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PREFACIO

Vivimos en una época dominada por el poder de la idea de autonomia in-
dividual que ha de ponerse en prictica ¢n un mercado planetario consti-
tuido por una mirfada de mercados locales, nacionales y globales, en los
que potencialmente todas las dimensiones de la vida individual y social se
negocian de acuerdo con el valor que marca su precio. Segiin este ideal,
la sociedad estd compuesta por individuos supuestamente hechos a si mis-
mos, cuyas oportunidades vitales, para bien o para mal, dependen casi
por entero de ellos. Las oportunidades vitales las determinan eleccio-
nes de vida que se adoptan por medio de infinidad de opciones de salida
dentro del mercado planetario. La tinica opcién que no existe es la de sa-
lir de este mercado planetario. Esta idea es una ideologia en la medida en
que sostiene, manifiesta y refuerza las relaciones de poder dominantes en
nuestras sociedades. Opera como una especie de apoliticismo normativo.
Normativo porque se pide a la gente que sea auténoma, si es que no se la
obliga a serlo, solo para dejarla en el mayor desamparo si se ve en sus fra-
casos el resultado de la dependencia o de la ineptitud en el ejercicio de la
autonomia. Y llamo también apolitica esta idea porque su inmenso poder
consiste en promover un concepto del poder como si este estuviera inmen-
samente fragmentado, diseminado en una red virtualmente infinita de
interacciones entre individuos que compiten en el mercado por recursos y
recompensas escasos. La autonomia individual se entiende, en consecuen-
cia, como un compromiso personal con un mundo ya hecho e imposible
de cambiar. El ser social, o incluso antisocial que emerge de esta ideo-
logia es el homo sociologicus del capitalismo monopolista global, al que
suele Hamarse neoliberalismo. Este ser social es una versién mucho miés
ampliada del homo economicus. Difundida por predicadores y proselitis-
tas que creen que su misién es anunciar el nuevo modelo de ser humano,

+
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esta ideologia tiende a prevalecer en todos los rincones del globo, aunque
el impacto de su penetracidn varfa ampliamente de regién en regién. Es
la forma ideoldgica de un poder estructural, posestatal, postsocial, extre-
madamente concentrado, a través del cual el 1% de la élite global domi-
na al 99% de la poblacién mundial empobrecida. En cuanto ideologia, su
fuerza se basa en su valor performativo, no en su contenido de verdad.
Realmente, la promesa/imposicién de autonomia es doblemente traicione-
ra. En primer lugar, porque nadie en la sociedad depende tinicamente de
s{ mismo, o de s{ misma, mas que para tareas elementales {y aun en este
caso se trata de algo discatible). En segundo lugar, porque no existe auto-
nomia sin condiciones de autonomia y, como sabemos, esas condiciones
estin desigualmente repartidas en la sociedad. Lo que es més: en una era
de economia v de politica neoliberales, los individuos que se ven mis pre-
sionados para ser auténomos son los que estdn mds privados de las con-
diciones para serlo. Los resultados de las politicas fundamentadas en esta
ideologia son perturbadores, Vivimos en un tiempo en el que las mas in-
sdlitas injusticias sociales y el mds injusto sufrimiento humano no parecen
ya generar la indignacién moral ni la voluntad politica de combatirlos de
manera efectiva y crear una sociedad mds justa y equitativa. En tales cir-
cunstancias parece evidente que no nos podemos permitir desperdiciar
ninguna genuina experiencia social de indignacién orientada a reforzar
la organizacién v la determinacién de todos los que no han abandonado
la lucha por una sociedad més justa.

A la ideologia de la autonomia y del individualismo posesivos se opo-
nen hoy {es debatible hasta qué punto) dos politicas normativas princi-
pales que, aunque con una presencia desigual en distintas regiones del
planeta, procuran actuar globalmente. Son los derechos humanos y las
teologias politicas. Con independencia de hasta cudndo se remonten en
el tiempo sus antecedentes, lo cierto es que los derechos humanos no se
introdujeron en las agendas nacionales e internacionales, como gramdti-
ca decisiva de la dignidad humana, hasta las décadas de los afios setenta
y ochenta del pasado siglo. Casi simultineamente emergian también en
la escena internacional las teologias politicas entendiendo como tales las
concepciones de la religidn que parten de la separacion de las esferas pa-
blica y privada, y que demandan la presencia (mayor o menor) de la re-
ligién en la esfera pablica. Segan ellas, la dignidad humana consiste en
cumplir la voluntad de Dios, un mandato que no puede circunscribirse a
la esfera privada.

Estas dos politicas normativas no parecen tener nada en comdn. Los
derechos humanos son individualistas, seculares, culturalmente occiden-
tocéntricos y estadocéntricos, tanto cuando aspiran a controlar el Estado
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como cuando exigen de él prestaciones sociales. Las teologfas politicas,
por el contrario, son comunitarias, antiseculares. Pueden tanto ser pro-
occidentales como implacablemente antioccidentales, y tienden a ser
hostiles al Estado. Como procuro demostrar en el presente libro, estas
caracterizaciones de indole general no tienen en cuenta la diversidad in-
terna de los derechos humanos o de las teologias politicas. Precisamente
a partir de esta diversidad y de la complejidad que emerge de la misma,
intento realizar un ejercicio de traduccién intercultural entre estas dos
politicas normativas, y busco zonas de contacto traductivo entre ellas
que sean capaces de aportar nuevas o renovadas energias para la trans-
formacién social radical y progresista.

Comienzo por identificar la fragilidad de los derechos humanos en
cuanto gramatica de la dignidad humana y los retos que el surgimiento
de las teologias politicas les plantea a principios del siglo xx1. Distingo
entre las concepciones hegeménicas de los derechos humanos, destina-
das, a mi entender, a reproducir el {des)orden social capitalista, colo-
nialista y sexista que domina nuestro tiempo, y sus concepciones con-
trahegemonicas, potencialmente orientadas a la construccién de una
sociedad mds justa y més digna. Argumento que la expansién y el ahon-
damiento del canon de las politicas de derechos humanos que de aqui
resultan pueden fortalecerse con algunas de las contribuciones proce-
dentes de ciertas teologias politicas. Con este fin propongo distinciones
entre teologias politicas (por ejemplo, pluralistas versus fundamentalis-
tas o integristas, tradicionalistas versus progresistas). Termino el libro
defendiendo que las teologias pluralistas y progresistas pueden ser una
fuente de energfa radical para las luchas contrahegeménicas por los de-
rechos humanos.

Esta trayectoria analitica vy politica tiene su propia historia. Mien-
tras participaba activamente en el Foro Social Mundial (Santos, 2005),
he observado a menudo cémo activistas que luchan por la justicia so-
cioecondmica, histdrica, sexual, racial, cultural y poscolonial, basaban
con frecuencia su activismo y sus reivindicaciones en creencias religio-
sas y espiritnalismos de indole cristiana, isldmica, judaica, hindd, bu-
dista e indigena. En un cierto sentido, tales posturas dan testimonio
de subjetividades politicas que parecen haber abandonado el pensa-
miento critico occidental y la accién politica secular que de € se de-
riva. Tales subjetividades combinan efervescencia creativa e intensa y
pasional energia, con referencias trascendentes o espirituales que, le-
jos de apartarlas de las luchas materiales y perfectamente terrenales
en pro de otro mundo posible, las comprometen mds profundamente
con ellas. Mi propésito al escribir este libro es dar cuenta de estas sub-
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jetividades y de estas luchas, y reforzarlas y, por tltimo, dar sentido a
mis vivencias con unas y otras.

Una versién preliminar y mucho mds breve de este ensayo se publicé
en la revista orline Law, Social Justice and Global Development®. Quiero
expresar mi agradecimiento a sus editores, y en especial a Abdul Paliwala,
por todo el apoyo que me prestaron en la preparacién del manuscrito.
Desde entonces he ampliado considerablemente mi argumentacién hasta
llegar al libro que aqui presento. En esta tarea he contado con el apoyo de
un grupo de colegas excelentes y dedicados. Como siempre, Maria Irene
Ramalho ha leido y comentado las diferentes versiones del ensayo. Sin el
aliento, el entusiasmo y el apoyo en la investigacién que me ha proporcio-
nado Teresa Toldy nunca habria podido publicarse este libro. Con ella he
aprendido casi todo lo que sé sobre teologias feministas. Siendo ella mis-
ma una renombrada teéloga feminista sumamente ocupada, ha tenido la
generosidad de dedicar gran cantidad de su precioso tiempo a un libro en
el poder de cuyo mensaje ella ha creido a veces més que yo mismo. Tam-
bién André Barroso, estudiante posdoctoral del Centro de Estudos Sociais
de la Universidad de Coimbra, ha contribuido decisivamente con suge-
rencias bibliograficas altamente especializadas, en particular por lo que
se refiere a la profundizacion analitica de los fundamentalismos. Marga-
rida Gomes, que viene siendo mi ayudante en investigacion desde hace
afos, ha preparado la versién final para su publicacién con su habitual
cuidado y profesionalidad. Mi més sincero agradecimiento a todos ellos,
que han hecho lo posible por eliminar los puntos débiles de mi argumen-
tacion. Si todavia queda alguno, se debe a mi, y pido disculpas por ello.

Ellibro se ha desarrollado en el marco del proyecto de investigacién
«ALICE - Espejos extrafios, lecciones imprevistas» (alice.ces.uc.pt), co-
ordinado por mi en el Centro de Estudios Sociales (CES) de 1a Univer-
sidad de Cofmbra. El proyecto ha recibido fondos del Consejo Europeo
de Investigacidn, dentro del Séptimo Programa Marco (FP/2007-2013)/
ERC Grant Agreement 1n.° 269807,

1. Boaventura de Scusa Santos (2009a): «If God were a Human Rights Activist; Hu-
man Rights and the Challenge of Political Theologies»: Lauy, Sacial Justice and Global Deve-
lopment 1 (Festschrift for Upendra Baxi).
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Hoy no se pone en tela de juicio la hegemontia global de los derechos hu-
manos como discurso de la dignidad humanal. Sin embargo, esa hege-
monia convive con una realidad perturbadora: la gran mayorfa de la po-
blacién mundial no constituye el sujeto de los derechos humanos, sino
mads bien ¢l objeto de los discursos sobre derechos humanos. La cuestion
es, en consecuencia, si los derechos humanos son eficaces en ayudar alas
luchas de los excluidos, los explotados v los discriminados, o si, por el
contrario, las hacen mds dificiles. En otras palabras: <es la hegemonia de
la gue goza hoy el discurso de los derechos humanos el resultado de una
victoria histérica, o mas bien de una histérica derrota? Con indepen-
dencia de la respuesta que se dé a estos interrogantes, la verdad es que,
puesto que son el discurso hegeménico de la dignidad humana, los dere-
chos humanos son insoslayables. Esto explica por qué los grupos socia- -
les oprimidos no pueden por menos de plantearse ia signiente pregunta:
Incluso si los derechos humanos forman parte de la propia hegemonia
que consolida y legitima su opresién, {pueden utilizarse para subvertir-
Ja? Dicho de otra manera: {podrian los derechos humanos utilizarse de
un modo contrahegemdnico? Y, en tal caso, {cémo? Estas dos preguntas
conducen a otras dos. éPor qué hay tanto sufrimiento humano injusto
gue no se considera una violacién de los derechos humanos? {Qué otros
discursos de la dignidad humana existen en el mundo y en gué medida
son compatibles con los discursos de los derechos humanos?

1. Refiriéndose a la difusién global del discurso sobre los derechos humanos como
gramitica del cambio social ras el periodo posterior a la Guerra Fria afirma Goodale
que <la geografia discursiva del cambio social ha experimentado una conmeocién sismica»
(2013: 7).

13
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La biisqueda de una concepcién contrahegeménica de los derechos
humanos tiene que empezar por una hermenéutica de la sospecha respec-
to a los derechos humanos tal como convencionalmente se entienden v se
defienden, es decir, en relacién con las concepciones de los derechos hu-
manos que estdn mas estrechamente vinculadas a su matriz occidental y
liberal®. La hermenéutica de la sospecha que propongo le debe mucho a
Ernst Bloch (2004-2007), como cuando se serprende respecto a las razo-
nes por las que, a partir del siglo xvii, el concepto de utopia en tanto me-
dida politica emancipadora fue gradualmente superado y sustituido por
el concepto de derechos. (Por qué el concepto de utopia ha tenido me-
nos éxito que el de derecho y derechos como discurso de emancipacién
social®? Debemos empezar por reconocer que la ley y los derechos tienen
una doble genealogia en la modernidad occidental. Por una parte, una
genealogia abisal. Entiendo las versiones dominantes de la modernidad
occidental como construidas sobre la base de un pensamiento abisal que
dividia claramente el mundo entre sociedades metropolitanas y coloniales
(Santos, 2009b). La divisidn era tal que las realidades v las pricticas exis-
tentes al otro lado de la linea divisoria, es decir, en las colonias, no podian
de ningiin modo poner en tela de juicio la universalidad de las teorias v
las practicas vigentes a este lado de 1a linea. En ese sentido eran invisibles,
Como discurso de emancipacién, los derechos humanos estaban pensa-
dos para prevalecer finicamente a este lado de la frontera abisal, esto es:
en las sociedades metropolitanas. Lo que yo he mantenido es que esa di-
visoria abisal, que produce radicales exclusiones, lejos de ser eliminada al
finalizar el colonialismo histérico, continia existiendo por otros medios
{(neocolonialismo, racismo, xenofobia, permanente estado de excepcidn
en el trato a presuntos terroristas, inmigrantes indocumentados ¢ perso-
nas en busca de asilo, ¢ incluso ciudadanos comunes victimas de politicas
de austeridad dictadas por el capital financiero). El derecho internacional
y las doctrinas convencionales de derechos humanos han sido utilizados
para garantizar esa continuidad.

2, La matriz liberal concibe los derechos humanos como derechos individuales, y
privilegia los derechos civiles y politicos. Sobre esta matriz se han desarrollado otras con-
cepciones de os derechos humanos, en concreto, fas inspiradas por las ideas marxistas v,
de mode mds general, socialistas, que reconocen derechos colectivos y privilegian los de-
rechos econdmicos y sociales. Sobre las diferentes concepciones de tos derechas humanos,
véase Santos, 2007: 3-40 y 200%¢c: 454 ss.

3. Moyn (2010} considera que los derechos humanos son la iiltima utopia, la gran
nisidn politica que emerge después del colapso de todas las demds. Sus andlisis histéricos de
los derechos humanos tienen, en algunos aspectos, afinidades con los que vengo defendien-
do desde hace mds de dos décadas (Santos, 2009c: 509 ss.). Véase también Goodale, 2009a.
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Pero, por otra parte, la ley y los derechos tienen una genealogia revo-
lucionaria a este lado de la linea. Tanto la Revolucién americana conmo
la Revolucién francesa se produjeron en nombre de la ley y del derecho.
Ernst Bloch mantiene que la superioridad del concepto del derecho tie-
ne mucho que ver con el individualismo burgués. La sociedad burgue-
sa, a la saz6n emergente, habfa conquistado ya la hegemonia econémica
y luchaba por la hegemonia politica, que no tardarian en consolidar las
revoluciones americana y francesa. El concepto de ley y derecho se ade-
cuaba perfectamente al individualismo burgués en auge, inherente tan-
to a la teorfa liberal como al capitalismo. Resulta ficil, en consecuencia,
concluir que la hegemonia de la que gozan los derechos humanos tiene
raices muy profundas, y que su trayectoria ha sido una senda lineal ha-
cia la consagracién de los derechos humanos como principios regulado-
res de una sociedad justa. Esta idea de un consenso largamente estable-
cido se manifiesta de diversas formas, cada una de las cuales se basa en
una ilusién. Debido a que son ampliamente compartidas, tales ilusiones
constituyen el sentido comin de los derechos humanos convencionales.
Yo distingo cuatro ilusiones: teleologia, triunfalismo, descontextualiza-
cién y monolitismo®.

La ilusién teleolégica consiste en leer la historia hacia atrés, comen-
zando por el consenso que existe hoy respecto a los derechos humanos
y el bien incondicional que entrafa, y leyendo la historia pasada como
una senda lineal que lleva a este resultado. La eleccién de los precurso-
res es crucial a este respecto. Tal como comenta Moyn, «estos son pa-
sados utilizables: la construccién de los precursores después del hecho»
{(2010: 12). Una ilusién semejante nos impide ver que el presente, asi
como el pasado, es contingente, y que en cualquier momento histérico
dado compiten entre si diferentes ideas de la dignidad humana y de la
emancipacién social, y que la victoria de los derechos humanos es un
resultado contingente que puede explicarse g posteriori, pero que no
podria haberse previsto de una manera determinista. La victoria his-
térica de los derechos humanos se traduce muchas veces en un acto de
violenta reconfiguracién histérica: las mismas acciones que, vistas des-
de otras concepciones de la dignidad humana, serfan consideradas ac-
tos de opresién y de dominacién, se reconfigurarian como acciones de
emancipacién v de liberacién si se llevaran a cabo en nombre de los de-
rechos humanos.

4. Tuede leerse en Santos, 19935: 327-364 una primera formulacidn de estas ilusiones.
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La segunda ilusién es el triunfalismo, la idea de que la victoria de los
derechos humanos es un bien humano incondicional. Esta ilusién da por
sentado que todas las demds graméticas de la dignidad humana que han
competido con los derechos humanos eran inherentemente inferiores en
términos éticos y politicos. Esta nocidn darwiniana no tiene en cuenta
un rasgo decisivo de la modernidad occidental hegeménica, de hecho,
su verdadero carécter histérico, a saber: el modo en el que esta ha con-
seguido complementar la fuerza de las ideas que sirven a sus fines con la
fuerza bruta de Jas armas que, supuestamente al servicio de las ideas, es
servida en realidad por ellas. Necesitamos, en consecuencia, evaluar cri-
ticamente los fundamentos de la alegada superioridad ética v politica de
los derechos humanos. Los ideales de la liberacién nacional —socialismo,
comunismo, revolucién, nacionalismo— constituian gramaticas alterna-
tivas de la dignidad humana. En ciertos momentos y espacios eran inclu-
s0 los ideales dominantes. Baste decir que los movimientos de liberacién
nacional del siglo XX contra el colonialismo, asi como los movimientos
socialistas y comunistas, no invocaban la gramdtica de los derechos hu-
manos para justificar sus causas y sus luchas’. Que otras gramiticas y dis-
cursos de la emancipacién hayan sido vencidos por los discursos sobre los
derechos humanos es algo que solo deberfa considerarse inherentemen-
te positivo si pudiera demostrarse que los derechos humanos, en cuanto
lenguaje de la emancipacién humana, tienen un mérito superior por ra-
zones distintas del hecho de que han resultado ganadores. Hasta que esto
sea asi puede que algunos consideren el triunfo de los derechos humanos
un progreso, una victoria histérica, mientras que otros lo consideran un
retroceso, una derrota histdrica.

Esta precaucién nos ayuda a enfrentarnos con la tercera ilusion: la
decontextualizacién. Es de general reconocimiento que los derechos hu-
manos, en cuanto discurso emancipador, tienen su origen en la Hustra-
cién del siglo xvi, la Revolucién francesa y la Revolucién americana.
Pero lo que sin embargo no suele mencionarse es que, desde entonces
hasta hoy, los derechos humanos se han utilizado en muy distintos con-
textos y con objetivos contradictorios. En el siglo xvii, por ejemplo,
eran parte integrante de los procesos revolucionarios en marcha. Pero
se utilizaron también para legitimar practicas que nosotros consideraria-
mos opresivas cuando no completamente contrarrevolucionarias. Cuan-

5. Moyn (2019: 89-20} menciona también este punto, y afiade que 1 Gandbhi, ni
Sukarnoe, ol Nasser vefan en la doctrina de los derechos humanos un instrumento de for-
talecimiento de las luchas.
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do en 1798 Napoledn llegé a Egipto, es asi como explicé sus actos a los
egipcios: «Pueblo de Egipto: Nuestros enemigos os dirdn que he veni-
do a destruir vuestra religion. No les credis. Decidles que he venido a
restablecer vuestros derechos, castigar a vuestros usurpadores y exaltar
la verdadera fe en Mahoma»$, De este modo se legitimé la invasién de
Egipto. Lo mismo podria decirse de Robespierre, que fomentd el terror
durante la Revolucién francesa en nombre de la piedad v los derechos
humanos’. Después de las revoluciones de 1848, los derechos huma-
nos dejaron de formar parte del imaginario de la revolucién v llegaron
a ser mds bien hostiles a toda idea de un cambio revolucionario de la
sociedad. Pero la misma hipocresia (yo la llamaria constitutiva) de invo-
car los derechos humanos para legitimar pricticas que cabe considerar
violaciones de estos derechos ha proseguido durante el pasado siglo y
medio, y quizd sea hoy mas evidente que nunca. A partir de mediados
del siglo XIX se separé el discurso sobre derechos humanos de la tradi-
cién revolucionaria y empezd a concebirse como una gramitica despo-
litizada del cambio social, una especie de antipolitica. En el mejor de
los casos, los derechos humanos se subsumieron en las leyes del Estado,
conforme el Estado asumia el monopolio de la produccién de derecho
y la administracién de la justicia. Por esto es por lo que la Revolucién
rusa, a diferencia de las revoluciones francesa y americana se realizé no
en nombre del derecho, sino contra el derecho (Santos, 2009¢: 353).
Gradualmente, el discurso predominante de los derechos humanos se
fue convirtiendo en el discurso de la dignidad humana, consonante con
la politica liberal, ¢| desarrollo capitalista y sus distintas metamorfosis
{liberal, socialdemocratica, dependiente, fordista, posfordista, fordista
periférica, corporativa, estatal-capitalista, neoliberal, etc.) y con el co-
lonialismo, asimismo metamorfoseado (neocolonialismo, colonialismo
interno, racismo, trabajo anilogo al trabajo esclavo, xenofobia, islamo-

6. «Proclama de Napoleén destinada a los egipcios, 2 de julio de 1798», cit. en Hu-
rewitz (ed.), 1975: 116. Visto desde «el otro lado de la lineas, desde ¢l lado de los pueblos in-
vadidos, la proclamacion de Napoleén no engafid a nadie sobre sus propésicos imperialistas.
He aqui como el cronista egipcio Al-Jabarti, testigo de la invasién, disecciona la Proclamacidn
punto por punto: «El {Napoleén] prosigue entonces con algo rodavia peor y dice (ique Dios le
ttaiga la perdicidn!) “Sirvo mds a Dics que los mamelucos...” No tengo dudas de que se trata
de una mente trastornada y de un exceso de locura Al Jabarti muestra en detalle los errores
gramaticales de la Proclamacién, escrita, segin €l, en drabe cordnico de poea calidad v con-
cluye:] Con todo es posible que no haya ninguna inversién y que el verdadero significado de
la frase sea “Tengo mds tropas y més dinero que los mamelucos’ {...] Asi que su declaracién
Yo sirvo a Dios” es mds bien un embuste que una declaracién» (1993: 31).

7. Para un anélisis detallado de este tema, véase Arendt, 2004 y 2006,

*
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fobia, politicas migratorias represivas, etc.). Y asi tenemos que tener en
cuenta que el mismo discurso de derechos humanos ha tenido muchos
significados muy diferentes en los distintos contextos histéricos_, y ha‘le-
gitimado tanto pricticas revolucionarias como contrarrevolucionarias.
Hoy ni siquiera podemos estar seguros de si los actuales derechos hut
manos son un legado de las modernas revoluciones o de sus ruinas, de si
tienen tras de sf una energia revolucionaria, emancipadora, o una ener-
gia contrarrevolucionaria.

La cuarta ilusién es el monolitismo. La explico con mayor detalle te-
niendo en cuenta el tema principal de este libro. Esta ilusién consiste en
negar o minimizar fas tensiones de fas teorias sobre los derechos humanos
e incluso sus contradicciones internas. Baste recordar que la Declaracién
de los derechos del hombre por la Revolucion francesa es ambivalente, ya
que habla de los derechos del hombre y del ciudadano. Desde el primer
momento, Jos derechos humanos fomentan la ambigiiedad creando per-
tenencia a dos diferentes identidades colectivas. Una de ellas es supues-
tamente una colectividad totalmente inclusiva: la humanidad. De ahi los
derechos humanos. La otra es mucho mads restrictiva: la colectividad que
forman los ciudadanos de un Estado dado. Esta tensién ha sido desde en-
tonces una perturbacién para los derechos humanos. La finalidad de la
adopcién de declaraciones internacionales, y de regimenes e instituciones
internacionales de derechos humanos, era garantizar una dignidad mini-
ma a los individuos alli donde no existieran sus derechos como miembros
de una colectividad politica, o fueran violados. En el curso de los dos il-
timos siglos, los derechos humanos se fueron gradualmente incorporando
a las constituciones y se reconceptualizaron como derechos de cindada-
nia garantizados directamente por el Estado y aplicados coercitivamente
por los tribunales de justicia: derechos civiles, politicos, sociales, econd-
micos y culturales. Pero lo cierto es que la proteccién efectiva y amplia de
los derechos de ciudadania ha sido siempre precaria en la gran mayoria
de los paises, v los derechos humanos han sido invocados principalmente
en situaciones de erosién o de violacién particularmente grave de los de-
rechos de ciudadania®. Los derechos humanos emergen como el umbral
mds bajo de inclusién, un movimiento descendente desde la comuni-
dad més densa de los ciudadanos a la comunidad mds diluida de la huma-
nidad. Con el neoliberalismo v su ataque al Estado como garante de de-
rechos, especialmente de derechos sociales y econémicos, la comunidad

8. Esto es lo que estd ocurriendo hoy en muchos paises de la Unidén Europea gol-
peados por la crisis econémica y financiera de la eurozona.
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de ciudadanos se diluye hasta tal punto que pasa a ser indistinguible de
la comunidad de los seres humanos y de los derechos de ciudadania tri-
vializados como derechos humanos. La prioridad concedida por Arendt
(2006) a los derechos ciudadanos sobre los derechos humanos, que una
vez estuvo prefiada de consecuencias, se desliza hacia la vacuidad norma-
tiva’. En el curso de este proceso, los inmigrantes, sobre todo los trabaja-
dores migrantes indocumentados, descienden atin mds, hasta convertirse
en «comunidad» subhumana.

La otra tensién que ilustra la indole ilusoria del monclitismo es la
tensién entre los derechos individuales y los derechos colectivos. La De-
claracién universal de derechos humanos por las Naciones Unidas, la
primera gran declaracién universal del siglo pasado, que irfa seguida de
otras varias declaraciones, solo reconoce dos sujetos de derechos: el in-
dividuo y el Estado. Los pueblos solo son reconocidos en la medida en
que se convierten en Estados. Hay que sefialar que cuando fue adopta-
dala Declaracién existian muchos pueblos, naciones y comunidades que
carecfan de Estado. En consecuencia, desde el punto de vista de las epis-
temologias del Sur, hay que considerar a esta Declaracién colonialista
(Burke, 2010, y Terretta, 2012)'%. Cuando hablamos de igualdad ante la

9. Mucho anres de Arendt, en 1843, se refiere Marx a esta misma ambigiiedad en-
tre derechos de ciudadania y derechos humanos (Marx, 1977}

10.  El monolitismo de la Declaracién universal de derechos humanos, incluso dentro
de los limites def «mundo occidental», es mucho mds aparente que real, Basta pensar en las
diferencias de interpretacion hechas piblicas desde el principio en el libro de comenta-
rios ¢ interpretaciones de la Declaracién editado por la UNESCO en 1948, Las observacio-
nes hechas por Jacques Maritain, Harold Laski, Teilhard de Chardin, Benederro Croce y
Salvador de Madariaga acerca de la Declaracion son especialmente esclarecedoras al respec-
to. Si la Declaracién tenfa muy poco que ver con las realidades del «inundo no occidental»,
incluso en relacidn con el «xmundo occidental», las normas por ella establecidas distaban de
ser verdades incontrovertibles o aceptadas de antiguo. Resulta bastante revelador el amargo
comentario hecho por Laski: «Es de la mdxima importancia, si se quiere que un documento
de este tipo tenga influencia y significacién duraderas, recordar que las Grandes Declaracio-
nes del pasado constiruyen una herencia bastante especial de la civilizacién occidentat, que
estdn profundamente implicadas en una tradicién burguesa protestante que es a su vez un
aspecto destacado del ascenso de la clase media al poder, y que, aunque su expresion es uni-
versal por su forma, los intentos de hacerla realidad que estdn detris de esa expresién muy
rara vez han ahondado mds alli del nivel de esta clase media. La ‘igualdad ante la ley’ no ha
significado gran cosa en las vidas de la clase obrera en la mayor parte de las comunidades
politicas, y todavia menos en las de los negros en los estados def Sur de Estados Unidos. La
“libertad de asociacién’ no fue conseguida por los sindicatos obreros en Gran Bretaiia has-
ta 1371; en Francia, salvo en un breve intervalo en 1848, hasta 1884; en Alemania hasta los
tiltimos afios de la era de Bismarck, y solo de manera parcial, y en Estados Unidos, de mane-
ra real, solo se alcanzé con la Ley Nacional de Relaciones Laborales de 1935, e incluso esta
ley estd siendo puesta en grave peligro en el Congreso. Todos los derechos proclamados en

"
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ley tenemos que tener en cuenta que, cuando la Declaracién fue redac-
tada, los individuos de vastas regiones del mundo no eran iguales ante
la ley porque estaban sometidos a dominacién colectiva, y bajo domi-
nacién colectiva los derechos individuales no ofrecen proteccién algu-
na. En un tiempo de individualismo burgués, y en plena vigencia de la
linea abisal, la Declaracién volvia invisibles las exclusiones al otro lado
de dicha linea. Era un tiempo en ¢l que el sexismo y el racismo forma-
ban parte del sentido comnin, la orientacién sexual era tabd, la domi-
nacién de clase era un asunto interno de cada paifs y el colonialismo
tenfa todavia gran fuerza como agente histérico, a pesar de la indepen-
dencia de la India. Conforme pasé el tiempo, el sexismo, el colonialismo
y las formas mas crasas de dominacién clasista Hegaron a ser reconoci-
dos como violaciones de los derechos humanos. A mediados de la déca-
da de los afios sesenta, las luchas anticoloniales fueron adopradas por la
Declaracién vy pasaron a formar parte de la agenda de la ONU. Sin em-
bargo, tal como se entendfa en aquel momento, la autodeterminacién
concernia (inicamente a los pueblos sometidos al colonialismo euro-
peo. La autodeterminaci6n asi entendida dejaba fuera a muchos pueblos
sometidos a la colonizacién no europea, a la colonizacién interna. Los
pueblos indigenas eran el ejemplo mds dramdtico. Tuvieron que pasar
mas de treinta afios antes de que el derecho de autodeterminacién de
estos pueblos fuera reconocido en la Declaracién de las Naciones Uni-
das sobre los derechos de los pueblos indigenas, adoptada por la Asam-
blea General en 2007!!. Se necesitaron prolongadas negociaciones antes
de que la Organizacién Internacional del Trabajo aprobara la Conven-
cién 169 relativa a los pueblos indigenas y tribales. Gradualmente, estos
documentos pasaron a ser parte de la legislacién de diferentes pafses.

Dado que los derechos colectivos no forman parte del canon gene-
ral de los derechos humanos, la tensién entre derechos individuales y
colectivos s consecuencia de la lucha histérica de los grupos sociales
que, siendo excluidos o discriminados en cuanto grupos, no podian ser
debidamente protegidos por los derechos humanos individuales. Las
luchas de las mujeres, de los pueblos indigenas, de los afrodescendien-
tes, de las victimas del racismo, de los gais, las lesbianas y las minorfas

todos los grandes documentos de este caricter son en realidad declaraciones de aspiracién,
cuya realizacién queda limitada por la visién adoptada por la clase dominante de cualquier
comunidad poiftica de sus relaciones con la seguridad de unos intereses que estd determina-
da a mantener» {Laski, 1948: 65).

11. Dispenible en http://www.un.org/esa/socdev/unpfii/documenisDRIPS _pt.pdf.
Consultado el 18 de marzo de 2013.
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religiosas han marcado los pasados cincuenta afos del reconocimiento
de los derechos colectivos, un reconocimiento que siempre ha sido su-
mamente contestado y siempre ha estado al borde de ser revertido, No
existe necesariamente contradiccién entre los derechos individuales y
colectivos, si no por ninguna otra razén, porque hay muchas clases de
derechos colectivos: primarios y derivados. Hablamos de derechos co-
lectivos derivados cuando, por ejemplo, los trabajadores se organizan
en sindicatos y confieren a estos el derecho a representarlos en las ne-
gociaciones con los empleadores, y hablamos de derechos colectivos
primarios cuando una comunidad de individuos tiene derechos distintos
de los de su organizacién, o renuncia a sus derechos individuales en fa-
vor de los derechos de la comunidad. Los derechos, a su vez, pueden
ejercerse de dos maneras. En su gran mayoria se ejercen de manera in-
dividual, como cuando un policia shik lleva turbante, cuando una doc-
tora musulmana viste la hijab, o cuando un miembro de una casta india
inferior, un afrodescendiente brasilefo o un indigena, aprovechan la
accién afirmativa que existe en su comunidad. Pero hay derechos que
solo pueden ejercerse colectivamente, tal como el derecho de autodeter-
minacién. Los derechos colectivos estan ahi para suprimir o mitigar la
inseguridad y la injusticia que sufren los individuos que son discrimina-
dos como victimas sistemiticas de la opresién por el solo hecho de ser
quienes son y lo que son, y no por hacer lo que hacen. Solo muy lenta-
mente han llegado los derechos colectivos a formar parte de la agenda
politica nacional o internacional. En todo caso, subsiste siempre la con-
tradiccién o la tensidn respecto a las concepciones mas individualistas
de los derechos humanosi?.

Tener en mente estas ilusiones es crucial para construir una concep-
¢i6n y una prictica contrahegeménicas de los derechos humanos, espe-
cialmente cuando deben basarse en un didglogo con otras concepciones
de 1a dignidad humana y de las practicas en su defensa. Con ¢l fin de
esclarecer mejor lo que estoy pensando, voy a proceder a definir lo que
considero que es la concepcién hegeménica o convencional de los de-
rechos humanos. Considero que la comprensién convencional de tales

12. Otra dimensién de la ilusién del menolitismo es el tema de las premisas cultura-
les occidentales de los derechos humanos y la biisqueda de una concepcion interculiural de
los mismos. Sclo lo trato en et presente libro en lo que se refiere a la relacién entre dere-
chos humanos y teologias politicas, Me ocupo de esta dimensién, de manera més gene-
ral, en otro lugar (Santos, 2007}. Véanse también An-na’im, £992; Eberhard, 2002; Me-
rry, 2006, y Goodale, 2009b.

21



S BI10S FUESE UN ACTIVISTA DE LOS DERECHOS HUMANOS

derechos tiene algunas de las siguientes caracteristicas': son universal-
mente vilidos con independencia del contexto social, politico y cultural
en que se apliquen, y de los distintos regimenes de derechos humanos
que existan en diferentes regiones del mundo; en nuestra época, los de-
rechos humanos constituyen la Ginica gramdtica y lenguaje de oposicién
de que se dispone para enfrentarse a las «patologias del poder»; los vio-
ladores de los derechos humanos, no importa lo horrendas que hayan
sido las violaciones perpetradas, han de ser castigados respetando los
derechos humanos; cuestionar los derechos humanos por sus supues-
tas limitaciones culturales o politicas contribuye a perpetuar los males
que estos derechos estdn destinados a combatir; el fenémeno recurren-
te de las dobles normas de cumplimiento de los derechos humanos no
compromete en modo alguno su validez universal. Se basan en la idea
de la dignidad humana que se asienta a su vez en una concepcién de la
naturaleza humana como individual, autosustentada y cualitativamente
distinta de la naturaleza no humana; la libertad religiosa solo puede ga-
rantizarse hasta el punto en que la esfera puiblica esté libre de religion,
la premisa del secularismo; lo que se considera violacién de los dere-
chos humanos lo definen las declaraciones universales, las instituciones
multilaterales (tribunales y comisiones) y las organizaciones no guber-
namentales (radicadas en su mayoria en el Norte); las violaciones de los
derechos humanos pueden medirse adecuadamente de acuerdo con in-
dicadores cuantitativos; el respeto de los derechos humanos es mucho
mds problematico en el Sur global que en el Norte global.

Los limites de esta concepcién de los derechos humanos se tornan
evidentes en las respuestas que dan a una de las mas importantes cues-
tiones de nuestro tiempo. La perplejidad que esta suscita sirve de base
al impulso de construir una concepcién contrahegemaonica de los dere-
chos humanos como la que se propone en este libro. La cuestién pue-
de formularse de este modo: Si la humanidad es solo una, épor qué hay
tantos principios diferentes en relacién con la dignidad humana y con
una sociedad justa, todos ellos supuestamente Gnicos y con frecuencia
contradictorios entre si? En la rafz de la perplejidad que subyace a esta

13. FEnel sentido que le damos aqui, convencional significa menos que hegemdnica
y mds que dominante. $i consideramos el mundo como un todo comio saudiencia per-
tinentes, la comprensién de los derechos humanos que aqui presentamos dista de ser
aceptada por consenso o por sentido comin, Pero, por otra parte, no es dominante en el
sentido de ser el resultado de una imposicién coercitiva preponderante {aunque a veces
ese sea e} caso}. Para mucha gente en el mundo es una concepeién demasiado arraigada
como para ser posible luchar contra ella y demasiado extranjera comio para que valga la
pena hichar por ella.
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pregunta se encuentra el reconocimiento, hoy cada vez mds inequivo-
co, de que hay muchas cosas que se han dejado fuera de la comprensién
moderna y occidental del mundo v, por tanto, de los derechos humanos
universales occidentocéntricos.

La respuesta convencional a esta pregunta es que tal diversidad solo
ha de reconocerse en la medida en que no contradiga los derechos hu-
manos universales. Al postular la universalidad abstracta de la concepcién
de la dignidad humana que subyace a los derechos humanos, esta res-
puesta banaliza la perplejidad inherente a la pregunta. Se considera
irrelevante que tal concepcién se base en premisas occidentales, va que
el postulado de la universalidad de los derechos humanos hace que la
historicidad de estos no se interfiera con su estatus ontolégico®. Acep-
tado de manera general por el pensamiento politico hegeménico, sobre
todo en el Norte global, la respuesta reduce la comprensién del mundo
a su comprensién occidental, con lo que ignora o trivializa decisivas ex-
periencias culturales y politicas, e iniciativas que se dan en los paises del
Sur global. Tal es el caso de movimientos de resistencia que han ido sur-
giendo contra la opresién, la marginacion y la exclusién, y cuyas bases
ideolégicas tienen a menudo muy poco o nada que ver con las referen-
cias culturales y politicas occidentales dominantes que han prevalecido
a lo largo del siglo xx. Estos movimientos no formulan sus demandas
en términos de derechos humanos, antes bien, las formulan, con bas-
tante frecuencia, de acuerdo con principios que contradicen los principios
dominantes de los derechos humanos. Son movimientos que a menudo
estin enraizados en identidades histéricas multiseculares y que suelen
incluir la militancia religiosa. Baste mencionar tres de estos movimien-
tos, de muy distinto significado politico: los movimientos indigenistas,
especialmente en América Latina, los movimientos campesinos en Afri-
ca y Asia, v la insurgencia isldmica. A pesar de las enormes diferencias
entre ellos, estos movimientos se inician, de hecho, a partir de referen-
cias culturales y politicas que no son occidentales, y se constituyen como
resistencia a la dominacién occidental.

El pensamiento de derechos humanos convencional o hegeménico ca-
rece de herramientas tedricas y analiticas que pudieran permitirle adoptar
una posicién, con alguna credibilidad, con respecto a tales movimientos.

14.  Otre modo de abordar el tema ontolégico es defender que los derechos huma-
nos no son ni reclamaciones morales ni reivindicaciones de la verdad. Son una demanda
politica, y si atractivo global no presupone ningin fundamento moral aceptado univer-
salmente, Este puntw lo defiende convincentemente Goodhart (2013: 36}, Queda sin res-
puesta por ahora la cuestién de por qué goza de un atractiyo global semejante.
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Lo que es peor: no considera prioritario hacerlo. Tiende a aplicar de ma-
nera uniforme la misma receta abstracta, con la esperanza de que, de ese
modo, la naturaleza de las ideologias alternativas o los universos simbéli-
cos queden reducidos a especificaciones locales sin impacto alguno en el
canon universal de los derechos humanos.

En el presente libro me centro en los desafios que se oponen a los
derechos humanos frente a movimientos que reclaman la presencia de la
religién en la esfera publica. Dichos movimientos, crecientemente glo-
balizados, junto con las teologias politicas que los sustentan, constituyen
una gramética en defensa de la dignidad humana que rivaliza con la que
subyace a los derechos humanos y a menudo la contradice. Tal como he
sugerido anteriormente, las concepciones y pricticas convencionales o
hegeménicas de los derechos humanos no son capaces de oponerse a es-
tos retos, y ni siquiera imaginan que sea necesario. Solo una concepcién
contrahegemonica de los derechos humanos puede estar a la altura de
estos retos, como trataré de demostrar a lo largo del libro.
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Capitulo 1

LA GLOBALIZACION DE LAS TEOLOGIAS POLITICAS

Lo hegeménico, lo contrahegeménico y lo no begemonico

Reivindicar la religién como un elemento constitutivo de la vida publi-
ca es un fenémeno que ha ido ganando creciente relevancia en todo el
mundo en estas Gltimas décadas. Se trata de un fenémeno multifacéti-
co que afecta a las orientaciones politicas y culturales. Pero se ha he-
cho omnipresente en el mundo entero, y las redes que lo alimentan son
transnacionales, lo que nos permite denominarlo fenémeno global. En
otros sitios (Santos, 2001, 2006a, 2007 v 2009¢) he sostenido que la
globalizacién no es un fenémeno monolitico, y que las relaciones trans-
nacionales forman una red de globalizaciones opuestas que unas veces
discurren paralelas y otras se intersectan: la globalizacién neoliberal he-
gemonica v la globalizacién contrahegeménica®. La globalizacién hege- -
monica es 1a nueva fase del capitalismo global, y de las normas politicas,

1. Fstaes mi definicién de globalizacién: es un proceso por el que una determinada
condicién o entidad local consigue extender su alcance al globo entero v, al hacerlo asi,
desarrolla la capacidad de desigrar como local una condicidn o entidad social rival. Las
implicaciones mas importantes de esta definicién son las siguientes: en primer lugar, en
las condiciones del sistema mundial capitalista occidental no existe una genuina globali-
zacién. Lo que llamamos globalizacion es siempre la globalizacién lograda de un localis-
mo dado, Dicho de otro modo: no hay ninguna condicién global para la que no podamos
encontrar una raiz local, una fuente especifica de arraigo cultural. La segunda implicacién
es que la globalizacidon entrafia localizacidn, De hecho vivimos en un mundo de localiza-
cién tanto como en un munde de globalizacién. Por lo tanto, seria igualmente correcto, en
términos analiticos, si definiéramos la situacién actual y nuestros temas de investigacion
en términos de localizacién, en vez de globalizacién. La razén por la que preferimos este
tltimo término es porque el discurso cientifico hegeménico tende a preferir la historia
del mundo contada tal como la cuentan los vencedores (Santos, 2001: 31-159).
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legales y culturales que la acomafian (imperio de la ley, democracia libe-
ral, derechos humanos). La globalizacién contrahegemanica, o globali-
zacién desde abajo, 1a constituyen los movimientos y organizaciones so-
ciales que, mediante articulaciones locales, nacionales y globales, luchan
contra la opresién capitalista v colonialista, la desigualdad y ia discrimi-
nacidn social y sexual, la destruccién de los modos de vida de poblacio-
nes empobrecidas, la catdstrofe ecoldgica, la expulsidn de campesinos y
de pueblos indigenas de sus territorios ancestrales por exigencia de los
megaproyectos mineros o hidroeléctricos, la violencia urbana y rural, el
endeudamiento de las familias, de los pequefios empresarios y de los Es-
tados como forma de control social y politico, v la criminalizacion de
la protesta social. La globalizacién hegemdnica tiene a su servicio una
serie de instituciones diversificadas y muy poderosas, desde ios Estados
centrales hasta la Unién Europea, desde el Banco Mundial al Fondo Mo-
netario Internacional, desde las grandes empresas multinacionales hasta
la Organizacién Mundial del Comercio®. La globalizacién contrahege-
ménica la constituyen articulaciones transnacionales entre movimientos
sociales y ONG, como el Foro Social Mundial, la Asamblea Global de
los Movimientos Sociales, la Cumbre de los Pueblos, la Via Campesina,
la Marcha Mundial de las Mujeres, el Movimiento Indigena Mundiai,
junto con redes de defensa transnacionales sobre temas especificos de
resistencia a la globalizacién hegeménica®.

La distincién entre globalizacion hegemdnica y contrahegeménica,
aunque sea facil de formular en términos generales, resulta mas dificii de
establecer en la prictica de lo que pueda parecer. Tal como la concebi-
maos aqui, la hegemonia es un conjunto de esquemas que, segiin considera
la mavor parte de la gente (incluso muchos de quienes se ven afectados
negativamente por ellos), proporciona la comprension natural o dnica
de la vida social. Por su parte, la contrahegemonia es obra de la movi-
lizacién organizada contracorriente que aspira a desacreditar los es-
quemas hegeménicos v a proporcionar comprensiones alternativas crei-
bles*. Lo que tiene de hegeménica la globalizacién no es necesariamente

2. La crisis del capital financiero mundial que irrumpié en el verano de 2008 ha
mostrado las contradicciones estructurales del actual modelo de la globalizacién neolibe-
ral. La forma en que se «resuelva» la crisis puede sefialar el perfil de un nuevo modelo
emergente,

3. Véanse Keck y Sikkink, 1998; Young y Everiwt, 2004; Garwood, 2005, y Smith
2005 y 2012,

4. Elcongepto de hegemonia gramsciano se refiere a la postura intelectual de una cla-
se que, aungue esté determinada por sus intereses particulares, consigue que esa postara
la adopten por consenseo otras clases. De acuerdo con esta concepcidn, la globalizacidn
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global, y otro tanto cabe decir de lo que es contrahegeménico. Lo hege-
moénico y lo contrahegemdnico solo pueden determinarse contextual-
mente. Una huelga convocada por los sindicatos obreros o una protesta
de movimientos del Norte global favorables al decrecimiento pueden
verse en esta regién como contrarios a los objetivos de la globalizacién
neoliberal v, en consecuencia, como contrahegemdnicos. Sin embargo,
contempladas desde el Sur global, estas iniciativas pueden ser considera-
das variaciones dentro de la globalizacion neoliberal y, por lo tanto, he-
gemonicas. Estas asimetrias son en parte responsables de las dificultades
para construir alianzas entre grupos y movimientos que luchan por los
mismos objetivos generales de la emancipacién social y la liberacién. La
globalizacién, va sea hegeménica o contrahegemdonica, implica no tanto
la trascendencia de contextos como su transformacién, reorganizacién
y reconfiguracién. Por otra parte, la diferencia contextual varia de unos
campos sociales a otros. Las relaciones sociales capitalistas son mucho
més univocas o indiferentes al contexto en el nivel econémico que en el
politico o el cultural. Como muestra hoy dia el caso de China, el capi-
talismo global puede coexistir con distintos regimenes politicos y cultu-
rales, y puede realmente hacer acopio de mayor poder de reproduccién
ampliada gracias a esa diversidad.

Para los fines analiticos del presente considero hegemdnica una ac-
tmacién social que se sirve de normas culturales dominantes y estd cons-
tituida por relaciones de poder designales —ya sean econdmicas, socia-
les, sexuales, politicas, culturales o epistemoldgicas— basadas en las tres
estructuras principales de poder y dominacién —capitalismo, colonia-
lismo y sexismo— y en las interacciones entre ellas. En nuestro tiempo,
estas estructuras definen su legitimidad (o disimulan su ilegitimidad) en
términos de primacia del derecho, de la democracia y de los derechos
humanos que se considera que incorporan los ideales de una buena so-
ciedad. A la inversa, tienen carcter contrahegemdénico las luchas, los
movimientos y las iniciativas que tienen por objetivo eliminar o reducir

contrahegeménica apunta necesariamente a una sociedad poscapitalista, una sociedad en
la que las ideas de las clases capitalistas no gozan ya de consenso més alld de las fronteras
de clase. En realidad, dentro de los movimientos que luchan contra la glebalizacién neo-
liberal, podemos identificar dos visiones de la hegemonia. Una, mds cercana a Gramsci,
ve la hegemonia neoliberal como una hegemonia de clase con la que hay que enfrentarse
en ia lucha de clases en nombre de un futuro poscapitalista. La otra ve en la hegemonia
neoliberal una ideologia de mercado hostil a la redistribucién de la riqueza y zenta socia-
les, que es aceptada como una consecuencia necesaria de la libertad y la autonomia. En la
lucha contra esta liegemonfa pueden implicarse diferentes clases, y sus obietivos pueden
apuntar a futuros posliberales en vez de a futuros poscapitalistas,
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las desiguales relaciones de poder, transformindolas en relaciones de
autoridad compartida, y que recurren, para tal fin, a discursos y pracii-
cas que son iransnacionalmente inteligibles, medianie la traduccién in-
tercultural y la articulacién de acciones colectivas. En el presente, estas
acciones, para ser eficaces, tienen que contraponer al conocimiento que
sobre ellas han producido las instituciones liberales dominantes el cono-
cimiento que ellas mismas producen en los procesos de hucha.

En algunos de los terrenos de las interacciones globales, la relacion
binaria entre lo hegemdnico y lo contrahegeménico no cubre todo el
campo de posibilidades. Me refiero a actuaciones sociales que no son he-
gemonicas ni contrahegemdnicas en el sentido que yo estoy adoptando
aqui. Considero no hegemdnicas las actuaciones sociales (luchas, inicia-
tivas y précticas) que resisten frente a las formas hegemdnicas de domi-
nacién y sus formas de comprension lberales, pero que aspiran a reem-
plazarlas por otras formas de dominacién que reproduciran, o incluso
agravaran, las desiguales relaciones sociales de poder. A la luz de esta dis-
tincidn, una forma de regulacién social que proponga la sustitucién del
Estado laico por el Estado religioso hoy, sin duda, no forma parte, en la
mayoria de las regiones del mundo, de las estructuras hegeménicas de
dominacién y sus formas de comprensién liberales o neoliberales, pero
tampoco es conirahegemdanica en el sentido que le damos aqui, ya que a
lo que aspira es a reemplazar un patrén dado de relaciones de poder des-
iguales por otro (que puede llegar a ser mds antoritario e injusto todavia),
en vez de esforzarse por establecer unas relaciones de autoridad compar-
tida, tanto en una perspectiva laica como en una perspectiva religiosa.
Asimismo, las teologias politicas que rechazan la distincién entre la esfe-
ra pablica y la privada, y otorgan a una religion dada el monopolio de la
organizacién de la vida social y politica, pueden verse como no hegemé-
nicas, pero no como contrahegeménicas en el sentido que le damos aqui,
ya que, en vez de enfrentarse al capitalismo, al colonialismo o al sexismo,
les atribuyen muchas veces justificacién divina.

La solucién occidental de la cuestion religiosa

Tal como he mencionado anteriormente, la reivindicacién de la reli-
gién en tanto elemento constitutivo de la vida pablica es un fenémeno
que ha ido ganando una relevancia creciente en las Gltimas décadas. Al
igual que ocurre con los procesos de globalizacién que he identificado
arriba, no se trata de un fenémeno totalmente nuevo. Baste recordar el
papel desempefiado por el catolicismo en la expansidn colonial euro-
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pea, o por el islam en la conquista de Persia (633-656) y en el Imperio
otomano (1299-1922). Es nuevo solo en la medida en que sucede des-
pués de siglos de dominacién colonial y neocolonial, y de la imposicién
global del paradigma cultural y politico de la modernidad occidental.
Después de siglos de conflictos religiosos en Europa, este paradigma al-
canzé una solucién sin precedente de la cuestidn religiosa, de la cuestién
del papel de la religién en la sociedad: por un lado, se reconocieron los
valores cristianos como «universales»; por otro, se relegd el crisiianis-
mo institucional al gobierno de la esfera privada, la esfera de las decisio-
nes auténomas y voluntarias de los individuos. Esta solucién occidental
de la cuestidn religiosa estd siendo puesta en tela de juicio por el auge de
la religién en la vida putblica en muchas partes del mundo, incluido el
mundo occidental, y se traduce en la reivindicacién del papel de la reli-
gidn en la vida piblica.

No es este el sitio para analizar los equivocos de la solucién occiden-
tal de la cuestidn religiosa: los valores elegidos y los rechazados ({qué
son exactamente los valores cristianos?), la distancia entre los términos
de la solucién y su practica (¢se ha aplicado la «solucién» igualmente a
las diferentes religiones?), la compleja interpenetracién entre la esfera
ptblica y la privada (¢en qué medida la fuga escatolégica a otro mundo
es una respuesta a las condiciones injustas de nuestro mundo social y
politico?) y, lo que es el mayor equivoco, si el cristianismo institucional
(especialmente la Iglesia catdlica) aceptd en rigor tal solucién de la cues-
tién religiosa, si la toleré meramente, o incluso si la subvirtié siempre
que tuvo ocasién para ello. Lo que importa resalear aqui es que la dis-
tincién entre el espacio piblico y el privado, y la relegacién de la reli-
gién a este Gltimo es hoy un elemento central del imaginario politico de
raiz occidental tanto en el plano de la regulacién social como en el dela
emancipacién social. Y otro tanto cabe decir de los derechos naturales
del siglo xvIII y sus sucesores: el constitucionalismo moderno, los dere-
chos humanos y las declaraciones de las Naciones Unidas.

La solucién occidental moderna de la cuesiidn religiosa es un loca-
lismo globalizado?, es decir, una solucién local que, en virtud del poder
econdmico, politico y cultural de quienes lo promueven, acaba por ex-
pandir su ambito a todo el globo. La modernidad capitalista occidental
ha generado muchos localismos globalizados semejantes, y la solucién
de la cuestién religiosa es probablemente el més frigil de todos. En las
regiones a las que se trasplantd, los territorios coloniales, esta distincién

5. Sobre el concepto del localismo global, y de su equivalente, el globalismo locali-
zado, véase Sanros, 2001: 71-77.
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entre la esfera pablica y la privada qued6 confinada estrictamente a las
«pequefias Europas», las socedades civiles de los colonos y asimilados
y, por lo tanto, a las sociedades civiles racializadas, libremente manipu-
ladas por la potencia colonial. No sorprende que, hasta el término del
ciclo del colonialismo histérico, se haya considerado muchas veces que
la distincién entre esfera pablica y privada era un cuerpo extraiio, tanto
en el plano politico como en el cultural y que, ademas, esa «extrafieza»
se haya extendido mucho mds alld de la cuestién religiosa.

Una tipologia de las teologias politicas

No me ocupo aqui de la experiencia religiosa de individuos o comuni-
dades, sino del modo en que conciben esta experiencia los agentes reli-
giosos y sus instituciones. Designo como teologia politica los diferentes
modos de concebir la intervencidn de ia religion, en tanto mensaje divi-
no, en la organizacién social y politica de la sociedad. Dentro del cris-
tianismo hay un largo debate histérico sobre la naturaleza de la teologia
politica (Scott y Cavanaugh [eds.], 2004, y Arjomand [ed.], 1993). En Ale-
mania, el debate en torno a este tema, en las décadas de los afios veinte
y treinta del pasado siglo, fue particularmente intenso, e intervinieron
muchos participantes, el mas conocido de los cuales es Carl Schmitt
(2009). Histéricamente se ha identificado la teologia politica con una
metafisica teoldgica que otorgaba la sancidn religiosa a las estructuras
sociales y politicas existentes. Tras la Ilustracién y los procesos sociales
y politicos que llevaron a la privatizacién del individuo, la teologfa con-
vencional tomé el individuo especifico creado por la Hustracién como
sujeto general —humanidad- y basé en él la ilusién de su cardcter apo-
litico. En la década de los afnos sesenta surgié una nueva teologia poli-
tica, una teologia critica del orden social existente. Esta nueva teologia
politica tomd como objetivo de su critica el concepto de individuo de la
Hustracién. Segiin esta critica, lejos de ser un sujeto universal, el indivi-
duo de la Hustracién es, de hecho, un ser de sexo masculino, blanco y de
clase media. Dista mucho, asi pues, de representar a la <humanidad», y
las teologias que no tienen esto en cuenta fundamentan su apoliticidad
en una decisién eminentemente politica. Esta critica subyace a una vasta
gama de teologias que emergieron en esta época y que fueron propugna-
das, entre otros, por Johann B. Metz (1968 y 1979), Jiirgen Moltmann
(1969, 1982 y 1987) y Dorothee Solle {1974}, as{ como por los tedlogos
de la liberacién en América Latina y en otros sitios, tales como Gusta-
vo Gutiérrez (1971 y 2004), Leonardo Boff (1975, 1986 y *2011), Clo-
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dévis Boff {1980, 1984 y 2001), Enrique Dussel {1979, 1992 y 1995),
Hugo Assmann e Hinkelamert {1991), Ignacio Ellacuria (19%0), Jon So-
brino (1984 y 32007), Jung Mo Sung (1999 y 2011a) y Tamayo, que
ofrece uno de los fundamentos mas consistentes y solidos de la teologfa
de la liberacién (1989, 1993, 2004 y 2006)°.

De una manera mds o menos radical, todas las teologias politicas
cuestionan la distincién moderna entre lo pablico y lo privado, y reivin-
dican la intervencién de la religién en la esfera piblica. El dmbito y el
criterio o la orientacién de la intervencidn sirven de base a algunas de
las fundamentales distinciones que han de hacerse entre las diferentes
teologfas politicas. La elaboracién de clasificaciones categoriales es siem-
pre susceptible de la trampa consistente en hacer extensivas a un grupo
general caracteristicas gue solo encajan adecuadamente en un subgru-
po determinado. Soy consciente de que también yo podria caer en esta
trampa. Por ejemplo, las clasificaciones que propoengo en este libro son
probablemente mds adecuadas a religiones que demandan una acepta-
¢i6n universal y que recurren a la herejia, la persecucién y la excomu-
nién para garantizar la reproduccién de esta aceptacién. En este sentido,
las clasificaciones se aplican mas ficilmente a las religiones semiticas: ju-
dafsmo, cristianismo ¢ islam?.

Teologias pluralistas v fundamentalistas

En cuanto al 4mbito de intervencién de la religién en la esfera publica,
hay que hacer una distincién entre teologias pluralistas y fundamenta-
listas, de las que hay varias versiones tanto en el cristianismo como en
el islam. Como es bien sabido, en los paises occidentales, los términos
«fundamentalista» y «fundamentalismo» estin cargados de connotaciones
islamofébicas®. El origen de estos conceptos no es, sin embargo, islami-

6. Puede verse un estudio general de la teologia de la liberacién en sus cuarenta afios
de existencia en Leonardo Boff, hetp:/fleonardaboff.wordpress.com/2011/08/0%9/quarenta-
anos-da-teologia-da-libertagao/. Consultado el 18 de marzo de 2013.

Puede verse algunos ejemplos de la teologia isldmica de la liberacién en Asghar Ali En-
gineer, 1990 y 1998; Hamid Dabashi, 2008, y Javad Sharbaf, 2008,

7. Se ha propuesto varios modelos de relacién entre la religién y las insticuciones so-
ciopoliticas y culturales. Por ejempla, Rosemary Ruether, que restzinge su andlisis al cristia-
nismo, distingue los siguientes modelos: varias clases de sepazatismo: profético, apocaliptico,
mistico o utdpico; rechazo total del separatismo bajo la forma de naciones e imperios sacra-
lizados; esfuerzos diversos para coexistir con la sociedad y transformarla (1991: 218).

8. Parauna critica de la islamofobia, véase, por ejemplo, Ramadan, 2002a; Sayyid
2003, y Betz y Meret, 2009, asi como Sayyid y Vakil (eds.), 2010,
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¢o sino cristiano, mas concretamente, protestante y norteamericano®. El
fundamentalismo surgié en Estados Unidos a comienzos del siglo xx.
En una breve introduccién a este tema recuerda Ruthven (2007: 1) las
siguientes palabras del periodista H. L. Mencken, escritas en los afios
veinte de dicho siglo: «Hoy dia, casi en cualquier parte de Estados Uni-
dos, si arrojas un huevo por la ventana de un autobs, le dards a un
fundamentalista»1?, El fundamentalismo surgié en el sur de California
en la mencionada década y se difundié inicialmente a través de una pu-
blicacién religiosa en varios tomos titulada The Fundamentals: A Testi-
mony to Truth (1910-1915). Estaba escrita por un grupo de protestan-
tes evangélicos de varias denominaciones y tenia por finalidad «detener
la erosién de lo que los hermanos y sus editores consideraban las creen-
cias fundamentales del cristianismo protestante: la infalibilidad de la Bi-
blia; la creacién directa por Dios del mundo y de la humanidad ex nibi-
lo (frente a la evolucién darwiniana); la autenticidad de los milagros; el
nacimiento virginal de Jests, su crucifixién y su resurreccién corporal;
la expiacién sustitutiva (la doctrina segtin la cual Cristo murié para re-
dimir los pecados de la humanidad), y su retorno inminente para juzgar
el mundo y gobernario» (Ruthven, 2004: 7). El objetivo principal de este
movimiento era combatir la teorfa de la evolucién y su ensenanza en las
escuelas (ibid.: 12311,

Borges (2010: 76)'? define el fundamentalismo en general como
un modo de pensar basado en «una concepeién dada de la verdad que
se confunde con Ia posesién del Fundamento», Por su parte, Almond,
Appleby y Sivan han ofrecido la siguiente definicién del fundamentalis-
mo: «Se refiere a un patrén discernible de militancia religiosa mediante
el que los autodenominados ‘verdaderos creyentes’ intentan detener la
erosién de la identidad religiosa, fortificar las fronteras de la comunidad
religiosa, y crear alternativas viables a las instituciones y comportamien-

9. En parte como resultado de este fundamentalismo teoldgico en nuestros dias, se
ha utilizado crecientemente el términe «fundamentalismo», mis alld de su contexto reli-
gioso, como metéfora para caracterizar comportamientos o actitudes basados en creencias
irreductibles, en campos tales como el activismo politico, las politicas identitarias o el na-
cionalismo. Véase Nagata, 2001.

10,  American Metcury (octubre de 1925): 158-160.

11. Sise quiere profundizar en el tema del fundamentalismo cristiano, véanse, por
ejemplo, las obras de Juan J. Tamayo, 2004 y 22009; George Marsden, 2006; Anselmo Bor-
ges, 2010: 74-86; José Casanova, 1994: 135-166, y David New, 2012, Més adelante me
ocupo de las versiones actuales de este fundamentalisme ctistiano, tal como resurgié en Es-
rados Unidos en la década de los ochenta en asociacién con la Nueva Derecha Cristiana.

12. Véase también Tamayo, 22009,

32

LA GLOBALIZACION DE LAS TECLOGIAS POLITICAS

tos laicos» (2003: 17). Utilizaré, asf pues, los términos «fundamentalis-
mos» y «fundamentalista» para referirme a las teologias —cristianas e
islimicas— segiin las cuales la revelacién es concebida como el principio
estructurante de la organizacion de la sociedad en todas sus dimensio-
nes. En ambos casos, la revelacion suele estar ligada al escrituralismo, lo
cual significa que la organizacién de la vida social y politica sigue una
interpretacion literal de los libros sagrados, siempre que estos existan.
Segiin las teologias fundamentalistas, la revelacién es un discurso divino
eterno, increado, y toda interpretacién humana no puede ser, en conse-
cuencia, mas que una reduccién sacrilega. Las teologias pluralistas con-
ciben la revelacién como una contribucién a la vida ptiblica y a la orga-
nizacién politica de la sociedad, pero aceptan la autonomia de ambas,
Manejan la tensién entre la razén y la revelacién procurando mantener
un equilibrio entre ellas. Aunque divina e inconmensurable con la ra-
z6n humana, la revelacién tiene como Gnico propésito ser accesible a Ja
razén humana y ser cumplida por la accién humana en la historia. Esto
serfa imposible si los seres humanos fuesen incapaces de pensamiento
creativo y de accién auténoma. En suma, las teologias pluralistas apun-
tan a una concepcién humanista de la religion!®.Dos temas de mayor
importancia estdn en juego en la distincién entre las teologias pluralis-
tas y las fundamentalistas: la relacién entre razén y revelacién, y la rela-
cidn entre revelacién e historia. Segtin Moosa, en referencia a uno de los
principales estudiosos del islam del siglo xx, Fazlur Rahman, podemos
definir la primera de estas cuestiones como una tensién que «reside en
el hecho de que la revelacién emana de una fuente divina y trascenden-
tal, pero acontece dentro de la historia y es entendida por la mente hu-
mana» (2000: 13). Por su parte, Rudolf Bultmann, en una obra seminal
para reconciliar fe y razén, escribe:

Es imposible repristinar la imagen del mundo pasado por mera resolucién,
especialmente una imagen mitica del mundo. Al fin v al cabo, nuestro pen-
samiento ha sido irremediablemente moldeado por la ciencia. Una aceptacién
ciega de la mitologfa del Nuevo Testamento serfa una simple arbitrariedad,

Y tomar esa aceptacién por exigencia de la fe supondria reducir la fe a una
tarea (1948: 3).

13. Para una panorimica general de la discusién en torne al lugar de la razén histé-
rica en la revelacidn cristiana, véase Forres Queiruga, 1987. Perspectivas diferentes acerca
de este tema en ¢l contexto islimico pueden verse, por ejemplo, en Al-Azmeh y Bak (eds.),
2004; Ozsay, 2006; Tibi, 2003, y Ramadan, 2002a.
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La cuestién de la relacién entre revelacion e historia la formula bien
Fazlur Rahman (1982) cuando pregunta, en los términos de Moosa:
«¢De qué modo podran tener una influencia duradera en las comuni-
dades religiosas sin volverse anacrénicas?» (2000: 15). Segun jas teolo-
gias pluralistas, la revelacién acontece en un contexto social y politico
dado, su valor humano depende de su apertura a nuevos contextos, y
cobra relevancia por la forma como responde a las necesidades socia-
les y existenciales de un determinado tiempo. En suma: una religion
en la historia. Segin las teologias fundamentalistas, por el contrario,
la revelacién, al ser eterna, es acontextual y, por lo tanto, contiene en
si misma todas las posibles necesidades histéricas y todos los acciden-
tes que conducirdn a su surgimiento. En suma: una historia dentro de
la religién.

Las teologias pluralistas cristianas, aunque aceptan la separacién del
Estado v de la sociedad civil, rechazan el monopolio del Estado en la or-
ganizacién social y la nocién de sociedad civil como esfera privada. At-
gumentan, por el contrario, que la sociedad civil configura un espacio
ptiblico no estatal, en el que la religién tiene que intervenir —a través
de 1a familia, de instituciones de la sociedad civil y de organizaciones no
gubernamentales— con el objetivo de ejercer alguna influencia sobre el
Estado. En oposicién a esta teologia politica pluralista, considerada do-
minante en el cristianismo, ha surgido en los Gltimos afios una nueva
teologia politica fundamentalista o integrista’* segiin la cual la Gnica co-
munidad legftima, la tinica politica verdadera es la ciudad de Dios agus-
tiniana de la cual forma parte la Iglesia invisible y visible, esta altima cen-
trada en los sacramentos y en la jerarquia. Partiendo de los seguidores
de esta teologia (John Milbank, Stanley Hauerwas y Oliver O’Donovan,

14. Segin el Free Dictionary, el integrismo es un término acufiado originalmente
por los franceses catélicos liberales en tiempos de la Revolucién francesa para atribuirio
a quienes rechazaban los principios de la Revolucién (libertad, fraternidad, ignaldad) en
favor de las doctrinas ensefadas por el concilio de Trento y de 1a obediencia al papado.
Fn nuestros dias lo utilizan despectivamente algunos que creen que ciertos catdlicos han
elevado gradualmente, con falsedad, las diferencias teoldgicas 2 diferencias en el dogma.
Hubo catélicos liberales que lo usaron en tiempos de san Pio X para ridiculizar a quie-
nes defendian su enciclica Puscendi Dominici Gregis. Hoy se utiliza peyorativamente para
describir a quienes se adhieren al catolicismo tradicional. Se incluye entre estos quicnes
separan la Santa Sede del gobierno de la fe catélica, especialmente en lo que concierne a
la misa en latfn, y rechazan lo que, desde 1970, es la forma normativa de la misa en fa-
vor de la del Misal de 1962 {que es reconocida como una forma extraordinaria del rito
romano). Pero este término se usa también para quienes creen y practican otras formas
de catolicismo tradicional. En ciertas culturas, «integrismox ha pasado a ser sinénimo de
fundamentalismo o de fantismo religioso, y se uiliza en un sentido mas amplio.
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entre otros) afirma Daniel M. Bell Jr. que la Iglesia es la forma ejemplar
de comunidad humana, «es, primero y sobre todo, una forma de afirmar
que el significado de toda vida politica y de toda comunidad emana de
su participacién en Cristo» {2004: 435).

Al contrario que las teologfas politicas pluralistas, las teologfas po-
liticas integristas emergentes no reconocen el Estado como agente de la
historia. Segiin estas Gltimas, solo Dios actiia en la historia, conviccidon
que, como anuncia Bell Jr., «trae consigo el advenimiento de una nue-
va era». Aqui encaja su pregunta retérica: «¢Cuadl es la correlacién mas
apropiada para el mito cristiano, el Leviatin o el Cuerpo de Cristo?»
{2004: 437).

En el islam, la pluralidad teoldgica tiene menos que ver con la au-
tonomia de los campos sociales que con el reconocimiento de la diver-
sidad dentro de la unidad que los abarca todos. Las teologias funda-
mentalistas isldmicas no reconocen, por el contrario, esta diversidad,
o la reducen al minimo. Conciben la religién como fuente tinica de le-
gitimacién del poder politico y mantienen, en consecuencia, la unidad
de la religién y el Estado bajo la égida de la religion. Segiin Achcar, «to-
dos los tipos de fundamentalismo isldmico comparten una dedicacién
comiin a lo que bdsicamente es una ‘utopia reaccionario-medieval’, es
decir, un proyecto de sociedad imaginario y mistico que no mira hacia
el futuro sino hacia el pasado medieval, ‘Todos ellos procuran restable-
cer en la tierra la sociedad mistica y ¢l Estado de los comienzos de la
historia del islam» (2008: 66). La fundamental contestacién al Estado
moderno se expresa muchas veces en la idealizacién de pasados remo-
tos: el medieval, el Estado premoderno, en el caso de las teologias cris-
tianas, o el califato en el caso de las islamicas.

La manera en como acabo de caracterizar las teologias fundamen-
talistas puede llevar a la conclusién de que estas son esencialmente an-
timodernas. Pero puede que esta sea una conclusién precipitada, sobre
todo si consideramos ¢l auge del fundamentalismo durante las pasadas
décadas, ya se trate del judaismo, del cristianismo o del islam. Resulta
desde luego sorprendente la facilidad con la que numerosos fundamen-
talismos, mientras tratan de conservar la identidad de sus comunidades
religiosas, cruzan fronteras institucionales y culturales, y consiguen re-
producir précticas y rituales en los mas diversos contextos. Constitu-
yen en rigor un movimiento transnacional que recurre eficazmente a
toda forma de organizacion, comunicacién, formacién y comercializa-
cién proporcionada por el capitalismo global. Esto es lo que lleva a Leh-
mann a considerar que los movimientos fundamentalistas son «un fené-
meno quitaesencialmente moderno», aunque se apliquen a una clase de
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globalizacién diferente de la que suele asociarse con el cosmopolitismo
(1998: 630). Por su parte, Steve Bruce, aunque hace hincapié en que al-
gunas dimensiones de la modernidad (ciencia y tecnologfa, asi como pl}:l-
ralismo politico y cultural) ponen limites a la expansién fundamentalis-
ta, insiste, pensando especialmente en el fundamentalismo protestante
en los Estados Unidos, en que este tltimo «parece poner en tela de juicio
la idea de que no se puede creer que Dios realmente hiciese el mundo
en seis dias, que Ja Biblia es la Palabra inspirada (e incluso dictada) por
Dios, v que la Segunda Venida es inminente, mientras vivimos en una
ciudad v hacemos uso de la tecnologia mas avanzada» (1990: 487). La
relacién de los fundamentalismos, tanto religiosos como no religiosos,
con la modernidad y, sobre todo, con la aceleracién de la globalizacién,
puede seguirse concibiendo afin como relacién dialéctica. Segiin dice
Nagata, «puede que no sea una coincidencia que la palabra fundamen-
talismo se haya afiadido al léxico piblico y académico en un momento
en que el des(orden) global, con su séquito de transnacionalismo, cos-
mopolitismo, pluralismos, relativismos, y el movimiento de gente y de
ideas por todo el mundo, haya contribuido a una preocupacién obsesiva
por la identidad, la autenticidad y los valores tltimos: los fundamentos
de la existencia» (2001: 482). El auge de los fundamentalismos requie-
re un analisis mas complejo de lo que entendemos por modernidad, un
andlisis semejante al que, en las décadas de los cincuenta y sesenta del
pasado siglo, estudié el nazismo y considerd que era una parte integral
de la modernidad, y no lo contrario. Volveré a ocuparme de este tema
mas adelante cuando estudie las afinidades entre los fundamentalismos
vy la globalizacién neoliberal.

Teologias tradicionalistas y progresistas

En lo tocante al criterio o la orientacién de la intervencién religiosa po-
demos distinguir entre teclogias tradicionalistas’® y progresistas, de las
cuales, como en el caso de las teologias pluralistas y fundamentalistas,
existen diferentes versiones cristianas e isldmicas.

Las teologias tradicionalistas intervienen en la sociedad politica de-
fendiendo, como la mejor solucién para el presente, las regulaciones so-
ciales y politicas del pasado. Hacen uso de los datos teolégicos con el
fin de enfatizar las ideas politicas que reconduzcan a la autoridad politi-

15. Sobre la historia del rradicionalismo relacionado con la reologia cristiana, véase
Merz, 1979.
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cay a la autoridad religiosa con el propésito de proporcionar a la poli-
tica la estabilidad y la inmunidad que posee la religién. En este sentido,
y siguiendo el pensamiento de Moosa, los tradicionalismos de diferen-
tes tendencias consisten en una promesa de «reconectar las sociedades
musulmanas contemporaneas con su pasado glorioso». Como condicién
previa afirman Jo siguiente:

La forma en la que entendemos el islam debe ser despojada por completo de
todo aditamento histérico y cultural, y deben abandonarse todas las interpre-
taciones y elaboraciones pasadas. El credo de este grupo es el retorno al Co-
ran y, para algunos, envolverse en una infima parte de la tradicién profética
auténtica, que increfblemente conducird a la recuperacién del «verdadero is-
lam» (2008: 568).

En el cristianismo, una teologfa tradicionalista significa la naturali-
zacién de las designaldades sociales. Asi, por ejemplo, no puede aceptar-
se la distincién entre la religién de los oprimidos y la de los opresores,
que, como veremos, es fundamental para las teologias progresistas. Lo
que desde otra perspectiva es visto como la religién del opresor —una
religién espiritualista, burguesa, sin postura critica ante las injusticias es-
tructurales (Metz, 1979)— se considera el patrén de fa experiencia reli-
giosa legitima, al tiempo que se estigmatiza o se ignora la religién de los
oprimidos. El pensamiento de Joseph Ratzinger (papa Benedicto XVI},
constituye un ejemplo del rechazo de la centralidad para la teologia de
la experiencia de los oprimidos o de la ortopraxis (vivir y actuar correc-
tamente en vez de seguir estrictamente la doctrina y la ortodoxia). De
hecho, segiin Ratzinger, este tipo de teologfas sustituye la verdad por la |
pracfica y, en consecuencia, desplaza el eje de las religiones y las vacia,
ya que transfiere ¢l ideal de una sociedad mejor al dominio de lo «pro-
fano-utépico» {2005).

En cambio, las teologfas cristianas progresistas tienen su fundamen-
to en la distincién entre la religién de los oprimidos v la de los opre-
sores, y critican severamente la religién institucional considerindola
una religién de los opresores. Toda vez que, segiin ellas, no es legiti-
mo separar el andlisis de la religién del anlisis de las relaciones de pro-
duccidn, la religién de los opresores es, en la modernidad occidental,
una «religién del capitalismon, En el caso de las teologfas de la liberacién,
la critica del capitalismo y de su «idolatria del mercado» (Assmann y
Hinkelammert, 1991, y Sung, 2011b) -——muy influenciada por el mar-
xismo, especialmente en su versién latinoamericana— se encuentra en
el centro de una renovacién teoldgica que incide en los pobres y los
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oprimidos, considerados como una entidad generadora de liberacién,
Como dice Libanio!é:

].a premisa previa de la que parte esa reflexion es que las teo_rias econémi-
cas tienen implicaciones no solo éticas sino también teoldgicas. Teologigs
explicitas o implicitas subyacen a las teorias econdmicas y acaban por !egx-
timar estas tltimas, envolviéndolas en el aura de una «religién econémicas.
De hecho, el capitalismo tiene la pretensién de ir hasta el fondo del corazén
humano v de desvelarle el misterio del deseo que, en ltimo andlisis, es el mis-
terio de la religion. Esta «religién econémica» crea una «ilusién trascendentals
de promesas de satisfaccién terrenal de todos los deseos humanos por la via
del consumismo v del hedonismo!’.

La teologia de la liberacion concibe la fe como libertadora solo en la
medida en que pueda contribuir a la liberacién estructural y colectiva de
los pobres. Estos constituyen tanto el objeto de esta teologia (su preocu-
pacién central) como su sujeto (dado que son protagonistas de la historia
y de su interpretacién), y el lugar social a partir del cual la teologia debe-
r4 ser enunciada. La teologfa de la liberacién constituye en si una conste-
lacién de teologias, en las cuales la categorfa de «pobre» se desdobla con-
textnalmente, incluyendo a las victimas del capitalismo y a los pueblos
oprimidos por las potencias coloniales y poscoloniales (afrodescendien-
tes, indigenas), como melting pot resultante de encuentros (Dussel, 2009),
pero también de violaciones de culturas y de cuerpos (Gonzalez, 2005).

Estas teologfas se han ido abriendo cada vez mas a una perspectiva
no solo ecuménica sino también interreligiosa. Hay dos razones princi-
pales para que esto sea asi. Por una parte, la constatacion de que el cen-
tro de gravedad de la teologia se ha desplazado al Sur, no solo por moti-
vos demogréficos, sino también porque es desde alli desde donde soplan
los vientos de las teologfas mds creativas. Por otra parte, el didlogo v la
teologfa interreligiosos resultan de la percepcién de que la dimensién
global de los problemas que actualmente se le plantean a la humanidad
exige asimismo respuestas a escala global. Con todo, son criticas con
respecto a proyectos globales que se constituyen como nuevas forn?as de
poder religioso sobre el espacio piblico. Segiin dice Tamayo: «La libera-
cién necesita de todas las religiones, de todas las culturas, para poder ser
integral. El matrimonio entre la liberacién, las culturas y las religiones

16. Véase Libinio: httpy//www.servicioskoinonia.org/relaty229. him. Consultado el 18
de marzo de 2013, ) ' N

17. Dara referencias que permitan una panordmica de las teologias de la liberacién,
véase skpra nota 6.

38

LA GLOBALIZACION DE LAS TEQLOGIAS POLITICAS

no es un matrimonio ‘por poderes’» (2005: 12). El proyecto de teologia
intercultural, defendido por el citado autor, asi como por Fornet-Betan-
court (2006)'%, consiste en la construccién de una teologfa intercultural
de la liberacién ausente en la critica de la asimetria epistemolégica exis-
tente, resultado de la globalizacién neoliberal y de la primacia concedida
al conocimiento dentifico-técnico occidental. Su propuesta consiste en un
didlogo critico entre movimientos criticos contextualizados:

Esto significa que debemos incluir ese trabajo critico en los movimientos
sociales, politicos y culturales de todos los hombres y de todas las mujeres
que luchan por el reconocimiento de su diferencia, pues sin este momento
de rebeldia no habra critica. Si se me permite utilizar una simbologia de la
teologfa cristiana, son movimientos que muestran que la «resurreccién de
la carne» es posible, es decir, que las mentalidades contextualizadas, carga-
das de historia y de vida, irrumpen en el curso del mundo y le imprimen
muchos rostros y ritmos (Fornet-Betancourt, 2006: 1512,

Segiin las teologfas cristianas progresistas, la separacién del espacio
publico y privado ha funcionado siempre como forma de domesticar
o neutralizar el potencial emancipador de la religién, proceso que ha
contado con la complicidad, e incluso con la participacién activa de las
teologias conservadoras®®. Para Metz (1979: 79), al aceptar la idea de
un individuo privado (un individuo blanco, de sexo masculino, afiadiria
yo), la teologia ha establecido un contraste entre el sujeto, por un lado,
y la historia y la sociedad, por otro, y con esto ha perdido toda base para
la solidaridad y para la esperanza. Para una teologia politica progresis-
ta, por el contrario, «la fe de los cristianos es una praxis de la historiay
dentro de la sociedad» (ibid.: 91). De modo semejante, Solle defiende

18. Véase también Tamayo, 2011,

19. La teologia intercultural de Tamayo y Betancourt se diferencia del «proyecto éti-
ca mundial» de Hans Kiing. Este tltimo sostiene: «No habra paz entre las naciones sin paz
entre las religiones. No habra paz entre las religiones sin didlogo entre las religiones. No
habrd didlogo entre religiones sin patrones éticos globales. No habri, por tanto, super-
vivientes en este mundo sin una ética global» {Kiing, 72005). Esta concepcién descarta la
importancia de la diversidad y de las condiciones histdricas, politicas, econémicas y cul-
turales que le proporciona el perfil que asume hoy. Véase la respuesta de Tariq Ramadan
a Hans Kiing {Ramadan, 2005a).

20. En palabras de Moltmann: «El producto de la religion organizada es una ausen-
cia institucionalizada de compromiso. La fe se convierte en asunto privado, y los funda-
mentos del credo pueden ser sustitnidos arbitrariamente. Es una religién que no exige

nada, ¥ por eso tampoco es consuelo para nadie [...} Esta es una justificacién, y no un jui-
cio, de lo que existen (1982: 159).
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que el propésito de la teologfa politica es «unir la fe y la accién de modo
mas satisfactorion (1974: 2).

Las teologifas cristianas progresistas insisten sobre todo en la histo-
ria del movimiento sociolégico generado por Jests?l. Segin ellas, este
movimiento muestra que la religién no surge del dominio privado. Para
bien o para mal, la religién nunca ha abandonado el dominio piiblico:
para mal, porque ha funcionado como un elemento esencial en la legi-
timacién del orden colonial; para bien, porque ha sido siempre una
fuente de inspiracién para los grupos sociales y los movimientos que
han luchado contra la injusticia y la opresién a lo largo de la historia.
Por eso, para las teologfas poscoloniales, una versién especifica de las
teologias progresistas, la fe es considerada, por una parte, como una ins-
tancia critica de los imperialismos politicos reiterados por las formas im-
perialistas de cristianismo, y, por otra, como una afirmacién de la positi-
vidad del caracter hibrido de los «espacios intermedios». Keller, Nausner
y Rivera escriben:

La tarea de una teologfa poscolonial no consistird en Jevantar barreras entre
cristianos y no cristianos, lo sagrado y lo profano, la Iglesia y el mundo, lo
ético y lo inmoral, incluso entre el creador y la creacion. Tampoco consisti-
r4, simplemente, en derrumbarlas. Queremos, en lugar de ello, mantenernos
cuidadosamente atentos a lo que acontece en todos estos lugares intermedios.
¢Qué se niega a set separado? ¢Qué cruza fronteras? {Qué se manifiesta en
las muchas lenguas de tantos pueblos? ¢Qué se revela (o no) en los despla-
zamientos de las fronteras? (2004 14)3.

Algunas teologias islimicas progresistas, de las cuales puede consi-
derarse a Ali Shariati (1980; 2002) un ejemplo destacado, dirigen igual-
mente criticas radicales al capitalismo occidental (en el caso de Shariati,
también al marxismo), considerdndolo una fuente de deshumanizacién
v de explotacién. Shariati piensa que, en el amanecer de una nueva era,
poscapitalista y poscomunista, el ser humano encontraria un nuevo ca-
mino de salvacién, en el que el islam desempefaria un papel fundamen-
tal, tanto por ofrecer una interpretacién espiritual del universo como
por constituir un nuevo humanismo. Pero, para conseguir tal cosa, ten-
dria el islam que liberarse a sf mismo «de los efectos de siglos de estan-

21. Véanse, entre otros, Schiissler Fiorenza, 1994; Theissen y Merz, 1999, y Cros-
san, 2000,

22, Para otras teologias poscoloniales véase Sugirtharajah, 2005; Keller, Nausner y
Rivera, 2004; Kang, 2004; M. Taylor, 2004, y Wilfred, 2000, 2002 y 2009, Asi como,
desde una perspectiva feminista, Kwok Pui-Lan, 2005.
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camiento, de supersticién y de contaminacién, y deberfa ser presentado
como una ideologia viva» {1280: 94). A su vez, Dabashi (2008) propo-
ne una teologia islimica de la liberacidn que pasa por liberarse del im-
perialismo occidental, y por una apertura cosmopolita v el didlogo con
las distintas culturas.

Las teologias feministas tienen un papel particularmente relevante en
la formulacidn de las teologias progresistas, tanto en las versiones cris-
tianas como en las iskimicas. Estas teologias critican la asociacién de la
religién y de sus estructuras jerarquicas con el orden patriarcal y la sub-
secuente legitimacién del patriarcalismo y de la sumisién de las mujeres.
Reconstruyen la teologia v la lectura de los textos fundacionales sobre la
base de las experiencias emancipadoras de las mujeres en ¢l seno de las
religiones®.

Las distinciones entre diferentes tipos de teologia (pluralista y fun-
damentalista; progresista y tradicionalista) permiten ver que las relacio-
nes entre las teologias politicas emergentes, las formas de globalizacion
v los derechos humanos no son univocas ni monoliticas. En los prdxi-
mos capitulos analizaremos las relaciones entre los derechos humanos y
las teologias politicas. En lo tocante a la globalizacién, todas las teolo-
gias politicas son no hegemonicas en la medida en que son marginales,
tanto en relacidn con la eficacia exclusiva y exclusivista que se atribuye
a las instituciones kaicas que sustentan la globalizacidn neoliberal como
en relacidn con la indole predominantemente laica de las luchas contra
ella. No obstante, las teologias politicas progresistas contienen un fuerte
potencial contrahegemdnico. Al reconocer la relativa hegemonia del es-
pacio laico, y al hacer un juicio critico de las injusticias que en él se pro- .
ducen, la religién de los oprimidos puede constituir una fuente de arti-
culacidn entre los movimientos religiosos y laicos gue luchan por una
sociedad mds justa y mds digna. En este mismo sentido suscita Ulrich
Duchrow la cuestidn de la necesidad de una teologia capaz de ayudar
a «construir un trabajo tedrico interdisciplinario sobre las alternativas a
una hegemonia neoliberal» (2006: 203). De hecho, muchos movimien-
tos sociales religiosos que forman parte del Foro Social Mundial se ins-

23.  Paraalgunos ejemplos de teologias feministas, véase Toldy, 2011 y 2012; Schiissler
Fiorenza, 1989, 1993, 1996, 1998 y 2011; Daly, 1968 y 1973; McFague, 2000 y 2008;
Ruether, 1993 y 2011; Christ, 1998 v 2004; Althaus-Reid e Isherwood, 2007; Gebara, 2000;
Isasi-Diaz y Tarango, 1988; Fabella y Oduyove, 1988; Aquino, 1992, v King (ed.), 1994,
Ejemplos de feministas islimicas: Ahmed, 1992; Amina Barias, 2006; Mojab, 2001; Wadud,
1999 v 20065 Ezzar, 2001, y Badran, 2009,
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piran en las teologias progresistas y, en particular, en las teologias de la
liberacién®. Por otra parte, las teologias tradicionalistas, en ta medida
en que conforman procesos de globalizacién religiosa, son formas no
hegeménicas de globalizacién puestas al servicio de una globalizacién
mds vasta y, esa sf, hegemoénica: la globalizacién del capitalismo neoli-
beral, del colonialismo y del patriarcado.

24. Sobre este asunto, véase el capitulo 4,
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Capitulo 2

EL CASO DEL FUNDAMENTALISMO ISLAMICO

Las teologias politicas no occidentales (v no cristianas), en especial cuan-
do son militantemente antioccidentales, plantean desafios especificos a
las distinciones y categorizaciones que hemos presentado en el anterior
capitulo!l. ¢Qué significa ser antioccidental? ¢Significa rechazar la moder-
nidad occidental como proyecto cultural, o rechazar el colonialismo y el
capitalismo? A titulo de ejemplo, la Hermandad Islamica de Egipto —que
dista de ser un movimiento monolitico (Saadawi y Hetata, 1999)— es vis-
ta y se ve a sf misma como antioccidental. Sin embargo, son bien conocidas
las relaciones de algunos de sus miembros con el capitalismo occidental,
incluidas algunas de sus versiones financieras mds depredadoras. Hassan
al-Banna, fundador de los Hermanos Musulmanes (1924), argumentaba
que las ideas y las instituciones de las sociedades musulmanas deberian
proceder del islam, y no de Occidente, pero admitia la importacién de.
Occidente en las siguientes dreas: sistemas administrativos, ciencias apli-
cadas, comunicaciones, servicios, hospitales y farmacias, industria, cria de
animales v agricultura, energia nuclear para fines pacificos, planificacién
urbana, construccidn, alojamiento, flujo de trifico y energia en general.
Y afiadia; «Aparte de estas cosas no necesitamos nada. El islam incluye to-

1. Bajo el colonialismo occidental, muchas religiones no occidentales y no cristianas
fueron objeto de una reflexién teolégica de base cristiana que, por lo general, reproducia
los prejuicios del colonialismo occidental sobre «el otro». Véase en Duncan MacDonald
(1903} un ejemplo de esa concepcidén orientalista de |a teologia islémica. Véase una cri-
tica en Moosa {2005: 14). Para un andlisis mds en profundidad (aunque saturado por una
concepcidn ilustrada del racionalisma) véase el trabajo monumental de Josef van Ess sobre
la teologia isldmica del periodo cldsico, el segundo y tercer siglo de Hiclschra (1991-1957
y 2006). Sobre el orientalismo y el «<orientalismo inverso», y sobre el estudio del islam en
Francia, véase el anilisis polémico de Achcar, 2007,
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das las cosas» {Saadawi y Hetata, 1999: 5)%. A nivel politico, {qué pensar,
en rigor, de las organizaciones isldmicas que, en Egipto, Argelia, Libano,
Tunez o Palestina, han participado en procesos electorales —y a veces han
vencido en ellos— encuadradas en concepciones occidentales de demo-
cracia liberal? ¢O de la Repiiblica Islimica de Irdn, basada en una revolu-
cién popular seguida de una democracia parlamentaria? Y, en ¢l caso de
las victorias electorales libres v justas por parte de partidos isldmicos, <es
asimismo «occidental» la decisién de los Gobiernos de Europa y de Nor-
teamérica de aceptarlas cuando conviene (Turguia, 2002), o de rechazar-
las o boicotearlas cuando no conviene {Argelia, 1991 y Palestina, 2006)?
Por otra parte, ser antioccidental no excluye Ja posibilidad de alianzas
tacitas con los poderes politicos occidentales, como fue el caso dramatica-
mente demostrado por los talibanes en Afganistdn, armadas por Estados
Unidos para que combatieran a la Unién Soviética (Achcar, 2006).
Aparte de las cuestiones politicas obvias, estas preguntas suscitan pro-
blemas conceptuales para los que no existen soluciones consensuadas,
y mucho menos univocas. Tratar de las teologias politicas tiene por lo
menos el mérito de revelar los limites del trabajo tedrico y analitico. En
este capitulo ilustro este hecho analizando la globalizacién del islam y
de algunas formas de teologia politica islamica. Me refiero a una mayor
dificultad conceptual, y no a una mayor amenaza politica. Es este un
campo minado en el que la reivindicacién de dificultades conceptuales
se mezcla con suposiciones implicitas o explicitas sobre amenazas poli-
ticas reales o imaginarias. De hecho, considero imprudente hacer valo-
raciones generales sobre grados de amenaza politica o de peligrosidad
en relacion con las diferentes versiones del fundamentalismo, ya sea este
judaico, cristiano, o combinaciones de ambos, como es el caso del sio-
nismo cristiano?, ya sea el fundamentalismo islamico. En este capitulo, a
pesar de centrarme en el islam fundamentalista, que hoy constituye una
importante corriente dentro de la teologia isldmica, no dejo de lado, en
modo alguno, el reconocimiento de la diversidad de experiencias reli-
giosas que se dan dentro del islam® El poder del islam fundamentalista

2. En su andlisis de la relacién entre el islam politico y la modernidad occidental sus-
cita Roy ¢l problema del comparativismo en esta irea, y pregunta: «{Por qué razén el orien-
talismo occidental estudia el islam sub specie aeternitatis [como algo inmutable], mientras
que aborda la civilizacién occidental como una configuracién ‘sociohistdrica’?» (1994: 11).

3. Si estas valoraciones generales fuesen justificables, yo considerarfa el sionismo
cristiano como el mis peligroso de todos, dado su papel en la falta de solucién del con-
flicto entre Israel y Palestina (Attek, Duaybis y Tobin [eds.], 2005).

4. Laadvertencia de precaucién sobre la diversidad del islam es rodavia mis nece-
saria por ¢l hecho de que los medios de comunicacién social occidentales tienden a retra-
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tiene sus causas propias, alguna de las cuales analizo en el presente libro,
pero es fuertemente amplificado por su visibilidad en los medios euro-
peos v norteamericanos y por la obsesién de estos con la «guerra contra
el terror». Un anlisis del islam en Africa o en Indonesia, con la mayor
poblacién musulmana del munde, nos ofrece una imagen mucho mds
rica de las experiencias isldmicas’.

En general, segiin el islam fundamentalista, basado en una interpre-
tacién rigida de la sharia, o shari’a, la religién permea toda la sociedad
y toda la vida piiblica y privada de los creventes. Cuando me refiero a
una interpretacidn rigida de la shari’a no tengo en mente una interpre-
tacién estdtica de la misma, ni la idea de gue no pueda haber una plu-
ralidad de interpretaciones rigidas. Talal Asad llama la atencién sobre la
necesidad de superar la tesis orientalista «difundida en Occidente por
lo menos desde comienzos del siglo XX, segin la cual la tradicién legal
isldimica ha permanecido estatica —desde que ‘las puertas del ijtibad
fueron cerradas’, como dice la famosa frase— después de los primeros
siglos de formacién» {2003: 221). A decir de Asad, «discutir el cambio
fue siempre importante para la shari’a, v su flexibilidad se preservé por
la via de dispositivos técnicos como el urf (tradicién), la maslaba (in-
terés puiblico) v la darura (necesidad)» (ibid.). También Margot Badran
(2009: 283) apela a la distincidn entre «la shari’a como el camino que
proviene del Cordn, que se exhorta a los musulmanes para seguirlo en
la vida (shari'a como inspiracién divina y principios de la conducta»,
y la(s) ley(es) de la shari’a (leyes que se derivan de las diversas formas de
entender la figh, que son obra humana y estdn, por lo tanto, abiertas al
cuestionamiento v el cambio). Seglin Badran, «la shari’a como ‘el cami-

tarlo como una religién monolitica, Una vision general sobre esta diversidad puede verse
en Donohue y Esposito (eds.), 1982. Tal come ocurre en el cristianismo, existe en el islam
una inmensa variedad de teologias politicas en lo que se refiere tanto 2 su dmbito como a
los criterios para su intervencién en la sociedad. Gilbert Achcar discute esta equiparacién
entre el cristianismo y el islam. En un reciente andlisis marxista comparative de las teolo-
gias cristianas de la liberacién y del fundamentalismo isldmico —o islam ortodoxo, como
€l lo llama— contrasta la «afinidad electiva» entre el islam ortodoxo y el utopisme medie-
val-reaccionario, por una parte, con la «afinidad electiva» entre ¢l cristianismo original y
la utopfa comunista en la que se inspiran las teologias de la liberacién, por otra {2008). El
problema de esta comparacién es que las teologias de la liberacion son teologias pluralis-
tas mas que fundamentalistas. Si la comparacién se hiciera entre el fundamentalismo isld-
mico y el cristiano, hoy en auge, ficilmente verfamos «dos ideologias combativas que se
oponen a las condiciones sociales y/o politicas hoy prevalecientes» (thid,: 56}, que miran
ambas hacia atrds y, por tanto, son igualmente reaccionarias.

5. Solo a titulo de ¢jemplo, véase para el caso de Mozambique, Bonate, 2006, 2007a
y 2007b. Para un tratamiento mis general, véase Eickelman y Piscatori, 2004.
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no que sefiala la escritura como palabra de Dios” es sagrada, pero necesi-
ta ser establecida a través del esfuerzo humano» (ibid.). También, segiin
Moosa, «shari’a significa literalmente ‘camino recorrido/pisado/trillado’.
Los musulmanes entienden que Moisés tuvo una shari’a, tal como Jesiis
y otros incontables profetas tuvieron un equivalente de la shari’a como
punto de referencia moral» {2008: 570)",

Recurriendo al legado cultural e histérico del islam, y adoptando
una postura de critica radical al imperialismo occidental, el islam funda-
mentalista propone un cambio en las condiciones de vida de los creyen-
tes, defraudados por ¢l fracaso de los proyectos nacionalistas y proocci-
dentales de los Estados a los que han estado someridas las poblaciones
musulmanas en las primeras cuatro décadas del siglo xx.

A pesar de que las tendencias mds extremistas se centran en criticas y
acciones violentas contra lo que se consideran intereses occidentales, las
tendencias mas moderadas desempefian un trabajo voluntario en la edu-
cacién, la salud y el bienestar social en lo que cabe considerar un proyecto
isldimico de modernizacién {Westerlund y Svanberg [eds.}, 1999: 20). Ba-
sindose en criterios de este tipo dice, con referencia a la Hermandad Isld-
mica y Egipto, el conocido escritor de izquierda egipcio Sherif Hetata:

Si tenemos por fundamentalistas a aquellas personas que hacen una inter-
pretacidn estricta, ortodoxa, fanitica, del islam, entonces constituyen una
minoria. Una minorfa muy activa. Una minorfa a veces poderosa. Pero no
creo que... en Egipto, los verdaderos movimientos fundamentalistas inclu-
van a la Hermandad Islimica. No simpatizo con esta, ni en particular con
su liderato... pero no podemos tener progreso en un pafs como Egipto si no
tratamos con el islam, si no adoptamos una interpretacion ilustrada del is-
lam. El islam es la vida de las personas, es nuestra tradicién y nuestra heren-

6. Paraun breve panorama de la diversidad de interpretaciones de la shari’a véanse,
por ejemplo, Hallaq, 2004 o Fletcher, 2006. Deberd tenerse asimismo en cuenta la herme-
néutica suff de interpretacién de la shari‘a, segin la cual «los desafios presentes de cada
época deben ser atendidos de nuevo como recursos espirituales y respuestas adecuadas a
las necesidades de cada momento» (Ernst, 2006: 5), lo que se refleja en la posibilidad
de actualizacién de las interpretaciones de la shari’a. Se cuenta que, en el siglo xv1, Mu-
hammad Chishti habia dicho a este propésito, refiriéndose a la practica espiritual central
de escuchar musica por parte de los maestros de su orden: «Dicese del reverendo Shaykh
Hasan Muhammad gue llegé un hombre de Lahore y dijo: “No existe en estos tiempos
nadie digno de escuchar musica [sama’]’. [El maestro} replicd: “Si no existe nadie digne
de escuchiar masica, el mundo sera destruide’, a lo que dijo el hombre: “En tiempos pa-
sados, existieron hombres como Shaykh Nasir ad-Din [Chiragh-1 Dihli], el emperador de
los Shaylkhs [Nizam ad- Din Awliya] y el reverendo [Farid ad-Din] Gani-i Shakkar. Ahora
no existe ninguno como ellos’. [El maestro] respondié: “En su tiempo los hombres decian
lo mismo’» {cit. en Ernst, 2006: 5).
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cia cultura. Debemos trabajar con la Hermandad Islamica, pero no con sus
lideres (1989: 23-25Y.

Elislam fundamentalista forma definitivamente parte de un proceso
mucho mds amplio, al que denomino aqui globalizacién de las teologias
politicas. Soy consciente de que la nocién de teologia politica aplicada al
islam, como en el concepto de «islam politico», es un campo minado que
ha sido utilizado en afios recientes {y no tan recientes) para demonizar
elislam e introducir de nuevo la centenaria visién orientalista de que las
sociedades musulmanas, ademds de retrégradas, no democréticas y vio-
lentas, son asimismo monoliticas en sus sistemas de creencias. Dos de los
analisis criticos mds perspicaces de este fenémeno corresponden a Mo-
dood {2003} y Sayyid (2005). Participo por entero en sus preocupacio-
nes y suscribo la advertencia de precaucién propuesta por Sadowsky de
que el andlisis del islam politico no debe oscurecer los hechos siguientes:
las sociedades musulmanas tienden a ser tan diversas por lo menos como
semejantes; existe una enorme distancia entre las doctrinas isldmicas v
la prictica musulmanas las aspiraciones de los musulmanes no difieren
radicalmente de las de otras culturas, por mis que puedan diferir los me-
dios para alcanzarlas; pese a las criticas hechas durante la lHustracién, la
religion no impide a las personas comportarse racionalmente ni inno-
var; las grandes luchas en las que se ven envueltos los musulmanes son
estructuradas por la historia, pero no estdn determinadas por ella. Los
resultados son todavia inciertos {2006: 234). Queda solo por afiadir que
lo mismo puede decirse, en general, de las sociedades hindiies, judaicas o
cristianas. La gran diferencia politica e intelectual procede sin duda del
hecho de que hoy se habla mucho mis del islam politico que del hinduis- |
mo politico, el judaismo politico o el cristianismo politico®.

7. Para una visién distinta de la Hermandad Islimica, véase Roy, 1994. Achcar lla-
ma asimismo la atencion sobre la necesidad de distinguir entre los diversos tipos de fun-
damentalismo islimico que contrastan entre si; «Aunque exista, por ejemplo, una enorme
diferencia entre, por un lado, una organizacién tan reaccionaria como al-Qaeda, que lleva
a cabo en Irag una sangrienta guerra de exterminio sectario, simultdneamente con su lucha
contra la ocupacién americana, y que posee una concepcién verdaderamente totalitaria de
la sociedad y de la politica, y, por otro, un movimiento como la Hezbollah libanesa, que
condena el ‘sectarismo politico” en nombre de su lucha contra la ocupacién y la agresién
israelitas v que, aunque considera a la “Repiblica Islimica’ de Irdn como su modelo terre-
nat supremo, reconoce ¢l pluralismo religioso en el Libano v, por consiguiente, apoya la
democracia parlamentaria= {2008: 73). .

8. Véase también Hussein Solomon {ed.), 2005. Roy distingue entre islam politico
o islamismo y neofundamentalismo, y traza sus diferencias en tres puntos principales: po-
der del Estado, shari'a y mujeres (1994: 34-47). Segiin |, mientras que el islamismo aspira
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Fl isiam fundamentalista opera fuera de las fronteras del naciona-
lismo isldmico y se alimenta de su crisis®. El nacionalismo isldmico co-
rresponde, de hecho, a un conjunto de proyectos politicos nacionales
surgidos de la lucha contra el colonialismo. Todos estos proyectos se
tradujeron en Estados autoritarios, algunos revolucionarios, otros tradi-
cionalistas. Todos ellos, no obstante, trataron de instrumentalizar o de
controlar el islam so pretexto de modernizarlo, y lo pusieron de hecho
al servicio del Estado. Si los tradicionalistas encontraron en él el pasado
glorioso, los revolucionarios {o utilizaron para devolver el futuro a las
sociedades isldmicas. En cualquiera de los casos, se traté de una cues-
tién de legitimacién de procesos autoritarios, en los que el poder politi-
co personal recurria con frecuencia a referencias religiosas, pese a alegar
laicidad y secularismo. No debemos olvidar que, en las sociedades mu-
sulmanas, la experiencia moderna del secularismo es rambién una expe-
riencia de dictadura. Lo cual significa que el valor democratico que se
le atribuye al laicismo en el Norte global estd ausente en el Sur global, o
no puede trasladarse a este de manera mecinica.

El islam politico fundamentalista de nuestros dias se alimenta del
fracaso de estos proyectos: en vez de nacional y estadocéntrico es trans-
nacional y sociocéntrico. Transfiere el proyecto de renovacién a una
sociedad transnacional de creyentes, y somete al Estado a una critica
radical, acusdndolo de complicidad o de sumisién al imperialismo oc-
cidental!?, Este es su mayor enemigo, pues de él provienen todas las hu-
millaciones de los pueblos islimicos. Mientras que algunas versiones se

a la toma revolucionaria del poder estatal (ilustrada por el caso de Irdn), el neofundamen-
talismo privilegia una transformacién de abajo arriba, basada en la sociedad. Véase una
critica a Qliver Roy y a la evolucion errdtica de su analisis sobre el islam, en Achcar, 2007,
Resultan asimisino interesantes los comentarios de Casanova a propésito de la manipula-
cién del tema del «islam politicon. «Cada acusacion al islam como una religién fundamen-
talista, antimoderna y antioccidetal, podria dirigirse atn con mayor justificacién contra
el catolicismo hasta los tiempos recientes. Ademds, la mayor parte de las caracteristicas
del islam politico contemporineo que los observadores occidentales consideran acertada-
mente tan reprensibles, incluidos los métodos terroristas y la justificacién de la violencia
revolucionaria como instrumento apropiado en la bisqueda del poder politico, pueden
encontrarse en un pasado no muy distante de muchos paises occidentales y de muchos
movimientos laicos modernos. Asi, antes de atribuir precipitadamente estos fenémenos re-
prensibles a la civilizacién isldmica, tal vez pudiera considerarse la posibilidad de que sea
la modernidad global la que, de algin modo, genera estas prdcticas» (2011: 261).
9. Una primera visién del cambio del nacionalismo hacia el «islam revolucionario»
puede verse Arjomand (ed.), 1984. Achcar (2008) ofrece un andlisis diferente.
10. La caracteristica de transnacionalidad de la comunidad de creyenres (smma) se
verifica asimismo en el catolicismo, como bien nos recuerda Casanova (2005).

48

EL CASO DEL FUNDAMENTALISMO ISLAMICO

oponen radicalmente a todas las dimensiones constitutivas de la globali-
zacién neoliberal hegemdnica —econdmica, social, politica y cultural—,
otras establecen distinciones que rechazan las dimensiones cultural y po-
litica pero aceptan la econdémica (es decir, participan activamente en el
capitalismo global).

De hecho, por lo menos las formas mas extremistas de estas teolo-
gfas fundamentalistas isldmicas!! tienen muy poco que ver con la globa-
lizacién contrahegeménica que hemos definido anteriormente y con la
forma con la que esta surge, por ejemplo, del Foro Social Mundial*2, La
globalizacién contrahegemdénica del Foro acoge v celebra la diversidad
cultural y politica, y es laica, aunque incluya movimientos de inspiracién
religiosa, con tal de que respeten a la aplastante mayoria de los otros
movimientos, los no religiosos!3. El proyecto de sociedad furura que de-
fiende es abierto, y dentro del lema «Otro mundo es posible» caben mu-
chas formas de emancipacidén social, basadas en modelos de organiza-
cién muy fluidos, horizontales, sin lideres ni érganos de poder centrales
¥, finalmente, aunque propugnan una politica y una epistemologia nue-
vas, muchos de los movimientos que acoge participan en el paradigma
cultural, filoséfico v ético de la modernidad occidental.

En muchos de estos aspectos, la globalizacién del islam politico fun-
damentalista se sitila en los antipodas de la globalizacién contrahegemé-
nica del Foro Social Mundial'®. Sin embargo, parece compartir algunas

11, Véase la nota 7 y la distincién entre las dos concepciones contrastantes del fun-
damentalismo isldmico: al-Qaeda y Hezbollah.

12. Sobre el Foro Social Mundial, véase Santos, 2005 y 20064,

13, Laindole secular del Foro Social Mundial toma como referencia el principio de se- -
paracién entre Iglesia y Estado. Pero, a la luz de su Carta de Principios, no puede afirmarse se-
cularista (no reduce el pluralismo de la esfera pablica a posiciones no religiosas), toda vez que
los movimientos progresistas basados en la fe han formado parte desde el primer mosmen-
to. No obstante, en aparente contradiccion de esta afirmacién, existen dos situaciones que
deben ser abordadas criticaseente. En primer lugar, desde el 11 de septiembre de 2001, los
movimientos y organizaciones islimicos han sido victimas de una politica de sospecha pro-
fundamentze enraizada en la visién orientalista del islam como entidad monolitica. Han sido
excluidos de la organizacién de algunas reuniones regionales del Foro, algo gue debe denun-
ciarse enérgicamente. En segundo lugar, en algunas areas de la lucha social, como el feminis-
mo, predominan con nucho las concepciones secularistas, y pueden a veces excluir la perspec-
tiva teoldgica feminista, sobre todo en el caso del islam. Para un andlisis critico muy atento
al secularismo en el Foro Social Mundial que tuvo lugar en 2004 (véase Danlatzai, 2004).

14, Alo largo de este libro hago hincapié en que, en el caso del islam, como en el
caso de todas las religiones principales, la incompatibilidad con la globalizacién contra-
hegemdnica s¢ reduce a las concepciones y practicas expuestas por las teologfas politicas
fundamentalistas. Desgraciadamente, en el caso del islam, los organizadores v los que
apoyan las luchas contrahegeménicas no siempre han tenido en cuenta esta restriccion,
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caracteristicas intrigantes, tanto con las utopfas modernistas, que pro-
pugnaban modelos cerrados de sociedad futura, como con la globaliza-
cién hegemdnica neoliberal: el pensamiento Gnico (ya sea el neolibe-
ralismo o el islamismo), la ecimene juridica {ya se trate de la primacfa
del derecho o de la shari’a), el expansionismo monolitico (ya sea el del
mercado o el de la conversién), la critica del Estado (ya sea del Estado
Providencia o del Estado laico).

Debe hacerse una referencia especifica a las relaciones entre el islam
en general y el islam fundamentalista, en especial, por una parte, y los de-
rechos de las mujeres, la lucha contra la discriminacién sexual, por otra.
Este es tal vez el campo en el que es mds importante combatir las concep-
ciones monoliticas del islam que prevalecen hoy en Occidente. Las luchas
contra el capitalismo global y a favor de una globalizacién contrahegemé-
nica deben tener presentes las diferentes formas de poder y de opresién
de las que se alimenta la reproduccién de la designaldad y de la discrimi-
nacién —clase, sexo, raza, casta, orientacion sexual u opcién religiosa—
y luchar contra todas ellas. En el contexto del islam, en general, y del is-
lam fundamentalista en especial, la lucha contra la discriminacién sexual
parece ser una de las mds dificiles. Es este un tema en el que la moderni-
dad occidental y el islam parecen mds distantes. Tanto es asf que una de
las posturas a favor de los derechos de las mujeres en el islam parte de la
oposicién fundamental entre este y la modernidad occidental a este res-
pecto, y se apoya exclusivamente en esta ilrima®s,

Baste referirse a la controversia que roded a la participacion de Tarig Ramadan en ¢l Foro
Social Europeo de 2003. Ramadan es uno de los intelectuales isldmicos que con inayor
vehemencia ban venido defendiendo la congruencia entre ¢l islam y las luchas contrahe-
gemdnicas progresistas, al mismo tiempe que critica a los protagonistas dominantes de
estas luchas por su falta de apertura al mundo islamico (2004). Uno de los aspectos mas
desdichados de esta controversia fue la acusacién de antisemitismo de la que fue objeto
Ramadan {Mannot y Ternisien, 2003). Afortunadamente, este sectarismo no fue lo bastan-
te fuerte para impedir la participacién de Tariq Ramadan en el Foro Social Mundial que
se Teunié en Tinez del 26 al 30 de marzo de 2013.

15. Manneke Budiman (2008: 73) expone como, en la Indonesia post-Suharto, fren-
te a las tendencias isldmicas radicalizadas, «los movimientos de mujeres [...] ruvieron que
rehacer la imagen del feminismo en términos indonesios, para que no fuese descartado
come una ideclogia oecidental, y tuvieron al mismo tlempe que desarrollar un contradis-
curso propio interno contra la interpretacién doininante de los texros sagrados usando
las mismas fuentes de conocimiento utilizadas por los islanistase. No es este ¢l lugar para
analizar las supnestas cafinidades electivas» entre la modernidad occidental, sabre todo
en su version liberal (primacia del derecho y de los derechos individuales}, y la liberacion
de las mujeres, ni, desde una perspectiva opuesta, el cardcter patriarcal del capitalismo y
los limites intrinsecos de las luchas contra la discriminacién sexual en las sociedades capi-
ralistas. Sobre estos temas ofrece Weisberg (ed.}, 1993, una buena visién de conjunto.
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El debate en torno a la compatibilidad o incompatibilidad entre el
islam y la liberacién de las mujeres ha dividido al movimiento feminis-
ta. La tesis de la compatibilidad se asienta en la idea del feminismo isl-
mico, la posibilidad de construir a partir del propio islam una alternati-
va emancipadora al feminismo laico 0 un enfoque compatible con este.
Esta idea se basa en experiencias protagonizadas por mujeres islimicas
de orientacion pluralista y progresista, lo que en ocasiones se denomi-
na reformismo isldmico!®. Margot Badran considera, por ejemplo, que
el feminismo islamico «trasciende y erradica antignas dualidades, que in-
cluyen polaridades entre ‘lo religioso’ y ‘lo laico’; entre ‘Oriente’ y ‘Oc-
cidente’». Y afiade:

Hago hincapié en este punto porgue es frecuente que algunos vean en el
feminismo isldmico el establecimiento o la confirmacién de dicotomias [...]
yo he afirmado que el discurso feminista isldmico {...] suprime barreras v
revela preccupacicnes y objetivos comunes, empezando por la afirmacién
bisica de la igualdad de género y de la justicia social (2009: 245).

El feminismo isldmico parte de las experiencias de mujeres con base
en pafses en los que el islam fundamentalista proporciona el marco de Ia
lucha por reformas juridicas o interpretaciones de la shari’a capaces de ga-
rantizar la plena ciudadania de las mujeres?’. Estas interpretaciones suelen
fundamentarse en un retorno al Cordn como instancia critica de Jas inter-
pretaciones «humanas» (fiah) de la shari’a. De ahi que Mir-Hosseini afirme:

Sostengo que las interpretaciones patriarcales de la shari’a pueden y deben
ser desafiadas a nivel de la fiah, que no es nada méas que el entendimiento
humane de la veluntad divira, es decir, lo que somos capaces de entender .
sobre la shari’a en este mundo en el campo legal. Diche de otro modo: la
shari’a es el ideal trascendental que encarna la justicia del islam y el espiri-
tu de las revelaciones cordnicas, Este ideal trascendental que condena teda
relacién de explotacién y de dominacién, sustenta la causa de las mujeres
y la critica de las construcciones patriarcales de las relaciones de género

16.  Abordo esta postuta y sus potencialidades para un didlogo interculrural con los dere-
chos humanos en Santos, 2006b: 401-436. Algunos autores ven incluso posibles articulacio-
nes entre el feminismo islémico v la teologia de ta liberacién (Tohidi, 1997, y Mojab, 2001}.
El debate sobre el feminismo islimico es inmenso, Véanse, entre otros, Ahmed, 1992; Ya-
mani {ed.}, 1996; Karam, 1998; Afsaruddin {ed.}, 1299; Mojab, 2001; Abbas-Gholiza-
deh, 2001; Slahidian, 2002; Moghadam, 2002; Asma Barlas, 2002; Gresh, 2004; Rama-
dan, 2005b; Mir-Hosseini, 2006; Wadud, 2006; Edwin, 2006; Badran, 2009 Ezzat, 2001
Mernissi, 1987, 1991 y 1996, v Shaik, 2004,

17. Véanse, por ejemplo, Mir-Hosseini, 1996 y 2006; Salime, 2011; Budiman, 2008,
y Ebadi, 2006.
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que pueden encontrarse no solo en los vastos textos de jurisprudencia, sino
también en las leyes positivas que reivindican su enraizamiento en los tex-
tos sagrados (2006: 633).

A su vez, la tesis de la incompatibilidad pretende basarse no tanto
en ideas normativas como en la evidencia empirica sobre los actuales pa-
trones de las relaciones de sexo y las interpretaciones de la shari’a do-
minantes en sociedades permeadas por el islam fundamentalista. Para
algunos autores, «feminismo isldmico» es un oximoron, una contradic-
cién en los términos:

Si por feminismo isldmico se entiende un abiandamiento de las presiones pa-
triarcales que haga al patriarcado menos atroz, €l «feminismo isldmico» es sin
duda una tendencia feminista, Pero si se trata de un movimiento para abolir
el patriarcado, para contribuir a una sociedad en la que los individuos puedan
moldear sus vidas libres de constrefiimientos econémicos, politicos y cultura-
les, entonces el «feminismo isldmico» se muestra bastante inadecuado por no
poder nunca desafiar al sistema patriarcal tradicional {Mojab, 2001: 131}.

Existe todavia una tercera forma de calibrar la relacién entre el is-
lam vy los derechos de las mujeres que consiste en el recurso xenéfobo a
discursos de antagonismo entre ambos como forma de islamofobia, es
decir, como un lugar de enunciacién de lo que se considera verdadera-
mente antagénico: el islam y Occidente. La polémica en torno a las le-
yes de prohibicién del velo en diversos paises de Europa constituye un
ejemplo de esta pantomima de un supuesto «feminismo», finalmente
islaméfobo, en el que se han embarcado también algunas feministas's,
Con toda probabilidad es este un tema que va a continuar dividiendo
los movimientos de mujeres islimicas y los de sus aliadas no isldmicas.
Una de las vertientes de debate y de lucha politica que se me antoja mds
fecunda es la de un feminismo critico que trate de incluir en el mismo
horizonte de anilisis no solo los limites del feminismo islamico sino
también los limites del feminismo liberal occidental, En ambas concep-
ciones se echa de menos una critica de los mecanismos que reproducen
las desigualdades de poder y, en consecuencia, las desigualdades reales
entre hombres y mujeres se desvalorizan ante el fetichismo jurfdico de
la ignaldad formal. El feminismo critico vuelve asi méds compleja la rela-
cién entre islam y modernidad occidental.

18. Una visién panordmica de la manipulacién xenéfoba ¢ islaméfoba de los discur-
sos acerca de los derechos de fas mujeres islimicas la ofrecen, por ejemplo: Al-Ali, 2005;
Coene y Londgman (eds.), 2010; Mohanty, 1991; Okin, 1999; Razack, 2004 y 2007; Sken-
derovic, 2006; Spivak, 2002, y Toldy, 2011 y 2012,
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Si el fundamentalismo isldmico suscita cuestiones relacionadas con el re-
chazo de algunos rasgos de la modernidad occidental, la interpretacién
estarica de la shari’a (en cuanto ley divina), la incompatibilidad con regi-
menes democraticos y con los derechos de las mujeres, otro tanto acon-
tece, aunque de formas diversas, con el fundamentalismo cristiano, sobre
todo protestante’, que surgié nuevamente en los Estados Unidos de Amé-
rica (pero también en América Larina, en Africa y en Asia) y que se conoce
como la «Nueva Derecha Cristiana». Uno de los principales mentores de
la Nueva Derecha Cristiana fue el pastor baptista Jerry Falwell (1980). Su
Moral Majority Inc., y otras organizaciones semejantes, tales como Chris-
tian Voice, Religious Roundtable y American Coalition for Traditional
Values, se convirtieron en grupos de presién que desarrollaban campaiias
para gran cantidad de temas de politica piblica, tales como el aborto, la
homosexualidad, la enseflanza de la evolucién natural en la escuela, la
amenaza del <humanismo secularista», la legistacién sobre los derechos
de las minorfas y el rezo en las escuelas piblicas (Bruce, 1990: 479)2, Se-
gin Casanova, la tendencia dominante del protestantismo fundamenta-
lista restablecerfa, si pudiese, «la hegemonia cultural del protestantismo
evangélico [para] recristianizar la Constitucién, la Repiiblica y la sociedad
civil norreamericana» {1994: 159). El argumento central de estos movi-
mientos fundamentalistas es que la sociedad moderna ha liberalizado la
familia, la educacién y el aborto, lo que se considera una traicién a los

1. Digo «obre todo» porque existen asimismo rasgos de fundamentalismo dentro
de la Iglesia catélica, como veremos mds adelanre,

2. Bruce (1990) ofrece un buen anilisis de las politicas de los grupos de presién de
Fallwell.
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valores cristianos. Defienden la menor intervencién del Estado en la esfe-
ra privada: «Abogamos por la promulgacién de una legislacién de protec-
cién de la familia que contrarreste la intervencidn del Estado y estimule
la restauracion de la unidad familiar, la autoridad parental y un clima de
autoridad tradicional [...] y refuerce las relaciones tradicionales de ma-
rido y mujer» (Falwell, 1980: 136). Preconizan igualmente que se vuel-
van a incluir en el 4mbito de lo privado cuestiones que los movimientos
de emancipacién, principalmente de las mujeres y de los homosexuales
habian conseguido introducir en el espacio de lo piiblico. Segtin Falwell:
«Debemos rebelarnos contra la enmienda sobre la igualdad de derechos,
contra la revolucién feminista y la revolucién homosexual» (ibid.: 19). Y
pugnan, al mismo tiempo, por la cristianizacién de las estructuras del Es-
tado como, por ejemplo, las de la educacién: «Serd el movimiento a fa-
vor de la escuela cristiana y la restauracién de la plegaria voluntaria en las
escuelas piiblicas jos que proporcionen los medios mds importantes para
educar a nuestros hijos en los conceptos del patriotismo y la moralidad»
(ibid.: 223). Para la Nueva Derecha, el modo de vida americano debe
identificarse otra vez con la «ley de Dios»: «El vivir rectamente debe ser
restablecido como modo de vida americano [...] La autoridad de la moral
biblica debe ser reconocida de nuevo como el legitimo principio conduc-
tor de nuestra nacidn» {ibid.: 265). En 1984, Richard Viguerie, una de
las mis destacadas figuras de la Nueva Derecha Cristiana, afirmaba que
«los conservadores deberian trabajar por conseguir gue llegue el dia en
que las elecciones presidenciales se disputen entre un conservador demé-
crata v un conservador republicano. Entonces nos podremos ir a pescar o
a jugar al golf ese dia, sabiendo que da igual que gane un republicano o un
decméerata...» (Bruce, 1990: 479). Treinta afios mds tarde, esta afirma-
cién parece una profecia cumpiida. Desde el punto de vista de la Nueva
Derecha, la recristianizacion de la sociedad americana pasa asimismo por
una articulacién de la que se. considera la ética cristiana de la responsa-
bilidad y la economia de mercado. Gary North, presidente del Instituto
para la Economia Cristiana (JCE), en Tyler {Texas), presenta las intencio-
nes de dicho istituto de la siguiente forma: «El ICE tiene por finalidad
defender la propuesta de que la ética biblica requiere la plena responsa-
bilidad personal, y esta accion humana responsable florece de la manera
mds productiva dentro de un marco de gobierno limitado, descentraliza-
cién politica y minima interferencia del gobierno civil en la economia»’.
North considera que las voces que se han hecho oir més en los dltimos

3. Véase hitp:/Awvww.garynorth.com/freebookswhatsice.hcm. Consultado el 26 de
noviembre de 2012.

54

EL CASO DEL FUNDAMENTALISMO CRISTIANO

cincuenta afios han sido las que defendian un cristianismo social, el cual,
a su entender, estd «abiertamente a favor de la intervencién gubernamen-
tal». En su opinién (marcadamente teocritica)®, han guardado silencio
«por estar convencidos de que toda declaracién politica, del tipo que sea,
con respecto a la vida social y econémica es siempre ilegitima. En suma:
no hay nada a lo que pueda llamarse una declaracién politica correcta,
vilida, que pueda hacer una Iglesia o denominacién. Los resultados de
esta opinién han sido universalmente devastadores. El pablico estd con-
vencido de que hablar de cuestiones sociales en nombre de Cristo es ser
radical. Los eristianos estdn perdiendo por omisién». En opinién de North
{1997), la «férmula de la riqueza» para el crecimiento econémico de una
sociedad reside en seguir la ley de Moisés:

Moisés entregé a Israel los fundamentos judiciales del crecimiento econd-
mico a largo plazo. Mediante la gracia de Dios, la nacién podria adherirse
a la ley mosaica. Pero Dios, en su soberania, no permitié a Israel obedecer.
Se perdis la oportunidad. Lo cual no quiere decir gue el enorme potencial
de crecimiento a largo plazo no estuviera disponible para Israel. Si Israel
hubiera continuade creciendo con la misma rapidez que la poblacién mun-
dial desde 1776, la ocupacion plena de la tierra se habria completado hace
milenios. Pero no era el tiempo de Dios. La tasa de crecimiento de la pobla-
cidn variard hasta que llegue el momento en el que Dios haya determinado
que el tiempo debe concluir. Se nos acabard el tiempo antes de que lleguen
a acabirsenos las materias primas, el espacio y las nuevas ideas productivas.
Es el tiempo, v no la naturaleza, el imite crucial para el crecimiento®.

La teologia de la prosperidad (Gospe! prosperity) constituye otra for-
ma de legitimar religiosamente la economia capitalista y las desigualda-
des sociales que ella provoca. Partiendo del supuesto previo de que Dios
quiere que el ser humano sea préspero, considera que este es incapaz de
serlo por st mismo al ser Dios el principio legitimador de la riqueza y del
enriquecimiento. Gaynes se pregunta, por ejemplo, «si es avaricia desear
bienes materiales», y se responde a sf mismo:

4. ANorth se le considera uno de los representantes de la lamada «teologia det do-
minionismo». Segin el Observatorio Teocrético, los adeptos del unionismo entienden que
Norteamérica es una nacién cristiana y que, pot tanto, los cristianos tienen un mandato
divino para tomar de nuevo el control sobre las instituciones politicas, sociales y cultura-
les. No obstante, algunos unionistas no Hegan a adoptar una postura que quepa llamar teo-
crética. Es la versién «blanda» del unionisme. La versién «dura» es explicitamente teocrd-
tica ¢ «teondmica», denominacién que prefieren los reconstruccionistas cristianos (http://
www.theocracywatch.org/dominionism.htm. Consultado el 26 de noviembre de 2012).

5. Véase http://reformed-theology.orgfice/newslet/bet/bet97.021 hum.
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Ser rico no significa que seas avaro ni malp [...] La avaricia es cuando dices:
«Quierp esto y no quierc que ti lo tengas». No es avaricia decir: «Quiero
tener mucho y quiero que tit tengas mucho también». Si crees que la abun-
dancia de Dios no tiene Jimire, entences cada uno deberfa tener todo lo
que quiera y mds todavia. El dinero es como el amor. Cuanto més das, mis
tienes, El amor es un recurso ilimitado, y también lo es el dinero. Ambos
fueron creados por Dios para enriquecer nuestras vidas y para permitirnos
vivir de forma plena, feliz y completa (2005: 19),

Desde esta perspectiva se considera el Estado social una tentativa sa-
crilega de sustituir el papel regulador de Dios y una manera de hacer a
los individuos «perezosos». A decir de Kenneth Hagin, «en tiempos de
la Iglesia primitiva no tenfan los Gobiernos ninguna clase de programa
de bienestar social. La Iglesia se hacia cargo de sus propios necesitados,
incluidos las viudas y los huérfanos [...] Nos hemos apartado de esto: el
Gobierno lo hace todo; es casi Dios. Pero san Pablo dice que los parien-
tes de las viudas deben hacerse cargo de estas. Y dice que los creyentes
deben trabajar con sus propias manos para ganar su sustento {...] Un hom-
bre que vive a costa de otros est4 realmente robandoles. Y ya que habla-
mos de este asunto: la gente que va a la Iglesia y no contribuye con nada
—que nunca paga sus diezmos ni hace donaciones— estd robando a los
demds. Estas personas quieren ser bendecidas, pero que sea el préjimo el
que pague por ello. Deben abandonar el caracter del ladrén y adoptar
¢l cardcter de Jesils, que era un donador» {1985: 11-12).

Murray llama la atencién sobre el impacto econémico de estos mo-
vimientos fundamentalistas (carisméticos y pentecostales), a los que tam-
bién se denomina «renovaristas» (renewalists), y tiene en cuenta su papel
en el refuerzo de la hegemonia neoliberal y su expansién a escala global:
«Con mis de quinientos millones de adeptos en todo ¢l mundo, el reno-
varismo representa uno de los movimientos de fe con mds rapido creci-
miento en el planeta, especialmente entre las masas populares de partes
del mundo en vias de desarrollo» (2012: 266). De acuerdo con Murray,
este fendmeno ha generado un grupo demografico con vinculos trans-
nacionales que comparte la misma concepcién del mundo y [as mismas
formas de activismo dentro de los Estados y entre diferentes Estados,
sociedades y mercados. Los movimientos «rencvaristas» no solo estruc-
turan un mercado financiero global, por el hecho de hacer circular fi-
nanciaciones de unas Iglesias y comunidades a otras, a nivel interno,
externo y global, sino que han creado programas de microcrédito orien-
tados a apoyar a los emprendedores cristianocs, y «asociaciones cristianas
de negocios a nivel regional, estatal v global, con el fin de organizar a
las personas de negocios cristianas y ejercer influencia en los mercados»
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{(Murray, 2012: 270). Ademds estos movimientos influyen también di-
rectamente en el mercado de trabajo:

A medida que las poblaciones rurales emigran en masa a nuevos centros
de desarrollo industrial, especialmente en partes del Africa subsahariana y
América Latina, instituciones, intelectuales y fuerzas renovaristas estin a la
espera para ayudar a estos emigrantes a dar sentido a su nueva existencia.
Les proporcionan una nueva concepcidn del mundo que les atribuye un
papel individual dentro de Estados, sociedades y mercados v entre unos y
otros (ibid., 2012: 270).

Existe también una vertiente cat6lica de legitimacién divina del ca-
pitalismo. Aunque el papa Juan Pablo II (1991), a la par de una critica
feroz del marxismo, hiciera una fuerte critica del capitalismo como sis-
tema econémico, sobre todo por el consumismo v ¢l materialismo, algu-
nos autores catdlicos vienen haciendo elogios de este sistema afirmando
que es el que da més oportunidades a los pobres. Michael Novak, muy
apreciado en facultades y cursos de Economia de instituciones catélicas,
es autor de una obra, El espiritu del capitalismo democrdtico {1982),
que él mismo resume asi:

Es comprensible la facilidad con la gue se capta la defensa prictica del ca-
pitalismo. Ningiin otro sistema eleva tan rdpidamente el nivel de vida de
los pobres, mejora por completo las condiciones de vida o genera mayor
riqueza social y la distribuye tan ampliamente. En la larga competicién de
los dltimos cien afios, ni el socialismo ni los experimentos del Tercer Mun-
do han actuado tan bien en la mejora de la suerte de las gentes comunes, han
pagado salarios més elevados ni han multiplicado las libertades y las opor-
runidades®.

La expansién por todo €l mundo de los movimientos fundamen-
talistas cristianos, ya sea a través de misiones proselitistas, 0 mediante
los recursos electrénicos, tiene un impacto politico importante. Al ex-
pandirse, estos movimientos también se «indigenizan». Por ejemplo, en
Brasil, el neopentecostalismo o Tercera Ola del pentecostalismo es un

6. «Discurso pronunciade ante la Mont Pelerin Society, en Sri Lanka, el 11 de enero
de 2004». Puede verse en herp://old.nationalreview.com/novak/novak200402180913.asp.
Consultade el 16 de marzo de 2013,

Para una lectura del capitalismo, si no laudatoria, al menos acritica, en la cnal pare-
ce sustituirse la justicia por criterios caritatives y filantrépicos, véase la actual corriente del
«amor en la administracién de los negocioss, que estd en boga, por ejemplo, en paises euro-
peos en crisis y es defendida por algunes gesteres de maximo nivel. El amor es presentado
como «el criterio de la gestién empresarial» (Leite, 2012).
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capitulo del evangelicalismo, que congrega denominaciones proceden-
tes del pentecostalismo clasico, o incluso de Iglesias cristianas tradicio-
nales (baptistas, metodistas, etc.). Buena parte de estos movimientos po-
seen o utilizan canales de televisiéa, radio, periddicos, editoras y portales
o paginas web propias. Actualmente, los neopentecostalistas forman, con
cincuenta y nueve diputados, el segundo mayor grupo parlamentario del
Congreso Nacional brasilefio, lo que explica que en las tres tltimas elec-
ciones, el debate electoral se haya centrado en la cuestién del aborto, y no
en temas como la economia, la vivienda o la educacién, o por qué Mar-
co Feliciano, pastor de una denominacidn pentecostalista (Igreia Evange-
lica Assembleia de Deus) se convirtié en presidente de la Comisién para
los Derechos Humanos del Parlamento brasilefo y propuso una contro-
vertida ley conocida como «curacién de los gais», que, en caso de ser
aprobada, permitiria tratar la <homosexualidad» como una enfermedad’.

La extraordinaria expansién del fundamenalismo cristiano es un fe-
némeno de cultura de masas, en vez de un fenémeno cultural popular de
base. La cultura popular, de tan crucial importancia para las teologias
de la liberacién, reside en la valoracién de lo auténtico y lo autdctono, de
hecho, en la valoracidn de lo que corresponde a una identidad especifi-
ca que se contextualiza en el tiempo y el espacio. La densidad cultural y
vital de esa autenticidad requiere un esfuerzo de traduccidn intercultural
por parte del mensaje y los mensajeros cristianos, de forma que la evan-
gelizacidn no se presente como un acto de nuda violencia. Por el contra-
rio, las corrientes fundamentalistas, especialmente las pentecostales, con-
vierten su actuacién en el dnico contexto pertinente, y hacen converger
en él lo extrafio y lo familiar, lo inteligible y lo ininteligible, lo ancestral
y lo hipermoderno, como si fueran componentes homogénos del mismo
artefacto religioso. Como dice Lehmann, al hablar de la brasilefia Iglesia
Universal del Reino de Dios, prospera multinacional religiosa, «adopta
imprecaciones, gestos y simbolos extraidos directamente de cultos de la
posesién [del camdomblé y la umbanda, religiones afrobrasilefas], pero
sin el mas minimo indicio de teorfa, de identidad ni de autoctonia. Senci-
llamente los toma prestados porque los lideres de los predicadores creen
que funcipnardn» (1998: 613).

No nos encontramos ante movimientos que rechacen la participa-
cién en las estructuras econdmicas v politicas, en nombre de una nostal-
gia teocrdtica pura y simple, sino ante estrategias de implicacién en esas
mismas estructuras, que utilizan los mecanismos que les son propios con

7. Ante las protestas masivas, Marco Feliciano se vio obligado a dimitir, v {a pro-
puesta de ley fue redrada de la agenda parlamentatia.
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el objetivo de influir en su agenda. Esto es particularmente nototio,
desde hace décadas, en la influencia ejercida a diversos niveles por 1a Nue-
va Derecha en la politica y la legislacién norteamericanas, y ejerce ahora
una preponderancia cada vez mayor en Brasil y en otros paises. George
W. Bush fue elegido con el apoyo masivo de estos sectores (aunque ram-
bién con el apoyo de catélicos tradicionalistas, tema al cual regresaré).
En las elecciones para su segundo mandato, de 2000 a 2004, «los pro-
testantes evangélicos constituyeron el mayor respaldo del presidente
Bush, al que dieron casi nueve de cada diez votos» (J. Green, 2009: 320).
Davidson y Harris (2006) no vacilan en considerar a los cristianos teo-
criticos de Estados Unidos como una «nueva forma de fascismo», dado
que defienden la imposicién de la pena de muerte para los defensores
del aborto, los homosexuales y las mujeres que no se adaptan a los ro-
les sexuales tradicionales; la necesidad de mantener encarcelados a los
no cristianos durante la guerra, y permitir que los nifios abandonen la
escuela publica y regresen a la escuela doméstica, y ¢l uso de la Biblia
como criterio de verdad para las clencias. Consideran ademds la llustra-
cién como anticristiana, asi como la democracia liberal, emanada de la
Revolucién francesa.

La cuestién de los derechos de las mujeres, tal como en el caso del fun-
damentalismo isldmico, es un criterio relevante para la identificacién de
fundamentalismos en la religién cristiana. Segtn Casanova, en la Iglesia

8. El apoyo de los sectores conservadores del protestantismo a los candidatos re-
publicanos se mantiene de modo consistente. Véase {os datos que ofrece The Pew Forum
on Religion & Public Life {hitp://www.pewforum.org/Politics-and-Elections/How-the-
Faichful-Vored-2032-Preliminary-Exit-Poll-Analysis.aspx#rr): «En 1in exeremno del espec-
tro politico, casi oclio de cada diez protestantes evangélicos blancos votaron por Romney
{799) mientras que ¢l 20% respaldaron a Obama. Romuney recibié tanto apoyo de los
votantes evangélicos como George W, Bush en 2004 (79%6) y tuvo mds apoyo de los evan-
gélicos que McCain en 2008 (73 %). Los votantes mogmanes estuvieron ambién firme-
mente de parte de Romney (no se dispone de datos de encuestas a pie de urna relativas a
los mormones en las elecciones de 2000 y 2008); casi ocho de cada diez mormones vo-
taron por Romney (78 9¢), mientras que €l 209¢ lo hicieron por Obama. Romney recibio
el mismo porcentaje de apoyo por parte de los mormones que el que Bush habia recibido
en 2004, En comparacién con los votantes a la izquierda sin afiliacién religiosa y judios,
y con los votantes evangélicos y mormones blancos a la derecha, los catélicos y los pro-
testantes convencionales estaban mds divididos. Segiin la encuesta a pie de urna, el 549
de los protestantes convencionales votaron a Romney, mientras que el 44 96 respaldaba 2
Obama. En cambio, los catslicos blancos se desplazaron marcadamente en direccién re-
publicana en relacién con 2008. Casi seis de cada diez carélicos blancas {59 %6) votaron
por Romney, mientras que el 53 9% lo hicieron por McCain en 2008. Tres cuartas partes
de los catélicos hispanos votaron por Obaina, vy los catélicos en su conjunto estuvieron
divididos por igual en 2012 (el 50% vots por Obama y el 48 % por Romney)».
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catdlica, el aggiornamento que supuso el concilio Vaticano IT produjo
una rransformacion que «asumié el cardcter de reforma oficial, relati-
vamente uniforme y rdpida, desde arriba, que encontré escasa contes-
tacién desde abajo, y pudo ser ficilmente aplicada al mundo catélico,
generando una notable homogenizacién de la cultura catélica, por lo
menos entre las élites» (2005: 101). A pesar de ello, grandes sectores de
la Iglesia catélica no tendrfan ningin problema en suscribir como pro-
pias las afirmaciones del citado mentor de la Nueva Derecha Americana,
Jerry Falwell, cuando asevera: «Dios todopoderoso creé al hombre y la
mujer biolégicamente diferentes y con necesidades y funciones distin-
tas. Cred al hombre y a la mujer para que se complementaran y amaran
uno al otro» (1980: 150). De igual manera no duds la Iglesia catélica
en unirse a los Gobiernos més reaccionarios de los paises islimicos para
intentar contrarrestar las formulaciones de la Plataforma de Pekin rela-
tivas a los derechos de las mujeres en la reproduccién®.

A la luz de los analisis que contienen el presente capitulo y los capi-
tulos anteriores se pone de manifiesto que los desafios que plantean las
teologfas politicas a los derechos humanos, y las formas en las que estos
se relacionan con los procesos contradictorios de globalizacién, requie-
ren un anélisis més especifico y diferenciador. Y es esto lo que me pro-
pongo hacer en los capitulos siguientes.

9. Para mis informacién sobre este tema, véase, por ejemplo, Bayes y Tohidi, 2001,
y Madigan, 2010.
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Capitulo 4

LOS DERECHOS HUMANOS EN LA ZONA
DE CONTACTO DE LAS TEOLOGIAS POLITICAS

El surgimiento de las teologias politicas genera nuevas zonas de contac-
to entre concepciones rivales de la dignidad humana, ef orden y la trans-
formacién sociales, con nuevas formas de turbulencia politica, cultural
¢ ideolégica que de ahi se derivan y tienen impacto en los derechos hu-
manos de una manera muy particular. Por lo general, estas zonas de con-
tacto son campos sociales en los que se encuentran, median, negocian y
se confrontan diferentes mundos de la vida cultural. Zonas de contacto
son, por tanto, zonas en las que ideas, conocimientos, formas de poder,
universos simbélicos y modos de accién rivales se encuentran en condi-
ciones desiguales e interactiian de mudltipfes maneras (resistencia, recha-
zo, asimilacién, imitacién, traduccién, subversidn, etc.), de modo que
dan origen a constelaciones culturales hibridas, en las que [a desigualdad
de los intercambios puede ser reforzada o reducida. La complejidad es
intrinseca a la propia definicién de zona de contacto. éQuién define
quién, o qué, pertenece a la zona de contacto y quién o qué no perte-
nece? {Cémo se define la linea que delimita [a zona de contacto? ¢Es
la diferencia entre culturas 0 modos de vida normativos tan profunda
como para hacerlos inconmensurables? {Cémo aproximar los universos
culturales y normativos de modo que estén a una distancia «de contacto
visual», por asi decir? Pratr define las zonas de contacto como «espacios
sociales en los que culturas dispares se encuentran, chocan entre sf y for-
cejean unas con otras, 4 veces en relaciones de dominacién y subordina-
cién sumamente asimétricas, como el colonialismo, la esclavitud y sus
secuelas, que sobreviven hoy por todo el globo» (1994: 4). En esta for-
mulacién, las zonas de contacto parecen implicar encuentros entre tota-
lidades culturales. Pero no tiene por qué ser asi. Una zona de contacto
puede implicar diferencias culturales seleccionadas y parciales, diferen-
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cias que, en un espacio-tiempo determinado, concurren para dar senti-
do a una determinada linea de accidn, Por afiadidura, los intercambios
desiguales van hoy mucho mds alla del colonialismo y sus secuelas, aun
cuando el colonialismo sigue desempefnando un papel mucho mds im-
portante de lo que se piensa, en un mundo supuestamente poscolonial.

La turbulencia politica, cultural e ideolégica proveniente del sur-
gimiento de las teologias politicas arroja nueva luz sobre los limites de
la politica de derechos humanos a escala global. En este capitulo ex-
pongo fas siguientes dimensiones o manifestaciones de esta turbulen-
cia: la turbulencia entre principios rivales; la turbulencia entre raices
y opciones; la turbulencia entre lo sagrado y lo profano, lo religioso
v lo secular, lo trascendente y fo inmanente.

La turbulencia entre principios rivales

La turbulendia entre principios rivales debe analizarse en el contexto
de la conocida tensién de los derechos humanos, resultante de la dis-
crepancia entre principios y practicas. De hecho, esta discrepancia es
mds antiguna que los derechos humanos. Estd presente en la mayoria
de las culturas v sistemas sociales, pero adquiere especial preeminencia en
las sociedades inspiradas por el cristianismo. En el siglo xim1, Tomds de
Aquino (1265-1273) la identificé perfectamente al criticar a los cris-
tianos de su tiempo por lo que denomind habitus principiorum, o cos-
tumbre de invocar obsesivamente los principios cristianos para dispen-
sarse de observarkos en la prictica (1959). La modernidad occidental ha
heredado ese habitus, y lo ha transformado en un principio de accién
politica, consagrado por el constitucionalismo moderno: los catdlogos
de derechos humanos reconocidos por las constituciones modernas se
han ido volviendo cada vez mas inclusivos, pero las practicas politicas
prevalecientes siguen cometiendo o tolerando violaciones, muchas ve-
ces masivas, de esos derechos. Esta incongruencia alcanza hoy niveles
sin precedente, en especial después de que la globalizacién neoliberal
basara la legitimidad del cambio social en tres principios, sumamente
vulnerables a la discrepancia entre principios y practicas: primacia del
derecho, democracia liberal y derechos humanos.

Las teologfas progresistas han desempefiado un importante papel en
el refuerzo del inconformismo ante la hipocresia del pensamiento y la
prictica convencionales de los derechos humanaos. La division social y
econdmica entre el Norte global y el Sur global se manifiesta hoy sobre
todo en la discrepancia entre principios supuestamente emancipadores
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y pricticas que, en nombre de esos principios, contribuyen a reproducir
la opresién y la injusticia, eso cuando no provocan la destruccién de pai-
ses enteros como ocurre hoy en Oriente Medio y en el norte de Africa.
Siempre que los derechos humanos se ponen al servicio de luchas contra-
hegeménicas —ya se trate de la lucha por la cancelacién de la deuda de
los paises pobres, del acceso a la tierra y al agua, de la aurodetermina-
ctén de los pueblos indigenas— son sometidos a un proceso de recons-
truccién politica y filoséfica que hace aiin més visible, y mas condenable,
la discrepancia entre principios y practicas que subyace al complejo de los
derechos humanos imperialista y liberal hegemonico.

La resistencia que ofrece la discrepancia entre principios y pricticas,
y la hipocresia de los derechos humanos convencionales a este respec-
to, han alimentado la presente turbulencia en la zona de contacto entre
principios rivales. El histérico fracaso de los derechos humanos «aniver-
sales» en la produccién de modos de vida individuales y colectivos cohe-
rentes con sus principios abrié el espacio para un resurgimiento cultural
y politico de principios alternativos. Los principios de los derechos hu-
manos se han visto de esta manera confrontados con otras gramdticas
de la dignidad humana, ya sean subyacentes a las teologias politicas, o
estén incorporadas en los modos de vida de los pueblos indigenas v en
sus cosmovisiones ancestrales y no occidentales. Se hace especialmente
visible una divisién entre principios rivales en el conflicto entre una glo-
balizacién basada en Occidente, ya sea hegeménica o contrahegeméni-
ca, y el surgimiento de las teologfas politicas no cristianas, Esta divisién
afade nuevas dimensiones a la cuestién de la justicia social global, en la
medida en que a la injusticia socioeconémica se une la injusticia cogniti-
va, esto es, la larga historia de las relaciones desiguales entre diferentes
tipos de conocimiento y entre diferentes maneras de ver el mundo.

Tras una larga serie de formulas —mision civilizadora, progreso, de-
sarrollo y modernizacién—, la globalizacién neoliberal prosigue el pro-
yecto imperial global, basado en principios claramente occidentales y
cristianos por entero congruentes con los derechos humanes convencio-
nales: la separacién entre inmanencia y trascendencia y una concepcién
especular de las relaciones entre ambas; la autonomfa individual en la
economia v en la politica {el interés comiin ausente en la prosecucién del
propio interés); la secularizacién (la separacién entre Iglesia y Estado y fa
transferencia al Estado secular de la idea de omnipotencia divina); la se-
paracion entre naturaleza y sociedad y la concepcién de la primera como
recurso enteramente a disposicién de la segunda; el progreso como ver-
sion secular de la redencién, y la distincién entre espacio publico y espa-
cio privado, perteneciendo la religion a este tiltimo.
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Estas concepciones han chocado siempre con otras concepciones riva-
les. Los pueblos que han entrado en una zona de contacto con la moderni-
dad occidental lo han hecho en condiciones de inferioridad forzada, como
ha sido tipicamente el caso del colonialismo. Muchos se vieron forzados
a abandonar las concepciones que los habian guiado antes de entrar en la
zona de contacto; otros adoptaron de modo méds o menos voluntario los
nuevos principios o se apropiaron de ellos confiriéndoles otros sentidos.
La fuerza de las nuevas concepciones rara vez residia en s{ mismas sino,
antes bien, en el poder de aquellos que querfan imponerlas. A lo largo de
una historia multisecular, han alternado periodos de imposicién més o me-
nos violenta (entre la guerra y la conversién, entre el pillaje y el comercio,
entre el asimilacionismo ¥ el multculturalismo).

La imposicién de 14gicas monoculturales ha adoptado miltiples for-
mas!. En general ha producide un vastisimo conjunto de poblaciones,
formas de ser, de vivir y de saber descalificadas por ser consideradas,
seglin los casos, ignorantes, inferiores, particulares, exdticas, peligro-
sas, residuales o improductivas. Estas clasificaciones se establecieron de
manera autoritaria y siempre al servicio de un proyecto de dominacién
econdmica, politica, social y cultural.

Entre todos los pueblos, culturas v sociabilidades no occidentales
que fueron sometidos a este proyecto colonial e imperial, los pueblos
islamicos se cuentan entre aquellos que mds claramente han definido
¢l sometimiento a ese proyecto como una derrota histérica. Sin duda
tiene mucho que ver con esto la memoria de periodos de gran floreci-
miento ¢ultural, politico y social, e incluso de hegemonia en grandes
regiones del mundo. La derrota y su memoria, transmitida a lo largo
de generaciones, han contribuido decisivamente a que los pueblos isla-
micos hayan sentido de manera particularmente radical, v en forma de
dilema, sus opciones histéricas: o bien imitar la modernidad occidental,
sus principios y monoculturas, y con ello perder la identidad, rechazar
su pasado glorioso, volverse extrafios a si mismos (imitacién, alienacién
y extrafieza), o bien, por el contrario, rechazar radicalmente la moder-
nidad y cargar con los costes de seguir viviendo en un tiempo moldeado
hace siglos por principios y monoculturas que les son adversos, los do-
minan y humillan (rechazo y proyecto social alternativo). La primera
opcién parecié ser dominante en el periodo del nacionalismo 4rabe al
que antes nos hemos referido (y que se extendié mas alld del mundo 4ra-
be), cuando el lema era «modernizar el islam». Hoy parece predominar,

1. Analizo detalladamente las monoculturas occidentales y sus alternativas en San-
tos, 2000 y 2014.
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en el seno del islam politico, la segunda opcién, y el lema es «islamizar
la modernidad» o, en el caso de las teologias fundamentalistas, recha-
zarla por completo. Es por esta razén por lo que, en la zona de contac-
to entre derechos humanos y teologias islamicas, esta segunda opcién
es hoy la que contribuye en mayor medida a crear la turbulencia entre
principios rivales?.

La turbulencia entre principios rivales se deriva del inconformismo
politicamente organizado ante la derrota histérica de un conjunto dado
de principios insustituibles —ya sean la derrota de la Iglesia medieval
{con su proyecto cristiano), o la derrota del islam por el imperialismo oc-
cidental— y de la negativa a considerarlos irreversibles. No se trata, en
este caso, de medir distancias, tanto mis por cuanto nos hallamos ante
conjuntos de principios tenidos de antemano por inconmensurables y
que reclaman todos ellos una supremacia absoluta. Nos encontramos en
cierto modo ante monoculturas rivales. En estas condiciones, la zona de
contacto tiende a adoptar un especial caricter de confrontacién, y las ne-
gociaciones y composiciones solo serdn imaginables sobre la base de labo-
riosos procedimientos de mediacion y de traduccién interculturald.

La turbulencia entre vaices y opciones

La segunda dimensién de la turbulencia en la zona de contacto con im-
pacto en los derechos humanos es una turbulencia entre rafces y opdo-
nes*. Este tipo de turbulencia permea todas las zonas de contacto entre
los derechos humanos y las teologias polfticas, turbulencia que afecta
tanto a la divisién entre el Norte global y el Sur global como a la que
existe entre e] Occidente global y el no-Occidente global. Esta turbulen-
cia particular suscita una tercera dimensién de la justicia en el corazoén
de la zona de contacto, mds alld de la justicia socioeconomica y de la

2. Ebrahim Moosa ilustra bien fa complejidad en las relaciones entre el istam y la
modernidad occidental, cuando dice: «Tai como ocurriera con los trabajos bienintencio-
nados de musulmanes modernistas hace un siglo, los musulmanes corren el riesgo de con-
vertirse en siervos del poder. Las modernizaciones del istam conducidas por el Estado han
transformado a los musulmanes progresistas en comparsas y siervos de los mds brutales
regimenes autoritarios, de Egipto a Pakistdn, de Tiinez a Indonesia. Tal vez tengan los pro-
gresistas musulmanes que tener en cnenta la importancia de formar parte de una sociedad
con base democririca, en lugar de aplacar a las élites» (2006: 127).

3. En Santos, 2007, propongo una traduccidn intercultural entre los principios de
los derechos humanos y los principios no occidentales de la dignidad hnimana.

4. Analizo con mayor detatle el binomio raices/opciones en Santos, 2006b: 47-85.
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cognitiva: la justicia histérica, poscolonial. Lo que sigue se aplica en gene-
ral a los cambios en el binomio raices/opciones, provocados por las teolo-
gias politicas, en especial las fundamentalistas.

La construccién social de la entidad del cambio en la modernidad
occidental se basa en una ecuacién entre raices y opciones. Esta ecua-
¢ién confiere al pensamiento moderno un cardcter dual: por una par-
te, el pensamiento radical; por otra, el pensamiento opcional. El pen-
samiento relacionado con las raices, es el pensamiento de todo aquello
que es profundo, permanente, singular y tnico, todo aquello que pro-
porciona seguridad y consistencia; el pensamiento de las opciones es el
pensamiento de todo aquelio que es variable, efimero, sustituible e in-
determinado desde el punto de vista de las raices.

La mayor diferencia entre raices y opciones es la escala, Las rafces
son entidades de gran escala. Como sucede en la cartografia, cubren vas-
tos territorios simbélicos y largos periodos histéricos, pero no permiten
cartografiar en detalle y sin ambigiiedades las caracteristicas del terreno.
Se trata, asf pues, de un mapa que orienta tanto como desorienta. Las op-
ciones son, por el contrario, entidades de pequefia escala. Cubren territo-
rios circunscritos y periodos cortos, pero io hacen con el detalle necesario
para permitir calcular el riesgo de la eleccién entre opciones alternativas.
Debido a esta diferencia de escala, las raices son tinicas, mientras que las
elecciones son miltiples. La dualidad de raices y opciones es una dualidad
fundamental y constituyente, es decir, no estd sometida al juego que ella
misma instaura entre raices y opciones. Dicho de otro modo, no existe la
opcién de no pensar en términos de raices y opciones,

La eficacia de esta ecuacién reside en una doble astucia. En primer
lugar, la astucia del equilibrio entre el pasado y el futuro. El pensamien-
to de las raices se presenta como un pensamiento del pasado contrapues-
to al pensamiento de las opciones, que supuestamente pertenece solo al
pensamiento del futuro. Se trata de una astucia porque, de hecho, tanto
el pensamiento de las rafces como el de las opciones son pensamientos
del futuro. En esta ecuacién, el pasado permanece en gran parte subrepre-
sentado. Esta subrepresentacién no significa olvido. Al contrario, puede
manifestarse como «memoria excesivar, por usar la expresion de Charles
Maier (1993: 137). Existe subrepresentacion siempre que la memoria se
transforma en un ejercicio de melancolia que, en vez de recuperar el pa-
sado, neutraliza su potencial de redencidn al evocarlo, en lugar de luchar
contra las expectativas fracasadas.

La segunda astucia es la astucia del equilibrio entre raices y opciones.
La ecuacién se presenta como simétrica: equilibrio entre raices y op-
ciones, v equilibrio en la distribucién de las opciones. En rigor no es
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asi. Por un lado, el predominio de las opciones es total. Es verdad que
clertos momentos histéricos o ciertos grupos sociales atribuyen pre-
dominio a las raices, mientras que otros se lo atribuyen a las opciones.
Mientras que ciertos tipos de opciones presuponen el predominio dis-
cursivo de las raices, otros tipos implican su marginacién. El equilibrio
es intangible. Dependiendo del momento histérico o del grupo social,
predominan las raices sobre las opciones o, por el contrario, predo-
minan estas sobre aquellas. El juego va siempre de las rafces a las op-
ciones o de las opciones a las raices, variando tnicamente la fuerza de
los dos vectores en cuanto narrativa de identidad y de transformacién.
Por otro lado, no existe equilibrio ni equidad en la distribucién social
de las opciones. Al contrario, las raices no son sino constelaciones de
determinaciones que, al definir el campo de las opciones, definen asi-
mismo los grupos sociales que tienen acceso a ellas y los que de ellas
estdn excluidos,

Algunos ejemplos pueden ayudar a concretar este proceso histérico.
Para empezar, es a la luz de esta ecuacién de raices y opciones como la
sociedad occidental moderna ve a la sociedad medieval v se diferencia
de ella. La sociedad medieval es vista como una sociedad en la que es
total el predominio de las raices, ya sean las de la religién, la teologia o
la tradicién. No era necesariamente una sociedad estitica, pero evolu-
cioné segiin una logica de raices. En cuanto a la sociedad moderna, se
ve, por el contrario, como una sociedad dinimica que ha evolucionado
siguiendo una légica de opciones. Asf lo demuestra al concebir como
raiz fundacional ¢l contrato social y la voluntad general que lo susten-
ta. El contrato social es una metéfora fundacional de una opcién radical
—la de dejar el estado de naturaleza para formar la sociedad civil— la
cual se transforma en rafz a partir de que casi todo es posible, todo ex-
cepto la vuelta al estado de naturaleza. La contractualizacién de las rai-
ces es irreversible, y este es el limite de la reversibilidad de las opciones.
La supremacia de conceptos tales como individualismo, ciudadania, de-
rechos humanos, sociedad civil, mercados, nacién civica y patriotismo
constitucional en la modernidad occidental sefialan la prioridad dada a
la l6gica de opciones, que, en cualquiera de los casos, y como acabamos
de ver, son opciones basadas en raices. Esta autodescripcion de la moder-
nidad occidental la ilev6 a concebir, no solo a la sociedad medieval, sino
a todas las demas culturas y sociedades, como basadas en raices y, de
manera concomitante, en la supremacia del primordialismo, del estatus,
la identidad, la comunidad, la etnicidad y la nacién étnica, omitiendo el
hecho de que, en todas las sociedades, 1a 16gica de raices opera en articu-
lacién con la Jégica de opciones.
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Cualesquiera que hubieran sido sus experiencias anteriores, las cul-
turas que entraron en contacto con la modernidad occidental se vieron
obligadas a definirse en términos de ecuacién entre raices y opciones.
Al definir los términos del conflicto, la modernidad occidental procedié
a una redistribucién brutal del pasado, del presente y del futuro de los
pueblos y las culturas de la zona de contacto. Reservé para sf el futuro
y permitié que coexistieran con ¢l varios pasados, siempre y cuando to-
dos convergieran en un mismo futuro: el suyo. Es decir, adscribié a los
pueblos y culturas dominados pasados neutralizados, sin capacidad de
producir futuros alternativos al de la modernidad occidental. La desco-
lonizacién y las independencias en las que esta se tradujo no significaron
una ruptura con esta teoria de la historia. En buena parte la continua-
rom, y €$ por esto por lo que la zona de contacto siguid siendo una zona
colonial, a pesar de haber terminado el colonialismo politico.

Afinidades sorprendentes entre la globalizacién neoliberal
y las teologias fundamentalistas

La elevada turbulencia que afecta a la ecuacidn entre rafces y opciones
estd destinada a provocar un amplio impacto en todas las experiencias y
trayectorias, sociales y culturales, que se encuentren y confronten en la
zona de contacto, aun cuando tal impacto se diferencie en funcién de las
asimetrias que cimentan dicha zona. En el lado de la modernidad occi-
dental hegeménica, la intensificacién de la globalizacién neoliberal radi-
caliza las opciones mediante la pérdida de las raices. El contrato social,
que fue concebido como raiz fundacional de la modernidad occidental,
se estd transformando en una opcién entre muchas otras. Asi debe leerse
el movimiento neoliberal de retroceso respecto al contrato social, que
se dirige hacia el contractualismo individualista y posesivo. Asi, el movi-
miento fundacional desde el estado de naturaleza hasta la sociedad civil,
inscrito en la reorfa politica liberal, que se pensaba que era irreversible,
se revela al fin y al cabo reversible. Grupos sociales cada vez mayores,
que son expulsados del contrato social (poscontractualismo), o que ni
siquiera tienen acceso a él (precontractualismo) se convierten en pobla-
ciones descartables. Sin derechos minimos de ciudadania son arrojados
de facto a un nuevo estado de naturaleza al que yo llamo fascismo social
(Santos, 2002: 453-457). En estas condiciones, las opciones pueden mul-
tiplicarse indefinidamente, ya que no estin sujetas a los constrefiimientos
de las raices. Ciertamente —la realidad de los trabajadores desempleados
o precarios, de los trabajadores mal remunerados, de los inmigrantes, de
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las familias y los estudiantes endeudados, de las clases medias empobreci-
das—, cuanto mayor es la autonomia abstracta para elegir entre opciones
menor es la capacidad concreta para hacerlo.

En el lado de las culturas y sociedades que fueron histéricamente
colonizadas por el capitalismo moderno occidental y, especialmente, en
las culturas y sociedades isldmicas, estd en curso un proceso aparente-
mente inverso, o de radicalizacién de las raices (especialmente intenso
en la caso de los diversos fundamentalismos), en busca de una identi-
dad originaria y de un pasado glorioso lo suficientemente fuerte y vivo
como para fundar un futuro alternativo. En este caso, las opciones de-
jan de tener sentido alguno, en la medida en que la Gnica alternativa
consiste en recurrir a algo que no tiene alternativa: la raiz fundadora. El
radicalismo de esta opcién se justifica por la idea de que algo profunda-
mente equivocado habra ocurrido en la historia para que un pasado tan
glorioso no haya impedido la abisal humillacién del presente y el total
blogueo del futuro.

A pesar de las muchas diferencias existentes entre los procesos de
turbulencia en la ecuacién entre raices y opciones (en las sociedades oc-
cidentales y en las isldmicas), existen entre ellas semejanzas intrigantes.
Por e¢jemplo, los fundamentalismos cristianos e islimicos comparten un
mismo miedo abisal al futuro, aunque lo expresen de formas diferentes.
El islam fundamentalista lo exorciza con el recurso radical y politizado
al pasado, convirtiéndolo en un pasado todopoderoso, en una rafz no
occidental que todo lo fundamenta y que no permite opciones. Invier-
te en una clase de futuro que solo puede concebirse como el futuro del
pasado. Y lo mismo ocurre con las teologias integristas cristianas en sus
diversas versiones. Excepto que, en su caso, debido a su identidad oc-
cidental, no es posible imaginar un pasado no occidental incontamina-
do por los factores que han llevado al actual predicamento. El miedo
al futuro se transmuta en un desasosiego sin paliativos {en casos extre-
mos incluso suicida) ante Ja intolerable repeticién del presente, como
tan acertadamente lo mostrara Walter Benjamin. Occidente, incapaz de
recurrir a su pasado, dado que hace mucho que lo neutralizé, recurre a
la repeticién radical del presente como tnica sustitucién posible del fu-
turo (el fin de la historia, en multiples versiones),

Una segunda semejanza consiste en la polarizacién entre procesos
autoritarios de despolitizacién y de repolitizacién, conducentes a la ins-
trumentalizacion extrema de cuestiones de principio. La instrumentali-
zacién de las cuestiones de principio se obvserva claramente en las teo-
logias islamicas fundamentalistas. La politizacién del pasado implica la
instrumentalizacién de atributos considerados cuestiones de prinicipio,
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y, por tanto, inabordables, tales como la sharfa. El Estado moderno debe
ser destruido u ocupado y gobernado de acuerdo con la égica del go-
bierno religioso. El principio de la soberania del pueblo es inaceptable a
la luz de la voluntad trascendente, todopederosa, de Dios, tal como les
es transmitida a los lideres religiosos. Estos tltimos solo rinden cuen-
tas ante Dios, no ante ningim foro democritico. La interpretacién que
se da a los textos sagrados tiene valor absoluto, porque mds que inter-
pretaci6n es, de hecho, la verdad revelada. En el caso de la globalizacion
neoliberal, celebrada en general con entusiasmo por la mayor parte de
los fundamentalistas cristianos, la erosién del contrato social como raiz
hace posible el uso instrumental de todos los principios que de & provie-
nen, especialmente el de la primacfa del derecho, de la democracia y de
los derechos humanos. Son miiltiples los sintomas de esta instrumenta-
lizacién: niveles exremos de desigualdad social, a la luz de los cuales la
igualdad formal ante la ley es una burla cruel; extremada concentracién
del poder que vacia el proceso democrético y manipula la representacidn
y la participacién democréticas hasta volverlas irreconocibles: a cada va-
lor social se le pone un precio mediante lo cual una economia de merca-
do socialmente fitil se convierte en una sociedad de mercado moralmente
repugnante; la erosién de los derechos sociales y econémicos y el auge de
una sociedad incivil, o del fascismo social que la acompafa; la chocante
duplicidad de criterios en la evaluacién del comportamiento de los dere-
chos humanos; el estado de excepcién permanente, que se sirve de pre-
textos tan diversos como la guerra contra el terrorismo o la austeridad
econémico-financiera para controlar a los ciudadanos, promulgar leyes
secretas que aplicardn secretos tribunales, socavar los derechos civiles y
politicos, y criminalizar la protesta social, hasta un punto tal que la con-
dicién de ciudadano se vuelve indistinguible de la de siibdito.

Dada la radical instrumentalizacién a la que estdn sometidos, los
derechos humanos se tornan simultdneamente banales y extrafios en
el interior de la propia modernidad occidental. Resulta cada vez més
evidente, y mas perturbador, que la superioridad de la modernidad oc-
cidental solo se sostiene sobre la base de la negacién de todo lo que ha
ofrecido histéricamente como justificacién de esa superioridad. La ins-
trumentalizacién del imperio de la ley y los derechos humanos resul-
ta particularmente patente en el caso de las teologfas cristianas funda-
mentalistas e integristas. La legitimidad que estructura las sociedades
reside en la ley de Dios y ne en leyes humanas. La absoluta indispo-
nibilidad de la ley como rafz se convierte en disfraz de su libre instru-
mentalizacién como opcién. Aungue la teologia de Joseph Ratzinger
no muestra muchos de los rasgos de una teologfa fundamentalista (tal
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como la inerrancia de la Biblia y su consecuente interpretacién literal),
su pensamiento politico revela vetas fundamentalistas. Consideremos,
por ejemplo, dos de sus afirmaciones sobre la libertad y la legitimidad
del Estado. He aqui lo que Ratzinger tiene que decir respecto a la liber-
tad, derivada de la modernidad:

Fundamentalmente, en la Edad Moderna, detras del radical deseo de li-
bertad hay la promesa: serds como Dios. [...] La intencién implicita de to-
dos los movimientos por la libertad modernos es, al fin y al cabo, la de ser
como un dios, no depender de nada ni de nadie, no tener limite en la li-
bertad propia por causa de la libertad ajena. [...] La versién jacobina de la
idea de liberacién {(vamos a llamar asi a todos los radicalismos modernos)
es una rebelién contra el ser del hombre, una rebelidén contra la verdad
¥ en consecuencia —come viera Sartre con tanta perspicacia—, conduce
al hombre a una existencia de contradiccién a la que llamamos infierno
(1993: 219-220).

En lo que respecta al Estado, dice Ratzinger:

Un Estado que, como cuestién de principio, se quiere agnéstico, frente a la
religién y a Dios, y que basa la ley solamente en la opinién de la mayoria,
tiende a reducirse al nivel de una asociacion de malhechores. Aqui debemos
comentar la decisiva interpreracién de la tradicién platénica propuesta por
san Agustin: cuando se excluye a Dios surge la ley de una organizacién de
malhechores, ya sea descarada o mitigadamente (ibid.: 90).

Tanto en las versiones hegemoénicas de la modernidad occidental, la
globalizacidn neoliberal, como en las teologias politicas fundamentalis-
tas, se alimenta ¢l autoritarismo de la reduccién del espacio piblico v-
de la crisis del Estado, y se los refuerza. Resigriacién en vez de consen-
so politicamente negociado. Cobra prioridad la conversién en relacién
con la conversacién. Una vez mds, a pesar de las muchas diferencias que
las separan, la globalizacién neoliberal y las teologfas fundamentalistas,
isldmicas y cristianas, muestran dindmicas destructivas que se manifies-
tan a través de nuevos extremismos. Sus nombres son, entre otros, gue-
rra, mercado, yihad, terrorismo, guerra al terror, terrorismo de Estado,
leyes antiterroristas, mdrtires, terroristas suicidas, héroes, combarientes
contra el enemigo, criminalizaciéon de la inmigracion, poblaciones des-
cartables, Ley sobre el Patriotismo, Guantinamo, unilateralismo, gue-
rra preventiva, seguridad nacional, en vez de seguridad humana’. Olivier

5. Cf Almond, Appleby y Sivan, 2003.
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Roy traza un paralelismo entre lo que llama fundamentalismo evangélico
y el fundamentalismo isldmico:

El revivalismo religioso actual entre los musulmanes europeos no es una im-
portacién de tradiciones religiosas nacidas en Oriente Medio o en el man-
do isldmico en general. Antes bien refleja muchas de las dindmicas de los
movimientos evangélicos americanos contempordnecs. No es de sorpren-
der, por lo tanto, que, en vez de ser un movimiento tolerante y liberal, sea
un movimiento basado en el dogmatismo, el comunitarismo y el escritura-

lismo (2006: 131},

La forma més perturbadora de extremismo es lo que denomine vie-
lencia sacrificial. La violencia sacrificial es la inmolacién de lo que es mas
precioso so pretexto o con el proposito de salvarlo. En el caso del fun-
damentalismo isldmico, la violencia sacrificial se lleva a cabo contra lo
que se considera una opresién y humillacién intolerables por parte de
los intereses del capitalismo y del imperialismo occidentales. En el caso
de las formas mds agresivas de la globalizacién neoliberal (imperialis-
mo y neocolonialismo), se destruye la vida para salvar la vida; se violan
los derechos humanos para «defender» los derechos humanos; se supri-
men las condiciones para la democracia con el fin de «salvaguardarla»®.
Oriente Medio es en este momento un campo privilegiado para el ejerci-
¢io de la violencia sacrificial por parte del capitalismo neoliberal. Las dos
formas de violencia sacrificial, la isldmica v la occidental, por mas que
sean similares, no son simétricas. Es cierto que, ante los ojos de las co-
rrespondientes comunidades, ambas se justifican como defensivas. Pero,
si se tiene en cuenta el extremo desequilibrio del poder destructivo, es di-
ficil no ver la violencia sacrificial isldmica como defensiva y la viclencia
sacrificial con base occidental como agresiva. La turbulencia a la que estd
sujeta la ecuacién entre raices y opciones en la zona de contacto mues-
tra que el drama del islam politico fundamentalista es también el drama
de la modernidad occidental hegeménica, bajo la forma de globalizacién
neoliberal, a pesar de las diferencias evidentes, la mds llamativa de las cua-
les es el hecho de que la modernidad tiene de su lado la fuerza bruta del
capitalismo global y de la superioridad militar. Y lo mds trigico es que
las dindmicas propias de cada uno de estos dramas impiden el reconoci-
miento de las perturbadoras semejanzas entre ellas. De hecho, solo una
profunda redistribucién social, politica y cultural dei pasado y del futuro
permitiria revelar que los dos dramas se estn mirando el uno al otro en

6. Sobre este asunto, véase Santos, 2009b.
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el mismo espejo. Esa redistribucién significaria el compromiso de la jus-
ticia histérica y poscolonial, tercera dimensién de la justicia al lado de la
justicia social y de la cognitiva.

La turbulencia entre lo sagrado y lo profano, lo religioso
v lo secular, lo trascendente y lo inmanente

Esta turbulencia muestra, més dramdticamente que cualquier otra, las
divisiones entre los derechos humanos y la modernidad occidental, por
una parte, y las teologias politicas y, en particular, las teologias politicas
fundamentalistas, por otra. A este respecto, lo que de entrada es mas
evidente son las diferencias radicales entre las concepciones que se con-
frontan en la zona de contacto. Las teologias politicas fundamentalistas
{0 integristas) entienden la turbulencia, en este campo, como algo que
proviene de] hecho de que, por ahora, no todo lo profano se ha redu-
cido a lo sagrado, todo lo secular a lo religioso, ni todo lo inmanente a
lo trascendente. La religion debe ser omnipresente y permear todas las
dimensiones de la vida por igual. Este entendimiento de la religién, que
cuenta con consenso en ¢l islam, lo convierte el islamismo politico fun-
damentalista en el arma politica mds decisiva. Dicho de otro modo: se
convierte la religién en arma politica contra todos los vestigios de secu-
larizacién dejados por los proyectos de modernizacién del nacionalismo
drabe, que se consideran fracasados’. De ahi el ataque frontal al Estado
laico, a la separacion entre espacio piblico y espacio privado, v a todas las
instituciones que pretendan regirse por normas extrafias a la shari‘a. El
islam fundamentalista politico es un proyecto geopolitico que afirma -
ser teopolitico. Su universalizacion se produce por medio de la univer-
salizacién de la religién islimica. Dado su confinamiento territorial, el
Estado no puede servir al proyecto de universalizacién del islam, a me-
nos que sea regido por lderes religiosos cuyo magisterio y poder sean
extraterritoriales. El resurgimiento de esta teologfa politica islamica se
vuelve visible a partir de la revolucién irani de 1979, v se ha consolida-
do en las tres tltimas décadas®.

El contraste entre esta posicién y los presupuestos politicos subya-
centes a los derechos humanos y a la modernidad occidental no podria
ser mayor. En ¢l caso de la modernidad occidental, la religién fue tem-

7. Para diferentes perspectivas sobre las raices del nacionalismo drabe, véase, por
ejemplo, Hopwood (ed.), 1999.
8. Véanse, entre otros, Fischer, 1980, y Dabashi, 1993,
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pranamente transferida del espacio ptiblico al privado, proceso histérico
que se conoce por secularizacién. Su momento fundacional puede datar-
se en 1648, con el Tratado de Westfalia, que puso fin a las guerras reli-
giosas conocidas como guerra de los Treinta Afios. La separacién entre el
poder espiritual de la Iglesia y el poder temporal del Estado moderno fue
un proceso histérico sumamente complejo que adopté diferentes formas
en distintos paises, regiones del mundo y periodos histéricos. No impi-
dié, por ejemplo, que la religién se pusiera al servicio del colontalismo
como parte integrante de la misién civilizadora.

De igual modo, si bien es verdad que la Tlustracién considerd que la
religién era un anacronismo, y su consignacién al espacio privado se en-
tendidé como una fase de transicién hasta su total desaparicion, por otra
parte, el poder del Estado moderno se constituyé a través de un com-
plejo juego de espejos con el poder sagrado de la Iglesia, y adopté mu-
chas de sus caracteristicas sacramentales y rituales (Marramao, 1998).
Por no hablar de los «valores cristianos» que, a través de las teorias del
derecho natural del siglo xvir en adelante, tuvieron un impacto decisi-
vo en la concepcién de los derechos humanos. Asimismo, y a un nivel
més profundo, visto «desde fuerar, desde una perspectiva no cristiana y
no occidental, el secularismo (que debe distinguirse de la secularidad)®
s tan constitutivo del cristianismo como la religién cristiana. El secu-
larismo v la religién cristiana formaban parte del mismo «paquete» co-
lonial'. Y fueron también estrechos coparticipes en la imposicién de la

9. Lasecutaridad es una postura filosdfica y politica que defiende la separacién en-
tre el Estado y la religién, pero admire la presencia en la esfera piblica de insrancias ne
seculares; niientras que el secularismo represenra la personificacién de la propia esfera
piblica y la Gnica fuente oficial de la razén piblica, no dejando de este modo espacic al-
guno para instancias no seculares en el espacio piblico.

10.  Esto es vivamenre discutido por Nandy (1985 y 1998), aunque no compartimos
las conclusiones que €l exrrae de este argumenro. Desde mi punto de vista, tal como en el
caso de los derechos liumanos y de la globalizacidn, hay espacio para una seculatidad radi-
calmenre democririca, descolonizadora y contrahegemonica. Para los defensores del secu-
larisme que rechazan distinguir esre de la secularidad, tal secularidad radicalmente demo-
cratica serd un posrsecularismo disfrazado. Discutir este asunto detalladamente va mis alla
del propésito del presente trabajo. Las posiciones teoldgicas frenre al secularismo estdn ree-
l6gica y politicamenre morivadas, Sohre rodo son contextuales tanto en términes histéricos
como sociolégicos. Por ejemplo, los musulmanes de la india, que se sienten amenazados por
el surginiento del extremismo hindi, tienden a rener una visién particular del secularismo.
En palabras de Mushir Ul-Haq: «Si el secularismo sitia la vida cotidiana fuera del control de
la religidn, esto constittye una innovacion sin precedentes en la historia islamica, ya que se
trata de algo inaceptable para los creyentes. Pero si el secularisme se limita a indicar que
el Estado no favorece a ninguna comunidad en particular en lo tocante a asuntos religiosos,
creeimnos que esto es acorde con la rradicidn isldmica, que concede libertad religiosa a todos
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monocultura del conocimiento cientifico occidental, a través de la cual
se cometieron tantos epistemicidios (supresidén de conocimientos mdi-
genas, locales, campesinos y de otros conocimientos rivales no occiden-
tales) (Santos, 2000, 2009b y 2014).

Una de las paradojas de esta concepcidn es el hecho de que la influen-
cia cristiana haya coexistido con el derecho a la libertad religiosa. Carl
Schmitt defiende efectivamente en su obra Teologia politica que todos los
conceptos del poder del Estado eran versiones secularizadas de conceptos
teoldgicos!!. Este punto de vista, centrado en los limites de la seculariza-
cidn de las sociedades occidentales ha pasado a ser de nuevo largamente
discutido, debido en parte a los desafios planteados por el islam, en espe-
cial por el islam politico. Como afirma Teresa Toldy: «las sociedades acci-
dentales parecen haber despertado de su ‘suefo secularista™ (2011: §)12.

Sea como fuere, la reivindicacién de la autonomia del poder del
Estado con respecto a la religién es uno de los atributos fundamenta-
les de la separacién entre espacio publico y espacio privado en la mo-

los ciudadanos. Este concepro de secnlarismo no es extraio a un musulmadn, que, por tanto,
no ve que haya conflicto entre su religion, el islam, y el secularismo» (1982: 177).

11. No puedeo extenderme aqui deralladamente schre las diferentes concepciones de
secularizacién y secularismo. Véanse Toldy, 2007, y asimismo Archer: «Incluso si consi-
derames tinicamente un pequefio subconjunto de seciedades occidentales —aguellas que
tienen sus rafces en las eradiciones culturales, politicas y econdmicas inglesas-—, hallamos
una enorme variedad de posibles resitlrados. Estados Unidos tiene un Esrado secular, pero
no una sociedad secularizada. Gran Brerafia tiene una sociedad secularizada, pero no un
Esrado secular. Y solo Australia tiene un Estado secular y una sociedad secularizada. Ade-
mis, incluso cuande se han aleanzado resultades parecidos en distinras sociedades occiden-
tales, a menudo se ha llegado a estos resultados a través de caminos muy diversos. Tanto-
Estados Unidos como Francia han establecido Estados seculares. Pero en Francia se con-
siguid esto mediante el recurso a movimientos antirreligiosos militantes, mientras que en
Estados Unidos se alcanz sin tales movilizaciones. Asimismo, Gran Bretafia y Francia tie-
nen sociedades en gran parte secularizadas. Pero ¢n Francia la secularizacién fue acompa-
fiada de grandes conflicros entre la Iglesia v el Estado, mientras que en Gran Bretafia tales
conflictos fueron limirados» (2001: 204), Véase también Casanova, 1994, En la década
pasada, los anilisis del secularismo mds innovadores han procedido del Sur global. Véa-
se, por gjemplo, Bhargava (ed.), 1998, con un enfoque especifico sobre la India; Conno-
lly, 1999, v, mds recientemenre, el rratado monumental de Charles Taylor, 2007,

12, Otrade las cuestiones que no aborde aqui es el actual debate sebre el futuro del se-
culatismo en Occidente, En estos tiltimos afios, varios aurores han puesto en tela de juicio el
secularismeo por su incapacidad de dar cuenta de la «plurivocidad del ser=, por usar el térmi-
no de William Connolly (1999), es decir, de evitar que otras creencias que no sean la creen-
cia secularista se expresen en la esfera piiblica. Véase también Taylor, 2007, En relacién con
la incidencia especifica en el derecho, véase Fitzpatrick, 2007, Reconocido o no, este deba-
re estd siendo alimentado por la creciente visibilidad del «otro» dentro de Occidente; véase
Asad, 2003,
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dernidad occidental. No obstante, y tal vez por esta razédn, el destino
de la religitén en la modernidad occidental ha quedado intimamente
ligado al de la distincién entre espacio piblico v espacio privado. La
estabilizacion de la religién ha sido el correlato, por medio de esta, de
las opresiones v los miedos del espacio privado, tal como las teologias y
las sociologias feministas han demostrado convincentemente. Acontece
que este espacio nunca se estabilizé €l mismo, aunque no haya sido més
gue por encontrarse intimamente vinculado a las transformaciones que
tienen lugar en el espacio piblico'. La amplitud de esta esfera pablica,
concebida como el dominio de lo politico, se ha concebido desde siem-
pre condicionada por la intensidad de la democracia y de las politicas
ptiblicas {en especial de las politicas sociales) del Estado democritico.
Al ampliar los campos sociales de las relaciones no mercantiles (en la
educacidn, en la salud y en la seguridad social), el Estado ha desarrolla-
do estrategias de legitimacién y de confianza que han sido correspon-
didas con la lealtad de los cindadanos hacia el Estado (Santos, 2009b).
Al mismo tiempo, estas estrategias han permitido la institucionalizacién
de los conflictos sociales ¥ de los debates piiblicos que han suscitado.

En los dltimos treinta afios, a partir de perspectivas politicas muy
diferentes e incluso enfrentadas, ha sido puesta en tela de juicio la dis-
tincién moderna entre esfera piiblica y esfera privada. Por una parte, ha
sido cuestionada por los movimientos sociales, sobre todo feministas y
de gais y lesbianas, para los cunales, contra la forma liberal de entendi-
miento, el espacio privado es también piblico, por lo cual debia ser ob-
jeto de debate piblico y de decisiones politicas. Solo asi seria posible
poner fin a las opresiones v discriminaciones producidas y reproducidas
en el interior del espacio privado. De este modo, el espacio privado ha
dejado de ser el limite de lo politico para transformarse en uno de sns
campos. Paradéjicamente, esta expansién de la esfera privada se ha pro-
ducido simultdneamente con la contraccién de la esfera pablica. Son
diversos los factores que han contribuido al encogimiento del espacio
piblico: la crisis del Estado nacional, producida o agravada por la glo-
balizacién hegemdnica; la erosién de las politicas sociales; la desinstitu-

13. Schiissler Fiorenza llama, por ejemplo, la atencién hacia la produccidn de una
ideclogia religiosa basada en una dominacién masculina estructural, es decir, palitica, de
raza y de clase, que se traduce en una opresién global, esto es, en un sistema kyriocénerico,
en una pirdmide de mGltiples opresiones (1996: 137 ss.). No se comprende el patriarca-
do en términos de un sistema sexual binario sino como compleja estructura piramidal
de dominio politico y de subordinacién, estratificada segin taxonomias de sexo, raza, clase,
religidn y cultura. Y la religién ha constituido y constituye una pieza importante del «discar-
s0 kyridrquico» (1994: 100).
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cionalizacién de las relaciones entre trabajo y capital; el aumento del an-
toritarismo por parte de actores estatales y no estatales; la mediatizacidn
de la politica y la personalizacion del poder politico, y la privatizacién de
los servicios piblicos.

Se vuelve asi evidente la doble vinculacién entre la esfera ptiblicay la
privada. A medida que la esfera pablica encoge —y, en consecuencia, se
despolitizan mds y mds dimensiones de la vida colectiva—, la esfera pri-
vada, transformada en fundamento de la antonomia politica del indivi-
duo, se expande simbélica y materialmente. La religién emerge entonces
como una de las caracteristicas (y de los motores) principales de esta ex-
pansién. La fragilizacién de las redes de seguridad creadas por el Estado
Providencia hacen al individuo vulnerable al miedo, a la inseguridady ala
pérdida de la esperanza. La religién siempre ha prosperado en esas situa-
ciones de vulnerabilidad, como bien mostraron, a mediados del siglo x1%,
Feuerbach ([1841], 92013) y Marx ([1843], 1964). Puede también decir-
se que la retirada de la trascendencia secularizada del Estado invita a la
necesidad de una trascendencia alternativa que, de hecho, se ha hallado
siempre presente.

Estas condiciones politicas y sociales han sido terreno fértil para las
teologias politicas conservadoras y para sus ataques radicales a la distin-
cidn publico/privado, especialmente en el caso de las teologias fundamen-
talistas, para las que el tiempo y el espacio sagrados ejercen un dominio
absoluro scbre el tiempo v el espacio profanos. Este resurgimiento de las
teologias politicas conservadoras es, ademds, bien visible, desde media-
dos de la década de los afios setenta del siglo pasado, en las tres religiones
abrahdmicas: el cristianismo, el judafsmo y el islam. La teologia politica
se alimenta del encogimiento del espacio piblico y lo profundiza en la -
medida en que pone fin al debate civico y democrdtico en las dreas de su
intervencién. Capitalizando la crisis del Estado y la consigniente crisis de
los valores republicanos, las teologias politicas conservadoras son simul-
tdneamente la causa y la consecuencia de la crisis del proyecto histérico
de la secularizacién,

éSon posibles otros derechos bumanos?

El andlisis precedente muestra la magnitud de las confrontaciones que
se producen en la zona de contacto. Se trata, de hecho, de un amplio
conjunto de zonas, y son evidentes las asimetrias de poder que se dan en
su interior. Estas asimetrias provienen del cardcter neoimperial y neoco-
lonial del (des)orden del mundo contemporineo. Las mis antiguas tie-

77



S$1 DIOS FUESE UN ACTIVISTA DE LOS DERECHOS HUMANOGS

nen casi mil afios, si las datamos desde las Cruzadas, o mas de cinco si-
glos, si las datamos a partir de la expansion europea. Lo que tienen de
nuevo es, por una parte, €l &mbito y la intensidad de los flujos en la zona
de contacto v, por otra, las nuevas formas del miedo v de la resisten-
cia. Estos nuevos aspectos son responsables de la fragilidad discursiva y
practica de los derechos humanos en las zonas de contacto. Cuanto mds
fuertes sean las preguntas gue se suscitan, mds claramente se revela la de-
bilidad de la respuesta dada por los derechos humanos,

Esto no significa que los derechos humanos deban ser descartados.
Al contrario: nunca como hoy fue tan importante no desperdiciar ideas
y précticas de resistencia. Significa tinicamente que solo reconociendo
las debilidades reales de los derechos humanos es posible construir, a
partir de ellos, pero también mis alld de ellos, ideas v pricticas de resis-
tencia fuertes. Esta reconstruccién permitird que los derechos humanos
se conviertan en un instrumento de lucha, de resistencia y de alternativa,
aunque sea de manera limitada. La complejidad de las interacciones, de
los conflictos y compromisos en la zona de contacto se manifiesta en las
tres turbulencias que he identificado, resultantes de la intensificacién de
otras tantas disyunciones o discrepancias, entre principios rivales, en-
tre raices y opciones, y entre lo religioso v lo secular. Estas disyunciones
se entrecruzan con designaldades de poder econdmico, social, politico ¥
cultural, v las turbulencias provienen de la intensificacion de los conflic-
tos que ellas provocan. Vistas desde una perspectiva ético-politica, las
diferentes turbulencias reflejan diferentes dimensiones de la injusticia
global constitutiva del orden imperial en su fase més reciente, globaliza-
ciones neoliberales, nuevo disfraz del capitalismo monopolista, injusti-
cia socioecondmica, injusticia cognitiva {incluida fa injusticia epistémica,
sexual, racial y religiosa) ¢ injusticia histérica. Lo cual significa que las
distintas formas de injusticia social global no tienen existencia indepen-
diente y que en cada una de ellas estdan presentes todas las demds. Pero,
aun asi, es posible e importante distinguirlas para identificar los diferen-
tes tipos de conflicto, de actores y de resistencias.

La turbulencia entre principios rivales es tan reveladora de la in-
justicia socioeconémica como de la injusticia cognitival®. La primera
proviene, por una parte, de las promesas incumplidas y, por otra, de
las muchas desigualdades y discriminaciones que no se consideran vio-
laciones de derechos humanos, o que son silenciadas por los discursos
y las pricticas dominantes de los derechos humanos. En cuanto a la

14. Sobre la injusticia cognitiva, véase Santos, 2014.
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injusticia cognitiva, se deriva de la confrontacién, al nivel de la accién
y de la interpretacién, entre paradigmas culturales, principios éticos y
formas de racionalidad diferentes. La injusticia cognitiva global apela a
un nuevo tipo de relacién capaz de crear un cosmopolitismo verndcu-
lo de abajo arriba®®, Es decir, una nueva relacién entre razas, sexos, tipos
de saber y modos de ser. La fragilidad de los derechos humanos en el
campo de la injusticia cognitiva global procede, de hecho, de que las
concepciones v practicas dominantes, respecto de los derechos huma-
nos, son ellas mismas productoras de injusticia cognitiva. Lo son, no
porque por sus supuestos previos sean occidentales, sino por el modo
unilateral con el que sobre su base se construyen pretensiones univer-
sales abstractas. Tampoco aqui el relativismo es la solucién, sino un nue-
vo relacionalismo.

La turbulencia entre rafces y opciones produce una nueva dimen-
sion de la injusticia global: la injusticia histérica. Esta se halla intima-
mente relacionada con la injusticia cognitiva, pero se distingue de ella
por centrarse en teorias y practicas de la historia que han dado lugar a
una distribucién injusta de las posibilidades y potencialidades del pasa-
do, del presente v del futuro. Corregir la injusticia histérica significa,
por lo tanto, reparacion, alternativas al desarrollo capitalista, descolo-
nizacién de las relaciones entre Estades, asi como en las relaciones entre
los pueblos y las relaciones interpersonales. Como consecuencia de la
injusticia histdrica, se atribuyé e impuso a muchos pueblos, culturas y
sociabilidades un pasado sin futuro, por parte de otros pueblos, culturas
y sociabilidades que han reivindicado para si un futuro sin el constrefii-
miento de un pasado. Los primeros fueron obligados a olvidar su pasado
vy su futuro para poder vivir el presente; los segundos transformaron el.
presente en la ratificacidn instantdnea del pasado y en el momento fugaz
de la ignicién del pathos de la transformacién social futura.

Esta injusticia histdrica no podré ser puesta de relieve a la luz de
una teoria y de una préctica histérica poscoloniales, Y en esto reside la
fragilidad especifica de la respuesta de los derechos humanos en este te-
rreno. Los derechos humanos los conciben el pensamiento y la practica
convencionales como ahistéricos. De ahi, tal como he mencionado an-
teriormente, la dificultad de que se reconozcan los derechos colectivos
de pueblos y grupos sociales victimas de opresiones histéricas, la impo-
sibilidad de que se vea en las violaciones de los derechos humanos re-
conocidas como tales el sintoma de otras violaciones mucho més graves

15, Sobre el cosmopolitisme subalterno, véase Santos, 2002: 465-470.
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y masivas, aunque no se reconozcan como tales'é, De ahi, por itimo,
la imposibilidad de ver en las relaciones entre el Norte global v el Sur
global, entre el Occidente global y el no-Occidente global, insondables
violaciones de los derechos humanos.

Finalmente, la turbulencia que concierne a las relaciones entre Io sa-
grado v lo profano, lo trascendente y lo inmanente, lo religioso v lo pro-
fano, es la turbulencia en la que la colisién entre ios derechos humanos
convencionales v las teologias politicas es mds frontal. La debilidad de
la respuesta de los derechos humanos en este campo procede de tres
factores. Por un lado, los derechos humanos asumen ia secularizacién
como un hecho consumado, y no como un proceso histérico inacaba-
do v lleno de contradicciones. Por otro lado, ignoran su propio cardcter
inacabado v contradictorio al defender la secularizacién sin cuestionar
las concepciones cristianas y occidentales de la dignidad humana que les
subyacen. Finalmente, al reducir la cuestién religiosa a una cuestion de li-
bertad de religion, los derechos humanos transforman la religién en un re-
curso privado, en un objeto de consumo desligado de las relaciones de su
produccién, Razén por la cual no pueden distinguir entre religién de
los opresores v religidn de los oprimidos,

A la luz de los desafios planteados por las teologfas politicas, la rein-
vencién de los derechos humanos y su transformacién en instrumento de
emancipacion social en diferentes contextos culturales exige un ejerci-
cig de traduccidn intercultural {Santos, 2000, 2006a; 131-147,y 2014)
y de hermenéutica diatépica (Panikkar, 1984; Santos, 2009¢: 518-519;
2007: 23-26, vy 2014) a través de lo cual puedan identificarse las limi-
taciones reciprocas de las concepciones alternativas de la dignidad hu-
mana, abriendo asf la posibilidad de nuevas retaciones y dialogos en-
tre ellas. Llamo a esto ecologia de saberes (Santos, 2006b: 401-436,
2011: 89-130, vy 2014), un ejercicio epistemolégico basado en lo incom-
pleto de cualquier tipo de conocimiento humane y destinado a identifi-
car conocimientos distintos v criterios de rigor vy validez que operen de
manera creible en las practicas sociales con el fin de desarrollar interac-
ciones creativas entre ellas. El objetivo de la ecologfa de saberes es am-
pliar la legitimidad intelectual y cultural de las luchas por la dignidad
humana. La posibilidad y el éxito de este ejercicio exigen alguna espe-
cificacién en este punto.

16. Un ejemplo revelador fue en ¢l caso de Irag, en 2004, la forma en que las vio-
lacioues de los derechos humanos de los prisioneros de Abu Graihb fueron denunciadas
por los medios de comnnicacién mundiales de una manera tal que ocultaba nna vielacién
de esos derechos inmensamente mis grave: la invasidn y ocupacién del pafs.
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Segin las teologias politicas tradicionalistas, los derechos humanos
son una usurpacién secular de los derechos de Dios. Estos derechos di-
vinos, tal como fueron revelados a la Iglesia y a sus lideres, son la Gnica
fuente legitima de derechos e implican més deberes que derechos. A la luz
de esta premisa no es posible una ecologia de saberes entre los derechos
humanos y las teologfas politicas tradicionales'”. Desde la perspectiva de
estas, los derechos humanos, por ser una construccién humana, carecen
de legitimidad para participar en un didlogo con una construccién divina.

Encuentro, por el contrario, un enorme potencial para la traduccién
intercultural entre los derechos humanos reconstruidos v las teologias
politicas progresistas plurales, ya sean cristianas, islimicas u otras. De
acuerdo con estas, las politicas convencionales de derechos humanos
son poco mds que hipocresia politica institucionalizada. Lo cual signifi-
ca que otras concepciones de los derechos humanos, concepciones con-
trahegeménicas e interculturales, pueden contribuir a fortalecer o am-
pliar las luchas sociales ancladas en estas teologias. Fl enriquecimiento
intercultural de as concepciones de la dignidad humana no solo refor-
zar4 la legitimidad de las luchas conducidas en su nombre, sino que
ayudard también a privilegiar las concepciones que mds directamente
se enfrentan a las dimensiones de la injusticia social que identifico en el
presente libro. No creo que, en el 4mbito de las teologias progresistas,
esta tarea sea excesivamente dificil. Por ejemplo, el hecho de que el is-
lam no acepte una concepcién secularizada de ia dignidad humana?®, o

17.  Elénfasis puesro en las obligaciones no constituye en si un obsticulo para la traduc-
cién intercnltural y para nna ecologia de saberes con los derechos humanos. Un obstdculo ta!
solo existe cuando las obligaciones se conciben como un mandato trascendental, humana- -
mente incontrolable e ininteligible. Esta concepcién de la primacia de las obligaciones, con
base en el mundo, puede en riger ser in motivo para un didlogo fructifero con los discursos
v las pracricas de los derechos humanos. Una formulacién famosa de este tipo de concepcién
es la carta dirigida por Mahatma Gandhi al Director General de la UNESCO el 25 de mayo
de 1947: «Mi madre, iletrada pero sabia, me enseitd que todos los derechos que puedan me-
recerse y deban preservarse proceden de obligaciones bien cumplidas. Asi, el mismo dere-
cho a la vida se nos otorga selamente cuando cumplimos nuestro deber de ciudadanas
del mundo. Partiendo de esta (inica afirmacién fundamental resulta bastaute ficil definir las
obligaciones del Hombre y la Mrsjer, y relacionar cada derecho con alguna obligacién corzes-
pondiente que debe ser satisfecha primero. Todo otro derecho puede mostrarse que es una
usurpacién por la que apenas vale la pena luchar» (INESCO 1948: 3 http:/fuesdoc.unesco.
orgfimages /0015/001550/155042¢h,pdf. Consultado el 13 de agosto de 2013).

18.  «Dios s el tnico que concede derechos a fas personas per medio de la autoridad
revelada, aunque la autoridad humana sirva de mediadora con estos derechos» (Moosa,
2004: 6). En este mismo espiritu dice An-Na’im: «Es preferible procurar transfermar la
forma en la que los musulmanes entienden aquellos aspectos de la shari'a que confrontar-
fos con una eleccidn radical eutre ef islam y los derechos humanos. Esta eleccién consti-
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el hecho de que las teologias cristianas consideren que la dignidad hu-
mana radica en la imagen y la semejanza con Dios'?, no constituye un
obsticulo para que se encuentren en sus leyes y libros sagrados (Biblia
y shari’a) concepciones de la dignidad humana que, en la prictica, son
conmensurables o compatibles con la concepcién de la dignidad huma-
na subyacente en los derechos humanos.

El surgimiento de las teologfas politicas tuvo por lo menos ef mé-
rito histérico de arrojar nueva luz sobre las limitaciones, peculiarida-
des y fragilidades de las politicas de derechos humanos convencionales.
El trabajo de reconstruccién, o incluso de reinvencién, de los derechos
humanos no puede dejar de ser intenso, si es que los derechos humanos
pretenden abarcar todas las dimensiones de la injusticia global analiza-
das en el presente libro y proporcionar respuestas creibles a las preguntas
fuertes suscitadas por tal injusticia. Este trabajo de reconstruccién y de
reinvencién de los derechos humanos no es una utopfa ni un objetivo de-
masiado distante o remoto. De hecho, esta teniendo lugar en estos mo-
mentos y adopta formas sorprendentes. Por ejemplo, habria sido dificil
hasta ahora imaginar que la constitucién de un pafs incluyera una nueva
relacién entre naturaleza humana y naturaleza no humana, y que, dentro
de esa linea, consagrara los derechos de la naturaleza, Pues bien, eso es lo
que establecen los articulos 71 y siguientes de la Constitucién de Ecua-
dor, aprobada por referéndum nacional en 2008. El articulo 71 dice: «La
naturaleza o Pacha Mama, donde se reproduce y realiza la vida, tiene de-
recho a que se respete integralmente su existencia y el mantenimiento y
regeneracién de sus ciclos vitales, estructura, funciones y procesos evo-
lutivos». Es clara la influencia de la cosmogonia y la ontologfa indigenas
en esta concepcidn de la naturaleza como Tierra Madre?’,

Como he tratado de demostrar, la fragilidad de los derechos huma-
nos hegemonicos no reside solamente en el hecho de que sean respues-
tas débiles a preguntas fuertes ante las que nos encontramos en nuestro
tiempo. Reside, sobre todo, en el hecho de que los derechos humanos
hegeménicos no han entendido siquiera la pertinencia, y mucho menos la
seriedad, de muchas de estas preguntas fuertes. La lucha por una politica

tuye no solo una violacién ofensiva de su religion o creencia, sino gue tendré ciertamente
como consecuencia el rechazo por parte de la mayorfa de fos musukmanes del propio pa-
radigma de tos derechos humanos» (2006: 791).

19, Tamayo (2011) afirma que existe un hilo conductor entre la Biblia, la historia del
cristianismo y Ja teologia, que consiste en que la relacion entre Dios y el ser humano se es-
tablece alli donde coinciden la liberacién y la dignidad humana.

20. Paraun analisis de estas innovaciones constitucionales y de los procesos politicos
que han llevado hasta ellas, véase Santos, 2010a.
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de derechos humanos contrahegemanica debe empezar por ese reconoci-
miento. Una vez que se haya producido, se abrirdn nuevas posibilidades
para un intercambio mutuamente enriquecedor entre las politicas contra-
hegeménicas, fas politicas de derechos humanos y las teologias politicas

progresistas. En el capitulo siguiente hago una breve referencia a algunas
de estas posibilidades.
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Capftulo 5

HACIA UNA CONCEPCION POSTSECULARISTA
DE LOS DERECHOS HUMANOS: DERECHOS HUMANOS
CONTRAHEGEMONICOS Y TEOLOGIAS PROGRESISTAS

Los derechos humanos contrahegeménicos que he venido proponien-
do en este libro solo pueden ser imaginados como luchas contra el su-
frimiento humano injusto, concebido en el sentido mas amplio y abar-
cando la naturaleza en tanto parte integrante de la humanidad. Por
muy buenas razones, el siglo xX ha sido un siglo antihumanista. En
muchos aspectos ejercié una critica progresista del humanismo abs-
tracto ilustrado, que ha contribuido a trivializar y silenciar tanta de-
gradacién humana causada por la dominacién capitalista y por otras
formas de dominio conniventes con ella, como son el sexismo y el ra-
cismo. Otra fuente de antihumanismo que rara vez se reconoce como
tal es la llamada «muerte de Dios». Una vez que se consideré poten-
cialmente infinita la capacidad de los seres humanos de transformar
la realidad, la modernidad occidental hizo a Dios superfluo. De una -
forma muy personal y dramdtica, Pascal se percaté de que, sin Dios,
esa capacidad era también potencialmente destructiva. Segtin €, la
idea de Dios constituye la forma mds elevada del pensamiento huma-
no. Privar a los seres humanos del pensamiento de Dios equivaldrfa a
privarles del cuidado de los demds seres humanos. Esta formulacién su-
mamente piadosa de la presencia de Dios fue plenamente {y perversa-
mente) confirmada siglos més tarde por la mis impfa formulacién de
Nietzsche: la declaracién de la «muerte de Dios»: Gott ist tot. El fil6-
sofo aleman representa la plena realizacién del proyecto moderno con
respecto a Dios: de lo superfluo a la rotal inexistencia. Sin embargo,
al contrario del proyecto moderno, la muerte de Dios en Nietzsche,
en lugar de significar el triunfo final de los seres humanos, representa su
final decadencia, o el final de los seres humanos con capacidad para se-
guir imperativos morales o buscar la verdad. Las nuevas posibilidades
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competen, de aquif en adelante, al superhombre, Ubermensch, procla-
mado por Zaratustra.

A comienzos del siglo xx1, la religion y la teologia estan de vuelta.
No es igualmente cierto que también Dios esté de vuelta, al menos no el
Dios de Pascal, garante tiltimo de la humanidad concreta. Por el contra-
rio, la forma en la que las religiones y las teologias conservadoras e inte-
gristas proliferan hoy vuelve a Dios tan superfluo como el Dios de la mo-
dernidad occidental. Dios se ha transformado en la marca de una empresa
econémico-politica global de productos divinos. Pero esto no es toda la
historia. Como he expuesto en los capitulos anteriores, desde fa década
de los afios sesenta han venido surgiendo teologias pluralistas y progre-
sistas, y practicas religiosas basadas en la comunidad para las cuales Dios
se revela en el sufrimiento humano injusto, en las experiencias de vida de
todas las victimas de dominacién, de opresién y de discriminacidn, y en
las luchas de resistencia que promueven. En consecuencia, prestar testi-
monio de este Dios significa denunciar este sufrimiento y luchar contra
él. Tanto la revelacién como la redencién, o mas bien, la liberacion, te-
nen fugar en este mundo, en forma de lucha por otro mundo posible. En
esto reside la posibilidad de vincular el retorno de Dios a un humanismo
insurgente transmoderno concreto.

Mi argumentacién en este capitulo es que un didlogo entre los de-
rechos humanos y las teologias progresistas no solo es posible, sino que
es probablemente un buen camino para desarrollar pricticas verdadera-
mente interculturales y mis eficazmente emancipadoras. Por medio de
un autoenriquecimiento mutuo podran los derechos humanos y las teo-
logias progresistas profundizar en el potencial emancipador de ambos.
El resultado seri una ecologia de concepciones de la dignidad humana,
unas seculares, otras religiosas, producto de lo que en otro lugar he
llamado hermenéutica diatépica (Santos, 2007: 23-26, v 2009¢: 518-
519), un ejercicio de interpretacion transformadora, orientada hacia la
prictica social y politica entre los topoi de los derechos humanos y los
topoi de la revelacién y la liberacién de las teologfas politicas progresis-
tas. A continuacién hago una breve mencién de algunas de las formas
que tal gjercicio podré adoptar.

El sujeto humano como individuo concreto y como ser colectivo
Las teologias progresistas pueden ayudar a recuperar la <humanidad» de

los derechos humanos. Tanto del lado conservador como del progre-
sista, lo humano fue secuestrado desde que las abstracciones de la lus-
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tracién demostraron la vacuidad histérica del concepto. Partiendo de
perspectivas opuestas, las teorfas del fin de la historia y de la muerte del
sujeto convergen para desacreditar la resistencia individual y colecti-
va contra la injusticia y la opresién. El escepticismo critico de Theodor
Adorno, que declara la muerte del individuo en la sociedad de consu-
mo y no consigue vislumbrar una alternativa, es particularmente revela-
dor desde este punto de vista. Como dice en Prismas: <El horror es, sin
embargo, que ¢l ciudadane no ha encontrado un sucesor» (2003: 267).
A su vez, la solucién propuesta por el marxismo —el sujeto de clase y
el <hombre nuevo» como agentes de la historia que sigue adelante— es
hoy igualmente cuestionada, debido a su incapacidad para combinar
igualdad y libertad, liberacién y autonomia. Las teologfas progresistas
han estado atentas a estos dilemas, al formular concepciones histérica-
mente concretas de la dignidad humana, en las que Dios es el garante
tiltimo de la libertad y la autonomia en las luchas que los sujetos, tanto
individuales como colectivos, emprenden en el sentido de convertirse
en sujetos de su propia historia.

No es del todo sorprendente que, por ejemplo, el tedlogo Johann
B. Metz se base en Herbert Marcuse para defender que «la solidaridad,
la comunidad, no significa abdicacién del individuo: nace de la deci-
si6n individual auténoma; es solidaridad de individuos, no de masas»
(Metz, 1979: 87). Segiin Metz, «después de todo, ¢l Dios del evangelio
no es un Dios de vencedores, sino mds bien de esclavos» {ibid.: 89). De
este modo, ser un sujeto en la presencia de Dios implica estar presente en
una lucha contra la opresién y el odio que, en muchas partes del mun-
do, impiden a vastas poblaciones convertirse en sujetos y experimentar
el mundo como cosa propia. Metz expresa bien la dialécrica de fo indi-
vidual y lo colectivo cuando dice: «Debido a su premisa escatolégica
contra cualquier concepto abstracto de progreso y humanidad, fa Igle-
sia protege al individuo contra su utilizacién instrumental (como recur-
so material y como medio) en la construccién de un futuro tecnolégico
y totalmente racionalizado. Critica la tentativa de ver la individualidad
meramente como funcién de una produccién social controlada tecnolé-
gicamente» {1968: 13). De igual modo, en lo que respecta ala teologia,
«fue siempre muy importante para fa teologia politica dar poder al sujeto
en sus condiciones histéricas concretas, v no en una subjetividad abstrac-
ta» (Schuster y Boschert-Kimmig 1999: 24).

La articufacidn entre lo colectivo y lo individual se hace asimismo
visible en la forma en que las teologfas islimicas progresistas encaran la
lucha por los derechos de las mujeres. Desde la perspectiva de estas teo-
logfas, el criterio para identificar «<musulmanes progresistas» consiste en
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saber quién «lucha por alcanzar una sociedad justa y pluralista a través
de un enfoque critico del islam, de una bisqueda incesante de la jus-
ticia social, de un énfasis de la igualdad de género como fundamento
de los derechos humanos, una visién de pluralismo religioso v étnico,
y una metodologia de resistencia no violenta» (Safi, 2005, cit. en Du-
derija, 2010: 412),

Miiltiples visiones del sufrimiento pmano injusto

De acuerdo con las teologias politicas progresistas, Dios estd implica-
do en la historia de los pueblos oprimidos y en sus luchas de liberacién.
En el caso de las teologias cristianas, la historia de Jesfis muestra como
Dios se convierte en pobre y desprovisto de poder para que los oprimi-
dos puedan liberarse ellos mismos de la pobreza y de la impotencia. La
resurreccion de Jests es solo una metifora de la libertad de luchar con-
tra la opresién. En el caso de las teologias isldmicas progresistas, en es-
pecial de las teologias islimicas feministas, se parte de la afirmacién co-
ranica de que «Ald no oprime». Y esta afirmacidn {leva, por ¢jemplo, a
Amina Wadud a declarar: «Segiin este raciocinio me considero una mujer
musulmana creyente que trabaja en pro de la justicia sobre la base de mi
fe. Me considero una mujer musulmana que estd a favor de la fe y a favor
del feminismo» (2006: 4).

Las teologias difieren de acuerdo con el pueblo, grupo social o tipo
de sufrimiento especifico que privilegian. Miltiples dimensiones del su-
frimiento humano injusto se ponen asi de manifiesto, y constituyen un
vasto y denso paisaje de relaciones opresivas y de luchas por la justicia, a
contrapelo de cualquier teorfa reduccionista de la historia o de la eman-
cipacién social. Basten algunos ejemplos para ilustrar este hecho.

La primera generacién de las teologias de la liberacién latinoameri-
canas se centrd en la desigualdad social, moralmente repugnante. Puso su
atencion en los pobres y los excluidos, campesinos, trabajadores rurales
sin tierra, desempleados, trabajadores de la industria pagados misera-
blemente, mineros, nuevos esclavos de las plantaciones neocoloniales
que trabajan en condiciones subhumanas, moradores de las favelas!. En

1. Como hie mencionado anteriormente, la bibliografia sebe la teoria de la liberacién
latinoamericana es inmensa, Desde mi punto de vista, Gustavo Gutiérrez (1971 y 2004) v
Leonardo Boff {1973, 1986 y *2011) representan la mas elocuente formulacién de la pri-
mera generacién de la teologia de 1a liberacién. Leonardo Boff ilnstra mejor que nadie la
capacidad de los tedlogos de la liberacién para incluir nuevos temas de justicia social, ta-
les como la liberacién de los pueblos indigenas y de las mujeres ¥, mds recientemente, las
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los afios que siguieron se incluyeron en la reflexién y la practica teolégicas
otras formas de opresién, tales como la discriminacién sexual contra las
mujeres, dando origen a una vibrante corriente de teologias feministas en
América Latina y en otros lugares’. La importancia de la teologfa de la libe-
racién feminista es decisiva precisamente porque todas las religiones prin-
cipales discriminan a las mujeres. Las teologias de la liberacién feministas
desarrollan dreas de reflexién que los tedlogos de la liberacién masculinoes
han descuidado. De acuerdo con Rosemary Ruether (1991), entre estas
dreas se cuentan la cuestion de la cultura y la espiritualidad, el elemento
del soporte personal v el apoyo comunitario, muchas veces ignorado en
favor de la acci6n social (Aquino, 1992; Pereira, 2002; Marcos, 2002,
y Ville, 2012); una nueva concepcién de la relacién entre lo humano y lo
natural que interconecta la degradacién ecolégica y la injusticia social
{Ress, 2006, y Gebara, 2000); la incidencia en las mujeres-iglesia: peque-
fias comunidades, normalmente femeninas, construidas con propésitos de
apoyo mutuo y de concienciacion, y que colaboran con otros movimien-
tos sociales fuera y dentro de 1a Iglesia®; una amplia transformacidn de las
relaciones interpersonales y sociales con vistas a transformar tanto a hom-
bres como a mujeres*: el reconocimiento de la interrelacién en los sistemas
sociales de varios tipos de opresién —de género, de clase social, de raza,
etc.— que conduce a una vision inclusiva de la liberacién, que va en con-
tra de las visiones modernistas dirigidas a un grupo oprimido especifico y
deja otros tipos de opresidn intactos (Ruether, 1991: 228-229)5,

En las décadas de los afios ochenta y noventa, la diferenciacién in-
terna de las teologias feministas siguié un desarrollo semejante al que se
produjo en el feminismo laico (feminismo blanco, negro, de clase me-

cuestiones ecolégicas y la cuestidn de la nueva ética ambiental (Boff, *2011). Un excelente
analisis marxista de la teoria latinoamericana de la liberacién puede verse en Lowy {1996).
Véase también el importante trabajo de Tamayo {1989, 1993 y 22009). Véanse asimismo
p- 31, nota 6; p. 38, nota 17, v p. 51, nota 16.

2. Con el fin de captar la diversidad de enfoques que encajan dentro de la catego-
ria de teclogia feminista, remito al lector, ademds de a los trabajos de S&lle (1974 2006),
a las publicaciones de Loades {ed.), 1990; King {ed.}, 1994; Kumari {ed.}, 1999; Femi-
nist Theology Workshop, 2002; Aquine (ed.), 1988; Vuola, 2002; Tamez y O"Connell
(eds.}, 2006; Striher, 2009, y Teldy, 2011 y 2012. Con respecto a las teologias feministas
interculturales, véase Aquino y Rosado-Nunes, 2008. Véase también las notas signientes.

3. A este respecto constituye una referencia insoslayable la obra de Elisabeth Schiissler
Fiorenza. Solo a titulo de ejemplo puede verse Schiissler Fiorenza, 1993.

4. Para las cuestiones de la violencia contra las mujeres véase, por ejemplo, Bergesch,
2006; para una perspectiva gueer {gay y lesbiana), véase Althaus-Reid e Isherwood, 2007.

5. Basindose en la misma concepcién amplia de la teologia de la liberacién femi-
nista, Welch {2000) desarrolla una «ética del riesgo femeninan.
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dia, del Tercer Mundo, mujerista, lésbico, indigena, mestizo). La frag-
mentacién del activismo feminista proveniente de esta subcodificacién
llevs a Margaret Kamitsuka, que se autodenomina «teéloga feminista
blancas, a argumentar que «seria muy valioso poder recuperar el con-
cepto de ‘teologias feministas’ como un término no codificado que, en
determinados momentos, podria usarse para referirse a la diversidad de
los distintos feminismos y de otros escritos teclégicos femeninos todavia
no adjetivados (teniendo siempre en cuenta el poder de las posiciones
hegemonicas para autodenominarse o autcadjetivarse)» (2004: 179).

La conciencia de la persistencia de relaciones coloniales en Estados
supuestamente poscoloniales ha traido hasta el centro mismo del andli-
sis teolégico la cuestién del racismo. Igualmente, los sufrimientos y las
luchas de los pueblos indigenas, las victimas mas evidentes del racismo
blanco cristiano, itan conducido a una nueva perspectiva en la teologia
de la liberacién: la teologia indigena, anclada tanto en religiones y espi-
ritualidades cristianas como indigenas, tal como he expuesto anterior-
mente. Otras perspectivas de la teologia latinoamericana de la libera-
ci6n se desarrollaron a partir de la experiencia histérica de la pobreza y
fa discriminacidn de los chicanos, la Raza, de los mestizos (los hijos de
las mujeres indigenas derrotadas que los conquistadores violaron o to-
maron por esposas). Surge asi una teologia chicana de la liberacién y, en
algunas versiones, la nocién de la «raza césmica» se articula como el pa-
pel simbélico de Nuestra Sefiora de Guadalupe (Guerrero, 1987)5,

La critica poscolonial por parte de teologias feministas se halla tam-
bién presente en los feminismos isldmicos, principalmente en las polémi-
cas en torno a la #igab o a la burga. Amina Barlas comenta asi el caso de
la prohibicion de la burga en tos Paises Bajos: «A lo que parece, la burga
puede utilizarse para justificar tanto la aniquilacién como la asimilacién
de los musulmanes en nombre del universalismo occidental. Este espectro
de aniquilacién/asimilacién es un legado del ‘descubrimiento’ de Amé-
rica, cuando los anglo-europeos se vieron ante el problema del otro, en
forma de amerindios, v el consiguiente desafio de dar sentido a la dife-
rencia» (2006: 9).

6. Partiendo del trabajo seminal de Virgilio Elizondo {1975), existe una teologia
hispano-latina centrada especificamente en las luchas sociales de los pueblos hispano-lati-
nos que viven en Estados Unidos. Véase en Valentin, 2002, una convincente apelacién a
gue se vaya mds all de Ia pelitica de identidad y se traten los temas mds amplios de eco-
nomia politica, de dominacién de clase y de racismo, una transformacion en la direccidn
de lo que se denomina «teologia piiblica». Desde este punto de vista es asimismo impot-
tante tener en cuenta las especificidades de una teologia islamica de la liberacidn tal como
la define Engineer (1990).
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Al final de la década de los anos sesenta del siglo xx, los derechos
civiles y el movimiento en pro del poder negro en Estados Unidos ad-
quirieron un componente teoldgico a través del trabajo pionero del ted-
logo afroamericano James Cone (1969). Segtin Cone, ¢l Jesiis de los eu-
ropeos blancos y el cristianismo norteamericano tienen muy poco que
decir a los millones de afroamericanos privados de los derechos basicos,
que viven en el hambre y en la desesperacién, solo por la supremacia de
la sociedad blanca que los ha declarado inferiores e inftiles. Para él, el
concepto teoldgico central de los espirituales negros es la liberacion di-
vina de los oprimidos por la esclavitud {(1972). La denuncia del racismo
come incompatible con la idea de un Dios justo dio origen a una nueva
perspectiva en la teologfa de la liberacion: la teologia negra’.

La discriminacién étnica y religiosa y la opresién, en forma de sufri-
miento humano injusto causado a lo largo de la historia, constituyen otro
tema principal de las teologias progresistas. En el judaismo, el sufrimien-
to histérico de los judios ha sido el tema central de la reflexion teolégi-
ca. Mark Ellis, uno de los mds elocuentes expositores de la teologia de
la liberacién ha sefialado que la teologia judaica contempordnea muestra
una intrigante falta de interés por la teologia de la liberacién, hecho que
resulta tanto mds llamativo por cuanto es cierto que el Exodo, la narra-
cton de la liberacidn del pueblo judio, y la tradicién profética que inicid,
se encuentran muay presentes en las teologias de la liberacién cristianas,
He aqui la explicacidon que ofrece Ellis de este fenémeno:

La comunidad judia contemporinea, que recientemente conquisté el poder
[...] parece recelosa —y tal vez se siente amenazada— por este revivalis-
mo profético en la cristiandad, toda vez que, en el uso que hace del Exo-
do vy de sus profetas, la teologia cristiana de la liberacién habla de aquellos -
que estin en el lado subterrdneo de la historia, los marginados y pprimi-
dos. La tradicién judaica se estd atrofiando bajo el manto del poder politi-
co (Ellis, 2004: 145).

7. Sobrela teologia negra, véase, entre otros muchos, Evans, 1987, y Kunnie, 1994,
Con un enfoque especifico sobre el Caribe, véase, por ejemplo, Erskine, 1998, y Gonzilez,
2006. Las perspectivas caribefias sobre la teclogia de la liberacién hacen especial hincapié
en el colonialismo, muy presente todavia en las instituciones ¥ en las practicas sociales, asi
coma en la vida diaria y en las mentalidades. De ahi las ideas de «descolonizar la teclo-
gia» o de la «teologia de la descolonizacion» (Erskine, 1998). Maldonado-Torres advierre
del peligro de confundir «diferencia colonials con «diferencia teoldgicas, y defiende como
prioritaria la descolonizacidn del pensamiento y de las politicas en la construccién de una
verdadera teologia de la liberacién (2006). Véase asimismo los importantes trabajos de
Lewis Gordon {19952, 1995b y 2007).
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Esta explicaciéon surge reforzada por la emergencia de una teologia
de 1a liberacién palestina, una teologia que, a pesar de representar a una
pequefia minoria en la regidn, ha producido una importante reflexién teo-
légica, por parte de cristianos arabes y palestinos, sobre la opresion del
pueblo de Palestina y sobre sus opresores: el sionismo y el Estado de Is-
rael®. Reconociendo que el impetu del sionismo proviene de la historia
de un violento antisemitismo occidental, los tedlogos de la liberacién
palestinos hablan de la transferencia del pecado de Occidente a Orien-
te, que atribuye a la poblacién inocente de Palestina la expiacion de un
crimen cometido por los cristianos de Occidente. «La negativa de los
cristianos de Europa y de América a aceptar su responsabilidad por un
millén de judios, que eran sus hermanos, expulsé a un millén de drabes
fuera de su patria, Palestina» (Ellis, 2004: 153). Desde la declaracién de
Balfour en 1917 hasta la fundacién del Estado de Israel, desde la guerra
de 1967 al subsiguiente desarrollo del conflicto palestino-israeli, se impu-
sieron al pueblo palestino, con la complicidad de la cristiandad occiden-
tal, mucho sufrimiento y humillacién injustos.

En esto reside el ntcleo de la teologia palestina de la liberacion, de
la que Naim Ateck es uno de los principales representantes. En el libro
Justice and Only Justice: A Palestinian Theology of Liberation, publica-
do en 1989, defiende Ateek que el Antiguo Testamento se torné proble-
matico para los cristianos palestinos a partir del momento en que pasé
a ser utilizado para justificar el sionismo. Segiin Ateek, la historia del
sufrimiento de los judios en Europa es un preludio de la colonizacion
¥ ocupacién sionista de Palestina, De hecho, su versidn personal de la
ocupacién de su tierra natal, Beisan, treinta kilometros al sur del mar
de Galilea, por soldados israelies, presenta semejanzas perturbadoras
con lo que aconteci6 a los judios, tan solo dos décadas antes, en Europa
oriental y central (Ateek, 1989: 7-13). La teologia palestina de la libe-
racién tiene un interés especifico en el mensaje biblico, por encontrarse
en él un camino alternativo a la confrontacién y destruccidn, tanto para
palestinos como para judios. A decir de Ateek, «Dios tiene algo muy re-
levante y de mucha importancia que decir tanto a los oprimidos como a

8. Robson (2010) ofrece una panordmica de la teclogia palestina de la liberacién.
Respecto a las iniciativas e instituciones palestinas de diglogo y accién ecuménicos, des-
de esta perspectiva, véase APLia’ Center for Religious & Heritage Studies in the Holy
Land (https//www.al-liacenter. org.ps/eng/p_materials/ldentity.php), International Center
of Bethlehem dar annadwa addawliyya (hetp://www.annadwa,org/Con_Speeches.hum), asi
como Sabeel Ecumenical Liberation Theclogy Center (http://www.sabeel.org/). Sitios con-
sultados el 6 de diciembre de 2012.
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los opresores de Oriente Medio» (ibid.: 6)°. Sobre la cuestién del Holo-
causto formula el principio de que deberia preparar el terreno en busca
de una paz honrosa para ambas partes: «Debemos entender la impor-
tancia y el significado del Holocausto para los judios, e insistir para que
los judfos entiendan la importancia y el significado de la tragedia de Pa-
lestina para los palestinos» (ibid.: 168).

Jonathan Kuttab llama a su vez la atencién sobre el potencial criti-
co de una nocién como la nocién del «imperio de la ley» en el Antiguo
Testamento. Se¢ basaba esta en la limitacién de los poderes de los gober-
nantes, en nombre del reconocimiento de que Dios es el inico sefior
del universo. El hecho de que los Gobiernos de Israel hayan caido en la
«idolatria de la seguridad nacional» (1992: 95) llevé a los palestinos a
asumir el papel de los profetas del Antiguo Testamento, convirtiéndolos
en la voz y la accidn criticas de esta idolatria. Mitri Raheb (1995) con-
sidera que, ante la situacién en la que se encuentran los palestinos, no
cabe que los cristianos se mantengan neutrales. Lo que les cabe es co-
locarse del lado de los oprimidos. En cuanto a Munir Fasheh, afirma:
«Como 4rabes cristianos tenemos que proclamar que no somos parte de
la eristiandad que ayudé a saquear cinco continentes, que esclavizd a los
pueblos de muchas regiones, eliminé pueblos y civilizaciones en Amé-
rica del Norte y en Australia, y amenaza ahora a los palestinos con un
destino similar» (1992: 67).

Los drabes y los palestinos cristianos son una minoria, lo que pue-
de constituir otro factor més de discriminacién y de sufrimiento humano
injusto. Este hecho se pone de relieve muy claramente en otra perspec-
tiva de la teologia de la liberacién desarrollada por cristianos en Corea.
La palabra coreana minjung, que significa pueblo, da su nombre a esta -
teologia que se centra en la opresién de los cristianos coreanos bajo los
regimenes dictatoriales que gobernaron el pais durante mas de tres déca-
das. A decir de uno de sus mas distinguidos representantes, Suh Kwang-
Sun David, la «teologia minjung es creacién de los cristianos que se vie-
ron obligados a reflexionar sobre su condicién de discipulos cristianos
en las salas de interrogatorio situadas en sétanos, en juicios, enfrenta-
dos a tribunales de guerra, escuchando las alegaciones de sus acusado-
res [...] bajo arresto domiciliario y con todas sus actividades vigiladas las

9. La magistral obra de Gotvwald (1979) sobre la historia primitiva y premondr-
quica de Israel, y especificamente sobre los modos con que se establecié la comunidad is-
raelita en Canaan, representa un sélido andlisis histérico de la coexistencia de diferentes
pueblos en Palestina. Sobre la base de esta larga historia podria desarrollarse una teologia
de la liberacién comin a judios y palestinos.
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veinticuatro hora del dfa. Los cristianos coreanos quieren hablar sobre
lo que aprendieron y reflexionaron teolégicamente, y compartirlo con
otros que, en su contexto social y politico, buscan una teologia relevan-
te en Asia» (1983: 16)'%

En el seno del cristianismo hay otra forma mds de sufrimiento hu-
mano injusto que ha sido objeto de reflexion teoldgica y de activismo
religioso progresista: el sistema de castas y, en especial, la lucha de los
dalits de la India, también denominados «intocables». Representan cer-
ca del veinte por ciento de la poblacién india y, a pesar de las leyes que
prohiben las pricticas discriminatorias basadas en la casta, se les siguen
negando, todavia hoy, los derechos humanos mds basicos, y son discrimi-
nados en el acceso a los puestos de trabajo, a la educacién, a los servicios
priblicos, a los templos hindiies e incluso, a veces, al agua. Viven, segiin
sus lideres, en una situacién de apartheid. La reflexion teolégica sobre
su opresion y liberacién ha dado origen a una teologia de la liberacién
dalit (Irudayaraj [ed.], 1990).

Sin pretender ser exhaustivo!!, voy a presentar de forma breve algu-
nas de las perspectivas de la teologia de la liberacién como ilustracion de
algunas de las maneras por las que la reflexién teoldgica y sus practicas
religiosas se asocian con la implicacion en las luchas por la transforma-
cién social progresista. Las teologias de la liberacién se hallan contex-
tualizadas social y culturalmente, y pueden por ello contribuir a pro-
fundizar la conciencia critica de personas y grupos sociales concretos,
oprimidos por formas asimismo muy concretas de relaciones designales
de poder. Al hacerlo pueden ayudar a las personas y los grupos sociales a
cambiar los valores y las relaciones sociales y politicas existentes.

Sufrimiento de la carne

La trivializacién del sufrimiento humano en nuestros dias, y la consi-
guiente indiferencia con la que afrontamos el sufrimiento de los otros
—aunque su presencia en nuestros sentidos sea avasalladora—, tiene mu-
chas causas. Entre ellas, el impacto que produce la sociedad de la in-
formacién y de la comunicacién —la repeticién de la visibilidad sin la
visibilidad de la repeticiéon— y la aversién al sufrimiento inducida por la

10. Para una perspectiva sobre la teologia de la liberacién en Asia, véase Arckiasamy
y Gispert-Sauch (eds.), 1987,

11, Tamayo (1993} ofrece una visién general de las diferentes reclogias de la libera-
cién en el mmndo.
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medicalizacién de la vida. Sin embargo, a un nivel més profundo, a tri-
vializacién del sufrimiento reside en las categorias que utiizamos para
su clasificacién, especialmente porque el sufrimiento es, por encima de
todo, una desclasificacién y desorganizacion del cuerpo. La tradicién
occidental moderna, al separar ef alma del cuerpo, ha degradado este
iltimo al concebirlo como constituido por carne humana. En conse-
cuencia, la conceprualizacién (y dignificacién) del sufrimiento humano
pasé a estar formada por categorfas abstractas, ya sean filosoficas o éti-
cas, que devalian la dimensidn visceral del sufrimiento, su marca visible
de experiencia vivida en la carne'?.

Este proceso de descorporalizacién por la via de la clasificacién y la
organizacién se halla presente incluso en los autores que mds afirman
la importancia del lugar del cuerpo, desde Nietzsche hasta Foucault y Le-
vinas, por mencionar solo a algunos. Por la misma razén, con la excep-
cién de fa vista —siempre privilegiada por la modernidad como instru-
mento de representacién—, nuestros sentidos han sido desensibilizados
para la experiencia directa del sufrimiento de los demas, La carne, tan-
to la carne del placer como la del sufrimiento, ha sido asi privada de su
materialidad corpérea, y de las reacciones instintivas y afectivas que esta
provoca y cuya intensidad consiste en estar més alld de las palabras, més
alla de una argumentacion racional o de una evaluacién reflexiva.

Las religiones y las teologfas no fueron inmunes a este instrumento
biopolitico. Sin embargo, al aplicarlo revelaron sus limites y sus contra-
dicciones. Por una parte, llevaban al extremo lIa repulsa por la carne como
lugar de placer, asociada siempre al sexo y a las mujeres. Por otra, soco-
rrian a los cuerpos de sus semejantes sin mds mediacion que la compasién.
Permitian asf un acceso denso, directo e intenso a la carne en sufrimiento,
totalmente distinto del acceso que posibilita la ciencia médica, un acceso
constituido por distancias epistemoldgicas (sujeto/objeto), categoriales y
profesionales. Es, ademds, un acceso prictico que, al contrario del ac-
ceso médico, no proporciona un equilibrio entre la comprensién y la in-
tervencidn. Concede prioridad absoluta a la intervencién en detrimento
de la comprension,

Son estas las razones por las cuales las religiones permitian la crea-
¢idn de una ética de cuidado v de compromiso basada en las reacciones
viscerales de la intersubjetividad entre uno y el préjimo, vinculos que

12. Lo mismo ha pasado con el cuerpo en cuanto fuente de alegria, como consecuen-
cia del recurso a ideales abstracros de placer y belleza, que domestican las reacciones vis-
cerales y las experiencias potencialmente explosivas. Lejos de producir cuerpos inertes, los
cédigos morales se han fundado sobre ellos.
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son prerrepresentacionales, e incluso preéticos, constituidos por sensi-
bilidades y disponibilidades que no necesitan de argumentos ni de re-
glas para ser fuertes y evidentes. El lado negativo de este inmediatismo
del sufrimiento es su despolitizacién. Fue esto precisamente lo que su-
cedi6 en el caso mds emblemdtico del sufrimiento de la carne en el cris-
tianismo, una de las religiones monotefstas: la crucifixién de Jesucristo.
La fndole sumamente politica de este sufrimiento fue secuestrada por el
dogma de la resurreccién, esto es, por una fuga del mundo que, al con-
trario del viaje de Al4 al cielo, no tuvo regreso. La figura histdrica del Je-
sucristo de los evangelios cristianos es evidentemente distinta de la del
Cristo del Coran y de la tradicién islimica (Khalidi {ed.], 2001). La dife-
rencia tiene mucho que ver con el sufrimiento carnal. Mientras que para
los cristianos lo que importa es la propia carne de Jesds y su sufrimiento,
toda vez que €l es la «Palabra encarnada», para la fe isldmica Jests es un
ejemplo de piedad debido a su proximidad al sufrimiento carnal de los
otros, que alimenta a los hambrientos, cura a los dolientes, restaura la
vida, Como afirma Ayoub:

Jestis, considerado como el «Cristo» o «Jogos eterno», la «Palabra hecha car-
ne», el «finico Hijo engendrado por Dios» vy la segunda persona de la Tri-
nidad, ha sido la barrera que separa dos comunidades religiosas y que ha
oscurecido mucho el sentido y el significado de Jesis, la «Palabra de Dios»,
para la fe v la teologia musulmanas {1995: 63).

El potencial contrahegeménico de las teologias progresistas reside en
la articulacién que buscan entre el vinculo visceral de un gesto asistencial,
de un cuidado incondicional, y 1a lucha politica contra las causas del sufri-
miento como parte de la tarea inacabada de la divinidad. En su critica del
secularismo como forma velada de pluralismo restrictivo (por excluir la
religién en cuanto modo legitimo de ser) habla William Connolly de «re-
gistros viscerales de subjetividad ¢ intersubjetividad» como expresién de
experiencias intensisimas que aportan insospechadas energias a la realiza-
cidn existencial, v sefala, por ejemplo, los registros de subjetividad religio-
sa (1999: 27). Existe, asi pues, una vinculacién entre la intersubjetividad
visceral y la voluntad radical que analizo en la seccién siguiente.

Una voluntad radical insurgente y un horizonte poscapitalista
La religién institucionalizada ha pagado un precio elevado para encontrar

un modus vivendi con la modernidad occidental y con la Tlustracién: la
privatizacién. Pero este desplazamiento hacia la esfera privada ha tenido
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un efecto contradictorio. Por una parte, la religién ha sido desterrada del
sistema politico (lo que, no obstante, no significa la incapacitacién de la
Iglesia para intervenir en la politica, como he mencionado antes), pero,
por otra parte, se la ha dejado entregada a si misma, mis o menos auto-
rregulada en la esfera privada. Lo cual significa que, en el interior de la
esfera privada, la religién puede mantener un tipo de vinculos premoder-
nos o transmodernos con las vidas de las personas, tanto en términos de
discurso como de practicas, un vinculo libre de las mediaciones politicas,
culturales, discursivas e institucionales que, en los dos titimos siglos, han
dominado otras movilizaciones sociales (seculares) de la esfera ptblica,
muy particularmente el movimiento obrero v el feminista.

Esto explica, al menos en parte, la razén por la cual las movilizacio-
nes religiosas que en nuestro tiempo reclaman la esfera priblica son susten-
tadas por una especie de radicalismo que no encontramos en la mayoria
de los movimientos sociales. Esta energfa radical la usan las teologias
tradicionalistas para retroceder en el tiempo hasta una época en que la
Iglesia controlaba las jerarquias sociales y politicas. Pero también la uti-
lizan las teologias pluralistas progresistas para luchar contra todas las
jerarquias, y contra las opresiones y discriminaciones que estas generan.
Mientras que las primeras procuran conquistar el poder sobre una esfe-
ra publica injusta y opresora, y acabaran, por cierto, por convertirla en
mds injusta y opresora, las ltimas luchan contra el poder, la injusticia
y la opresién, tanto si se dan en la esfera piiblica como en la privada, y
con independencia de sus causas, incluidas las religiosas.

El vinculo entre la teologia y la critica radical del capitalismo cons-
tituye el niicleo de la teologia de la liberacién. Como afirma Gutiérrez:
«El potencial liberador de una fe reside en su capacidad revolucionaria
para cambiar la vida concreta de los pueblos pobres y oprimidos |...] el
radicalismo politico y evangélico se encuentran y refuerzan mutuamen-
te» (2004: 37-38). Jiirgen Moltmann, uno de los representantes de las
teologias politicas progresistas, se pregunta: «¢Cémo puedo vivir como
miembro del “Primer Mundo’ con algiin tipo de decencia de cara al Ter-
cero?» (1982: 155). Habla de «revelacién progresista» como una mani-
festacion de la relacién que hay entre el espiritu cristiano v el espiritu de
la Edad Moderna, el cual «produce visiones progresivamente mejores del
mundo y de la vida» (1969). El progreso de la sociedad humana es asf in-
terpretado como un automovimiento de revelacién. De modo semejante
afirma Ignacio Ellacurfa que la historia de la salvacién es la salvacién his-
térica, es decir, la realizacién histérica en la sociedad (1977). Proclaman-
do la necesidad de una perspectiva teolégica del Tercer Mundo informa-
da por el marxismo y por la teoria de la dependencia, dice Ellacuria: «Fs
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imposible ver la concretizacién de la justicia sin una re_volucién bdsica en
el orden social y econémice, o una verdadera realizacién del hombre sin
la creacién de una estructura econémica adecuada» (ibid. ).

Para las teologfas politicas progresistas, la liberacién, mds que la resis-
tencia o la salvacidn, constituye la base de una voluntad radical de luchar
por una sociedad mas justa. «La resistencia —dice Dorothee S5lle— es
la forma en la que los seres humanos que son miembros de la burgue-
sia blanca —los que normalmente participan en la opresién y se luc;ran
con la explotacién— participan en las luchas de liberacién [...] Mien-
tras que la salvacién es la accién de alguien totalmente ‘qtro’, que trata
con personas que salvar con el propdsito de salva}‘las, la hb'eracmn es la
cooperacién entre Cristo y las personas {...] Nadle' pgede hber.ar a otra
persona. El libertador es expresion y parte del movimiento de hberac_lon
[...] Participar en la lucha es una premisa necesaria del concepto de libe-
racién» (2006: 141).

El impulso por la interculturalidad
en las luchas por la dignidad humana

Como he dicho anteriormente, las concepciones y pricticas dominan-
tes de los derechos humanos son monoculturales, y esto constituye uno
de los mayores obsticulos para la construccién de una luchg de abajo
arriba, real y universal, por los derechos humanos. La religién, por t_tl
contrario, solo existe como inmensa variedad de religiones, como di-
versidad entre las principales religiones y como diversidad dentro de
cada religién®3. En el mundo occidental, esta diversidad es una de las
consecuencias inesperadas de la privatizacién de la religion. Comoll’le
argumentado en otro lugar (1995), los tres principios de la regulacmn
social moderna occidental son el Estado, el mercado y la comunidad. En
los dltimos doscientos afios, el principio del Estado y el del mercado se
disputaron la precedencia en la regulacién social (mientrlas que el «ca-
pitalismo organizado» del siglo XX asumia la precedencia del Egtado,
en nuestro tiempo ¢l liberalismo asume la precedencia del principio del
mercado). El tercer principio, el de la comunidad, fue siempre olvida-
do. Se consideré siempre a la comunidad como coadyuvante del Estado

13. Tedlogos de distintas denominaciones y orientaciones han venido preguntindo-
se por qué la antigua diversidad religiosa se vive hoy de formas enterftmcnte nuevas {new
age), dando origen a un nuevo tipo de reflexién teoldgica: la «teo.logm del phuralismo re-
ligiosos. Véanse Hick y Knitter (eds.), 1987; Dupuis, 1997, y Kanitter, 2007.

98

DERECHOS HUMANOS CONTRAHEGEMONICOS ¥ TEQLOGIAS PROGRESISTAS

o del mercado. Esta negligencia ha permitido al principio de la comuni-
dad evolucionar libremente, fuera de los limites de la burocracia y de la
estandarizacién mercantil y, por lo tanto, de forma menos monocultural
y monolitica. Apartada del Estado y del mercado, la religion se refugié
en la comunidad, un dominio de regulacién social menos estandarizado
v mds abierto a la diversidad.

A pesar de los reveses y de los fallos (selectividad arbitraria, tenta-
cién de afirmar una finica verdad revelada, ausencia de consecuencias
précticas), los didlogos ecuménicos e interreligiosos son el testimonio
de un potencial para la interculturalidad en el campo de la religién. Si
estos didlogos fuesen més coherente y activamente practicados, podrian
funcionar simultdneamente como una poderosa memoria y un campo
de experimentacién para didlogos mds amplios, que implicasen a con-
cepciones de la dignidad humana religiosas y no religiosas. En tiempos
recientes se han hecho algunas valientes tentativas de llevar a cabo ta-
les didlogos en las condiciones polfticas mds desfavorables, Valgan dos
ejemplos entre otros muchos. En Oriente Medio, las contribuciones de
Naim Ateek y de Mark Ellis, en especial «Four Elements of a Jewish Res-
ponse», que constituyo la respuesta de este Gltimo a las teologias de la li-
beracién cristianas (2004: 163-202). En la India nos viene a la memoria
el nombre de Asghar Ali Engineer (1998), el intelectual islimico y lider
del movimiento defensor del muy necesario dislogo encre el islam y el
hinduismo. En algunos pafses, como Pakistan e Israel, los didlogos «intra-
fe» resultan tan dificiles y cargados de consecuencias como los dislogos
«inter-fes». En el caso de Pakistin es particularmente elocuente a este
respecto el trabajo de Fazlur Rahman (1982 y 2000).

Yendo mucho mas alld de los didlogos interreligiosos, pienso que el
pensamiento religioso, en general, ha oscilado entre el dogmatismo es-
tricto y la ortodoxia, por una parte, y el cuestionamiento vibrante de los
textos, pricticas, reglas e instituciones, por otra. En este tltimo caso,
los autores han rozado muchas veces la herejia y han sufrido consecuen-
cias drdsticas, pero lo més notable es que, en sus reflexiones, han ido
mis alld de los materiales religiosos familiares, han bebido en culturas
extrafas, se han alimentado de otros tipos de conocimiento y de filoso-
fias, se han sumergido espontaneamente en los detalles de las experien-
cias del dfa a dia, mezclindose con mercaderes, artesanos, prostitutas,
y han extraido consecuencias teéricas de estas experiencias y discursos.
Dicho de otro modo: cuando decidieron ir, por su propia cuenta, a las rai-
ces de las verdades establecidas, los pensadores religiosos han tendido
a ser mds bricoleurs que cualesquiera otros pensadores, mezclando, de
formas innovadoras y caéticas, fragmentos de diferentes procedencias,
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con los cuales han creado nuevos sentidos e interpretaciones. Para po-
der hacerlo, han adoptado epistemologfas que en términos contempora-
neos serian consideradas conocimiento posicional o situado. Se han des-
tacado por ocupar las zonas de contacto entre las diferentes culturas y
formas de saber, fronteras, encrucijadas, nepantlismo (la palabrg azteca
que indica «divisién entre caminos»), zonas intermedias, ni exteriores ni
interiores, ni familiares ni extrafas, ni sujeto ni objeto, condiciones de
exilio sin dejar de pertenecer a la comunidad. En cierto sentido han an-
ticipado el estadio intermedio, el estar-entre epistemolégico sin el cual
los intercambios interculturales no podrian haberse logrado.

Encontramos estos pensadores en todas las tradiciones religiosas. Po-
demos pensar en san Agustin y Nicolds de Cusa en la tradicién cristia.na
y en Ghazali (al-Gazel} en el istam. El magistral trabajo de E})rahlm
Moosa {2003) trajo recientemente a este ltimo a nuestra atencién. Se-
gin Moosa, Ghazali —prominente intelectual islémicp d; origen persa
que vivié en los siglos X1y X1t de la era cristiana— se inspiré en las mds
diversas fuentes islimicas y no islamicas, desde la Biblia hebraica hasta la
filosoffa griega, desde las experiencias de viaje hasta las experiencias mis-
ticas. Se vio a sf mismo en una posicién de encrucijada o de zagudn, en el
dihiliz, palabra que designa el espacio intermedio entré la calle y el inte-
rior de la casa. Cuando se ve desde la calle, el dibiliz es interior, y cuando
se ve desde el interior de la casa, es exterior (ibid.: 45). Esto explica por
qué cuando estaba en este espacio, Ghazali se podia sentir simultanea-
mente como estando en el exilio y como estando en su propia casa®.

Raimundo Pannikar, tedlogo catélico, hijo de padre indio e hindt y
de madre catalana, catélica romana, puede ser considerado igualmente
como ejemplo de teélogo y pensador «en una posicién liminar», ya que
ha desarrollado un pensamiento cristiano de expresién hinda. Desde su
perspectiva, el cristianismo, para ser verdaderamente «cristiano», «para
pertenecer al mundo entero», deberia despojarse de sus ropas occiden-
tales coloniales, que han hecho creer que el cristianismo solo serfa via-
ble a través de la cultura occidental. Y por eso se preguntaba: «éNos es
posible admitir que existen limites para la comprensién de Dios que re-
cibimos de las tradiciones semitica y grecorromana? ¢Podemos admitir
que existen también limites a nuestro entendimiento de la religién [...]
y la oracién?» (Pannikar, 2011; 117-118).

14. Comeo todos los grandes lideres religiosos, Ghazali es una figura controvertida,
pues para muchos intelectuales islimicos fue el responsable de la reduccién del pluralismo
en el interior del islam.
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Las narrativas del sufrimiento v la liberacion

El lenguaje privilegiado de los intercambios interculturales es la narrativa.
Contar historias genera un inmediato y concreto sentido de copresencia a
través del cual se tornan mds ficilmente accesibles e inteligibles las expe-
riencias sociales que se producen en diferentes tiempos, espacios y cultu-
ras, un tipo de copresencia que no es posible conseguir a través del lengua-
je conceptual (ya sea técnico, filoséfico o cientifico). La narrativa, incluso
cuando se trata de una narrativa histdrica, trabaja contra el tiempo, al
producir un efecto de sincronismo y contemporaneidad que ayuda a con-
vertir lo extrafio en familiar y lo remoto en coetaneo. Asi, la memoria pas-
stonis (una categoria judeocristiana) del mundo reside en la remembranza
y en las narrativas que cuentan luchas ejemplares de vida y de muerte, de
sufrimiento y de liberacién, de pérdidas y de ganancias, que refuerzan los
sentimientos de alegria y de miedo, temnor y espanto, venganza y compa-
sién, de los cuales emerge, de abajo arriba, una especie de sabiduria par-
ticipada por el mundo.

Al contrario que la reconstruccién histérica, la memoria passionis
colapsa el pasado, el presente y el futuro, ve fuerzas en las debilida-
des y posibilidades alternativas en las derrotas. La sabidurfa que de ella
procede es a la vez contemplativa y activa; es una reserva mundial de
recuerdo y de visién que convierte el pasado en energia que reanima el
presente y potencia el todavia no o el tal vez del futuro. De este modo,
narrativas, historias y parabolas se mantienen siempre abiertas. Se ofre-
cen a la reinterpretacién y a la contextualizacién v, en este sentido, per-
miten una continua reinvencién de la autorfa o la coautorfa. Los conta-
dores de historias son siempre coautores de las historias que han ofdo -
a sus predecesores,

Veo aqui una posibilidad para otro encuentro fructifero entre los
derechos humanos y las teologias politicas progresistas. Narrar y contar
historias estd en la base de la experiencia religiosa, ya sea Ja de los textos
sagrados o la de las tradiciones orales sagradas. Pero, ademds, incluso
la filosofia, la dogmadtica o la exégesis religiosas solo se sostienen en la
medida en que se asientan en acontecimientos, dichos y vidas ejempla-
res concretos de personas o de pueblos, tanto si son extraordinarios u
ordinarios, pero nunca anénimos. Actlian a través de un método casufs-
tico extremadamente extenso, como podemos llamarlo, un método que
permite el establecimiento de una conexién légica entre las circunstan-
cias mds localizadas, especificas e incluso dnicas, en las que algo ocurrié
o fue dicho, y las consecuencias y relevancias mas abarcadoras, genera-
les, transespaciales y transtemporales. En entrevistas paralelas, Johann
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B. Metz y Elie Wiesel subrayan el papel central de la narrativa en el pen-
samiento religioso (Schuster y Boschert-Kimmig, 1999). Como dice Elie
Wiesel: «La teologia no es més que contar historias» (ibid.: 94). Todos
los profetas se han expresado por medio de pardbolas para que los fl}tu-
ros creventes las pudiesen reinterpretar a la luz de sus propias experien-
cias v de su libertad intelectual.

También a decir de Moosa, «los textos v las interpretaciones son, a
fin de cuentas, historias sobre acontecimientos [...] La narrativa no es una
repeticién verbal y literal de las historias. Su propdsito se encuentra en
su sustancia y en sus significados. Lo que es tinico en la narrativa es su
capacidad de describir un acontecimiento pasado como si estuviera suce-
diendo en el presente, es decir, en el momento en que se expresa a través
del habla» (2005: 67).

La naturaleza convencional del discurso de los derechos humanos
reside no solo en una cierta promiscuidad complice entre su proclama-
ci6én abstracta y la resignacién ante sus violaciones sistemdticas, sino, so-
bre todo, en la trivializacién del sufrimiento humano que conllevan esas
violaciones. Esta trivializacién proviene en buena medida del discurso
normalizado (en sentido foucaultiano) de las organizaciones de defensa
de los derechos humanos, con un fuerte componente estadistico que re-
duce al anonimato de los nimeros el horror de la degradacién humana
y del sufrimiento injusto. Se neutraliza de este modo la presencia deses-
tabilizadora del sufrimiento como base sobre la cual seria posible fundar
una razén militante y una voluntad radical de lucha contra un estado de
cosas que produce de manera sistemdtica el sufrimiento injusto. Por su
insistencia en la narrativa concreta del sufrimiento de las victimas y de
su lucha contra los opresores, las teologias politicas progresistas pueden
contribuir a convertir el sufrimiento injusto en una presencia intolerable
que deshumaniza tanto a las victimas como a los opresores, asi‘ como a
quienes, no sintiéndose victimas ni opresores, ven en el sufrimiento in-
justo un problema que no les atafie.

La presencia del mundo anterior y posterior a la interpretacion

La concepcién intercultural de los derechos humanos que vengo defen-
diendo (Santos, 2010b: 63-96) busca fortalecer tanto la legitimidad de
las politicas de los derechos humanos en diferentes partes del mundo
como radicalizar las luchas que pueden emprenderse en su nombre. La
nocién de interculturalidad tiene como fin volver inteligible la idea de
que el propésito de los intercambios interculturales es la interpretacidn,
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produccién y participacién de significados. Como ya he sugerido, ese
significado no implica necesariamente un lenguaje conceptual, y el na-
rrar y contar historias puede constituir uno de los instrumentos més po-
derosos para convertir en mutuamente accesibles, inteligibles y relevan-
tes experiencias sociales separadas por el tiempo, el espacio y la cultura.

Es, sin embargo, necesario ir més alld y demostrar que, si una ecolo-
gia de diferentes concepciones de la dignidad humana va a fundamentar
una lucha més amplia y radical por esa dignidad, ello presupone la crea-
cién de momentos especialmente intensos de copresencia, momentos en
los que la presencia precede al significado. La presencia es la cosz 0 ma-
terialidad sobre la cual se construyen los significados. Se refiere a cuer-
pos, sefales, sonidos, materiales, en su capacidad no semantica, es de-
cir, en el acceso inmediato a nuestros sentidos. Es una forma de ser que,
como acertadamente afirma Gumbrecht, «se refiere a las cosas del mun-
do antes de que estas se conviertan en parte de una cultura» (2004: 70).
Es a través de su significado como las cosas se vuelven caltaralmente es-
pecificas y muchas veces también inconmensurables o ininteligibles para
otras culturas. Desde mi punto de vista, estas «cosas» no son exterio-
res a la cultura. Son parte de ella, pero, paradéjicamente, de una forma
no cultural. Poseen la capacidad prerrepresentacional de ser exteriores
al pensamiento y a la consciencia, al tiempo que fundamentan ambos.
Son materiales y actdan al nivel del instinto, de la emocién y del afecto.
En las palabras que pone Nietzsche en boca de Zaratrusta: «Por detrés
de tus pensamientos y de tus sentimientos, hermano mio, hay un senor
mds poderoso, un guia desconocido, que se llama ‘yo soy’. Habita en tu
cuerpo; s tu cuerpo. Hay mds razén en tu cuerpo que en tu mejor sa-
biduria». De los autores que han llamado nuestra atencién sobre la di-~
mensién no semdntica de la interaccién y la comunicacién, Gumbrecht
es el méds elocuente en cuanto a contraponer culturas que estin domina-
das por la presencia (culturas-presencia) y culturas que estdn dominadas
por el significado (culturas-significado) (Gumbrecht, 2004: 79). Claro
que en todas las culturas existen presencia y significado, pero el énfasis
en una o en otro varia en las diversas culturas, Una cultura moderna oc-
cidental es una cultura de significado, mientras que fa cultura medieval
occidental era una cultura de presencial®. Sugiero que algunas culturas
no occidentales se entienden mejor como culturas de presencia.

En los intercambios interculturales, especificamente, el papel de la
presencia consiste en propiciar fa generacién de sentidos de comunidad,

15. Asad (1993: 63) propone esta misma argumentacién,
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indiferentes a la diversidad cultural € inmediatamente evidentes. Una pila
de cuerpos mutilados en un campo de exterminio, el cuerpo esqueléti-
co de un nifio a punto de morir de hambre, el dolor de una madre sobre
el caddver de su joven hijo, la visién del cuerpo desnudo de una mujer o
de un hombre, una postura extitica, los movimientos corporales, los olo-
res, los instrumentos e ingredientes en la realizacién de un rito, todas es-
tas presencias estin dotadas de un poder que se antoja relativamente au-
ténomo en relacién con los significados que pueden atribuirseles.

No es este ¢l sitio para tratar del lugar posible para la dialéctica de
fa interpretacién y la presencia en la construccion de nuevas practicas y
pensamientos interculturales transformadores. Me gustaria tan solo se-
fialar el hecho de que, también aqui, veo una posible contribucién de
la experiencia religiosa progresista y de la reflexién teoldgica para for-
talecer, expandir y radicalizar las luchas por los derechos humanos. La
presencializacién del pasado, o del otro, a través de ritos, rituales y sa-
cramentos (por ejemplo, la eucaristfa, especialmente en el catolicismo}
desempefia un papel central en la experiencia religiosa (Asad, 1993). La
misma evidencia inmediata que sobrepasa la extrafieza y la diferencia se
halla presente en ciertos tipos de experiencias religiosas: el misticismo
cristiano, la cdbala en el judaismo, el sufismo en el islam, la posesién del
Padre-de-Santo o de Ja Madre-de-Santo en la Umbanda o Candomblé,
etc. De este modo se genera un sentido intensificado de participacion
y de presencia que, si se pusiera al servicio de las luchas de resistencia y
liberacién de la opresién, podria contribuir a fortalecer y radicalizar la
voluntad de transformacién social. No es por capricho proselitista ni
por exceso de celo por lo que todas las reuniones, encuentros, protestas
vy ocupaciones de tierras organizadas por uno de los movimientos socia-
les mas importantes de nuestro tiempo —el Movimiento de los Trabaja-
dores sin Tierra de Brasil— comienzan con lo que se llama la «mnistica»,
un momento de silencio, oracién y canto, con los militantes cogidos de
las manos, formando un circulo: cuerpos fisicos individuales transfor-
méndose en un cuerpo fisico colectivo.

Canciones y canticos tienen una fuerte presencia histérica en las lu-
chas de resistencia y liberacién como forma de unir fuerzas, vencer la
desesperacién y ganar coraje para luchar contra opresores poderosos.
La presencia a través de canciones y cdnticos es una manera de trascen-
der el cuerpo sin abandonarlo nunca, de trascender las diferencias en
nombre de la armonia necesaria para una tarea préctica a la vista (que
puede ser el canto en sf mismo o algo gue vaya mas alld), de construir
fuerza material a partir de una fuerza simbélica. Aqui, de nuevo, las re-
ligiones de los oprimidos y las teologfas de la liberacion a las que han
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dado lugar en tiempos recientés poseen una preciosa experiencia a tea-
vés de la cual los derechos humanos pueden ganar nuevas voces, nueva
vitalidad y nuevas fuerzas. Ya he mencionado el papel de los blues v de
los espirituales en la teologia negra. Otro ejemplo puede hallarse en la
manera en que la teologia caribeiia de la descolonizacidn usa las cancio-
nes redentoras de Bob Marley (Erskine, 1998), o la forma en que la teo-
logia de la liberacién de los pueblos indigenas o tribales del nordeste de
la India hace hincapié en una doxologia especifica: la prictica de alabar a
Dios por medio del canto y de la danza (Thanzauva, 2002: 269).

La espiritualidad defen las luchas por la transformacicn social

Hemos de tener en cuenta que la distincidén material/espiritual es una
distincién de base occidental. En sus andlisis de la epistemologia y de la
religion en Africa argumentan vigorosamente Ellis y Haar (2007) que
los modelos existentes de relacion entre religién y politica se basan en
la presuncién de una diferencia estructural entre el mundo visible o
material ¥ el mundo invisible, ¥ consideran que esta distincidn rigida
no refleja las ideas sobre la naturaleza de la realidad que prevalecen en
Africa. Segln estos autores, entre las caracteristicas mds sefialadas de
las epistemologias africanas, se cuenta la conviccion de que los aspec-
tos materiales e inmateriales de la vida no pueden ser separados, aun-
que puedan distinguirse entre si, tal como las dos caras de una moneda
pueden ser distintas pero no separarse: se mantiene la creencia en la
existencia de un mundo invisible, distinto pero no separado del visi-
ble, en el que habitan seres espirituales con poderes efectivos sobre el
mundo material (#bid.: 387).

Esta advertencia de precaucién puede ayudarnos a tener una com-
prensién mds profunda de las luchas contrahegemdnicas por los dere-
chos humanos. Estas luchas se proponen el cambio de las estructuras so-
ciales que son responsables de la produccién sistemdtica de sufrimiento
humano injusto. Son luchas materiales en el sentido de que su impetu
politico se dirige contra la economia politica subyacente a la produccidén
v la reproduccién de relaciones sociales desiguales, incluso cuando esas
relaciones estdn ligadas de una manera menos directa o lineal a la explo-
tacién capitalista y a una jerarquia de base clasista, como es ¢l caso de
las relaciones que son objeto de la politica identitaria convencional {dis-
criminacién sexual, racial, étnica, religiosa). Son asimismo luchas mate-
riales en el sentido de que presuponen recursos politicos, financieros y
humanos para construir organizaciones y generar militancia.
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Pero, mis alld de todo esto, las luchas contrahegemdnicas por los
derechos humanos son muchas veces de alto riesgo, incluso del riesgo de
la vida, luchas contra enemigos muy poderosos v desprovistos de es-
cripulos. Tienen por tanto que basarse en una voluntad politica fuerte-
mente motivada, una voluntad que tiene que ser tanto colectiva como
individual, toda vez que no existe activismo colectivo sin activistas indi-
viduales. $in esta voluntad inconformista, rebelde e insurgente, no po-
dra tener éxito ninguna lucha social significativa contra la injusticia y la
opresién institucionalizadas.

De igual modo, esta voluntad no podré construirse sin una visién cri-
tica, a la vez radical y desestabilizadora, de la injusticia actual, y sin visio-
nes crefbles de una sociedad alternativa mejor. En los dltimos dos siglos
han predominado dos visiones muy fuertes de una sociedad alternativa
semejante: el socialismo v la liberacién del colonialismo. Dos visiones
que estaban a su vez relacionadas con dos concepciones criticas igual-
mente fuertes de las sociedades contempordneas: la critica anticapitalista
y la critica anticolonial. Por razones en las que no cabe ahondar aqui, es-
tas visiones han entrado en crisis en los tltimos treinta afios, y esta crisis
es el otro lado del interregno ideolégico y politico que no nos permite ir
mds alld de las respuestas francas a las preguntas fuertes suscitadas por la
necesidad o incluso por la urgencia de una transformacién social progre-
sista. El secularismo moderno ha impedido a la religidn tener cualquier
participacién significativa en estas visiones. Por lo menos en el mundo
cristiano, la religién institucionalizada ha hecho las paces con las estruc-
turas de poder existentes, por mds injustas que fueran, ha secuestrado la
fuerza motivadora contenida en la espiritualidad®®, y ha transformado a
los creyentes en individuos en busca de la salvacién individual en otro

-mundo mds alla de la muerte. Fue este tipo de religién el que Marx criti-
6 tan acertadamente.

En nuestro tiempo, como vengo exponiendo en este capitulo, las
teologias politicas progresistas han partido de la critica de la privati-
zacién moderna de la religion para desarrollar nuevas concepciones de
salvacién y de redencién gue pueden servir de fundamento a las luchas
por la transformacion social, por la justicia y por la liberacién. Para es-
tas teologias, la conversién a Dios implica una conversién a un préjimo
necesitado. Se abre asf la posibilidad de liberar una nueva energia en la
sociedad, inyectando en las luchas sociales la fuerza motivadora conte-
nida en la espiritualidad. En esto reside tal vez la razén por la que, en

16. Pannikar: «Entiendo por espiritualidad el conjunto de actitudes basicas anterio-
res a su manifestacion en teorfas o su desarrollo en praxis» {1988: 91),
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los filtimos cuarenta afios, muchos de los activistas de los derechos hu-
manos que pagaron con sus vidas el empefio que pusieron en las luchas
por la justicia social eran adeptos de la teologia de la liberacién en una
de sus muchas versiones.

Como experiencia concreta de religiosidad, la espiritualidad adop-
ta muchas formas distintas v, en las principales religiones, han predomi-
nado formas diferentes en los diferentes contextos histdricos y geogra-
ficos. Por ejemplo, en el cristianismo, en el contexto de la persecucién
anterior a la conversién del emperador romano Constantino, el martirio
era considerado la forma més elevada de testimonio, y el testimonio era
considerado la forma ideal, o la forma cristiana, de la espiritualidad. Mu-
chos cristianos afrontaban su muerte como un «bautismo de sangre» o un
«gegundo bautismo», y la celebraban como su aniversario celestial. Era
también considerada como una imitacién de Jesucristo, que dio su vida
(Thanzauva, 2002: 256)Y. El martirio no pertenece al pasado, como ilus-
tran las muertes de Martin Luther King Jr. o de Oscar Romero, arzobis-
po de El Salvador, asf como las de tantos otros creyentes anénimos, cuyo
sacrificio nunca aparece en las noticias. No olvidemos que los que come-
ten atentados suicidas son muchas veces considerados mdrtires por las
comunidades en las que vivian o por las denominaciones religiosas que
profesaban, Comeo dice Thanzauva: «Hoy, en la India, muchos cristianos
pierden su vida, sus bienes v sufren persecuciones por el simple pecado
de ser cristianos» {(2002: 256). El martirio estad por lo demds presente en
todas las principales religiones's,

Algunas formas de espiritualidad son privilegiadas por las teologias
tradicionalistas, como he expuesto anteriormente, y resultan, por tan-
to, poco ttiles para el tipo de luchas contrahegemdnicas por los dere-
chos humanos que propongo en ¢l presente libro, mientras que otras
son favorecidas por las teologfas pluralistas o progresistas, y tienen el
potencial de contribuir a estas tuchas. Es importante la intensidad de la

17.  Pannikar describe de la signiente manera a los primeros cristianos: «No vivian ex-
clusivamente en la historia, La escatologia era un factor omnipresente. Podian afrontar
o muerte sin miedo. Eran mirrires, testimonios de un acontecimiento. La fidelidad era
suprema. Esta conviccién fue predominante hasta la toma de Roma por Alarico en 410,
0 hasta la muerte de san Agustin en 430, El verdadero Cristo era un mdrtir» (1988: 93).

18. Ademis del martirio existen muchas otras formas de espiritualidad. En la reologia
cristiana, por ejemplo, Thanzauva identifica, ademnds del martirio, los signientes tipos de es-
piritualidad: la espiritualidad mondstica, eclesidstica, reformadora, pietisia, evangélica, ecu-
ménica, liberadora, feminista, dialégica, indigenafiribal, comunitaria, doxolégica y praxiols-
gica (2002: 249-272}, En la teologia isldmica, la tradicién sufi mantiene un lugar destacado.
Véase N. Green, 2004; Safi, 2005; Le Gall, 2010.
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experiencia religiosa, pero lo es més todavia su orientacidn existencial.
¢Se vive como un propésito individual sin vinculacién relevante alguna
con las cosas del mundo, o se vive, por €l contrario, como una forma de
compartir con los demds una visién trascendental de un Dios sufridor
que se manifiesta en los pueblos sufridores de este injusto mundo? En
el pritner caso podemos encontrar formas muy intensas de espirituali-
dad, pero su intensidad se mide precisamente por su capacidad de apar-
tatniento de este mundo. Este es, por lo general, el caso de los misticos.
El fuerte potencial del misticismo para la presencia, a la que nos hemos
referido antes, se ve neutralizado por el individualismo posesive de la
«unién misticar con lo Absoluto?. En el segundo caso, la espiritnalidad
genera una poderosa energia motivadora que, si se canaliza hacia las lu-
chas progresistas por la justicia social, podra reforzar la credibilidad de
las visiones que movilizan a los activistas y fortalecen su veluntad. Tal ha
sido el caso de las comunidades eclesiasticas de base en América Latina
inspiradas por la teologia de la liberacién (Boff, 1986).

19, iSerd un Dies sufridor un Dios subalterno? {Serd el Dios de los opresores el mis-
mo que el Dios de los oprimidos? ¢éNo han sido los dioses de las poblaciones colonizadas
despreciados y suprimidos, come pricticas magicas e id6latras, por el Dios de la cristian-
dad colonial? {Puede un Dios sufridor ser ¢l Dios de roda la cristiandad sin conrradecirse
a s mismo o a sf misma?

20. Véase, por ejemplo, Reza Shah-Kazemi, que compara los «caminos para la tras-
cendencia» de los tres grandes misricos de las rres principales religiones: Shankara para el
hinduismo, bt Arabi para el istam y el Maestro Eckhart para el cristianismo (2006).
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He perseguido en el presente libro un doble objetivo: identificar los
principales desafios que plantea a los derechos humanos el surgimiento
de las teologfas politicas a principios del siglo xx1; seleccionar dentro de
un amplio paisaje de analisis teolégicos los tipos de refiexiones v précti-
cas que puedan contribuir a expandir y profundizar el canon de las po-
liticas de derechos humanos. Para conseguir este doble objetivo me he
servido de la complejidad como principal orientacidn analitica. Lo cual
me ha llevado a hacer distinciones de las que he extrafdo consecuencias
significativas: por una parte, distinciones entre los diferentes tipos de
teologias politicas (pluralistas versus fundamentalistas; tradicionalistas
verss progresistas) y, por otra parte, distinciones entre dos discursos y
pricticas contrastantes de politicas de derechos humanes (hegeménicos
versus contrahegemdnicos). He defendido que las teologfas pluralistas v,
progresistas pueden funcionar como una fuente de energfa radical para
las kuchas contrahegemdnicas de los derechos humanos.

Parto del principio de que las distinciones entre teologfas implican,
con algunos matices, a todas las principales religiones. Esta es una pre-
misa cuya validez no puedo garantizar con absoluta seguridad. Se deri-
va menos de una continuada experiencia teolégica hermenéutica que de
haber servido de testimonio a los diferentes modos en que las personas y
las practicas religiosas toman postura en relacion con las luchas sociales.
¢De qué lado estdn? Este es mi criterio bisico. ¢Del lado de los opresores
o del lado de los oprimidos? ¢Del lado del fundamentalismo o del lado
del pluralismo? ¢Del lado del tradicionalismo reaccionario o del lado de
la transformacién social progresista (que no excluye el recurso a la tra-
dicién —concebida como una modernidad alternativa— como ilustra la
teologia de la liberacidn indigena e islimica)?
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Soy consciente de que es muy dificil responder a estas preguntas de
forma inequivoca. La principal dificultad procede del contexto social
de la religién, es decir, del papel que la religidn desempena en la socie-
dad, contexto que varfa de acuerdo con las diferentes religiones, las di-
ferentes regiones del mundo y los diferentes periodos histéricos. Una de
las afirmaciones més elocuentes de la necesidad de atender a los contex-
tos en este terreno la hace Ali Shariati, en una conferencia pronunciada
en los afios setenta del pasado siglo. Dice este autor:

Franz Fanon, a quien conoci personalmente y cuyos libros traduje al persa,
era pesimista respecto a la posibilidad de que la religién aportara una con-
tribucién positiva al movimiento social. Tenfa, de hecho, una postura an-
tirreligiosa hasta que le convenci de que, en ciertas spciedades en las que la
religién desempefia un papel importante en la cultura, puede [...] ayudar
a conducir a la sociedad a un destino semejante al que Fanon procuraba con-
ducirla a través de medios no religiosos. Tengo que aiadir que el sentimien-
to antirreligioso de Fanon era resultado de la experiencia especifica de la
Europa medieval, y de la subsiguiente liberacién de las sociedades europeas
en lbs siglos xv y xvi. No podemos extrapolar esta experiencia al mundo is-
lamico, porgue la cultizra de las sociedades islimicas difiere totalmente del
espiritu que, bajo el nombre de religién, dominé Europa en la Edad Media.
Logicamente no podemos juzgar v condenar a las dos religiones con un mis-
mo fundamento (2002: 36).

Como ya he dicho, doy por cierto en este libro que, en principio,
todas las religiones tienen el mismo potencial para desarrollar versiones
de teologias progresistas y liberadoras, capaces de integrarse en las u-
chas contrahegeménicas en contra de la globalizacién neoliberal. Por otro
lado, las religiones cuentan con un impresionante registro de ejecuciones,
persecuciones, pogromos, inquisiciones y libros quemados. Un tema re-
lacionado, que no abordo en este libro, tiene que ver con las razones por
las cuales las condiciones econdmicas, sociales, politicas v culturales pre-
dominantes en el mundo de hoy tienden a impedir el surgimiento de teo-
logias de la liberacién y a promover el surgimiento de teologias conser-
vadoras o reaccionarias. En este contexto tiene sentido que volvamos a
citar a Ali Shariati, ya que su postura, antes mencionada, en modo alguno
le hace perder de vista los peligros que la religién podria traer a la lucha
por la emancipacién social. Al finalizar su conferencia, identifica los de-
saffos que un musulmdn iustrado debe afrontar:

Haz de la religion un arma inaccesible para los que indebidamente se apode-

ran de ella y cuyo propésito es utilizar la religién para fines propios; inicia
un renacimiento religioso que, al restituir a la religién vida y movimiento,
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poder y justicia, neutralice a los agentes reaccionarios de la sociedad v sal-
ve al pueblo de los elementos utilizados para anestesiarlo. Un renacimiento
asi transforma tales elementos en factores de revitalizacion, de concien-
ciacién ¥ de lucha contra la supersticién. Ademds de lo cual, al basarse en
la cultura auténtica de la spciedad, permitird el renacimiento de la indepen-
dencia cultural contra la agresién violenta de Occidente. Elimina, por #l-
timo, el espiritu de imitacién y de obediencia que es propio de la religién
popular v sustitiyelo por el espiritu del pensamiento independiente, critcnp,
revolucionario v agresivo (2002: 46).

51 Dios fuese un activista de los derechos humanos es, evidentemente,
una proposicién metaférica a la que solamente puede responderse meta-
féricamente. Segin la légica de este libro, si Dios fuese un activista de los
derechos humanos, El, o Ella, andarian definitivamente en busca de una
concepcidn contrahegemonica de los derechos humanos y de una prictica
coherente con la misma. Al hacerlo, antes o después, este Dios se enfren-
tarfa al Dios invocado por los opresores y no encontraria ninguna afini-
dad con Este o con Esta. Dicho de otro modo: Kl o Ella llegarfan a la con-
clusién de que el Dios de los subalternos no puede dejar de ser un Dios
subalterno. La consecuencia l6gica de tal conclusion serfa bastante ilogica
desde el punto de vista humano, por lo menaos en lo tocante a las religio-
nes monote{stas que forman la base de mi analisis: un Dios monotefsta
apelando al politeismo como condicién para que la invocacién de Dios en
las luchas sociales ¥ politicas por una transformacién social progresista no
tenga efectos perversos.

La idea de un Dios subalterno seria que solo el politeismo permite
una respuesta inequivoca a esta pregunta crucial: éDe qué lado estds?
Reconozco que un Dios monoteista abogando por un conjunto politefs-
ta de dioses v, en consecuencia, por su propio suicidio sacrificial por el
bien de la humanidad, es un completo absurdo. Pero me pregunto s
el papel de muchas de las teclogias no ha sido el de evitar que nos con-
frontemos con este absurdo v saquemos de €l las debidas conclusiones.
Es como si el logos de Dios hubiera sido desde siempre un ejercicio hu-
mano para impedir a Dios expresar Su pluralidad.
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