion del medio ambiente vistos desde la
teoria de la dependencia’, en F. Hinkelammert (ed.), El huracan
de la globalizacién. San José, DEI, 1999, pag. 17.

Laimposicion en laregién de las medidas neoli-
berales fue posibilitada por €l terrorismo de Estado en
los paises del cono sur, que, en las décadas de los
setenta y los ochenta, elabord y puso en practicaun
plan sistematico de destruccion del tejido socia, de
sometimiento de todas las formas deresistenciade la
poblacion en general y de eliminacion fisicade sus
cuadros dirigentes. En este sentido, las politicas
neoliberal es actuales son la continuacion de las
politicas represivas anteriores, y se montan sobre la
desmoralizacién de sociedades arrasadas por € terror
einermes ante lavoracidad del capital, que se
presenta ahora como Unico sector capaz de proponer
unasalida"realista’ ante lacrisis provocada por la
imposicién forzada de sus intereses (deuda externa,
vaciamiento del Estado de bienestar,
desindustrializacion, desocupacion).

Para Hinkelammert, el proceso de globalizacion
actual aparece como €l ulterior producto de laldgica
instrumental que moldea desde dentro la racionalidad
moderna. La modernidad puede, en efecto, ser enten-
dida como el proceso de secularizacion dela
cosmovision medieval tradicional, en e cua los
mundos trascendentes —los mitos de la
reconciliacién plena del hombre con pios, con la
naturalezay con |los otros hombres, en un ambito
"méas al&" de esta vida— son reemplazados por
mundos trascendental es —esto es, por idealizaciones
construidas por abstraccion y proyectadas a futuro
como mecanismos de funcionamiento perfecto—. La
operacion moderna consiste basicamente en la
abstraccion de larealidad que, en adelante, serd
percibida como obstacul o que impide la concrecion
de la perfeccion idedlizaday que debe ser, por ende,
reducido o eliminado para el logro delametaa
alcanzar.

Puede decirse que €l ego cogito "desde el cual se
supone el dominio cientifico del mundo, tiene otra
version, ladel ego conqueror”, cuyo simbolo esla
conquista de América, y que ambos egos se comple-
mentan




... CON Otro ego contemporaneo
en su gercicio, que tampoco
fue geno a la redidad
americana, ehego imaginar de
los utopistas ™.

En efecto, una de | as facetas de la dominacion
desplegada por €l sujeto moderno en su afirmacion de
si como amo del mundo, es la construccién de utopias
proyectadas en €l futuro y pensadas como modelos de
perfeccion y plenitud humanas efectivamente
alcanzables en € tiempo a partir de una aproximacion
asintética.

La paradoja subyacente a esta | 6gica—solo
visible desde una"razon dialéctica’ que aborda el
problema desde una perspectiva totalizadora no
reductiva— es la siguiente: por una parte, por su
mediacion es posible,, alo largo delahistoria, €l
desarrollo de formas de convivenciaamplias y
complegas, que permiten superar lainmediatez y
limitacion de la experiencia caraa cara, tal como la
mismatiene lugar en una comunidad de economia de
subsistencia, en laque el proceso de division social
del trabajo esincipiente. En este sentido, la sociedad
global del presente es €l resultado tardio de un largo
proceso de humanizacion y socializacion. Por otra
parte, empero, € reverso del fendmeno porta el rostro
delaalienacion: en la etapa actual del desarrollo
capitalista, € caracter social del ser humano se
manifiesta como ausencia de sociabilidad y como
omnipresencia de un mundo donde las producciones
del trabajo humano —larealidad cosicay las media-
ciones construidas para comprender lareaidad y
orientarse en ella— han alcanzado autonomiay han
subordinado a trabgo vivo y ala naturaleza "de-
sencantada" y objetivada.

® Arturo A. Roig, "América Latinay su identidad", en El
pensamiento latinoamericano y su aventura, 2 vols. Buenos
Aires, Centro Editor de América Latina, 1994, pag. 40. Prosigue
el autor: "de esta manera, la naturaleza, e mundo colonial y con
ellos la propia sociedad europeay su proyecto, quedaban en
manos de un sujeto cuyaidentidad se gercia de diversas formas
y niveles como dominio, desde lo real hastalo imaginario”.

Laorganizacion institucional de las relaciones
sociaes, la absolutizacion del mercado y la
formulacién de utopias que proyectan conceptos
abstractos concebidos como unarealidad alcanzable
(como "totalidad-presente"), permiten elevarse por
encimade lainmediatez y lafragmentariedad de las
acciones redlizables en el ambito acotado dela
experiencia humana, no obstante caen en lafaaciade
lailusion trascendental: 1a"totalidad” es pensada, en
este caso, como presente, en €l sentido de alcanzable
mediante una operacion de acercamiento paulatino.
Desde la mirada trascendental moderna todo 1o que
estorba la concrecion de la perfectaidealizacion es
percibido como factor distorsionante que debe ser
suprimido, como "ruido” que empafia latransparencia
delaplenitud posible. El resultado es que

e conunto de las
condiciones de posibilidad de
la vida humana aparece como
una distorsiéon del mercado.
Las mismas exigencias de
circuito natural de la vida
humana —el metabolismo entre
el ser humano como ser natural
y de la naturaleza circundante
en la cual esta vida humana se
desarrolla— son consideradas
distorsiones del mercado [...].
Los propios derechos humanos
son distorsiones del mercado
desde € punto de vista de la
|6gica del mercado ™

La Unica manera de escapar de lalégicade la
totalizacion es pensarla "totalidad” de otro modo, no
Como una presencia que esta alamano, alavueltadel
camino histérico, sino como "ausencia': indicio dela
paraddjica condicidn de un ser que aspiraala
infinitud y alatransparencia, y tiene que realizarse en
el marco delafinitud y laopacidad. El riesgo acerca

® Franz Hinkelammert, Cultura de la esperanza y sociedad sin
exclusion. San José, DEI,1995, pags. 278s.



del cual nos advierte Hinkelammert es el siguiente: la
operacion utdpica de proyeccion de una "totalidad-
presente” desemboca necesariamente en la
sacralizacion del statu quo. La expresion politica
actual, en una América Latina "integrada’ a mercado
mundial, es larenuncia atodo proyecto de
transformacion y atoda formulacién afirmativa de
formas de identidad nacional y continental con
vocacion liberadora, la cel ebracion del mercado total
como utopia "posible” realizaday la aceptacion de la
globalizacion tardo-capitalista como naturaleza
inmodificable, que impone su legalidad instrumental
alavida.

En las utopias respira un anhelo de totalidad, que
es legitimo en tanto Unicamente la proyeccion de un
ideal regulativo "imposible" permite dimensionar o
posible-real y juzgarlo a partir de lafalta que impide
unarealizacion més plena. Ladificultad resideen la
conceptuacion misma de la"totalidad”, que determina
el modo de aproximacién ala utopia: por una parte,
podemos concebirla como un horizonte siempre
"ausente" que nos exige una aproximacion practica
sujeta a permanente reformulacion; por otra, podemos
pensarla como unaférmula de perfeccion que esta a
lavueltade laesquinay de la que solo hay que
apropiarse para hacerla "presente”.

En este sentido, |as utopias funcionan como de-
tonadores de una dial éctica "totalidad-totalizacion"
Latotalidad proyectada surge siempre como
respuesta e interpelacion ante la totalizacion del
sistema, que se reivindicaa si mismo como clausura
de todo horizonte que pretenda trascenderlo. Ahora
bien, en el primer caso, frente al sistemay asus
pretensiones de autosuficiencia, latotalidad se
muestra como no lograda, como "ausencia-presente’”,
como €l sintoma de lafalta que "grita’ en los efectos
no intencionales del sistema, como rebeldia ante la
destruccion de la unidad ser humano-naturalezay ser
humano-ser humano, que nos recuerda que la
maximizacion de lalogicadel calculo destruye las
bases de sustentacion de la propia vida.

En el segundo caso, cuando latotalidad es con-
cebida como disponible alamano, € horizonte de
posibilidad abierto por la orientacion utopica resulta
de inmediato obturado. El supuesto sobre el que

descansa la proyeccion a porvenir de unatotalidad
pensada como agotable en términos de presencia
actual o futura, eslasacralizacion del sistema, que,
desde esa perspectiva, deviene o bien lametaya
alcanzada o bien una etapa en un camino que
conduce, por aproximacion asintética, a una plenitud
real. La utopia, en este caso, se vuelve funcional ala
sociedad real, yano lainterpela, no revelala ausencia
gue gime en su seno; pierde por consiguiente, toda
capacidad critica. Solamente si |a utopia se piensa
como idea de una "totalidad" que falta, se convierte
en un instrumento que permite reclamar la plenitud
humana negada en la totalizacion real.

La criticidad Unicamente se mantiene en pie a
partir de la concepcion de la "totalidad” como "au-
sencia presente”, desde la cual sejuzgay se enfrenta
latotalizacion del sistema. En tal sentido, no se con-
vierte ala ausencia en la meta futura de una apro-
Ximacion asintotica, en un programa que se aspiraa
realizar 0 en una cosa gue se quiere alcanzar —seguin
el modelo medio-fin que constituye la modernidad
como tal—, sino como "ausencia trascendental” que
interpelay juzga

La concepcidn de latotalidad como "ausencia-
presente” en sus efectos no intencionales exige la
reformulacion del concepto de praxis en e sentido de
unaintervencion siempre renaciente frente ala
permanente tendencia ala sacralizacion de lo vigente;
tal concepciodn de lapraxis permite pensar € cambio
COmMO un perenne gercicio de transformacion que
recomienza en cada presente, siempre sostenido en la
conviccion de que la ausencia no puede abolirse y de
gue "el camino se hace a andar”. Hinkelammert
plantea, en definitiva, |a necesidad de someter auna

" El término "trascendental" remite al pensamiento de Kant y,
de modo particular, a su consideracion de larazén como origen
de principios incondicionados (no empiricos), que no surgen de
la experiencia ni encuentran en ella unareferenciainmediata,
pero que remiten alatotalidad de las condiciones de toda
experiencia posible. Larazdn, através de susideas, puede
conceptuar lo incondicionado, como aguel conjunto de
condiciones que comprende toda experiencia pero que no puede
ser objeto de experiencia. Cfr. |. Kant, Critica de la razon pura.
Meéxico, Porrla, 1977, pags. 168-174; y F. Hinkelammert,
Critica a la razén utopica. San José, DEI,1984.



profunda autocritica las utopias emancipatorias que
elaboraron las generaciones pasadas de hombresy
muijeres | atinoamericanos, y de redefinir un proyecto
de liberacion que no evada el reconocimiento de los
limites de opacidad y finitud que son intrinsecos ala
condicién humana.

Hinkelammert resaltalaimportanciade la di-
mension utopicaen el marco de la fragmentacion de
las sociedades capitalistas actuales y del
conformismo, la banalidad y resignacion de la cultura
posmodemista. Hoy mas que nunca es necesario
pensar las posibilidades de larealidad a partir de un
ideal imposible que abra una brecha hacia las
transformaciones posibles. Pero es igua mente
necesario reconocer el carécter trascendental y no
empirico de ese ideal regulativo.

Laintervencion de la critica, en este contexto,
significa desacralizar €l sistema e historizarlo,
mostrar su génesisy su desarrollo historico para
poder pensarlo como producto de la praxis humanayy,
por tanto, no ajeno a su posible transformacion.
Significatambién volcar unaluz sobre los efectos de
lalégica capitalista, que destruye las fuentes de la
riqueza, subordinala humanidad del productor alos
imperativos instrumental es de la reproduccion del
sistemay reduce |a naturaleza a producto de consumo
y objeto de explotacién. Lacriticarevela, en tal
sentido, la herida mortal producida sobre el cuerpo
del "circuito natural de lavida humana', como
consecuenciade la cual se ha establecido una
contradiccidn agonica entre €l producto de la
actividad préactica (el trabajo objetivado o muerto) y
las fuentes de lariqueza (el trabgjo vivoy €
metabolismo ser humano-naturaleza como condicion
de posibilidad de la vida misma).

Someter a criticalatotalizacion del sistemay su
proyeccion sacralizadora como "totalidad-presente”,
significa aumbrar la condicion humana como
infinitud que se desarrollaen el marco de lafinitud y
gue encierra, por ende, laimposibilidad de la
omniscienciay la necesidad de reconocer €l carécter
trascendental de las utopias.

2.2. Pautas para unateoriacriticadela

historia latinoamericana

Lacriticade capitalismo como horizonte tota-
lizador y deshumanizante en &l que seinscribe la
realidad de nuestra Ameérica, no agota el campo de
reflexion de unafilosofia latinoamericana actual. En
tal sentido, es sabido que la conformacion de un
cuerpo de conocimientos que reivindica parasi la
denominacion de "filosofia latinoamericana’ tiene
motivaciones extra-tedricas y se vincula a un afan por
afirmar la propiaidentidad, a cuya construccion
contribuye precisamente ese tipo de saber. Es
igualmente evidente que ningunaidentidad se
construye "a partir de cero”, y que cualquier
configuracion que la misma adopte en €l futuro
dependerd, en buena medida, del conocimientoy la
valoracion de las objetivaciones culturales producidas
en nuestro pasado. De alli que el programa de una
filosofia latinoamericana comprometida con €
presente contempla necesariamente el esfuerzo por
rescatar del olvido la existenciade un discurso y una
cultura propios, en sus diversas manifestaciones
textuales, epocales y sociaes, por tratar de definirlos,
criticarlos y valorarlos desde | as expectativas y los
limites de la actualidad.

En este marco, cabe que nos preguntemos por €l
modo en que el pensamiento de Franz Hinkelammert
provee de herramientas tedricas fecundas parala
lecturadel pasado intelectual latinoamericano y para
un planteamiento enriquecedor de la cuestion de
nuestraidentidad.

Parece importante recordar que la preocupacion
por definir la propiaidentidad ha sido en ocasiones
considerada como patol 6gica y presentada como
evidencia de unadebilidad en el pensamiento y en la
cultura, como una especie de complegjo de
inferioridad frente ala definida entidad de las
producciones simbdlicas europeas 0 estadouni denses.
La superioridad de las mismas nos forzaria aintentar
(vanamente) validarnos mediante la exigenciade
formular expresiones originales de filosofia—jpues,
ya se sabe, lafilosofia seria (more hegeliano) la
maxima expresion del espiritu objetivo de los
pueblos—. Este discurso que nos atribuye una



permanente angustia por la propiaidentidad (al
tiempo que pone en duda la"autenticidad" y el valor
de las expresiones culturaes y filosoficas del pasado)
y define a Europa (0 alos Estados Unidos) por la
presencia de formas fuertes y consolidadas de
identidad, no es, desde mi punto de vista, mas que
meray huecaretorica que esconde einvisibilizala
raiz histérica de esta pregunta por nosotros mismos.

La preocupacion por nuestraidentidad no es
expresion de ningun ethos deficitario ni € resultado
de lainternalizacién colectiva de pautas de
pensamiento coloniales, no es una compulsion
narcisista de tipo psicol 6gico, sino € efecto
producido dentro de un campo de conflicto politico y
social. Para quienes han debido forjar su conciencia
como pueblos en ruptura con las ideologias
hegemonicas que les fueran impuestas por la fuerza,
la pregunta por laidentidad es indagacion saludable
en el propio pasado y proyeccion comprometida hacia
las posibilidades abiertas que, paratodo |o humano,
encierrael futuro. Lainterrogacion por quiénes
SOMos nNo puede, por consiguiente, desligarse del
replanteo permanente de nuestra relacion de
dependenciay subordinacién respecto de politicas
definidas desde otra sujetividad. Desde que Colén
lleg6 a estastierras, laviolencia de la conquista (la
"Destruccion delas Indias" que denunciaraLas
Casas) nos puso frente aladolorosatareade iniciar la
construccion de nuestra propia sujetividad.

En este sentido, diversas formulaciones de la
filosofia latinoamericana coinciden en sefialar a
Caliban como simbolo de nuestra América. Caliban
es €l esclavo que se subleva e insultaa su amo en €l
lenguaje que éste le impuso. Su imagen representa
una superacion de lafigura hegelianadel amo y del
esclavo, que, como es sabido, presenta el logro de la
autoconciencia como una tarea emprendida de
manera conjunta por dominadores y dominados, en €
marco de una dialéctica donde lalibertad conquistada
se resuel ve interiormente como reconocimiento de la
propia humanidad, sin que ella se exprese en ruptura
delarelacion de opresion. Si el esclavo hegeliano
alcanza su humanizacion por medio del trabajo como
actividad especifica, la conquista de su dignidad no se
traduce en efectiva liberacion socia; en cambio,

Caliban es e "negro alzado" que rompe las cadenas
guelo atan a amo, y utiliza para ello las armas que
éste le haimpuesto como herencia colonial,
transformandoETJ capacidad de opresion en fuerza
emancipadora ™.

En cuanto a nuestrarelacion con e otro-externo
(el descubridor, € conquistador, € colonizador),
Caliban nos habla de la necesidad de relativizar €l
supuesto de que el Viegjo Continente, desde los inicios
de lamodernidad hasta el presente, no ha afrontado
crisis profundas de identidad. En realidad, la
identidad europea ha sufrido importantes quiebres en
sus certidumbres, en su segura percepcion de si como
sujeto de conocimiento y de dominio del mundo; y
estos quiebres —vale la pena recordarlo— no son
ajenos ala confrontacién de la autoimagen europea (y
colonialistaen general) de potencia civilizadora con
otraimagen: laque de si mismale hadevuelto la
criticatedricay préactica de los hombres y mujeres de
nuestra Américay de los demas pueblos del Tercer
Mundo. Tal vez nuestra principal aportacion ala
filosofia"universal" consista, precisamente, en haber
cuestionado y proseguir haciéndolo, desde nuestra
percepcion y nuestro discurso, desde nuestra alteridad
de Calibanes, laideologia etnocéntrica de las
potencias hegemonicas, en obligarlas a sostener la
mirada del "otro" (lanuestra) y aemprender,
necesariamente, el camino del descentramiento del
sujeto autosuficiente de larazén moderna occidental
y eurocéntricay larevision de sus supuestos.

Sin embargo, seriaun error concebir larevuelta
emancipadora que representa Caliban como un gesto
unico, producido de unavez y para siempre, e
identificado con un hecho histérico fechable, sea éste
larevueltade Tupac Amaru, la gesta independentista
continental, larevolucion cubana, u otro evento de
estetipo. Y ello no porque desconozcamos el
potencial libertario que tales hechos encierran, ni €l
valor simbdlico que ellos contienen en tanto hitos de

8 En este sentido, Arturo Roig sefidlala diferencia entre
eleutheria o libertad "interior" y apélysis o libertad exterior,
entendida como efectivo "desatamiento”. Cfr. "Figurasy
simbolos de nuestra América’, en Rostro y filosofia de América
Latina. Mendoza, EDIUNC, 1993, pag. 183.



una memoria que nos recuerda la capacidad de
emergenciay transformacién de que ha dado
muestras nuestra historiay que invisten
performativamente nuestra proyeccion al futuro; sino
porque la mirada critica sobre nuestro pasado
descubre la generacion de formas nuevas de
dominacion o el acotamiento de |os proyectos
libertarios dentro de limites que no eliminaron, sino
gue reprodujeron o recrearon, formas opresivas de
convivencia humana.

Si lafilosofia latinoamericana se reconoce en €l
mito de Caliban, ello no significaunainvitacion a
sacralizar nuestras revueltas ni |os sujetos que las
protagonizaron; pensar nuestro proceso de constitu-
cion identitaria exige gercitar la sentencia
benjaminiana de "pasar alahistoriaun cepillo a
contrapelo”, afin de descubrir en e entramado
histérico aquellos residuos no hilvanados en la
representacion historio-grafica, permanentemente
amenazada por su oficializacion.

En este sentido, €l pensamiento de Franz
Hinkelammert tiene mucho que aportar alalectura
filosofica de nuestro pasado. La dialéctica entre "tota-
lizacion" —como clausura del sistema sobre si mis-
mo— Yy "totalidad" —como ausencia que se hace
visible en los efectos no intencionales que se
expresan como emergencia, demanda, reclamo y
resistencia—, descubre unavetarica en posibilidades
tedricas y metodol 6gicas para la recuperacion critica
de la historialatinoamericana. Esta dialéctica nos
invitaamirar los programas politicosy las
formulaciones identitarias producidas en nuestra
historiaintelectual como respuestas ante la necesidad
deinterpretar y orientar lavida social y cultural; pero
—y he aqui lo que nos parece que encierraun
aportacion enriquece-dora para la reconstruccion
filostficadel pasado latinoamericano—, como
respuestas que, en la medida en gue han hecho en
alguin grado abstraccion de la vida como condicion de
posibilidad de toda organizacion humana o que han
negado la plenitud de la vida a un otro-interno (el
connacional, el paisano, el hermano), se convirtieron,
mas temprano o mas tarde, en totalizaciones
funcionales a sistema, y cugjaron en instituciones
gue administraron amenazas y castigos y excluyeron

lo no sistematizado. A lo largo de todala historia
|atinoamericana puede rastrearse la emergencia
social, entendida como irrupcion de lo nuevo no
contenido en latotalizacién precedente, como €
retomo de lo reprimido que muestrala presencia de
una ausencia, esto es, lainsoportable carenciade una
totalidad deseada que, en cada momento historico, se
muestra en su ausencia, en su no realizacion.

La categoria de "emergencia' como expresion de
la dialéctica "totalizacion-totalidad", permite repensar
a Caliban como proceso histérico abierto, dentro del
cual los proyectos liberadores emprendidos por hom-
bres y mujeres de estas tierras en diversas instancias
del pasado, en tanto irrupcién social delo reprimido y
expresion de unatotalidad ausente que grita, rom-
pieron con totalizaciones opresivas que lesimponian
limites infranqueables a | os sujetos, para luego
derivar en la conformacion de nuevas totalizaciones
gue reproducian, bajo la nueva superficie, situaciones
antiguas. En tales ocasiones, puede decirse que €l
impulso liberador se detuvo paradar lugar ala
reaparicion de formas de servidumbre y
subordinacion (de mujeres, indigenas, negros,
campesinos, obreros), empujando asi la conformacién
de nuevos sujetos que reivindicarian derechos nuevos
y expresarian en sus luchas y su emergencia episodica
una nueva totalidad ausente que exigiria ser, de
nuevo, realizada.

Lareconstruccion de nuestro pasado alaluz dela
dial éctica totalizacion-totalidad que propone
Hinkelammert, permite desprender de nuestra historia
laformul acion episodica de una ética de bien comun,
articulada de modo interrumpido por €l otro-intemo al
discurso hegemonico de nuestras sociedades. Setrata
de unaéticano aprioristica e historiable, que no
resulta, en ningln caso, de un juicio de valor externo
alos hechos sociaes, sino que estainvolucrada en los
mecani Smos sociales mismos, asi como en su posi-
bilidad siempre renaciente de trascenderlos y
transformarlos.

En sintesis, el enfoque de Hinkelammert puede
resultar una herramienta fecunda en el esfuerzo por
producir una "teoria critica' de nuestra historia—
tarea, sin duda, relevante dentro de la agenda de una
filosofia latinoamericana— que sea capaz de integrar



el sefialamiento de laviolenciadel otro-ex-temo,
como raiz histérica en la que se sostiene la pregunta
por laidentidad y la busqueda de sus formulaciones
en las producciones culturales del pasado, con el
reconocimiento y la denuncia de que el proceso
permanente de afirmacion de nosotros mismos,
gjercido de diversas maneras en nuestra historia
social eintelectual, no hasido geno alos
desencuentros y conflictos internos a nuestras propias
sociedades, atravesadas desde su constitucion
independiente hasta el presente por la diversidad
socid, étnicay cultural.

Como hasefidlado Arturo Roig, nuestro pasado
encierra un conjunto disgregado de acontecimientos 'y
de voces marginales ala historia oficial, de sujetos
emergentes que han sido silenciados, olvidados, desa-
creditados, y que esperan todavia que sus utopias
vivificadas alumbren posibilidades nuevas en €l
presente. Esas formas historicas de afirmacion
sujetiva, acalladas muchas veces por lafuerzay la
violencia, representan |la emergencia episodica de una
filosofiay una ética latinoamericanas aln no
historiadas. Reconstruir su historia es, para decirlo
con palabras de Walter Benjamin, cumplir con la
deuda que las nuevas generaciones de fil dsofos
latinoamericanos h contraido con las
generaciones pasadas ™, en una accién redentora gue
recupere paralamemoria el pasado olvidado y
amenazado de nuevo cada dia por € conformismo
guelo avasallay lo domestica. Pues,

..ni siquiera los muertos
estardn a salvo del enemigo s
éste vence. Y este ﬁmigo no
ha degjado de vencer ™

® "Hay un secreto acuerdo entre |as generaciones pasadas y la
nuestra. Hemos sido esperados en latierra’, dice W. Benjamin.
"Tesis de Filosofiade laHistoria' (Tesis|l), en Para una critica
delaviolencia. México, Premia, 1982 (3a. ed.), pag. 102.

19 |bid. (Tesis V1), pag. 109.

En estalinea, podemos interpretar el pensamiento
de Hinkelammert como una exhortacion tedricay
préactica arevisar nuestro pasado desnudos de los
prej uicios eurocéntricos que hemos, sin duda,
asimilado, pero ademés con una actitud autocriticay
con ladisposicion de no ceder ante la tentacion fécil
deignorar los modos en que € gesto civilizador y do-
minador ha sido repetido por hombres y mujeres de
"nuestra Ameérica” dentro de nuestras sociedades. De
esta manera, se abre laposibilidad, para el historiador
de las ideas | atinoamericanas, de rescatar, frente alas
variadas formulaciones historicas de una "eticidad del
interés utilitario”, los diversos desafios que se fueron
planteando desde formas emergentes y disruptoras de
moralidad, que postularon, en su discontinua
aparicion histérica, unaeticidad alternativa. En €
espacio de esa eticidad, contemplada como un
conjunto heterogéneo de practicas y discursos, se
reivindican un interésy una utilidad diferentes:. los
intereses materiales de la vida en tanto no sujetos a
calculo mezquino de utilidades y la"utilidad" dela
humanidad y |a natural eza, en tanto patrimonio
comun que asegura lareproduccion de las
condiciones de posibilidad de toda forma de sociedad
y marco objetivo, previoy limitante de todas las
opciones, decisiones y eticidades posibles.

3. Laproduccién tedricade Franz
Hinkelammert: ¢filosofia

latinoamericana?

Antes de cerrar esta reflexion sobre las posibi-
lidades heuristicas que, para un filosofar latinoame-
ricano, nos sugiere unatodavia muy inmadura apro-
ximacién a pensamiento de Hinkelammert, parece
oportuno plantear |a pregunta por lalegitimidad de
caracterizar a mismo con €l gentilicio "latinoame-
ricano”.

Una primera objecion ante esa eventual adjeti-
vacion, eslaque resulta del sefialamiento sobre un
mapa de un lugar remoto de nacimiento, o la que nos
sugiere laexperienciadel contacto con unamirada
profunday "extraiamente" azul y con una palabra
gue exhibe a cada momento las trazas de un acento
extranjero y deja adivinar los rastros de una



socializacion primera en unalengua materna aotray
en un espacio geografico lgano. Esta objecion, no
obstante, es contestable con facilidad: nos basta
recuperar aquella sabia advertencia del espariol
"transterrado” en México, José Gaos. €l lugar de
nacimiento no es un destino y la nacionalidad de
"procedencia’ puede ser reformulada desde una
nacionalidad de "eleccion”, histéricay
biogréficamente construida, que puede llegar a ser
mas fuerte 0 més decisiva parala propiaidentidad
gue las marcas de la biologia. La consideracion
gaosianatiene como valor agregado alo sugestivo del
enunciado, el hecho de proceder la enunciacion de
alguien a quien su condicion de "extranjero” no le
impidiera convertirse en uno de los "fundadores” de
lo gue hoy llamamos "filosofia latinoamericana’.

Una segunda objecion puede formularse del si-
guiente modo: |os temas | atinoamericanos no agotan
el campo de preocupaciones de Hinkelammert cuya
filosofia atiende, en términos generales, a un conjunto
de problemas éticos, econdmicos y teol 6gicos que
tienen ala humanidad toda como objeto de reflexion.

Para responder a esta Ultima observacion, parece
apropiado traer a colacién el balance que hiciera
Arturo Ardao a propoésito de los aportes de Juan
Bautista Alberdiy de Andrés Bello a "americanismo
filosofico". En unaimportante contribucion ala
definicion del quehacer filosofico latinoamericano, €
historiador y filésofo uruguayo ha sostenido que
Alberdi, en las célebres "ldeas..." de 1840 habria
cometido € error —justificado por las urgencias de la
hora, relativas ala exigencia de afrontar |as tareas
organizativas y culturales de las nuevas naciones
independientes, que los jovenes del "37 consideraban
su mision generacional— de limitar €l alcance de
nuestrafilosofia a partir del énfasis en €l objeto de
reflexion: el imperativo alberdiano era ocuparse de
"nuestras’ necesidades y "nuestros’ intereses, dar
respuestas novedosas y peculiares ante problemas que
eran especificos y diferentes alos que ocupaban la
atencion de |os pensadores europeos.

En contraposicion, Bello representaria una orien-
tacion distinta, en la que @ caracter |atinoamericano
de nuestro pensamiento no resultaria de la seleccion
de determinados temas de estudio, sino de la actitud

emancipaday criticadel habitante de estastierras, en
tanto sujeto pensante y actuante, respecto de todo
legado cultural. Su lema, la"independencia de pensa-
miento”, permitiria definir nuestra filosofia a partir de
la condicién latinoamericana de | os sujetos que
cultivan ladisciplina, en tanto "integrantes de una
comunidad historica con su caracteristicatradicion
cultural y su consiguiente tonalidad espiritual”, sin
restringir su campo desde el punto de vistaﬁ objeto
sobre el cual deba aplicarse e pensamiento .

Estainteresante apreciacion de Ardao permite
afirmar que la filosofialatinoamericana no se reduce
alareflexion sobre un campo acotado de problemas.
Lo que ladefine en un sentido amplio y abarcativo es
laactitud del sujeto frente a cualquier objeto que
ocupe su atencion: la disposicion de independencia
espiritual frente atoda forma de saber consagrado en
las academias, en las agendas intelectuales y en las
politicas de conocimiento de |os paises hegemonicos,
y el compromiso vital y tedrico con las necesidades
especificas de |los puebl os latinoamericanos, alas
cuales puede buscarse respuestas desde muy diversos
horizontes de contextualizacion.

El posicionamiento independiente y critico res-
pecto de toda forma de servilismo intelectual es el
factor decisivo alahora de valorar una produccion
tedrica como latinoamericana. Y ello es asi porque tal
posicion sujetiva es el indice de la actitud previa, de
natural eza pre-tedrica o axioldgica, que funciona
como condicion de posibilidad pararelativizar |os

1 Arturo Ardao, "El latinoamericanismo filosofico, de ayer a
hoy", en Lainteligencia latinoamericana. Montevideo,
Ediciones Universidad de la Republica, 1987, pag. 88. Es
necesario aclarar que, en todo caso, no estan claro queen el
programa alberdiano de una filosofia americana no esté
presente, como tdpico axial, la afirmacion del sujeto
latinoamericano; en este sentido, Arturo A. Roig ha discutido el
punto de vista de Ardao en relacién con este punto, en
"Necesidad y posibilidad del discurso propio”, en Teoriay
critica del pensamiento latinoamericano. MéxicoD. F., F. C. E.,
1981, pags. 284-312. Sin embargo, a efecto que nos interesa en
este articulo, esto es, la propuesta de una definicién no reductiva
de nuestra filosofia, la tensién sefialada por €l uruguayo entre
objeto del filosofar y sujeto filosofante, conservatodo su valor
heuristico.



pardmetros y estilos discursivos legitimados como
modélicosy para ponderar nuestras producciones

culturales, materiales y simbolicas desde criterios

propios.

Lo anterior nos permite aplicar sin temores la
caracterizacion de "latinoamericana" alafilosofiade
Hinkelammert; una filosofia que puede definirse
como unareflexion orientada ala criticade la
sociedad capitalista actual, sus mecanismos
operativos, sus mitos sustentadores, sus ideologias
legitimadoras. Todo ello pensado desde el contexto
latinoamericano especifico e imprentado por la
preocupacion por producir una explicacion del mundo
gue nos facilite lainterpretacién de nuestro lugar en
é y laformulacion de alternativas frente aél, pero sin
renunciar aun enfogue "universal” de tales
fendmenos, cuyos alcancesy consecuencias afectan a
toda la humanidad, en un sentido amplio y general.

En todo caso, lareflexion acerca de la produccién
filostfica de Franz Hinkelammert, sesgada
simultaneamente por la audaciatedricay €l rigor
cientifico, nos presenta, de modo colateral, la
oportunidad para pensar, a partir de un caso
particular, sobre la necesidad de evitar un peligro
operante muchas veces en la metodol ogia de lectura
de los textos fil osoficos latinoamericanos. Nos
referimos a infecundo procedimiento consistente en
buscar |os origenes de los "filosofemas” implicitos o
explicitos en los escritos de nuestros pensadores y en
evaluar €l valor filosofico de los mismos segun €l
grado de "americanidad" o "extranjeridad" que
portan. La pregunta frente toda produccion filosofica
latinoamericana debe tender a captar su insercion en
el marco delaconflictivay heterogénearealidad
continental, y proponerse desandar el camino que
conduce de manera retrospectiva desde el discurso
hacia e momento de produccién de éste, desde su
horizonte de generalidad hasta la posicion del sujeto y
las marcas de su contexto operantes en la modalidad
del interrogar y del responder.



La utopia del Poscapitalismo
Wim Dierckxsens

1. El surgimiento de una nueva utopia

despuésde Porto Alegre

Entreel 25y el 30 de enero del 2001, un afio
después de Seattle, tuvo lugar en Porto Alegre, Brasil,
el Foro Social Mundial. Este foro es un nuevo espacio
internacional paralareflexiony la organizacion de
todos los gue se oponen alas politicas neoliberales y
estan buscando alternativas para darle prioridad al
desarrollo humano y la superacién de la dominacién
de los mercados en cada pais y en las relaciones
internacionales. El Foro Social Mundial tiene progra-
mado realizarse todos |os afios simultaneamente y
como respuesta al Foro Econémico Mundia, el cual
tiene anualmente lugar en enero en Davos, Suiza. El
Foro Econdémico Mundial ha cumplido, desde 1971,
un papel estratégico en laformulacion del pensamien-
to y las politicas econdmicas de la dlite vinculada a
los intereses més poderosos del mundo. Este foro ha
promovido y defendido el pensamiento Unicoy las
politicas neoliberales que se derivan deelloen €
mundo entero, con efectos muy nocivos sobre todo
paralos paises periféricos.

El espacio del Foro Social Mundial pudo crearse
a manifestarse las contradicciones y fisuras del
pensamiento Unico y a fracasar las politicas
neoliberales. A partir delacrisisasiaticaen 1997, la
financierade Rusiade 1998 y la brasilefia afinales
del mismo afio, quedd en evidenciala amenaza de
unaeventual crisis financieraaescaamundial, la
cual afectariaincluso alos propios centros de poder.
Laliberacion de los mercados financieros y €l libre
flujo de capital se estaba convirtiendo en una
amenaza para los propios intereses del capital méas
pudiente en el mundo. En otro plano, € libre juego
del mercado comercial habiallevado auna
reparticion del mercado mundial en cada vez menos
manos del capital transnacional. Una ulterior
reparticion del mercado mundia a partir de aqui,
implicaria que los mismos intereses del gran capital
comercial comenzarian a chocar. Es decir, a estas

alturas, una nueva reparticion del mercado mundial
existente supondria la eventual exclusién del propio
gran capital en unos sectoresy paises centrales en
beneficio de otros. En los principales foros
internacionales, donde se suelen celebrar acuerdos
multilaterales para redefinir la reparticion del
mercado mundial existente, empezaban a fracasar un
acuerdo tras otro. El primer fracaso sedio en la
reunion de la OECD en Paris en 1998. Los ministros
de finanzas de 28 paises centrales no llegaron aun
consenso sobre € Acuerdo Multilateral de
Inversiones, y |0 mismo aconteci un afio después en
la Organizacion Mundial de Comercio (OMC) en
Seattle, EE- UU.

Estas contradicciones de intereses al interior de
los propios paises centrales crearon €l espacio
objetivo para un movimiento social anivel naciona e
internacional que lucha por una aternativa (Sader,
2001:5-7). En este entorno pudo surgir €l Foro
Mundia Socia que esta abocado alaformulacion de
aternativas y al intercambio de experiencias entre
organizaciones no gubernamental es, movimientos
sociaes, sindicatos, asociaciones y entidades
religiosas en cada pais, a nivel continental y mundial.
El Foro Socia Mundial brinda una oportunidad sin
precedentes parala union de fuerzas populares de los
mas diversos sectores y de muchos paises del Nortey
del Sur, en e sentido de dar los primeros grandes
pasos parareivindicar alternativas constructivas ante
el capitalismo en genera y el neoliberalismo en
particular. Es una oportunidad importante para
avanzar en el sentido de cuestionar, debilitar y
desmantelar las concentraciones ilegitimas de poder y
extender los dominios de lajusticiay de lalibertad.
El reto mas grande planteado por €l Foro Social
Mundial eslaformulacion de una nueva utopia.

Ante este nuevo escenario, en e Foro Econdmico
Mundial de Davos de 2001, se discutio, ala
defensiva, acerca del inminente riesgo de una
recesion mundia y el consecuente fin del



neoliberalismo, o sea, del propio pensamiento Unico.
Lafuerzapotencia de lalucha contrala globalizacion
y lareivindicacion de una alternativa, saltaron ala
vista. Ante lacrisis cada vez més evidente del
neoliberalismo, se levantalavoz contrala
globalizacion y seresaltalanecesidad dellevar a
cabo aternativas més incluyentes, participativasy
equitativas. Un neoliberalismo en crisis permite, por
un lado, que se amplie y consolide a corto plazo una
plataforma socia que pueda demandar una
aternativa, pero que demanda a su vez una nueva
utopia. Por otro lado, pueden esperarse respuestas
neoliberales més radicales. En lamedidaen que las
politicas multilaterales fracasen unatras otra,
podemos esperar una consecuente confrontacion de
los propios intereses del gran capital entorno ala
reparticion del mercado mundial existente. El riesgo
de esta confrontacién es un creciente unipolarismo
con posiciones nacionalistas y proteccionistas (Amin,
2000: 49s.). Es nuestra posicién que, ante tales
antagonismos dominantes, crecen las condiciones
paraampliar y consolidar una plataforma socia a
nivel nacional einternaciona parareivindicar una
aternativa. Lo anterior hace urgente un
planteamiento propositivo.

En un mundo donde los grandes intereses se
confrontarén en tomo alareparticion del mercado
mundial existente, podemos esperar que se agrande el
peligro de que la economia mundial se contraiga. Una
recesion mundial para el afio 2002, es anunciada por
las mismas revistas conservadoras, como The
Economist. Ante este escenario, se visumbrara
paulatinamente que ni siquieralos intereses més
poderosos estaran a salvo. Con ello madurarala
perspectiva de una alternativa necesariay posible.
Para poder hacerla efectiva, se requiere que triunfe la
conciencia de que en lalucha por una proximay cada
vez mas conflictivareparticion del mercado mundial
existente, no se salvaranadie, ni siquieralos capitales
transnacionales y financieros mas fuertes. Las
preguntas mas urgentes son: ¢cudl alternativa puede
aspirar alaciudadaniamundia?, y ¢cuad es el camino
parareivindicarla? No son preguntas féciles de
contestar, y aqui no pretendemos mas que un aporte a
este debate urgente.

2. ¢Cual eslanueva sociedad a la que
puede aspirar la ciudadania
mundial?

2.1. Una alter nativa poscapitalista: la
economia en funcion de la plenitud de

lavida

Al hablar de |as utopias hay que tener presente
gue ellas no serefieren aunailusion, sino aun
proyecto movilizador. Este no puede ser una pura
construccion del espiritu; debe estar enraizado en lo
real, a sabiendas de que lo real seinscribe en un
espacio y en un tiempo gque forman una serie de
condiciones objetivas y subjetivas paraque los
actores sociales pongan en marcha su proyecto
aternativo (Houtart, 2000:6). Hace apenas unos afos
pareciaimposible plantear una alternativa ante el
neoliberalismo, mientras que hoy en dia parece que
un planteamiento propositivo deberia haber existido
hace afos.

En efecto, hasta hace poco tiempo el pensamiento
neoliberal se perfilaba virtualmente como un pensa-
miento Unico sin alternativas. Tras la desintegracion
del blogue soviético toda alternativa parecia haberse
esfumado. En este entorno, se anuncio € fin dela
historia. Pero asimilar ese pensamiento Unico y
asumir que la globalizacion neoliberal erainevitable,
significaba aniquilar toda resistencia subjetivay
reducirlaalaimpotencia. En los Gltimos afios, sin
embargo, las condiciones objetivas y subjetivas han
cambiado de manera substancial a partir de la propia
crisis neoliberal. Esta hizo brotar una repentina
respuesta que criticaba la globalizacién neoliberal
aungue sin horizonte aternativo. En la actual
coyuntura, la necesidad de plantear alternativas salta
alavista. Es mas, no solo aparece la necesidad de
plantear una alternativa a ese pensamiento Unico, sino
gue por encima de ello se estan gestando rapidamente
las condiciones objetivas para poder reivindicar una
alternativa poscapitalista que modificaria, en su
esencia, laracionalidad existente del sistema
capitalista como tal.



A partir de ladesintegracion del bloque soviético
se anuncio € fin de las utopias, excepto una, lade la
globalizacion neoliberal en marcha (Lemaire, 1999:
207). Lautopia del actual sistema de economia global
esidolétrico cuando se consideraa si mismo como un
absoluto por encimade lavida humanay natural. El
mercado, al transformarse en finalidad dltima, decide
sobre laviday la muerte de toda la humanidad como
algo sobrenatural. Asi, el ambito econdmico se ha
transformado mas que nunca en finalidad Ultimade la
sociedad en que vivimos. El fin, laviday laplenitud
de ella quedan subordinados totalmente a proceso de
acumulacion economica en el entorno del libre juego
del mercado. Los objetos, esto es, los instrumentos
econdmicos, se transforman de este modo en sujeto,
en tanto que | os sujetos se reducen a meros objetos.
La consecuencia de esta cosificacion es laliquidacion
del ser humano como sujeto. Esainversion de medio
y fin aultranza, incapacita a ser humano para
construir su propio futuro. Laimpotenciay el miedo
por € futuro se mundializan.

Una alternativa poscapitalista requiere, primero
gue nada, revertir estarelacion de medio fin para
poner laeconomiaal servicio delavidamisma. El
derecho alavida plena constituye, por lo tanto, €l
derecho fundamental de la ciudadania mundial. Las
alternativas que puedan plantearse no podran pasar
por encima de la economia. Las aternativas posibles
se encuentran entre e libre juego del mercado y la
planificacion centralizada. Ni el mercado totalizado
ni la planificacion total, conducen ala subordinacion
de laeconomia alavida ciudadana. Yahemos visto
en otro lugar (Dierckxsens, 1998) que el plan total se
define, en teoria, parala ciudadania, pero sin la
participacion de ésta, y por ende, no en funcion de esa
ciudadania. La alternativa para mafiana se orienta
entre estos dos extremos del péndulo de la historia.

No obstante, no toda alternativa que se plantee
entre estos dos extremos apunta a revertir larelacion
medio fin. Existen alternativas al (neo)liberalismo
gue procuran salvar laracionalidad capitalista
mediante nuevas regulaciones del mercado a nivel
mundial, a estilo delo que fue el keynesianismo a
nivel nacional en su respuesta histérica, y hasta cierto
punto ciudadana, frente al liberalismo (Maris, 1999).

Muy en breve, e keynesianismo es una mediacion
entre el libre juego del mercado y la planificacion
centralizada, donde la Ultima esta en funcion del
primero afin de salvar los intereses privados del gran
capital. Unareal alternativa ante el neoliberalismo, en
cambio, consistira en una mediacion entre el mercado
y laplanificacion donde el primero esté subordinado
alasegunda, detal maneraque seorientealaviday
la plenitud de la misma de la ciudadania mundial. He
agui lanueva utopia.

En consecuencia, en lamisma medida en que
podamos demostrar que no es posible implementar un
neokeynesianismo a nivel mundial, conseguiremos
también indicar € camino paralograr reivindicar la
nueva utopia. Y es que en tanto la gjecucion de alter-
nativas neokeynesianas se dificulte, una utopia posca-
pitalista donde se inviertalaracionalidad econdmica
en funcion de la vida misma se toma més viable. Para
ello, nos servira de guia analizar larelacion medio-fin
apartir de laregulacion (neo)keynesiana con € pro-
posito de ver cdmo desde esta regulacion econdmica
haciala mediacion con lavida misma, poder revertir
larelacion medio-fin.

2.2. Laliberacion dd tiempo libre del
trabajo pagadoy lainclusion
ciudadana

En el (neo)keynesianismo, los derechos eco-
némicos y sociales se derivan de lalogica del
mercado. Durante |a segunda posguerra, se desarroll
el Estado Benefactor en |os paises centrales con base
en unainclusién méas o menos generalizada en el
empleo pagado a partir del derecho a pleno empleo.

Sobre esta politica incluyente se extendieron la

estabilidad laboral, el ingreso estable y la seguridad

econdémicay social en general. En amplias zonas de

la periferia continud predominando una mayor o

menor exclusion estructural del trabajo pagado. La

misma division mundial del trabajo impidié que el
derecho a pleno empleo se trasladara ala periferia,
razon por la que los derechos econdmicos y sociales
gue de él se derivan se quedaron atras en ella. Como
resultado de este proceso, una parte minoritariade la
humanidad esta contratada para trabajar cuarenta



horas por semana durante cuarenta y siete semanas a
ano y casi cuarenta afos de vida, mientras la mayoria
de la humanidad se encuentra excluida de las
oportunidades de empleo y con ello de los derechos
econdémicosy socialesy, por ende, sin ciudadania
(Passet, 2000: 244).

Ahorabien, el neoliberalismo seintroduce en €l
momento en que el interés privado no seve
beneficiado mas con este modelo de acumulacion, a
bajar |atasa de beneficio en los sectores productivos.
El abandono de la esfera productiva por parte de la
inversion y su repentino ingreso a ambito financiero
y especulativo, requieren una menor absorcion de
fuerza de trabajo en el ambito econdmico. Se
abandona la pauta del pleno empleo y son debilitados
los derechos econdémicosy sociales, y con ello se
desmantela el Estado Benefactor. En esencia, €l
neoliberalismo desmantela toda la mediacion con la
ciudadania desarrollada a partir del keynesianismo.
Desde entonces, solo se defienden a ultranzalos
derechos de (las personerias juridicas) de las
transnacional es, como Unicos sujetos con derechos en
su lucha por |a sobrevivencia ante unatasa de
ganancia en descenso. Los ciudadanos dejan de ser
sujetos con derechos y se vuelven objetos de estos
Unicos sujetos con plenos derechos en e mundo
neoliberal (Hinkelammert-Mora, 2001: 320). De esta
forma, el neoliberalismo transforma el mundo en un
mundo sin ciudadania.

En el keynesianismo, & derecho a productos y
Servicios, o sea, el derecho a un ingreso ciudadano,
dependia, en esencia, delainsercion del ciudadano en
el mercado y no de su pertenencia a laraza humana.
El derecho a ser ciudadano no eraago a priori, como
debe plantearlo una alternativa poscapitalista, sino un
derivado de su posicion en e mercado. Ante lacrisis
neoliberal, por lo tanto, una posicion neokeynesiana
plantearia, con casi total seguridad, el derecho
universal a empleo, mundializando |os derechos eco-
némicos y sociales. Esta posicion sin embargo no
resuelve, en esencia, la supeditacion de lavida
humana al mercado, mas bien lamundializa. Por eso,
una posicién poscapitalistatiene queir mas alade
esta mediacion. Mas que una discusion acercade la
viabilidad o no de este planteamiento, € verdadero

punto central de la discusion sera sobre el cambio de
racionalidad econémica que ella supone. Esto porque,
necesariamente, implica el paso de una racionalidad
capitalista hacia otra poscapitalista.

El verdadero dilema consiste en la discusion
acercade liberar o no el tiempo libre del trabgo
productivo por su forma (Dierckxsens, 1998: capitulo
1). El concepto de trabajo libre se deriva del trabajo
pagado y se hallaen funcién de éste. El tiempo libre
aumento6 conforme lo hicieron laintensidad y |a
productividad del trabajo. En efecto, una mayor
intensidad requiere también un mayor tiempo de
reposicion y un retiro mas temprano de los menos
productivos. Y mientras el costo del tiempo liberado
crece amenor ritmo que la productividad general del
trabgjo, lalbgica se mantiene.

Ahorabien, para poder desarrollar mayores
grados de libertad personal se requiere la separacion
del ingreso del trabajo productivo por su forma. Solo
asi se dan verdaderas opciones entre € trabajo pagado
y €l trabajo no pagado en €l hogar, la comunidad, el
estudio, las actividades culturales y de recreacion.
Solo asi se podra eliminar |a discriminacion existente
entre €l trabajo productivo por laforma (trabao
pagado) y el productivo por su contenido (trabajo no
pagador necesarios en el proceso de reproduccion de
lavidamisma. Solo asi e dmbito de reproduccion de
la vida misma puede sobreponerse a ambito de la
vida econdémica.

Lanocién del pleno empleo pierde de esta manera
su significado como condicidn para asegurar un in-
greso paratodala ciudadania, y tiende a ser sustituida
por lanocién de las horas dedicadas a la colectividad
bajo unamodalidad u otra. El factor de integracion
social en la sociedad yano es el mercado, sino €
principio solidario con la vida colectiva, incluyendo a
la naturaleza. Mis derechos como ciudadano ya no
dependen de mi vinculacion con el mercado, sino con
la ciudadania. Ciudadania significala obligacion de
los otros haciami y mi obligacion hacialos otros en
funcion de la plenitud de lavida.

Ladiscusion de fondo no es tanto la factibilidad o
no de encaminar hacia el ingreso ciudadano, sino el
cambio de racionalidad que ello supone. Lo anterior
no eliminaladiscusion en tomo alafactibilidad. La



factibilidad financiera de un ingreso ciudadano de-
pende, evidentemente, de |o que se entiende por
ingreso suficiente para adquirir los productosy ser-
Vvicios necesarios. Esta discusion no es genaa tema
de laredefinicidn de éstos que haremos en el préximo
apartado, ni puede pasar por ato una discusion sobre
ladistribucion del ingreso en general anivel nacional
y mundial y en particular la definicion de un ingreso
maximo. No vamos a solucionar todos estos puntos a
lavez. Aqui nos restringimos ala distribucion entre
tiempo libre y trabajo pagado.

En el capitalismo, el desarrollo de las fuerzas
productivas ha conocido una evolucion sin prece-
dentes. A medida que creci¢ el desarrollo tecnol 6gico
lo hizo la productividad del trabagjo, pudiendo redu-
cirse lajornada de trabajo y acortarse lavida activa
delosincluidos. Con €l tiempo, la edad media de
entrar aun empleo se ha pospuesto y la edad de retiro
se ha acortado. Si la generacion que nacié a
principios del siglo pasado en Europa, por giemplo,
trabaj 6 més de ochenta mil horas durante lavida, las
generaciones que nacieron unos treinta afios atras 1o
haran probablemente unas cincuenta mil horas. La
pregunta que puede hacerse es ¢por qué no reducirlo
atreintamil horas? (Passet, 2000:260). ¢Acaso no
permitiria eso lainclusién paulatina de |os excluidos
de hoy? El neo liberalismo argumentara que tal cosa
no es sostenible en términos financieros, asi como no
consi dera sostenible mantener la actual edad de retiro
debido al enveecimiento de la poblacion. Estos
razonamientos, de manera consciente, hacen caso
omiso de los incrementos de la productividad del
trabajo. Mientras ésta asciende a un ritmo mayor que
el envegjecimiento de la poblacion, la cargarelativa de
dependenciatiende alabgay existe un margen
creciente paraaumentar €l tiempo libre.

En esencia estal6gica rompe las cadenas del
trabajo no pagado con el pagado, y ahi reside la
verdadera oposicion. En tanto estas cadenas no se
rompan, el factor de integracion social 1o seguira
siendo €l trabajo pagado y no la plenitud de lavida
misma. El tiempo libre estd en funcién dltimade
mejorar la calidad del tiempo pagado y no al revés,
aunque ese tiempo se dedica a actividades no
remuneradas requeridas en el hogar, la comunidad, €l

estudio, etc.; esdecir, paralareproduccion delavida
misma, sin hablar todavia de las posibilidades de
disfrutarla mas plenamente.

Laincorporacion cada vez més generalizada de
las mujeres al "trabajo productivo”, resalto la
necesidad de cubrir |as actividades reproductivas de
lavida. Mientras, en la era keynesiana, disminuyo la
capacidad de reemplazo de lafuerza de trabgo,
surgié una creciente presion paraliberarse de las
cadenas del trabgjo "productivo”. A partir de 1948 las
prestaciones sociales crecieron sin cesar, a canzando
hoy en dia una proporcién significativa del producto
interno bruto. Con ello, unafraccion creciente de los
ingresos del hogar promedio se obtiene con
independencia del trabajo "productivo”. En este
contexto emergio el tema de un ingreso minimo
garantizado independientemente del trabajo
"productivo”, en funcion de la esferareproductiva. La
concesion del minimo se logré para no perder el
estimulo fuerte al trabajo pagado. Con ello se
subrayaba €l fin ultimo de estimular lainsercién en el
mercado de trabajo. En tanto ese caracter minimo no
se abandone, esta tendencia alin no apunta a un
ingreso ciudadano independiente del trabgjo
"productivo”. Romper estas cadenas significay
supone romper con laracionalidad econémica
vigente.

Ladiscusion de fondo aqui no estanto lafactibi-
lidad 0 no de introducir un ingreso ciudadano, sino €l
cambio del tipo de integracion social basada en una
racionalidad econdmica distinta en lacual lalégica
del mercado queda supeditada a otros principios de
regulacion econdmica. Lafactibilidad financiera o no
de un ingreso ciudadano depende, evidentemente, de
lo que se entiende por ingreso suficiente para adquirir
los bienes y servicios necesarios. Sin cuestionar
todavia el nivel del ingreso necesario, Passet (2000:
274s.) calculo, como g emplo, el costo de un ingreso
ciudadano parala sociedad francesa. Establecio6 el
ingreso ciudadano de toda persona mayor de veinte
anos en lamitad del ingreso mediano (linea de
pobreza) y la de toda persona menor de veinte afios
en lamitad de ello. El no hablade un ideal social
gjustable, sino de un ingreso seguro a partir del cua
cada quien esta en condiciones de meorarlo con base



en sus esfuerzos personales. El célculo hecho por
Passet de este gasto no superaria en mucho los

actual es costos del seguro de desempleo, vejez,
asignaciones familiares e incapacidad por maternidad.
El punto central deladiscusion no es por lo tanto la
viabilidad o no, sino la voluntad politica de
abandonar |a racionalidad econdmica existente.

Bgjo estaracionalidad, la reproduccién de lavida
humana se concibe como una reproduccion de la
fuerza de trabajo dentro de lalégica reproductiva del
capital, y no al revés. Fuera de estalogica no existen
derechos econdmicos y sociales. El paso del
keynesianismo a neoliberalismo permitié una mayor
flexibilidad en € mercado de trabajo. La capacidad
de reemplazo de la fuerza de trabajo se acrecento y
con ello se pudo atacar a Estado Benefactor. Este
Estado, en este nuevo entorno, seria demasiado
costoso. Una profundizacion del Estado Benefactor
podria haber sido una aternativa, sin embargo se
correria el riesgo de unainversion de laracionalidad
econdémica. El neoliberalismo, en el fondo, es una
lucha por laracionalidad vigente y, alavez, una
guerra de clases desde arriba para conservarla.

2.3. Del consumismo excluyente a una

racionalidad incluyente

Laracionalidad de la vida plena podriamos indi-
carla por medio de una cadena orientada haciala
reproduccion de la "vida—generacion de productos y
servicios— paralograr unavidamas plena'. La
racionalidad economica existente invierte esta l 6gica
por otraracionalidad que enfoca laldgica
reproductiva del capital mediante la cadena "dinero
—mercancias y servicios monetizados— mas
dinero". Laactual economia de mercado contabiliza
larigueza monetaria (per capita) como sinbnimo de
nivel deviday € crecimiento econémico dela
economia de mercado como motor paramejorar
supuestamente, ese nivel de vida. Laintroduccion del
término desarrollo sostenible no ha sido acogida tanto
por la preocupacion por el ambiente (que puede haber
sido el origen del concepto), sino porgue contribuye a
perpetuar laracionalidad existente
(Lemaire,1999:207). De nuevo observamos aqui la

inversion medio-fin. El valor cuantitativo del
instrumento expresaria €l bienestar de los pueblos, sin
preocuparse siquiera de la distribucién de su
resultado.

Lariqueza en una economia de mercado se conta-
biliza exclusvamente a partir de productos y
Servicios que se expresan en dinero. Es una
contabilidad econémica cuantitativa que establece
como calcular lariqueza de una nacion. Dentro de
esta contabilidad social se pierde de vistala propia
vida humana, asi como lavida natural. La actual
economia de mercado no percibe como riquezala
vida humanani lanatural. En vez de prevenir las
enfermedades, |0s accidentes o la muerte mediante un
mayor desarrollo de lasalud publica, se lucracon los
enfermos en un sistema de hospitales privados bgjo €l
actual régimen de salud privatizado. Dentro de la
actual racionalidad, la explotacién masintegral dela
naturaleza, y hasta su destruccion y contaminacion,
no aparecen como pérdida de riquezayaque la
diversidad y calidad del ambiente no adquieren forma
monetaria. Lo absurdo es que lalimpieza por parte de
empresas privadas de rios y mares contaminados, si
aparece como una contribucién alariqueza existente.
En realidad, lariqueza natural y la humana suelen ser
sacrificadas para desarrollar el instrumento
econdmico sin limites aparentes. La vidamismase
hace objeto del instrumento econdmico que se
subjetiviza.

Un primer punto para una economia alternativa es
sustituir la contabilidad nacional por su forma por
otra por su contenido, que contemple € trabajo
pagado y € no pagado, lariqueza natura y la
producida frente alariqueza despilfarrada y
destruida, etc. Este esfuerzo yalo hemos realizado en
otro lugar (Dierckxsens, 2000) y no volveremos a
desarrollarlo aqui. Un segundo punto es que la
cantidad de servicios y productos generados, y menos
su valor, no es sindbnimo de bienestar. Las
necesidades no son infinitas; infinita parece ser la sed
de acumulacion. Mientras el tiempo libre esté atado al
trabajo pagado, no se podraliberar delaespiral del
consumismo y del derroche. Estalégicasin limites
aparentes se ha desarrollado precisamente a partir de
laerakeynesiana. El 20% de la poblacion mundial es



responsable del 70-80% del consumo y vive un
verdadero consumismo, en tanto que lamitad dela
poblacion del mundo vive por debajo de lalineade
pobreza. ElI consumismo es €l resultado de laldgica
de acumulacion que no libera el tiempo libre del
tiempo de trabajo pagado.

Al acortar |a vida técnica media de los productos,
0 a introducir modas, se repite con rapidez creciente
el proceso de produccién de valores portadores de
ganancias. Por laforma, la acumulacion de capital se
perpetUa, mientras por su contenido, se sacrifica de
manera mas integral riqueza natural y se destina una
mayor proporcion de trabajo pagado alarepeticion de
crear productos y servicios menos duraderos. La
riqueza creada por su contenido permanece menos
tiempo bago el sol afin de poder acumular dinero con
velocidad creciente. Asi, la generacion de riqueza por
su forma se perpettia sacrificando con velocidad
siempre mayor riqueza natural y producida por su
contenido. Lariqueza por su contenido es liberadora
en vista de que permite el desarrollo del tiempo libre,
en tanto que la perpetuacion de la creacion de riqueza
por su forma esclaviza también perpetuamente ala
poblacion al trabajo pagado. Esclavizaalos
incluidos, y degjasin opciones alos excluidos. De
modo gue este concepto de riqueza por su formaalga
atodalapoblacién de la plenitud de lavidaen vez de
acercarlaaella. Luego, la productividad general del
trabajo, que por un lado incrementd el tiempo libre, y
por otro lado permiti6 lainclusion de los hasta hoy
excluidos, se pierde a tener que volver ahacer € cas
mismo producto. No se libera el incluido, y mucho
menos el excluido.

Bajo laracionalidad capitalista, €l valor de uso o
la utilidad de las cosas se comprueban en el mercado.
Un producto o servicio vendido significa una utilidad
comprobada. Los gastos de realizacion através de la
propaganda para seducir a los consumidores,
aparecen como gastos productivos para el capital
individual, aunque anivel de latotalidad son meros
costos falsos que no incrementan lariqueza. El
comprar por comprar o e "fun-shopping" no hacen
mas que armar ala poblacion incluida en las cadenas
del trabajo pagado (Hamelink, 1999:79s.). El grado
de libertad individual se reduce en buenamedidaala

cantidad de opciones de |as personas como
consumidores. El tiempo libre se transforma en una
actividad de consumo y més consumo de bienesy
servicios inducidos. Este tiempo libre no es liberador,
sino que se transforma en otra actividad engjenante
orientada a lareproduccién del capital a partir del
consumo a costa de una vida mas plena.

Una economia alternativa ha de invertir esta
|6gica haciala calidad y durabilidad de los productos
y ladefinicién de necesidades no impuestas por
intereses privados, sino desde lavidamismay en
funcion de ella (Keune-VanHeiningen(eds.),2001.:
capitulo4.2.4). Unamayor durabilidad y una mejor
calidad de los productos, permitiria un mayor tiempo
libre delosincluidosy la simultaneainclusion de los
excluidos. Esta definicion de preferencias y opciones
no puede dejarse en manos de una economia de
mercado ni en una planificada centralmente, sino que
supone y requiere una participacion ciudadanay
democratica bastante descentralizada. Latendencia
sera entonces hacia un menor consumismo con mayor
bienestar en el Norte y un simultaneo proceso de
inclusion en € Sur, no solo por lamayor durabilidad
de los productos, sino también por una menor
tendencia a"comprar por comprar”. El valor de uso
de las cosas comenzard aregir mas como indicador
de bienestar y el valor de cambio perdera significado.
El concepto de ingreso ciudadano necesario adquiere
de esta manera un contenido mas acorde con la
plenitud de lavida.

2.4. El desarrollo pleno de fuerzas
productivasincluyentes bajo una nueva

racionalidad econémica

Laldgicade unareposicion cada vez mas répida
de los productos fabricados no solamente se daen €l
ambito del consumo, sino tal vez més alin en la esfera
productivav empresarial. La misma competencia
obliga a unainnovacién tecnol 6gica permanente y
siempre més feroz. Lamasy més veloz innovacion
tecnol 6gica hace que lavida media de la tecnologia
empleada se acorte y se vuelva obsoleta con una velo-
cidad creciente (Couvemeur, 1998:155). El
incremento en la productividad obtenido por la



tecnologia nueva reduce el costo de produccion. Sin
embargo, esta reduccién en los costos tiende a
perderse conforme la vida media de la tecnologia se
acortay los costos de innovacién aumentan. Cuando
esta segunda tendencia es mas fuerte que la primera,
los incrementos en |os costos superan las reducciones
con €l resultado final de unatasa de gananciaala
baja (Wolman-Colamosca, 1997; 82s.).

Desde |os afios setenta se observa este cansancio
delainnovacion en la esfera productiva de lo que se
conoce hoy en diacomo lavigjaeconomia. Si lama-
quinaria de principios del siglo XX se caracterizaba
por su calidad y durabilidad, en la actualidad el
aparato productivo en los paises del G7 serenuevaen
promedio cada doce anos y en Japon incluso cada
cinco (Passet, 2000:255). En nuestros dias, esta
tendencia se ve acentuada todavia mas a partir de la
nueva economia de informacion y comunicacion
(Gadrey, 2000:67). La productividad ganada por la
introduccion de lainnovacion en lainforméticay la
comunicacion en toda la economia, tiende a perderse
por lacreciente rapidez y €l consecuente costo de su
reemplazo (The Economist,12-18 de mayo, 2001: 83-
86).

Estaldgica de sustitucion siempre mas veloz pro-
vocada por la competencia, tiende a sofocar la
productividad general del trabajo. Las ganancias en
productividad en razén de lainnovacion tecnol 6gica,
se esfuman a medida que se elevalavelocidad y el
costo de la sustitucion tecnolodgica. Escomo si las
fuerzas productivas no se desarrollasen. La
consecuencia es unatendenciaalabajadela
gananciaen laesfera productiva en general. Las
fuerzas productivas desarrolladas por su contenido
han de ser reemplazadas con velocidad creciente, con
el costo que ello implica paralos recursos naturales y
el ambiente. Este desperdicio, sumado al
consumismo, son los responsables del desarrollo
insostenible desde la dpticade latierra, pero incluso
desde la Optica de la propiaracionalidad capitalista.

Tarde o temprano tendra que darse unareflexién
sobre lanecesidad de regular €l ritmo de la
depreciacion y lainnovacion tecnol dgicas, aunque
solo sea para salvar latasa de ganancia. Esta
regulacion permitiria una vida mas duradera de los

avances tecnol 0gicos que aumentaria
substantivamente |a productividad general del trabgjo
por €l contenido, frenaria el derroche de recursos
naturales y la contaminacion ambienta y liberaria
recursos financieros y naturales para un mayor
desarrollo en los paises periféricos. Lasimple
reduccion del reemplazo tecnol 6gico alamitad de su
velocidad, liberaria recursos financieros y naturales
para un desarrollo en el Sur sin presionar sobre la
naturalezay el ambientey sin afectar el bienestar en
el Norte. Més bien, se podrian dar de manera
simultanea un mayor desarrollo en e Sur y una
liberacidn neta de recursos naturales debido a un
descenso del despilfarro de recursos financieros y
naturales en el Norte

Esta perspectiva es propia de unaracionalidad
poscapitalista, ya que regularialos margenes de la
competencia. Estaracionalidad se impondra cuando
lainnovacion rentable a partir de la competencia
[legue a sus limites. Poner limites alainnovacion, sin
embargo, significaria poner limites ala competencia
en funcion de unaracionalidad distinta. El desarrollo
de las fuerzas productivas se daria entonces en
funcién del Bien Comun, sin supeditarse al interés
privado. El dilemaes que s bien unatal regulacion
de lainnovacion pondria limites ala competitividad
sin por ello sofocar necesariamente la eficiencia, si
sofocaria en buena medida el motor del desarrollo
desigual. He agui € punto cardinal de laresistencia.

Tarde o temprano, no obstante, la racionalidad
econdmica existente quedara sofocada ante lainca-
pacidad de superar esta barrera. Se vislumbra, pues,
latransicién forzosa de unaracionalidad econdmica
hacia otra. El desarrollo de las fuerzas productivas
parece estar |llegando a sus limites en las relaciones
de produccion existentes. Llegando a sus limites de
desarrollo, €l paso de una racionalidad econémica
hacia otra parece inevitable. Unaintervencion en la
regulacion tecnol 6gica supone y requiere tomar
medidas a nivel mundial, y en primer lugar, en el
ambito de la actividad transnacional. Se trata, por
ende, de una regulacién necesaria a escala mundial.
Esto es, no pueden aplicarse medidas s no selo hace
en todos los paises a mismo tiempo. Laintervencion
de una especie de Estado-mundo que regule los



limites de la velocidad de lainnovacion, parece
necesaria.

3. Latransicion pospuesta al
poscapitalismo

3.1. Latemporal obstaculizacion dela
socializacion de los conocimientos a

nivel mundial

En lamedida en que la competitividad se ve
restringida por los limites que existen ala capacidad
de sustitucién de la tecnol ogia en razon de su
creciente costo, el cua daal traste con todos los
avances en la productividad, tiende a bgjar latasa de
beneficio en los sectores productivos. Pero antes de
renunciar asu propiaracionalidad, que serialo |6gico
desde la éptica del Bien Comun, el capital, en funcion
del interés privado, haralo imposible para evitar
abandonar su racionalidad.

Una salidatemporal para que & capital pueda
mantener sus inversiones dentro del sector
productivo, consiste en la socializacion del costo de
lainnovacion tecnoldgicay la apropiacion privada de
las ganancias via patentes cada vez méas reguladas y
ampliadas. La socializacion de los costos de esa
innovacion mediante subsidios crecientes, pagados a
su vez mediante laimposicion de impuestos ala
ciudadania, apunta esencialmente ala necesidad de
socializar sus beneficios. Las denuncias en € plano
internacional en el sentido que las transnacionales
farmacéuticas impiden por medio de patentes
desarrollar medicamentos genéricos para combatir el
Sida, es un gjemplo elocuente de eso, aungue no €l
anico.

Ahora bien, una socializacion ascendente de los
costos de lainnovacion tecnol 6gica, acompafiada de
una tasa de beneficio en descenso a pesar de la
politica de patentes, es sefial de que la eficiencia
econémica a partir del interés privado pierde terreno
y reclama, a menos implicitamente, una regulacion
econdmica a partir del Bien Comun. Unaracionalidad
poscapitalista tendria también una politica de

socializacion, pero de los conocimientos. Esta
sociaizacion permitirianivelar el desarrollo desigual
entre el Nortey el Sur aunavelocidad jamas vistaen
lahistoria. Con el desarrollo tecnolgico en funcién
del interés privado, es précticamente imposible
resolver el dilemadel desarrollo

desigual. Unaracionalidad poscapitalista que
apuntara ala socializacién de los conocimientos y al
desmantelamiento de |as patentes, en cambio,
conseguiria cerrar las brechas econdémicas existentes
entre |os paises centrales y |os periféricos. Esta
regulacion econdmica requeriria unaintervencion a
escalamundia y empujariaméas que nuncala
inversion productiva en la periferia.

3.2. La economia de casino como escapey
la necesidad de unaredistribucion del

Ingreso a nivel mundial

Laracionalidad econdmica existente se encuentra
cada vez mas ala defensiva, no obstante solo dara el
paso alatransicién a menos que no tenga otra salida.
Ante latendencia alabaja de latasa de ganancia en
el @mbito productivo, e capital ha optado por el aban-
dono de lainversion en el sector productivo y se ha
refugiado en el ambito financiero y especulativo. Este
cambio caracteriza precisamente €l paso del
keynesianismo a neoliberalismo. El neoliberalismo
no solucionael dilemade la productividad del
trabajo, més bien larehuye poniendo a salvo, a
menos de maneratemporal, la tasa de ganancia del
gran capital.

En el keynesianismo, lainversion, y sobre todo €l
crédito, estaban estrechamente ligados ala esfera
productiva. Esto Ilevé a un crecimiento econdémico
fuerte y sostenido por décadas, €l cual permitié ala
vez una politica de pleno empleo y de redistribucion
del ingreso en favor de los menos favorecidos en los
paises centrales. Invertir afuturo en ambitos especu-
lativos como los casinos 'y las casas de juego, la
loteria, 1a bolsa de valores 0 con monedas, era
entonces muy dificil debido alas regulaciones
econdmicas. Habia un orden monetario que regulaba
la paridad fija de las monedas, y la convertibilidad de
una moneda a otra tenia sus restricciones. Los



créditos internacional es eran bésicamente de caréacter
multilateral o intergubernamental y relacionados con
proyectos de desarrollo. El flujo de crédito privado a
nivel internacional se hallaba limitado.

Desde finales de |os afios sesenta y principios de
los setenta, y frente a una tasa de ganancia
descendente en el ambito productivo, el capital
privado traté de liberarse de las amarras en laesfera
productiva. Dentro de |os paises, habian fuertes
restricciones pararealizar inversiones no ligadas al
sector productivo. En el ambito internacional, en
cambio, no existian las mismas regulaciones. El
crédito privado se orientd entonces hacia el mercado
de capitales anivel internacional, libre de amarras a
inversiones productivas. Como estos créditos no
promueven ninguna capacidad productiva a futuro,
tampoco promueven la capacidad de pago.

El endeudamiento externo del Tercer Mundo en
general y de América Latinaen especial, recibié un
gran estimulo. Solo que a no crearse condiciones
objetivas de pago, en los afios ochenta sobrevino la
crisisde ladeuda, y con ellaempezé lainestabilidad
monetaria en la periferia. Las devaluaciones
estuvieron pues en el orden del dia. Las politicas de
gjuste estructural que se impusieron permitieron una
mayor convertibilidad de las monedas, 1o que
fomentd la especul acién contra ellas y acentud adn
mas lainestabilidad monetaria. El abandono dela
paridad fija, la convertibilidad de las monedas y el
libre flujo de capitales de cartera por € mundo no
hicieron més que alimentar la especulacion contra las
monedas y profundizar lainestabilidad monetaria. De
este modo, lallamada economia de casino hizo su
aparicion en la periferia, excitando la concentracion
acelerada de ingresos en cada vez menos manos.

En razon de la deuda externa, |os paises
periféricos se vieron obligados a desmantelar las
barreras arancelarias que existian y a abrir sus
fronteras alos productos foraneos. Estas barreras,
segun la vision correspondiente al modelo
keynesiano, permitian, en principio, el desarrollo de
lainversion productiva hacia dentro de cada paisy en
los mercados regionales. Al abrirse las fronteras a
nivel internacional, sin embargo, fueron sobre todo
las empresas transnacionales las que salieron

ganando. En efecto, através del comercio
internacional las doscientas transnaciona es mas
grandes del mundo lograron acaparar una parte
creciente del mercado mundial existente. Asi, su
participacion en e Producto Mundial Bruto (PMB)
crecio de un 24% en 1982 amas del 35% en el 2000,
al tiempo que & crecimiento econdémico mismo
perdid ritmo. Lastreintay cinco mil empresas
transnacional es en su conjunto acanzaron cubrir mas
del 50% del PMB (Beinstein,1999:60s.). Se trataen
esencia de unareparticion del mercado mundial entre
las transnacional es, mediante la sustitucion de los
mercados locales y nacionales por uno mundial, sin
impulsar de forma simultdnea el crecimiento mundial
de la economia de mercado. O sea, las ganancias de
las transnacional es en |a Ultima década no han sido el
producto de un alzaen la productividad del trabajo,
sino basicamente de la reparticiéon del mercado
mundia (Wolman-Colamosca, 1997: 85).
Ahorabien, la reparticion del mercado mundial
entre empresas transnaci onal es adquiere otras expre-
siones. Latendencia haciala privatizacion de
empresas estatales no representa otro fendmeno que
€l acaparamiento de mercados ya existentes. No se
trata de nuevas inversiones con vistas a crecimiento
econdmico. La carrera de fusiones y adquisiciones es
otro ge del mismo fendmeno de concentracion del
capital en cada vez menos manos. Este modelo de
acumulacion apunta ala obtencion de ganancias
sobre la base de la concentracion del ingreso mundial,
aunque sin fomentar su crecimiento. Se trata més bien
de un modelo expresamente excluyente. Cada fusion,
adquisicién o privatizacion implica recortes de
personal. Los ingresos y las ganancias de las
transnacional es crecen en la medida que progresa su
participacion en el PMB, pero sin que crezca su
participacion en el mercado laboral. Lo anterior
desemboca en una mayor flexibilidad del mercado de
trabagjo. En efecto, conforme aumenta la capacidad
sustitutiva de lafuerzalaboral, disminuyen los
ingresosy la estabilidad de los trabajadores, y en
consecuencia se deterioran sus derechos econdémicos
y sociales. Se da, en otras palabras, una concentracion
siempre maés acentuada de losingresosy un
simultdneo desmantelamiento del Estado Benefactor.



El neoliberalismo se percibe por ende como un
model o de acumulacion con pérdida ciudadana, pero
rapida recuperacion de la ganancia de | as transnacio-
nales. Estas aparecen como |as Gnicas ganadoras.
Sobre esta base se realiza la especulacion en labolsa
de valores. Laforma ahora de obtener ganancias es
apostando ala participacion en las ganancias a futuro
de las empresas transnacionales. Yano se toma
crédito parainvertir en la esfera productiva, sSino que
se tiende a hacerlo parainvertir en labolsa. En conse-
cuencia, labolsa, donde se cotizan las
transnacionales, tiende al alza acelerada. El alza
esperada a futuro se transforma, entonces, en objeto
de especulacién. Asi pues, €l neoliberalismo
desemboca en una economiade casino. Lainversion
afuturo se aparta de la creacion de riqueza, para
apuntar ala concentracion de ésta en cada vez menos
manos. El crédito que se destina a este juego
compromete el futuro, puesto que no se produce
nuevarigqueza a pesar de una deuda creciente. Este
Juego de casino no hace mas que hipotecar el futuro,
el cual tarde o temprano colapsara.

A partir de lo anterior queda claro por qué a partir
delacrisisdelos afios treinta el keynesianismo
procurd ligar lainversion con la esfera productiva
dentro de cada pais, alavez que estimulé la
redistribucién del ingreso. Una alternativa
poscapitalista ha de centrarse en laredistribucion del
ingreso, no Unicamente en el plano nacional sino
sobre todo entre paises, y hade vincular otravez la
inversién alaesfera productiva. La diferenciabasica
consistiria en que no promovera el crédito para
acortar lavida de los productos y de latecnologia,
Sino que como yavimos mas bien la prolongariaafin
de orientar lasinversiones hacia las necesidades y los
necesitados reales. Asimismo, como también
planteamos antes, dicha alternativa tampoco tendria
como bandera central e pleno empleo, sino el ingreso
ciudadano.

4. Lainevitabletransiciéon del
neoliberalismo al poscapitalismo

4.1. Lanecesidad delaalternativa alavista

El colapso de la actual economia de casino es solo
cuestion de tiempo, y con ello se evidenciaralane-
cesidad de una alternativa a neoliberalismo. En una
economiade casino, €l valor de lacotizacion de las
acciones en la bolsa se aparta con velocidad creciente
del valor real de las empresas. Surge, de este modo, €
dinero virtual no respaldado por riquezareal. En la
medida en que seinvierte en la especul acién bursétil
con ahorros del pasado, estos ahorros seinvierten
estérilmente, es decir no para engendrar mas riqueza
afuturo sino para estimular la concentracion de la
misma. Esta tendencia conduce al estancamiento eco-
némico. Y en tanto seinviertaen labolsaacrédito, se
hipoteca el futuro fomentando todavia mas esta con-
centracion del ingreso. La masa de dinero en acciones
tiende a alza, sin que se origine nuevariqueza. Se
trata de una masa siempre mayor de dinero virtual no
respaldado por riquezareal afuturo. Por eso, €l
ingreso reportado en estos afios manifestara manana
ser uningreso ficticio. Lo anterior significaque €
crecimiento del ingreso reportado hoy, resultara ser
un ingreso virtual. El mercado demostrara, a mediano
plazo, €l caracter virtual de este crecimiento y de esos
ingresos concentrados entre |0s mas ricos.

En lamedida que este model o de acumulacién
tiende cada vez menos a crecimiento y se basa cada
vez més en la concentracion del ingreso anivel mun-
dial, disminuye también la demanda global. Esta
acentuada concentracion del ingreso anivel mundial,
al igual que dentro de los paises, representa un obs-
taculo para e crecimiento econdmico sostenido, casi
nunca sefialado (The Economist, 28. IV. 2001:82).
Esto porque en comparacion con lamayoriade la
poblacion que vive en la pobreza, los mas ricos
destinan una proporcién menor al consumo. Aquellos
destinan todo su ingreso a consumo, mientras los
ultimos no. La concentracion del ingreso acentla, en
otras palabras, la contraccion de la demanda global .
De ahi que latasa media de crecimiento real del PMB
bajara de 5,2% en € periodo 1966-73 a 3,4% entre
1974-80, pasando al 3,1% entre 1981-90, para
terminar en 2,8% entre 1991 y 1999 (Beinstein, 1999:
115).



Justamente para incrementar la participacion de
las transnacional es en la demanda global, se acentlia
lalucha por lareparticion de los mercados ya
existentes. Esta reparticion del mercado mundial
tiene, sin embargo, sus limites. En efecto, €
enfrentamiento entre las empresas transnacional es por
lareparticion del mercado mundial existente se
acentlia conforme aumenta el porcentgje que ellasya
poseen de este mercado. Crecen entonces los
obstaculos alos acuerdos de libre comercio y
disminuye lavelocidad del crecimiento de las
exportaciones (Beinstein, 1999: 124). Esto es, los
propios neoliberales ponen limitesala
profundizacion del libre juego del mercado.

Es en este preciso momento que surgen las voces
gue claman por una aternativa. Las condiciones para
reivindicar una alternativa poscapitalista aparecen
precisamente desde el momento que e pensamiento
Unico se contradice asi mismo. A partir del fracaso
del Acuerdo Multilateral de Inversiones en Paris, en
1998, y del déla Organizacion Mundia de Comercio
en Seattle, estado de Washington, en 1999, surgieron
de repente condiciones objetivas parareivindicar una
aternativa a neoliberalismo. A medida que se mani-
fiestael callgon sin salida del neoliberalismo, crecen
las oportunidades concretas de plantear una alterna-
tiva poscapitalista.

No obstante, entre el momento que se vislumbra
laalternativay el momento de la posibilidad concreta
de su puesta en practica, hay unadistancia histérica
gue aparenta ser inmensa. De este modo, la transicion
del neoliberalismo a una alternativa poscapitalista
pasara por laradicalizacion de éste. Y es que a obsta-
culizarse el libre juego del comercio, tiende a frenarse
la conquista del mercado mundial paratodas las
empresas transnacionales. El resultado es la dismi-
nucion del ritmo de crecimiento de sus ventas, y con
ello de sus ganancias. Pero a disminuir las ganancias
la cotizacion de las acciones en h bolsatiende ala
baja, y lacrisis bursétil estaalavista.

Ciertamente, la cotizacion de las acciones de las
empresas mas grandes en la bolsa de Nueva Y ork, €
Dow Jones, la bolsa mas importante del mundo, as-
cendi6 de 500 a 1.000 entre 1956 y 1972 y de 1.000 a
2.000 entre 1972 y 1987, es decir una duplicacion en

un periodo promedio de quince afios. A partir de
entonces, sin embargo, la cotizacion se acelerd con
creces, pasando de 2.000 a4.000 entre 1987 y 1995
(unos ocho anos)y de4.000a8.000 entre noviembre de
1995y julio de 1997 (menos de dos afos). En este
mismo periodo de 1987 a 1997 en que las acciones
cuadriplicaron su valor, las ganancias corporativas en
EE. UU. un poco més que se duplicaron, al ascender
de 333 hillones de dolares a 818 billones (The Wall
Street Journal ,1999: 259). Ladiferenciaes un indice
deriquezavirtual. El proceso de fuerte concentracion
del capital en manos de cada vez menos
transnacional es se estanca a partir de 1997. El ritmo
de ventas de |as transnacional es disminuye. El pastel
pareciera estar repartido, y por eso la confrontacion
de intereses se acentla

Entre julio de 1997 y enero del 2000, el Dow
Jones alcanzd un récord historico de 11.700, aungue
no sin la compra masiva con crédito bancario de sus
propias acciones por parte de al gunas transnacional es,
con € fin de simular el bienestar del mercado bursatil
y atraer inversionistas. De este modo, esas empresas
comprometieron alabanca para e futuro (The
Economist, 27.1.2001:11).

A partir del afio 2000, sin embargo, las ganancias
corporativas definitivamente tendieron alabaja, con-
cluyendo asi € periodo eufdrico de labolsa. El
Nasdaq, donde se cotizan las empresas de la nueva
economiaen EE. UU., fue el mas afectado. Todos
habian apostado a esta esferasin limites para elevar la
productividad general del trabgjo. Al disminuir la
ultima las ventas de nueva tecnologia cayeron de
manera dréstica, y con ello su cotizacion en la bolsa
El indice Nasdaq bajo de marzo del 2000 a marzo del
2001 un 65%. El Dow Jones, por su parte, perdié un
27% en el mismo periodo, y las expectativas podrian
ser que baje a menos de la mitad de su valor histérico
para gustarse a su alza media historica (Nocera,
1998). Lo anterior sugiere que €l verdadero panico
bursétil estaria aln porvenir. Este podria darse en €l
momento que se anuncie de forma publica una
recesion mundial y los resultados econdémicos
negativos de las mayores empresas (Henry,
2000:146).



Ahorabien, el panico financiero fue mundial. En
Francia, labolsa perdié en el periodo antes referido
un 27%; en Alemania, un 35%; en Japon, un 46%; y
en Suecia, nada menos gue un 50% (The Economist,
24-30. 111. 2001: 98). A escalamundial, se destruyo
unariquezavirtua equivaente al 30% del PMB del
afo 2000 (Ibid.). Las expectativas son de una caida
todavia més pronunciada paralo que resta de este
ano. Por primera vez después de 1930, se prevé una
recesion a escalamundial parael 2002. Seriauna
clasica crisis de sobreproduccion y subconsumo.

V arios economistas conjeturan una recuperacion de
las acciones de la nueva economiarecién en diez
anos, y un periodo de al menos dos afios paralavida
bursétil en general (The Economist, 21-27. IV. 2001
44.76).

4.2. Hacia las condiciones objetivas y
subjetivasdelatransicion al
poscapitalismo

Lacrisisneolibera saltaalavistay €
pensamiento unico se hallaen crisis. Volver auna
economia regulada, con perspectivas poscapitalistas,
pareciera mas que l6gico. No obstante, lo 16gico no es
lo probable. En un mundo sin crecimiento y con €l
mercado mundial acaparado por |as transnacional es,
cuaquier intento del capital transnacional de salir
triunfante significa justamente la reparticion del
mercado mundial entre esas empresas. Ello, cas de
modo inevitable, conduce a enfrenta miento de unas
contraotras. La anterior tendenciallevé primero ala
occidentalizacion del proceso de globalizacion a
partir delacrisis asidica. En laactualidad estamos
presenciando su tendencia estadunizacion.

Y es que cuando se cierran las posibilidades de
repartir el mercado mundial con base en acuerdos
multilaterales de libre comercio, las empresas
transnacional es tienden a confrontarse de manera mas
abierta. Esta confrontacion requiere y supone la
mediacion del Estado-nacién sede de determinadas
transnacionales. Ahora bien,las posiciones
nacionalistas y unilaterales paraimponerse en €l
mercado mundial, alimentan temores identitarios y
nacionalismos tribales (Lowy, 2001: 21). Pueden, por

tanto, conducir a una economiade guerra. Y €
desarrollo de esta economia de guerra, de hecho ya
anunciada por €l presidente Bush, tiene precisamente
como objeto salvar las ganancias de las

transnacional es estadounidenses mediante el fomento
de la demanda de sus productos.

Una economia de guerra, sin embargo, conlleva
unareproduccion limitada del capital. Ta economia
de guerraorigina"riqueza" durante varios ciclos
econdmicos, pero a final de cuentas |os productos
bélicos se apartan del proceso de reproduccion del
capital, es decir se consumen estérilmente. En €
mejor de los casos no seran utilizados, y su consumo
es destructivo. La economia de guerra no contribuye
aampliar laeconomiacivil en ciclos posteriores. Es
unaforma de destruir capital, preservando las
ganancias de las transnacional es implicadas. De este
modo, la economia de guerra contribuye ala
reproducian limitada del capital através de varios
ciclos.

El derrumbe de la Unién Soviética se debio, en
medida importante, a un elevado gasto de defensa en
relacion con e Producto Interno Bruto, que afectd
negativamente € desarrollo de laeconomiacivil, ata
punto que éste retrocedid. Con ello no solo se debilitd
la plataformadel crecimiento econdémico, sino que se
imposibilito la propia carrera armamentista. Queda
claro, entonces, que en una economia poscapitalista el
gasto de defensa debe ser reducido a minimo posible
Y que no puede quedar en manos de una Unica nacion,
Sino en manos de las Naciones Unidas.

Una economia de guerra no significa necesaria-
mente un gasto improductivo para €l pais productor
de armas. Existen mecanismos de transferencia de ese
gasto aterceras naciones. En esto consiste el negocio
de laeconomia de guerra. Con € fin de evitar una
reproduccién limitada del capital en el pais productor,
y evitar por ende una mayor contraccion economica
de layaexistente en EE. UU., es necesario transferir
el gasto de defensa aterceras naciones. Lo anterior se
puede conseguir gracias a financiamiento de éste
mediante préstamos para la produccion desde €l ex-
terior y la exportacion del producto bélico a
posteriori.



Esa fue justamente |a politica de la administracion
Reagan afinaes de la Guerra Fria. Al elevar sus tasas
deinterés, EE. UU. logro captar €l ahorro
internacional necesario en la década de los ochenta.

El capital financiero, como vimos, andabaala
busgueda de una mayor rentabilidad que en € sector
productivo. De ahi que € financiamiento de una
carrera armamentista mas acel erada, fue también un
motivo inmediato de la crisis de la deuda extema en
América Latina. Esto porque aguel contexto de
Guerra Fria proporcionaba un escenario mucho mas
favorable para exportar el producto final, y de esta
formatransferir el costo improductivo del gasto de
defensa

Lasituacion, hoy en dia, ha cambiado. En primer
lugar, laeconomia de casino atrgjo ya el 80% del
ahorro mundial. Asi pues, es poco probable que EE.
UU. pueda financiar un aumento substancial de su
gasto de defensa por medio de nuevos ahorros
externos (Clairmont, 2001:3). En segundo lugar, no
existe més el entorno de la Guerra Fria. Por
consiguiente, la venta de productos bélicos aterceras
naciones implicaria a entar nuevos conflictos en el
mundo. La actual politica estadounidense da muestras
en esta direccion. Unaterceravia, relacionada con la
anterior, es poder imponer, mediante presiones
politicas y militares, una redistribucién del mercado
mundia alafuerza. La Ultima alternativa parece mas
una guerra de palabras para obtener lafirmade
acuerdos multilaterales favorables aEE. UU., que una
guerrade hecho. Este es el escenario més probable.

Esta politica, no obstante, supone desarrollar una
actitud nacionalista expansionista. La redistribucion
del mercado mundial, por ende, yano se consigue a
través del libre juego del mercado, sino a partir de
posiciones de fuerza. Pero este uso de lafuerza
visibilizad proceso de exclusién, de ahi que permita
unificar un movimiento muy amplio en € plano inter-
nacional que reivindique una alternativa a
neoliberalismo.

Ahora bien, una actitud nacionalista expansionista
alafuerza puede desembocar, en su extremo, en posi-
ciones fascistas. Esto es, en un mundo donde no que-
pamos todos, cabria, al menos, la nacién més fuerte.
Solo que frente a esta posicidn nacionalista expan-

sionista se desarrollarian, como reaccién, posiciones
nacionalistas proteccionistas para defenderse. Sin
embargo, la generalizacion de posiciones
nacionalistas proteccionistas significariala muerte del
neoliberalismo y ladel capital transnacional. De
manera que la lucha por lainclusion de unas pocas
transnacional es de una nacion determinada, tenderiaa
desembocar en la exclusién progresiva de todas las
transnacionales. Por tanto, €l resultado final dela
lucha de este jsdlvese quien puedal seriaque nadie
tenderia a salvarse, ni siquiera las transnacionales
mas poderosas.

He aqui la posibilidad concreta de que surjala
concienciaque para salvarme "yo", tengo que pensar
forzosamente en "€l otro". Sobre esta base se
construye € triunfo de una conciencia cada vez mas
generalizada en el sentido que solo en un mundo
donde haya lugar paratodos, puedo desarrollarme
"yo". Setratade laderrota definitivadel "jsavese
guien puedal" y la coyuntura precisa para poder
Ilevar a cabo la aternativa poscapitalista.

5. El poscapitalismo: camino auna

democracia con ciudadania

A partir de estacrisis definitiva del
neoliberalismo, al capitalismo no le quedara otra
opcion que buscar una nueva mediacion entre la
planificacion y el mercado. Seria una situacion
analogaalade surgimiento del keynesianismo a
partir delacrisisdelos afiostreinta, €l cual se
instaurd definitivamente después de la Segunda
GuerraMundial. No obstante, si no se soluciona el
dilema de lainnovacién tecnol 6gica cada vez més
costosa, un neokeynesianismo a nivel mundial no
resolvera la cuestion de lareorientacion rentable de la
inversion haciala esfera productiva.

A estas dturas ha quedado claro que lallamada
Nueva Economiatiende a acortar todaviaméas lavida
media de latecnologia, afectando la productividad
general detrabgjo. En lugar de incrementar la pro-
ductividad general del trabajo, los costos de lainno-
vacion tienden a superar cada vez més estructural -
mente |os ahorros logrados a partir de la



productividad de trabajo. Lo anterior funciona como
s laproductividad general del trabgjo se estancarao
incluso retrocediera. Con €llo, las posibilidades de
elevar latasa de ganancia sin una regulacion
centralizada en el desarrollo de las fuerzas
productivas, parecen agotarse. Parece no haber otra
salida que regular lainnovacion tecnol 6gica, y de esta
forma el poscapitalismo entraen la historia

Lamediacion entre el mercado y la planificacion,
por si sola, no garantiza un poscapitalismo. Esta me-
diacion es un instrumento y no unafinalidad en si. No
existe un camino para conseguir lafinalidad de desa-
rrollar unavida mas plena sin un instrumento eco-
némico. Los limites extremos del libre mercado y la
planificacion centralizada, sin embargo, historica
mente han conducido a la totalizacién del
instrumento. En ambos casos se sobrepuso el
instrumento alafinalidad, impidiendo la democracia
substantiva y ciudadana. En ninguno de los dos casos
selogré lalibertad de la ciudadania de construir una
sociedad donde el desarrollo de la persona sea
central. El mercado total subordinalavidahumanay
natural al interés privado. En la planificacion
centralizada, esdecir en e socialismo real, el Bien
Comun se definia como central e idea mente estaba
en funcion de la ciudadania, pero sin la participacion
real de ésta. El resultado final fue una sociedad que se
regulaba sin la ciudadania, y por ende tampoco en
funcién de su desarrollo. A partir de este centralismo,
latomadel poder se veia como laUnicavia para
cambiar el orden econdémico.

Ni laplanificacion centralizadani €l libre juego
del mercado, pues, le han permitido alaciudadaniala
definicion democrética de su propio futuro. Para
conseguirlo, es necesaria una mediacién entre ambos
instrumentos. Vimos, no obstante, que no toda
mediacion garantiza lainversion medio-fin. El
keynesianismo logro una mediacion con la
ciudadania, si bien en funcién dltimadel interés
privado a costa de la ciudadania. El péndulo de la
historia futura tiende a moverse en favor de una
aternativa con ciudadania, donde el Bien Comun se
sobrepondra al interés privado y con la posibilidad de
invertir larelacion medio-fin. Lareivindicacion
organizada, asi como |la sociedad que se proyecta

construir, se caracterizan no por latoma del poder
desde arriba, sino por un movimiento ciudadano
donde, en principio, haya lugar paratodos (Mac
Ewan, 1999:155-159).

El keynesianismo fue una combinacion de eco-
nomia de mercado con una planificacion centralizada
del Estado. La politica keynesiana, sin embargo, com-
bind ambos instrumentos sin invertir larelacion
medio-fin. El objetivo ultimo continud siendo la
salvacion de laracionalidad capitalista. Es cierto que
através del Estado Benefactor se consiguio una
mayor mediacion entre los intereses ciudadanos y el
interés empresarial a menos en |os paises centrales.
Unaredistribucion mésigualitaria del ingreso, las
politicas de pleno empleo, la generalizacion de la
seguridad social, al igual que latendenciaala
educacion publica, gratuitay generalizada, son
evidentes muestras de ello. Pero lamediacion con la
ciudadania no invirtio la relacion medio-fin. El
interés privado teniala Ultima palabra, y no la
ciudadania.

Lo anterior limitd larea participacion ciudadana
en €l destino democrético de su propio futuro. La
democraciano adquirié un real caracter ciudadano.
Durante el periodo neoliberal, esta democracia pierde
toda substancia ciudadana y se toma completamente
formal, sin contenido ciudadano; mas bien. se vuelve
en contra de la ciudadania (Chomsky, 2001: 20). Es
una democracia sin ciudadania, una democracia
formal sin substancia ciudadana.

El poscapitalismo, en cambio, apunta a invertir
esta situacion. La democracia puede llegar aadquirir
contenido y forma plenos, ya que € instrumento
econdmico tiende a supeditarse alos intereses de la
ciudadaniay permite, como proyecto, ponerlaen
funcién de la plenitud de lavida misma.
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