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EDITORIAL

Durante estos últimos años se ha prestado una gran aten-
ción al tema del significado teológico de la relaciones en-
tre el cristianismo, el consumismo y el mercado. Desde la 
perspectiva de la antropología teológica, las cuestiones 

de los deseos humanos —de Dios, de otros seres humanos, de bie-
nes materiales— sugieren que mientras que no podamos vivir sin 
alimentarnos, vestirnos y refugiarnos, nuestros deseos, aparente-
mente insaciables, un tema sobre el que tan elocuentemente habló 
san Agustín, aún tienen el poder de consumirnos. ¿Cómo podemos 
los seres humanos ordenar correctamente nuestros deseos cuando se 
nos bombardea con una publicidad que constantemente nos dice 
que necesitamos más de cualquier cosa en todo momento? La encar-
nación es central en la fe cristiana: los seres humanos fueron creados 
en un mundo que Dios declaró «bueno». Dios se hizo hombre por 
el bien del mundo, y está con nosotros en las formas totalmente físi-
cas del pan y del vino. Así pues, necesitamos comer, vestirnos y re-
fugiarnos, y más allá de nuestras necesidades físicas, buscamos el 
sentido de nuestro trabajo y de nuestras relaciones. Ahora bien, re-
sulta un difícil desafío navegar con nuestras necesidades materiales 
y espirituales en medio de un mundo en el que la economía deter-
mina categóricamente la vida humana.

Además, el contexto económico cada vez más global del mundo 
implica que los seres humanos están conectados de forma inextrica-
ble unos con otros. La ropa que compramos puede haber sido hecha 
por un trabajador de la otra parte de la tierra por un salario mínimo. 
Nuestro consumo, que cada vez aumenta más, está teniendo unos 



SUSAN ROSS, DIEGO IRARRAZAVAL Y SAROJINI NADAR

Concilium 4/8480

efectos desastrosos sobre el mundo, y los más pobres son quienes 
experimentan la peor parte. ¿Cuáles son las responsabilidades que 
tenemos con nuestros prójimos que se dedican a confeccionar ropa 
y a producir alimentos para cubrir nuestras necesidades?

En un valioso estudio realizado en 2007 por Kenneth Himes, él 
identifica cuatro factores que explican la importancia dada al consu-
mo en el presente: la creciente desigualdad en el mundo, donde los 
ricos se hacen más ricos y la clase media y los pobres se mantienen 
igual o se hacen más pobres; la mercantilización de la vida humana 
o el hecho de que todo cuanto los seres humanos pueden ser o hacer 
se está convirtiendo en mercancía; la globalización, y los costes eco-
lógicos del consumismo1. Cada uno de estos problemas suscita com-
plejas cuestiones teológicas: a qué Dios adoramos, cómo somos 
salvados, cómo ayudan nuestras Iglesias a dar forma a nuestras res-
puestas a la gracia de Dios y al pecado en el mundo, cómo debería-
mos hacer realidad nuestra fe.

El papa Francisco ha reflexionado recientemente sobre estos pro-
blemas. En su extensa Exhortación Apostólica Evangelii Gaudium, 
promulgada el 24 de noviembre de 2013, incluye una sección fuer-
temente crítica de muchos de los elementos de la economía global 
del consumo. Afirma: «No puede ser que no sea noticia que muere 
de frío un anciano en situación de calle y que sí lo sea una caída de 
dos puntos en la bolsa». Y llega a decir que en esta «economía de la 
exclusión y de la desigualdad» «se considera al ser humano en sí 
mismo como un bien de consumo, que se puede usar y luego tirar. 
Hemos dado inicio a la cultura del “descarte”»2. Unas preocupacio-
nes semejantes sobre la economía global del mercado han sido ex-
presadas no solo por muchos teólogos y estudiosos de la ética3, sino 

1  Kenneth Himes, «Consumerism and Christian Ethics», Theological Studies 
68 (2007) 136-137.

2  Papa Francisco, Evangelii Gaudium, 25 de noviembre de 2013, n. 53.
3  Además del ensayo de Himes, véanse también Jung Mo Sung, Marcella 

Althaus-Reid e Ivan Petrella, Reclaiming Liberation Theology: Desire, Market, Reli-
gion, SCM Press, Londres 2007; Jung Mo Sung, Dios en una economía sin corazón, 
Paulus, São Paulo 1994; William T. Cavanaugh, Ser consumidos: economía y deseo 
en clave cristiana, Nuevo Inicio, Granada 2008; Franz Hinkelammert, Las armas 
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también por economistas4, politólogos5 y sociólogos6. Estamos vi-
viendo en un mundo dominado por el mercado, en el que las uni-
versidades hablan de los estudiantes como «consumidores», en el 
que tenemos que tener en casa los productos más nuevos, en el que 
nuestra ropa y nuestros aparatos electrónicos en perfecto estado se 
hacen repentinamente obsoletos, en el que nuestros océanos se es-
tán convirtiendo en auténticos basureros.

Las observaciones del Papa fueron recibidas con gran sospecha. 
Rush Limbaugh, un presentador conservador de un programa radio-
fónico de entrevistas, hizo el siguiente comentario: «El papa Fran-
cisco ataca el capitalismo sin restricciones como “una nueva tiranía” 
y pide a los líderes mundiales que luchen contra la pobreza y la 
creciente desigualdad en un documento del martes en el que marca 

ideológicas de la muerte, Sígueme, Salamanca 1978; William Schweiker y Charles 
T. Mathewes (eds.), Having: Prosperity and Possession in Religious and Social Life, 
Eerdmans, Grand Rapids, MI, 2004. Véanse también las perspicaces publicacio-
nes de DEI en Costa Rica sobre economía y teología. 

4  John J. Considine, Marketing Your Church: Concepts and Strategies, Sheed 
and Ward, Franklin, WI, 1995; George Barna, Growing True Disciples: New Stra-
tegies for Producing Genuine Followers of Christ, WaterBrook Press, Colorado 
Springs, CO, 2001; Antonio Miguel Kater Filho, O Marketing Aplicado a Igreja 
Catolica, Loyola, São Paulo 1994.

5  Michael Sandel, Lo que el dinero no puede comprar: los límites morales del 
mercado, Debate, Barcelona 2013; José María Mardones, Capitalismo y religión: 
La religión política neoconservadora, Sal Terrae, Santander 1991; Zygmunt Bau-
man, Vida de consumo, FCE, Barcelona 2007; Mara Einstein, Compassion, Inc: 
How Corporate America Blurs the Line between What We Buy, Who We Are, and 
Those We Help, University of California Press, 2012; Pierre Bourdieu, Las estruc-
turas sociales de la economía, Anagrama, Barcelona 2003.

6  Entre las obras clásicas, veáse Max Weber, La ética protestante y el espíritu 
del capitalismo, Alianza, Madrid 2011; otras obras importantes son las de Peter 
Berger, El dosel sagrado: para una teoría sociológica de la religión, Kairós, Barcelona 
2006; Juliet Schor, Plenitude: The New Economics of True Wealth, Penguin, Nueva 
York 2010; Néstor García Canclini, Consumers and Citizens: Globalization and 
Multicultural Conflicts, University of Minnesota Press, 2001; R. Laurence Moore, 
Selling God: American Religion in the Marketplace of Culture, Oxford University 
Press, 1995; Vincent Miller, Consuming Religion: Christian Faith and Practice in a 
Consumer Culture, Bloomsbury, Nueva York 2005.

481
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las orientaciones de su papado y llama a una renovación de la Iglesia 
católica... Es triste porque este Papa deja muy claro que no sabe de 
qué habla cuando aborda el tema del capitalismo y del socialismo, 
etc.»7. Sin embargo, para cualquiera que esté familiarizado con la 
Doctrina Social de la Iglesia, en particular sobre cuestiones econó-
micas, lo que dice el papa Francisco está completamente en sintonía 
con sus predecesores. Desde las palabras de León XIII en Rerum 
novarum, en defensa de los derechos de los trabajadores, hasta la 
Octogesima adveniens de Pablo VI, en la que criticaba las ideologías 
liberales, la Centesimus annus de Juan Pablo II, con su énfasis en el 
bien común, y la Caritas in veritate de Benedicto XVI, en la que hace 
hincapié en el crecimiento de las desigualdades, encontramos los 
temas comunes de la dignidad de la persona humana, la importancia 
del bien común y, en los últimos años, la opción preferencial por los 
pobres. 

Los cuatro primeros artículos de este número indagan en las fuen-
tes bíblicas y de la tradición para ayudar a arrojar luz sobre los pro-
blemas que la cultura del consumidor y el mercado nos plantean 
actualmente. El teólogo argentino Néstor Míguez presenta una críti-
ca del mercado omnipotente actual y lo compara con elementos eco-
nómicos y culturales de la Biblia. Míguez analiza el comportamiento 
de Jesús con los mercaderes del Templo y la ofrenda de la viuda, y 
saca las implicaciones de estos relatos. La plaza del mercado es el 
lugar en el que se intercambian bienes, pero también, como en el 
caso de Pablo, es un lugar en el que se encuentran las personas. Es-
tos encuentros pueden ampliar la distancia entre la gente y conducir 
a la violencia cuando el objetivo principal es el beneficio. Cuando el 
mercado se absolutiza, se convierte en un ídolo y amenaza las rela-
ciones humanas de unos con otros y con Dios.

En el artículo siguiente, William Cavanaugh reflexiona sobre el 
deseo humano y sobre el modo en que el consumismo en cuanto 
ideología distorsiona estos deseos. Cuando el surtido se multiplica 
tanto hasta el punto de que no sabemos qué elegir, cuando elegimos 
algo nos preguntamos si hemos hecho la elección correcta. Cava-

7  http://www.huffingtonpost.com/2013/12/02/rush-limbaugh-pope-fran-
cis_n_4373635.html (visitada 26/04/2014).

482
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naugh remite a san Agustín, que reconocía el aprisionamiento hu-
mano que se produce cuando son excesivas las elecciones como una 
clase de esclavitud y sostenía que solo en Dios podemos liberarnos 
de esta condición pecaminosa. 

En una línea semejante, Joerg Rieger retoma los deseos del consu-
midor y sostiene que no son tanto nuestras necesidades humanas las 
que buscan satisfacerse cada vez con más y más «cosas», sino, más 
bien, el «imperativo económico de la producción creciente de bie-
nes... simplemente para obtener más beneficios». Rieger sugiere que 
las tradiciones religiosas tienen que desarrollar modos de ayudar a la 
gente a resistirse a los deseos (innecesarios). Recurre a algunos rela-
tos bíblicos en los que aparecen trabajadores, como el de Moisés y la 
condición de esclavitud en Egipto, y a las numerosas parábolas que 
Jesús saca de las actividades cotidianas de los obreros. En aquellas 
situaciones donde las condiciones se hacen insoportables, la visión 
de realidades alternativas pueden emerger «desde la otra cara en la 
que... Dios mismo trabaja solidariamente con las personas».

Una de las dimensiones de la vida humana contemporánea más 
mercantilizada es la sexualidad. Como dice el refrán, «el sexo ven-
de»; como todo, los coches, las bebidas alcohólicas, la comida, etc. 
Aunque pudiera parecer que solo ha sido recientemente cuando la 
sexualidad se ha convertido en un producto comercial, Cristina Trai-
na observa cómo en la Biblia el sexo «ha tenido siempre una dimen-
sión económica». Percibe las implicaciones de poder de las relacio-
nes sociales y sostiene que es un imperativo que se oiga siempre en 
primer lugar la voz de la víctima en los casos de explotación sexual.

La segunda sección de este volumen vira hacia la esfera interna-
cional para abordar el tema de cómo se cruzan los movimientos re-
ligiosos y el mercado. En primer lugar, Anthony Egan estudia el caso 
de las «Iglesias del Evangelio de la prosperidad» en Sudáfrica y su 
posible relación con la corrupción. Estas iglesias vinculan la fe religio-
sa con el bienestar material. La corrupción en la Sudáfrica posapartheid 
es galopante, y las iglesias del «Evangelio de la prosperidad» se aproxi-
man a la arena política con variedad de posiciones. Egan sostiene 
que si bien no existe un vínculo directo entre estas iglesias y la co-
rrupción, las complejas relaciones entre las iglesias sudafricanas y 



SUSAN ROSS, DIEGO IRARRAZAVAL Y SAROJINI NADAR

Concilium 4/12484

los líderes políticos dan a entender que las iglesias podrían hacer 
mucho más en contra de la corrupción.

En su artículo, Faustino Teixeira analiza los modos de relacionar-
se con Dios en una sociedad de mercado: nuestras categorías econó-
micas influyen en nuestras instituciones religiosas e incluso en nues-
tras ideas sobre Dios. Teixeira recurre al pentecostalismo, que, a 
diferencia de la religión «dominante», con sus dimensiones más ra-
cionales, morales e incluso elitistas, tiende a centrarse más en la 
salvación y en la supervivencia en los márgenes de la vida. Describe 
el ejemplo de un obrero de la construcción en Brasil, que encuentra 
la fuerza para vivir en su fe. Las imágenes diferentes de Dios que 
emergen en el Evangelio de la prosperidad contrastan con el Dios 
que es el dador de vida.

Geraldina Céspedes se centra también en la lucha por la vida y la 
dignidad, y sostiene que las teologías feministas de la liberación ayu-
dan a luchar contra las fuerzas deshumanizadoras del consumismo. 
Las mujeres, especialmente, son objetivos no solo para quienes ven-
den productos, sino que también, como Traina comenta más arriba, 
son objetos de consumo, puesto que sus cuerpos se usan como mer-
cancías. A los seres humanos no solo se les anima a consumir, sino 
que las mujeres, sobre todo, son aquellas que son consumidas, co-
mo en el tráfico de personas y en la prostitución. El capitalismo y el 
patriarcado, especialmente cuando se combinan en una «espirituali-
dad de la prosperidad», ofrecen una espiritualidad superficial que 
no busca la justicia de las personas o de la tierra.

Las fuerzas del mercado invaden todas las partes del mundo, y 
algunos se han convertido al budismo por su potencial para contra-
rrestar estas fuerzas. Thierry-Marie Courau se hace eco de los co-
mentarios de numerosos autores de este número al percibir que to-
do, incluida la religión, ha llegado a comercializarse. La doctrina 
budista de que los seres humanos están atrapados en un deseo ince-
sante, que tratamos de satisfacer aferrándonos a las cosas, es una 
adecuada descripción del mundo consumista contemporáneo. El 
budismo enseña que la realidad carece de naturaleza sustancial, por 
lo cual debemos liberarnos de nuestros deseos. Esto se consigue me-
diante una ardua disciplina y un duro entrenamiento que al final nos 
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conduce a la generosidad. Si bien algunos usan las prácticas de me-
ditación para mitigar el estrés e incluso algunos budistas «compro-
metidos» buscan un cambio social, el budismo enseña que nuestra 
meta en la vida no es la «felicidad», sino la liberación de nuestros 
deseos.

No obstante, como ocurre con todos los números monográficos 
que tratan de temas específicos, siempre queda algo por hacer: pue-
de adoptarse un mayor compromiso. El artículo de Rieger lo indica 
al implorar que nos movamos más allá de las «críticas superficiales 
del consumismo» y de los moralismos y lo sermoneos. Podríamos 
decir que muchos de los artículos de este número se inclinan más 
por el ascetismo y la frugalidad, haciendo del deseo de «bienes» algo 
casi antitético a la ética cristiana.

Sin embargo, podemos notar que el artículo de Kenneth Himes se 
inspira en las reflexiones de David Matzko McCarthy sobre cómo los 
bienes pueden crear también comunidad. McCarthy usa su propia 
boda como ejemplo; en ella cambió su perspectiva de que la profu-
sión de bienes en las bodas «comercializadas va en detrimento de la 
ocasión» a otra en la que entiende que también hay algo más que se 
está produciendo. Afirma que llegó a darse cuenta de que «... está en 
juego un tipo diferente de economía. Una comunidad está invirtien-
do en un hogar. Una comunidad está equipando un hogar para prác-
ticas fundamentales como compartir la vida, la hospitalidad, la fide-
lidad y la longevidad». Tal vez, en este contexto, es más pertinente 
hablar de «hogar de Dios».

También somos conscientes de muchas comunidades africanas e 
indias tradicionales en las que el intercambio de bienes en las bodas 
servía precisamente para esta finalidad, es decir, para crear comuni-
dad. Sin embargo, añadiríamos, estas ocasiones han perdido este 
elemento en los últimos tiempos, en los que las familias intentan 
competir entre sí, haciendo que la competencia ocupe el centro de 
la escena. En cierto sentido, es el mercado el que ha hecho que la 
competencia ocupe el centro de lo que, de otro modo, sería una 
oportunidad para construir relaciones y comunidad. Estas relacio-
nes se construyen sobre «bienes», pero para «el bien común», en 
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oposición al mercado, que se apoya unilateralmente en el «bien in-
dividual».

 Lo que queda latiendo, por consiguiente, en las discusiones cons-
tantes sobre el consumismo y el cristianismo, es la importancia de la 
cultura: las culturas indígenas nos proporcionan a menudo una bue-
na alternativa a la «cultura consumista» contra la que nos oponemos 
contundentemente nosotros y quienes escriben en este número. 
¿Hay algún modo de sacar provecho de estas formas indígenas de 
conocimiento para vivir bien que sea expresión del Evangelio y tam-
bién de la opción preferencial por los pobres?

En el Foro teológico encontramos una extensa reflexión de Rui Es-
trada y Teresa Matinho Toldy sobre el todavía reciente pontificado 
del papa Francisco. Su artículo nos ofrece un análisis en profundi-
dad del pensamiento y del ministerio del Papa, recurriendo a su 
actualmente ya famosa entrevista en La Civiltá Catolica y a su Exhor-
tación Apostólica Evangelii Gaudium. Los autores dicen que la prio-
ridad de Francisco no es la doctrina o el poder, sino la misericordia. 
Su modelo de Iglesia es aquel en el que ella sale a las calles, escucha 
y es misericordiosa: «una Iglesia que es pobre y para los pobres». 
Jesucristo es fuente de alegría y también el criterio definitivo para 
la Iglesia. Existe una opción para los que están excluidos, y toda la 
Iglesia se alegra con la conversión y la libertad. Los problemas éticos 
deben contextualizarse. Estrada y Toldy ven en la Exhortación un 
avance epistemológico y pastoral. Además, las preocupaciones de 
Francisco sobre el valor de toda vida están en sintonía con el tema 
de este número.

También incluye el Foro dos artículos sobre acontecimientos ac-
tuales y su conexión con la vida de la Iglesia. En su estudio sobre el 
fútbol en Brasil, Iuri Andréas Reblin afirma que los deportes, como 
el fútbol, fomentan la identidad social, la interacción entre los 
miembros diferentes de una comunidad, y funcionan como señal 
de bienestar personal. Pero el fútbol en particular depende de los 
dinamismos del mercado y a menudo opera en contra de los dere-
chos humanos. Por consiguiente, es apropiado abordar los deportes 
desde una dimensión teológica. La preparación de la Copa del 
Mundo de 2014 en Brasil ha desembocado en el gasto de miles de 
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millones de dólares, en la desigualdad social y en el uso de las ciu-
dades como lugares de lucro. Aquí también, estos preparativos han 
tenido un fuerte impacto en aquellos que son silenciados y margi-
nados. Puesto que los deportes animan a una especie de devoción 
religiosa, por no mencionar el lucro y las desigualdades sociales, es 
bueno recordar que su objetivo es ser espacios de competición y 
bienestar compartido, en los que jugar juntos es más importante 
que ganar.

El Foro concluye con un artículo de Alex Mikulich sobre el caso 
Trayvon Martin. En Sanford, Florida, en febrero de 2012, un joven 
afroamericano de 17 años estaba visitando a unos familiares y fue a 
una tienda a comprar un bocadillo. Cuando regresaba se vio encara-
do por George Zimmerman, un voluntario de la capitanía «de vigi-
lancia vecinal», que le disparó y lo mató. En el juicio posterior, en 
julio de 2013, Zimmerman fue absuelto de todos los cargos. Tras 
comentar un ensayo de Bryan Massingale, un teólogo moralista afro-
americano, Mikulich observa, con Massingale, que son muy pocos 
los teólogos blancos que han hecho frente realmente a su propio 
racismo, por lo cual son incapaces de empatizar con «las experien-
cias de sus conciudadanos de piel negra». 

Los editores de este número de Concilium estamos muy agradeci-
dos a muchos de nuestros amigos y colegas por su inestimable ayu-
da, en particular al Consejo Editorial de la revista. Nos gustaría dar 
las gracias especialmente a Maria Clara Bingemer, John Cumming, 
Rosino Gibellini, Gianluca Montaldi, Jean-Guy Nadeau, Sylvie Ro-
manowski y Luiz Carlos Susin, por sus sugerencias, comentarios y 
su apoyo de tantas formas manifestado.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Néstor O. Míguez *

LOS MERCADOS  
EN PERSPECTIVA BÍBLICA

Este artículo parte de la concepción actual de mercado y sus 
diferencias históricas con los mercados a los que se refiere la 

Biblia. Estudia el lugar del comercio y los mercados en el antiguo 
Israel, en el ministerio de Jesús y en la misión paulina. Señala el 
mercado como lugar de encuentro y desencuentros, y a su vez la 
relación entre mercado y violencia, y entre comercio y opresión. 
Hace alusión a su vínculo con las políticas imperiales y la naturale-
za idolátrica del mercado en el capitalismo financiero tardío.

En la actualidad hablar de mercado es hablar de una realidad 
tan elusiva como omnipresente. La figura del «mercado to-
tal», sustentada en la ideología del neoliberalismo de F. von 
Hayek, M. Friedman y sus seguidores, domina las prácticas 

impuestas por las grandes potencias económicas. Estas han servido 
para crear, por un lado, las más grandes fortunas personales en ma-
nos de unos pocos ultramillonarios que conforman menos del 1% de 
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la población mundial y una clase media (concentrada principalmente 
en el ámbito noratlántico) que siendo menos del 20% de la población 
consume más del 80% de los bienes y servicios disponibles1. Por el 
otro, los pueblos experimentan la opresión económica, el recorte de 
servicios sociales, la pérdida de empleo, y otros males económico-
sociales. Al mismo tiempo, la práctica de consumo dizque ilimitado 
pone en riesgo la subsistencia y la vida de todo el planeta. Este siste-
ma se afirma como autorregulado, como un hecho cuasi-natural, sus-
tentado en un individualismo extremo, en la agresión competitiva y 
el derecho de propiedad absoluto como propios de la condición ma-
dura del ser humano, el producto final de la evolución cultural de 
Occidente. Estos «atributos» alcanzarían su mejor expresión en el 
mercado libre, aunque realmente no hay en ello nada libre.

Pero, a la vez, este mercado aparece, comparado con los mercados de 
la Antigüedad, como una entidad abstracta, virtual, un «no lugar» que 
se hace presente en todos los lugares. No solo son objeto del mercado 
los bienes naturales, la fuerza de trabajo, los productos de la industria 
humana y los recursos de capital financiero. También la salud, la educa-
ción, la cultura, las mismas relaciones personales son reducidas a mer-
cancía y sometidas a las leyes de las transacciones comerciales. Mientras 
que por un lado se pretende que la economía es una ciencia autónoma, 
que las leyes del mercado son universales, y que deben quedar libres de 
cualquier interferencia externa, vemos que el mercado pretende inmis-
cuirse en todos los aspectos de la vida humana, establecer lo que algu-
nos autores han llamado «bio-política», el poder de administrar la vida 
de las personas y sociedades desde la cuna hasta la tumba.

Lo religioso no se ha librado de este tsunami ideológico. La «teo-
logía de la prosperidad» es la versión extrema de la influencia de la 
ideología capitalista en el ámbito del cristianismo. Pero no está sola: 
los negocios y negociados de las distintas Iglesias, la existencia de un 
«mercado religioso», la aparición de una cierta «religión de consu-
mo», de corte netamente individualista, las prácticas evangelistas de 
ciertos grupos que siguen las leyes del marketing también están im-

1  Datos tomados del informe de las Naciones Unidas sobre distribución de la 
riqueza: http://www.unfpa.org/swp/2001/espanol/ch01.html (visitada 15/01/2014).
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pregnadas de la ideología de mercado. Sin proponérselo —o quizás 
sí—, reduce el Evangelio a un producto del mercado. 

Vista la realidad de lo que significa el mercado como sistema, y 
el estímulo al consumo como el parámetro cultural impuesto, vale 
la pena que indaguemos en el mensaje bíblico para considerar qué 
podemos decir sobre ello. No cabe, frente a la compleja realidad de 
las potencias que enfrentamos, caer en idealizaciones o en respues-
tas voluntaristas a partir de las propias convicciones, forzando el 
texto bíblico en paralelismos históricos imposibles. Es necesario 
ver cómo operan las fuerzas sociales, cuáles son los supuestos so-
bre los que se asientan, cómo logran imponer su dinámica y dis-
curso, para entender qué aportan, por un lado, y cómo enfrentar-
los, por el otro. Acceder a la Biblia como fuente de revelación debe 
ayudarnos a revelar qué se oculta detrás de estas ideologías y prác-
ticas.

Mercados en el mundo precapitalista

«El estudio del lugar cambiante que ocupa la economía en la so-
ciedad no es, pues, más que el análisis de cómo está instituciona-
lizada la actividad económica en diferentes épocas y lugares.»2 La 
pretensión de que el mercado sea el organizador de toda economía 
en todo tiempo es una afirmación insostenible. No lo fue en el pasa-
do y no necesariamente lo será en el futuro. Una de las consideracio-
nes necesarias para estudiar la perspectiva bíblica sobre el mercado 
es reconocer que en los tiempos bíblicos no era este el mecanismo 
central por el cual pasaban las actividades económicas. Las institu-
ciones que generaban los recursos e intercambios económicos esta-
ban estrechamente vinculadas a otras funciones: el parentesco, la 
actividad tribal, la monarquía o la religión.

Como lo muestran los estudios del citado libro de Polanyi y otros, 
es posible sostener que en las sociedades no capitalistas la economía 

2  Karl Polanyi, «La economía como actividad institucionalizada», en K. Po-
lanyi, C. Arensberg y H. Pearson (eds.), Comercio y mercado en los Imperios anti-
guos, Labor, Barcelona 1976, p. 295.
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estaba de tal manera incrustada en las otras instituciones que no era 
posible siquiera atribuirle un campo específico y diferenciado. El he-
cho de que la misma palabra economía surgiera en Grecia para referir-
se al orden familiar, en oposición complementaria al orden político 
(en la relación oikos/polis), nos muestra su integración a la institución 
familiar, a la casa como centro de producción. Por cierto que existía 
el mercado (ágora) como lugar de intercambio. Pero la misma ágora 
era a la vez el centro de otras actividades, incluyendo las religiosas y 
las políticas. La palabra economía pasa al vocabulario teológico en la 
discusión trinitaria3, la relación interna y autónoma de las personas 
divinas. Solamente a fines del siglo xviii, con el naciente capitalismo, 
surge la idea de estudiar la economía como ciencia aparte, la llama-
da «economía política» (nótese la tensión interna con respecto al 
origen etimológico de estas palabras). La riqueza de las naciones, de 
Adam Smith, es el texto que marca esta ruptura, y funda la figura 
ideológica de una economía autónoma, autorregulada, la «mano in-
visible». Saber de quién es esa mano invisible para que no sea tan 
invisible, y saber cómo se mueve es parte de nuestro cometido de 
«revelación».

Sin embargo, esta idea de que las instituciones de la economía se 
rigen por sus propias leyes, que están inscritas en la propia natura-
leza humana, y que están más allá de toda consideración ética, no 
solo no es aplicable a las sociedades anteriores, sino que ni siquiera 
es consistente con un análisis social más profundo de nuestra propia 
realidad hoy. Es solo un ardid discursivo que encubre un modo de 
pensar y gestionar la producción y distribución de los recursos ne-
cesarios para la vida, que está atada a las concepciones imperiales 
que pretenden regir el planeta. Prueba de ello es que el «libre mer-
cado» necesita imponerse desde el poder de violencia (policial o 
militar). Ese mismo poder impuso, en otros tiempos, como veremos, 
otros modos de actividad económica.

3  Ver el desarrollo de esta concepción y su significación para la economía 
como actividad autónoma en G. Agamben, El reino y la Gloria. Una genealogía 
teológica de la economía y del gobierno, Adriana Hidalgo, Buenos Aires 2008.
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Los mercados antiguos e Israel

Ya el episodio de la ciudad y la torre en Babel (Gn 11,1-9) muestra 
su construcción como búsqueda de poder y prestigio por parte de la 
«etnia Nimrod» (Gn 10,8-104). Su faz económica queda vinculada 
con la violencia: la ciudad es símbolo del poder político-económico 
frente a la población rural, y la torre es marca de su potencia mili-
tar5. La saga de Génesis 14 muestra una serie de cuestiones vincula-
das a bienes y recursos que ciertamente pasan por la violencia y no 
por algún mecanismo de mercado. El episodio de Génesis 34 co-
mienza como un pacto étnico-comercial para terminar con una san-
grienta venganza y apropiación del botín. En el período tribal la 
economía estaba estrechamente vinculada a los lazos de parentesco6. 
Alguna actividad de intercambio existía, como lo prueban las men-
ciones hechas al comercio, especialmente de las caravanas. 1 Sm 
13,19-21 muestra otra actividad comercial, en este caso dependien-
do de las diferencias tecnológicas (el dominio de la técnica del hie-
rro), en relación con los pueblos vecinos. La violencia y el afán de 
dominio acompaña todos estos episodios.

Más adelante será el sistema tributario, atado al Templo y a la mo-
narquía, el que regirá la actividad productiva-reproductiva de Israel7. 
La cuestión impositiva incidirá en la ruptura entre la herencia de 
Salomón y el Israel del Norte (1 Re 12). En esa realidad el trabajo era 
regulado por la actividad rural, a la par que la tenencia de la tierra 
quedaba supeditada al arbitrio del Rey, a veces en contra de la propia 
ley de Israel; véase el caso de la viña de Nabot (1 Re 21). El comercio 
internacional afectaba a un sector minúsculo de la población, con-
centrado en el entorno real. La vida cotidiana de la mayoría estaba 

4  Véase mi «Un acercamiento a Génesis 10-11 en diálogo con el pueblo 
Qom», en Vida y Pensamiento, año 2002, Vol. 2, San José, Costa Rica, pp. 9-28.

5  Esto ya ha sido destacado por Milton Schwantes, «La ciudad y la torre. Un 
estudio de Génesis 11,1-9», en Cristianismo y sociedad, nº 69-70, 1981.

6  Véase N. Gottwald, The tries of Yahweh. A sociology of the Religion of Liberated 
Israel 1250-1050 BCE, Orbis Books, Maryknoll 1979.

7  Véase H. Reimer, «Sobreeconomía no antigo Israel e no espelho de textos de 
Biblia Hebraica», en Ivoni Richter Reimer (ed.), Economia no mundo bíblico. Enfo-
ques sociais, historicos e teológicos, Editora Sinodal, São Leopoldo 2006, pp. 7-32.
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sostenida por la agricultura o el pastoreo de subsistencia y someti-
da a las imposiciones y levas del poder monárquico-religioso. Los 
«mercados» eran las ferias aldeanas, signadas por el trueque. Tras el 
exilio, la economía de Israel quedó atada al régimen impuesto por 
las sucesivas potencias dominantes, y el comercio expuesto a la in-
fluencia de los intereses extranjeros. El profeta Ezequiel denuncia las 
consecuencias de esta actividad comercial, siendo Tiro el centro de 
ella (Ez 26–28).

Este tiempo no está exento de críticas dirigidas específicamente a 
lo que hoy llamamos «economía». Los profetas preexílicos tienen 
bien claro que la exacción económica está en la base de la ruina so-
cial de Israel (p. ej., Am 2,6-7; 8,4-7). Isaías critica explícitamente la 
acumulación de tierras como una de las causas de la decadencia 
de Israel (Is 5,8-10). También Oseas señala el comercio como lugar de 
estafa y corrupción (Os 12,7-8). Estos profetas denuncian la fuerza 
de violencia subyacente a estas prácticas. El libro del Deuteronomio 
genera mecanismos alternos para evitar la explotación y la acumula-
ción (p. ej., el perdón de deudas y liberación de esclavos cada 7 años; 
Dt 15), pero mientras la Ley y los Profetas crean caminos para una 
economía alternativa8, el Israel real y el judaísmo del Segundo Tem-
plo (ver en Neh 5 los reclamos de las mujeres frente a la exacción de 
los poderosos) quedan atados a las prácticas opresivas dominantes 
de los imperios de aquel tiempo.

Jesús y el mercado del Templo

El período helenista introdujo cambios significativos para Israel, 
que se profundizaron con la presencia del Imperio romano. El siste-
ma tributario dio paso al esclavismo. Se modificó el régimen de pro-
ducción agraria, dando lugar al gran latifundio. Esto dio lugar a un 
mercado de trabajo marginal para jornaleros rurales que dependían 

8  Ver U. Duchrow, Alternatives to Global Capitalism. Drawn from Biblical His-
tory, Designed for Political Action, International Books, Utrecht 1995. Especial-
mente el capítulo V.
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de ello para su subsistencia9, aunque muchos quedaron excluidos, 
generando una disconformidad social que con el tiempo dará origen 
al movimiento zelota. Con todo, para Judea, el Templo siguió siendo 
el agente recaudador que administraba las cargas impositivas y el 
registro de deudas, tanto a su favor como las que debían entregar al 
Imperio. También era el principal poseedor de tierras. El mercado 
de Jerusalén, el principal de la región, estaba vinculado al Templo y 
eran los sacerdotes los que lo supervisaban.

Los cuatro evangelios relatan el episodio del enfrentamiento de 
Jesús con los mercaderes del Templo. Juan lo ubica al principio del 
ministerio de Jesús (Jn 2,13-16), mientras los sinópticos lo ubican 
sobre el final (Mc 11,15-18; Mt 21,12-16; Lc 19,46). Es interesante 
notar que, mientras que, en Juan, Jesús califica al Templo devenido 
en «casa de mercado» (emporion), los sinópticos traducen esa expre-
sión como «cueva de ladrones».

Jesús, indudablemente, conocía las ferias aldeanas de Galilea. Co-
mo artesano ambulante que era, Jesús seguramente habría participa-
do en ellas ocasionalmente; incluso se menciona como el espacio de 
realización de algunas de sus curaciones (Mc 6,56, nótese la men-
ción del ágora). Jesús no reacciona frente a ese mercado, como sí lo 
hace frente al mercado del Templo. Hay dos interpretaciones posi-
bles: su enojo se debe a la deformación del culto del Templo, o a la 
explotación económica que allí se hacía de la credulidad de los sim-
ples, aunque ambas no sean excluyentes. El mercado, como lugar de 
intercambio y de presencia pública, no es desechado por Jesús, co-
mo sí lo es cuando se hace centro de un comercio espurio, de explo-
tación de la fe de los simples. Allí y entonces se desata la ira de Jesús 
sobre el mercado de Jerusalén. En este caso, mercado y sacrificio 
están estrechamente relacionados. No solo porque se venden los 
animales para el sacrificio cultual, sino porque de alguna manera es 
el propio pueblo el que está siendo sacrificado mediante la explota-
ción ritual. 

9  La parábola de Mt 20,1-15 se basa sobre esta realidad. Para un análisis de 
la parábola desde una perspectiva económica, ver mi «El reino de Dios y su 
justicia. La parábola de los obreros de la viña», en Edesio Sánchez Cetrina (ed.), 
Enseñaba por Parábolas, Sociedades Bíblicas Unidas, Miami 2004, pp. 145-156.
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El episodio de la «ofrenda de la viuda» (Lc 20,45–21,6) nos ayuda 
a destacar este punto. Lejos de cómo ha sido tradicionalmente inter-
pretado, no hay elogio de la ofrenda, sino que, por el contrario, leído 
en su contexto total, es una acusación a la explotación del Templo. La 
ofrenda de la viuda debe leerse entre la acusación de que el Templo se 
queda con las casas de las viudas (Lc 20,47), y que esas ofrendas serán 
destruidas (Lc 21,5-6). La viuda deja allí «todo su sustento», cuando, 
en realidad, de acuerdo a la ley del Deuteronomio, debía recibir su 
sustento de los diezmos (Dt 14,29)10. Culto y mercado están unidos 
en la corrupción y la violencia sacrificial. A ellos opone Jesús su vio-
lencia simbólica, la «violencia de la misericordia». Es la protección, y 
no la destrucción de la vida, lo que defiende la acción mesiánica. Los 
mercados como espacios de intercambio, necesarios para el desenvol-
vimiento de la actividad económica, no son objeto de acusación, pero 
sí lo es cuando su práctica genera una violencia que termina por aten-
tar contra la vida, por dejar sin sustento a los más débiles.

Pablo predica en el ágora

Si bien el verbo griego agorazein puede traducirse, entre otros signi-
ficados, por comerciar, comprar, pagar, el ágora de las ciudades grie-
gas no era simplemente el mercado en su sentido económico. Por un 
lado, era donde concurrían los artesanos a exponer sus mercaderías, 
los campesinos a vender sus productos, los desocupados a buscar tra-
bajo (Mt 20,3). Pero a la vez era la plaza de la ciudad, donde podría 
darse la fiesta espontánea (Lc 7,32), el lugar donde se instalaban los 
magistrados para conceder audiencias públicas y donde se amontona-
ban las ermitas y altares a los dioses protectores de la ciudad (Hch 
17,16), era el espacio de la exposición pública y el litigio (Hch 17,17).

10  Para un análisis más detallado de este pasaje y mi interpretación del mis-
mo, véase «Transformación social a partir del Nuevo Testamento», Caminhos, 
Vol. 11, nº 1 (2013), pp. 107-118, esp. pp. 108-115, accesible en http://revis-
tas.ucg.br/index.php/caminhos/article/viewFile/2472/1531. También en Jesús del 
Pueblo (Kairos, Buenos Aires 2011, pp. 146-148); y en la versión de Marcos ver 
http://www.webselah.com/marcos-12-38-44
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El libro de los Hechos de los Apóstoles lo pone a Pablo predicando 
en ese mercado como alternativa a su predicación en la sinagoga. Es, 
simbólicamente, el lugar de su encuentro con el mundo gentil. Pero 
también el lugar donde es acusado cuando por su acción los dueños de 
la muchacha esclava ven que se esfuma «la esperanza de su ganancia» 
(Hch 16,19). En un episodio similar en Éfeso será el teatro el que ocu-
pe ese lugar, pero el móvil del conflicto es nuevamente que la predica-
ción de Pablo pone en riesgo la ganancia económica, en este caso de los 
artesanos de plata que hacen sus estatuillas de Artemisa. Ambos episo-
dios se caracterizan porque en ellos se verifica la relación entre comer-
cio y violencia, se requiere del papel del Estado, no como administra-
dor de justicia, sino como protector del beneficio económico de los 
mercaderes. Pero, a la vez, en ambos casos, de alguna manera el sustra-
to religioso y las creencias están también en el trasfondo del litigio.

El mercado (plaza) como lugar físico era un centro de diversas 
actividades, el lugar de encuentros y desencuentros. Por un lado, 
donde Pablo tiene el espacio para llevar su Evangelio al mundo gen-
til, para abrir el mensaje a un nuevo auditorio, para proclamar la 
oferta de la gratuidad divina. Por el otro, donde se pone de manifies-
to la ambición, el afán de ganancias, donde se le pone precio a la 
vida. Cuando es lugar de encuentro, permite el intercambio vital, las 
relaciones constructivas, incluso el debate. Cuando domina el afán 
de lucro, la búsqueda de ganancias, el arbitrio del poder, se transfor-
ma en lugar de la imposición, espacio de violencia simbólica y física.

Mercados ayer y hoy: la crítica de la idolatría

El mercado que hoy la economía considera como formador de pre-
cios poco tiene que ver con esos mercados antiguos donde se exhibía 
el vocinglero anuncio de las mercancías junto con otras instancias de 
la vida cotidiana. Sin embargo, salvando las distancias, podemos se-
ñalar en común el vínculo entre mercado y violencia como un factor 
decisivo que revela el pasaje por los textos bíblicos11. La voz persua-

11  Sobre la relación entre economía y violencia puede verse mi estudio «Eco-
nomy, Violence and Culture of Peace», en T. Eberhart (ed.), The Economy of Sal-
vation: Essays in Honor of M. Douglas Meeks, Cascade Books, Eugene, OR, 2014.
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siva que seduce con su invitación al consumo se hace discurso ame-
nazante y declaración de guerra donde no logra imponerse sobre las 
otras voces, cuando se le quiere poner límite a su pretensión de tota-
lidad. La mano invisible del mercado se hace visible empuñando ar-
mas cuando los pueblos se resisten a su imposición totalizadora.

Es justamente esa pretensión totalizadora, que se autoproclama 
como sistema único y sin límites, lo que la teología latinoamericana 
ha señalado, desde otra perspectiva, como el principal pecado de la 
actual concepción neoliberal del mercado: su endiosamiento12. El 
locus teológico de la idolatría como la falacia en que el ser humano 
termina adorando y dando poder autónomo, hasta sacrificar la vida 
de sus semejantes, a una creación de sus propias manos, es lo que 
constituye al mercado como un ídolo sacrificial, que consume la 
vida de los humildes. El daño a la creación toda, trasladando los 
recursos públicos al ámbito privado, y proponiendo un consumo 
ilimitado, desde la cautividad del deseo, y la formación de una sub-
jetividad colonizada13, son otras de las consecuencias de la concep-
ción de mercado libre, mercado total. Bajo un discurso que procla-
ma la libertad, propone el peor de los sometimientos: la captura de la 
vida por la ambición acumuladora de los poderosos; es la raíz de 
todos los males (1 Tim 6,10).

El mercado, como espacio de intercambio, de encuentro, de ex-
presión de las propias capacidades y productividad, incluso como 
lugar de confrontación, es parte de la vida humana. Pero cuando se 
absolutiza, cuando se muestra en su faz de exacción y de violencia, 
cuando encubre relaciones de poder que someten al más vulnerable, 
cuando pone a los seres humanos, sus cuerpos y sus deseos como 
parte de su mercancía en oferta (Ap 18,10-14), se vuelve en contra 
del ser humano y de su creador.

12  Ver, entre otros, F. Hinkelammert y H. Assmann, A idolatria do Mercado. 
Ensaio sobre Economia y Teologia, Vozes, São Paulo 1989; J. M. Sung, La idolatría 
del capital y la muerte de los pobres, DEI, San José de Costa Rica 1991; íd., Deseo, 
mercado y religión, Sal Terrae, Santander 1999; E. Tamez, «El Dios de la gracia 
vs. el “dios” del mercado», Concilium 287 (2000) 131-138.

13  Véase J. Rieger, J. M. Sung y N. Míguez, Beyond the Spirit of the Empire, 
SCM Press, Londres 2009.
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«¿QUÉ QUIERO?»:  
ANTROPOLOGÍA TEOLÓGICA Y CONSUMISMO

La ideología del consumismo se basa en la idea de que sabemos lo 
que queremos, que tenemos claras nuestras necesidades. En este 

artículo se cuestiona esa idea y se muestra que es un punto de vista 
distorsionado del modo como somos realmente. Se examinan algunas 
investigaciones empíricas y demuestro que ya san Agustín se anticipó 
a estas investigaciones en su antropología teológica. A continuación, se 
comentan aquellos aspectos de la teología de san Agustín que se nece-
sitan para completar una explicación adecuada del deseo humano. 

Tengo un amigo que siempre que se encuentra ante la carta de 
un restaurante dice en voz alta «¿Qué quiero?», mientras lee 
detenidamente las elecciones disponibles. Es una pregunta 
rara, porque, en general, damos por supuesto que sabemos lo 

que queremos. Suponemos que las cuestiones importantes son «¿Qué 
quieres tú?» o «¿Puedo obtener lo que quiero?» o bien «¿Es bueno lo 
que quiero para mí y para los demás?», pero apenas cuestionamos la 
idea de que las personas conocen claramente sus necesidades. De he-
cho, la ideología del consumismo se apoya en esta idea.
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En este artículo cuestiono esa idea y muestro que es un punto de 
vista distorsionado del modo como somos realmente. Examino algu-
nas investigaciones empíricas y demuestro que ya san Agustín se anti-
cipó a estas investigaciones en su antropología teológica. A continua-
ción, comento aquellos aspectos de la teología de san Agustín que se 
necesitan para completar una explicación adecuada del deseo humano. 

I. Necesidades reales y artificiales

El término consumismo se usa con diferentes significados. Para al-
gunos analistas se trata del término utilizado para describir el tipo 
de economía en la que vivimos, la que está basada en la primacía de 
la elección del consumidor. En nuestro artículo trataremos el consu-
mismo como una ideología, es decir, como un «ismo», y no solo 
como un descriptor empírico. En este sentido, el consumismo es un 
modo de ver el mundo que sostiene o supone que hemos sido libe-
rados por la capacidad de elegir lo que queremos.

Un ejemplo de esta visión se encuentra en el artículo «Elogio del 
consumismo» del profesor James B. Twitchell, que rechaza la tendencia 
del mundo académico a criticar el consumismo como manipulador. 
Estas críticas, escribe Twitchell, se basan en las condenas de inspiración 
marxista de la «falsa conciencia», la idea de que las personas corrientes 
son engañadas al desear lo que, de lo contrario, no desearían. Twitchell 
lo llama la «metáfora hipodérmica (falsas necesidades introducidas en 
el populacho dócil)», sobre todo por el marketing1. En opinión de Twit-
chell, las críticas del mundo académico al consumismo se imaginan 
que, dejados a su libre albedrío, los seres humanos preferirían leer a 
Wordsworth y comer verdura, pero han sido extraviados por el marke-
ting para el provecho de las poderosas compañías. Según Twitchell, 
este «rechazo a considerar la función liberadora del consumo» tiene 
más que ver con el tipo de gente que son los académicos que con lo 
que realmente somos la mayoría de las personas2.

1 James B. Twitchell, «In Praise of Consumerism», Reason, August/September 
2000, en http://reason.com/archives/2000/08/01/in-praise-of-consumerism

2  Ibídem.
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Para Twitchell, y muchos otros que cantan las alabanzas de la eco-
nomía de mercado, las personas no son incautas en una sociedad 
de consumo; simplemente persiguen lo que quieren realmente. «La 
idea de que el consumismo crea deseos artificiales se apoya en una 
ignorancia melancólica de la historia y de la naturaleza humana, en 
el sentimiento brumoso y romántico de que una vez existió una era 
dorada de buenos salvajes con necesidades totalmente naturales»3. 
El deseo humano de cosas es una constante a lo largo de toda la 
historia, según Twitchell. La humanidad, según este autor, siempre 
ha querido cosas; ahora tiene la oportunidad de conseguir lo que 
quiera. «En cierto modo, el triunfo del consumismo es el triunfo de 
la voluntad popular. Puede que no te guste lo que se fabrica, se 
anuncia, se empaqueta, se etiqueta y se difunde, pero es lo que más 
se acerca a lo que la mayoría de la gente quiere que en cualquier otro 
período de la historia moderna.»4 Twitchell reconoce que algunas 
personas —incluido él mismo a veces— encuentran banal la cultura 
consumista, pero «es liberadora y democrática para muchos otros»5.

De igual modo, Milton y Rose Friedman, en su famoso y altamente 
influyente libro Libertad de elegir, rechazan categóricamente la idea de 
que el deseo pueda generarse por la manipulación. «¿Qué opinamos 
de la idea de que los consumidores pueden ser manejados por el 
ruido de la publicidad? Nosotros pensamos que no es posible, tal 
como ponen de manifiesto numerosos fracasos publicitarios muy ca-
ros»6. Los Friedman consideran que el fracaso del modelo de coche 
Edsel de la Compañía Ford, que fue altamente publicitado, es una 
prueba evidente de que la publicidad no crea necesidades que la gen-
te no tiene. La publicidad es un coste, y los Friedman piensan que es 
más rentable atraer la atención de los que ellos denominan «necesi-
dades o deseos reales» que intentar generar «necesidades artificia-
les». «Con toda seguridad, será más barato, en general, vender algo 
que satisface las necesidades que ya se tienen que crear una necesi-

3  Ibídem.
4  Ibídem.
5  Ibídem.
6  Milton y Rose Friedman, Free to Choose, Avon, Nueva York 1979, p. 214 

(trad. esp.: Libertad de elegir, Gota a Gota Ediciones, Madrid 2008).
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dad artificial»7. Los críticos mencionan el cambio de modelos de co-
che cada año como un ejemplo de creación de deseos artificiales, 
pero los Friedman sostienen que los modelos que cambian cada año 
son los que triunfan sobre otros, porque es lo que gente «quería de 
verdad»8. Los Friedman consideran que los que critican la publicidad 
son unos elitistas, al igual que opina Twitchell: «La verdadera obje-
ción de la mayoría de los que critican la publicidad no es que esta 
manipule los gustos, sino que el gran público tiene unos gustos su-
perficiales que, por supuesto, no coinciden con los de los críticos»9.

Hay una antropología específica del deseo que subyace en los co-
mentarios de Twitchell y los Friedman, y esta antropología tipifica el 
consumismo como una ideología. Los deseos, según esta ideología, 
se generan interiormente; la gente simplemente quiere lo que quie-
re. No tiene sentido afirmar que los deseos son generados en proce-
sos sociales e históricos que modelan a los individuos. El consumis-
mo es, además, agnóstico con respecto a un telos o meta hacia la que 
debiera llevar el deseo; como Milton Friedman escribe, una econo-
mía libre «da a la gente lo que quiere en lugar de lo que un determi-
nado grupo piensa que debe querer»10. Se da por supuesto que la 
gente sabe lo que quiere y que intentará conseguirlo. ¿Cómo se sabe 
lo que la gente quiere de verdad? Simplemente observando lo que 
elige realmente, si es que tiene libertad de elegir. Para que coincida 
lo que la gente quiere y lo que realmente elige, por consiguiente, 
tiene que tener dónde elegir, y cuantas más elecciones tenga, más 
libre es de conseguir lo que quiere. 

II. «Miswanting»

Todo lo dicho hasta ahora se considera algo de sentido común en 
una cultura consumista, pero todo eso es cuestionable. Comence-

7  Ibídem.
8  Ibídem, cursiva en el original.
9  Ibídem.
10  Milton Friedman, Capitalism and Freedom, University of Chicago Press, 

Chicago 1962, p. 15 (trad. esp.: Capitalismo y libertad, Síntesis, Madrid 2012).
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mos con la opinión de Twitchell de que la naturaleza humana quiere 
más cosas; se trata simplemente de un deseo generado internamente 
e inherente a lo que significa ser humano. Sin embargo, como Max 
Weber señala en su obra clásica La ética protestante y el espíritu del 
capitalismo, en las sociedades precapitalistas, tradicionales, el ocio se 
valoraba más que las cosas. Los propietarios que aumentaban el pre-
cio por pieza para incentivar a los trabajadores —es decir, daban 
más dinero por bala de heno en tiempos de cosecha— se encontra-
ron con que en lugar de trabajar más, trabajaban menos; en cuanto 
llegaban a tener la cantidad de dinero suficiente que necesitaban, 
dejaban de trabajar. Como escribe Weber: «Un hombre no desea 
“por naturaleza” ganar cada vez más dinero, sino sencillamente vivir 
como está acostumbrado a vivir y a ganar cuanto era necesario para 
eso»11. A las personas se les tuvo que enseñar primero a pensar en sí 
mismas como consumidoras de bienes, para que vieran el consumo 
como un fin por que el trabajar en lugar de un medio para financiar 
la vida a que la están habituadas. La historia del marketing en el si-
glo xx es, en gran medida, una historia de ese tipo de educación. Lo 
que la gente quiere no es tan simple como identificar ciertas cons-
tantes en la naturaleza humana.

Saber lo que queremos no resulta tan fácil como Twitchell y los 
Friedman dan a entender. «Tú sabes», decían los Rolling Stones, 
«que no siempre puedes conseguir lo que quieres». El psicólogo de 
Harvard Daniel Gilbert afirma: «No creo que sea ese el problema. El 
problema es que no siempre puedes saber lo que tú quieres»12. Las 
experimentaciones realizadas durante varios años por Gilbert y otros 
psicólogos han mostrado que basamos nuestras elecciones en pre-
dicciones sobre el impacto que tendrán en nuestra felicidad, pero 

11  Max Weber, The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism, tr. Talcott Par-
sons, Charles Scribner’s Sons, Nueva York 1958, p. 60 (trad. esp.: La ética protes-
tante y el espíritu del capitalismo, Alianza, Madrid 2011). Véase también Rodney 
Clapp, «Why the Devil Takes Visa: A Christian Response to the Triumph of 
Consumerism», Christianity Today, 7 de octubre de 1996, en http://www.chris-
tianitytoday.com/ct/1996/october7/6tb018.html.

12  Daniel Gilbert, citado en Jon Gertner, «The Futile Pursuit of Happiness», 
New York Times Magazine, September 7, 2003, http://www.nytimes.com/2003/09/07/
magazine/the-futile-pursuit-of-happiness.html?pagewanted=all&src=pm
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constantemente fallamos en la predicción de ese impacto. Habitual-
mente, sobrevaloramos lo feliz que nos hará una elección positiva 
—un coche nuevo, un trabajo nuevo, una casa más grande, etc.— y 
cuánto tiempo nos durará; los psicólogos denominan a este proceso 
«sesgo del impacto» («impact bias»). Asimismo, nos adaptamos más 
rápidamente a lo malo que nos ocurre que lo que podemos predecir. 
Nos acostumbramos a las cosas, y comenzamos dándolas por su-
puestas. Esto conduce a errores en las elecciones que hacemos; Gil-
bert lo denomina «miswanting».

Los psicólogos experimentales han identificado también un «lap-
so de empatía», es decir, la diferencia entre cómo nos comportamos 
en un estado emocional «caliente» —ansiedad, valentía, temor, ex-
citación sexual, etc.— y la capacidad de predecir cómo actuaremos 
en un estado «caliente» cuando nos encontramos un estado «frío». 
Se sabe desde hace mucho que con el tiempo las personas se adap-
tan y pierden interés por las cosas nuevas, así como que toman de-
cisiones erróneas cuando se encuentran en un estado «caliente», 
como el proverbial asiento trasero de un coche. Pero son pocas las 
personas que tienen en cuenta nuestra incapacidad para predecir lo 
que ocurrirá. Y es esta incapacidad la que produce el «miswanting». 
Seguimos tomando decisiones erróneas en estados calientes, y «cuan-
do sentimos que el placer derivado de una cosa disminuye, nos di-
rigimos hacia la siguiente cosa o acontecimiento, y, casi con toda 
seguridad, cometemos otro error de predicción, y, después, otro, y 
así ad infínitum»13. A este último fenómeno los psicólogos lo deno-
minan la «rutina hedónica», la persecución constante de la novedad 
que inevitablemente decepciona14.

Una implicación importante de la idea de «miswanting» es que 
existen al menos ciertas cosas que los seres humanos necesitan de 
verdad con cierto sentido de objetividad, es decir, que existe un telos 
del deseo humano. Uno de los descubrimientos de la psicología ex-
perimental, por ejemplo, es que «a menudo deseamos tener una 
casa espaciosa y aislada (una cosa a la que nos adaptamos con facili-
dad), cuando, de hecho, comprometerá nuestra felicidad al distan-

13  Gertner, ibídem.
14  Barry Schwartz, The Paradox of Choice, Ecco, Nueva York 2004, pp. 172-173.
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ciarnos de los vecinos (se ha demostrado que la interacción social y 
las amistades producen un placer más duradero)»15. Aquí se hallan 
implícitas tanto la constatación de que hay estados de ser objetiva-
mente deseables —incluida la necesidad de la comunidad— como 
también que los seres humanos, en general, no son buenos en el 
conocimiento de lo que son. La cuestión es que no podemos decir 
qué es lo que de verdad quieren los seres humanos simplemente ob-
servando lo que eligen realmente.

Los psicólogos contemporáneos han puesto también en duda la 
idea de que la posesión de muchas elecciones hace automáticamen-
te más libre a la persona. El consumismo nos enseña que el aumen-
to de la cantidad de elecciones disponibles aleja de nosotros los 
factores de limitación y nos hace más libres. El psicólogo Barry 
Schwartz, sin embargo, ha encontrado que el descubrimiento de 
285 variedades de galletas y 360 variedades de champú en su super-
mercado local solo le carga a él y a otros con lo que denomina «la 
tiranía de la elección». Tener cierta elección es fundamental para la 
prosperidad humana; es una condición necesaria pero no suficiente 
para la felicidad. Pero Schwartz ha descubierto que la proliferación 
de elecciones en una sociedad de consumo ha contribuido a hacer-
nos menos felices. Tenemos que dedicar enormes cantidades de 
tiempo y energía para ordenar todas las elecciones posibles, y esa 
inversión solo aumenta la ansiedad, que va creciendo con cada elec-
ción realizada. No solo poseemos unos recursos limitados para ele-
gir entre las innumerables opciones que se nos presentan, pero la 
ideología de la elección consumista insiste en que hacemos la mejor 
elección disponible, haciendo así que se limiten nuestros horizontes 
en lugar de expandirse16.

El aumento de elecciones incrementa, así, la posibilidad del arre-
pentimiento: cuantas más elecciones tengamos disponibles, tanto 
más aumenta el convencimiento de que tal vez habría sido mejor 
una opción que hemos rechazado o hemos pasado por alto. El «ses-
go de impacto» exacerba el fenómeno del arrepentimiento retros-
pectivo. Pero Schwartz descubre también que la proliferación de 

15  Gertner, «The Futile Pursuit of Happiness».
16  Schwartz, pp. 1-22.
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elecciones produce el «arrepentimiento anticipado», mediante el 
cual nos desesperamos al hacer la elección correcta antes de elegir. 
El arrepentimiento anticipado es peor que el retrospectivo, porque 
sesga las elecciones que aún tienen que tomarse. Uno de sus efectos 
más comunes es la producción de un tipo de parálisis, una incapa-
cidad para tomar una decisión y una consecuente dilación a la hora 
de tomar una decisión. El arrepentimiento anticipado puede tam-
bién distorsionar todas las elecciones que lleguen a tomarse; suscita 
estados emocionales de tipo «caliente» que distorsionan las eleccio-
nes17. Por usar el ejemplo de Schwartz:

Si estás sopesando entre comprarte un Toyota Camry o una Hon-
da Accord, y tu amigo más íntimo acaba de comprarse un Accord, lo 
más probable es que también lo compres tú, en parte porque el úni-
co modo de evitar que te digan que cometiste un error es comprar lo 
que tu amigo compró, y, así, evitar potencialmente las comparacio-
nes perniciosas18.

Un modo popular de reaccionar al problema del arrepentimiento 
es abogar a favor de más elecciones, no menos: tenderemos menos a 
ser atrapados por el arrepentimiento si dejamos abiertas nuestras 
opciones y tomamos más decisiones que sean reversibles. Pero 
Schwartz ha descubierto no solo que en la mayor parte de la vida 
esto no funciona así —raramente se recuperan las grandes inversio-
nes hechas en coches y casas, en profesiones y matrimonios—, sino 
que también el hecho de dejar abiertas las propias opciones real-
mente empeora el fenómeno del arrepentimiento. Si las decisiones 
son irreversibles, entonces carece de sentido volver a ellas, y las per-
sonas pueden continuar con su vida. Si uno está siempre abierto a la 
posibilidad de encontrar un coche, una pareja, una profesión o una 
ciudad en la que vivir que sean mejores, entonces la posibilidad del 
arrepentimiento por las elecciones hechas está constantemente pre-
sente. La ideología del consumismo nos dice que cuantas más elec-
ciones tengamos más felices seremos, puesto que aumentan las po-
sibilidades de conseguir lo que queremos. Pero los psicólogos han 
descubierto que, por ejemplo, las personas que consideran que sus 

17  Ibíd., pp. 147-165.
18  Ibíd., pp. 158-159.
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compromisos matrimoniales son irreversibles, son más felices que 
aquellas que no piensan así19. Schwartz lo expresa así: «Por contra-
dictorio que parezca, lo que parece contribuir más a la felicidad nos 
ata más que nos libera»20.

III. Dios y el deseo humano

El cuadro de la persona humana resultante de lo anterior no es el 
de un elector soberano que sabe siempre lo que quiere y persigue, 
sino el de una persona dividida que no siempre tiene claras sus pro-
pias necesidades. La indagación realizada por Agustín sobre la per-
sona humana se anticipó en muchos siglos a este análisis. Los psicó-
logos no intentan explicar por qué es así la persona. Agustín lo 
intenta examinando la relación de la persona con Dios. Lo que emer-
ge es el cuadro de una persona humana que está alienada de sí mis-
ma porque está alienada de Dios. La curación de la voluntad es, por 
consiguiente, la obra de Dios.

Las Confesiones abundan en constataciones de que los seres huma-
nos, en su existencia temporal, son criaturas divididas que no solo 
poseen una voluntad sino muchas. Agustín lo expresa así: «Porque 
si hay tantas naturalezas contrarias entre sí, cuantas son las volunta-
des que se contradicen, entonces ya no son dos sino muchas»21. 
Escribe que él se «había colocado detrás de mi espalda»22, que esta-
ba «enfrentado conmigo mismo» y «disociado de mí mismo»23. Du-
da en poner su antigua vida detrás de él, porque teme hacer una 
elección irreversible, ser cortado de su antigua vida «para siem-

19  Ibíd., pp. 144-146.
20  Ibíd., pp. 107-108.
21  Agustín de Hipona, Confessions, tr. Henry Chadwick (Oxford University 

Press, Oxford 1991), 149 [VIII. x (23)] (trad. esp.: Confesiones, prólogo, traduc-
ción y notas de Pedro Rodríguez de Santidrián, Alianza, Madrid 2011). [N. del 
T. Traducimos directamente del original inglés los textos de san Agustín, por los 
matices específicos que no apreciamos en la traducción española.]

22  Ibíd., p. 144 [VIII. vii. (16)].
23  Ibíd., p. 148 [VIII. x. (22)].
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pre»24. Sin embargo, mirando retrospectivamente, ve que la aparen-
te libertad de elección de la que gozaba antes de cortar con esas 
elecciones no era libertad en absoluto, sino una especie de esclavi-
tud. Afirma haber caído en la «fuerza de la costumbre»25, y haber 
sido atado allí «no contra su voluntad, sino por mi propia opción»26. 
El problema para Agustín no es solo la incapacidad para querer el 
bien, sino también la incapacidad para conocerlo. Nosotros no sabe-
mos lo que queremos, porque nuestro propio yo es un misterio para 
nosotros: «Hay en el hombre algunas cosas que el mismo espíritu 
del hombre no entiende»27. El concepto de memoria de Agustín, co-
mo observa Henry Chadwick, contiene elementos del concepto mo-
derno del inconsciente28. Dice el mismo Agustín: «Encuentro difícil 
asir mi propio yo»29.

Para Agustín está claro que saber lo que queremos y querer lo que 
queremos no es una cuestión simple, en parte porque el deseo es un 
producto social y no se genera simplemente dentro del yo, como los 
Friedman parecen suponer. A la persona humana se le tira y se le 
empuja desde fuera. La condición de alienación con respecto a nues-
tras necesidades reales es lo que Agustín denomina sencillamente 
«pecado», y el pecado es para Agustín un producto social, una con-
dición de toda la humanidad a la que nacemos cada uno, queramos 
o no. En el episodio famoso del robo de peras cuando era un adoles-
cente, deja claro que no lo habría hecho de haber estado solo. De 
hecho, lo que él quería no eran las peras, sino la compañía de los 
demás, que, aun en su forma pervertida, atestigua el verdadero de-
seo de estar acompañado inscrito por Dios en el corazón humano30. 
Así como el fenómeno de «miswanting» es un proceso social, de igual 
modo lo es desear el bien. Agustín describe su conversión en el libro 
VIII de las Confesiones no como un diálogo puramente interior, sino 

24  Ibíd., p. 151 [VIII. xi. (26)].
25  Ibíd., p. 146 [VIII. vii. (18)].
26  Ibíd., p. 140 [VIII. v. (10)].
27  Ibíd., p. 182 [X. v. (7)].
28  Ibíd., p. 185 nota 12.
29  Ibíd., p. 193 [X. xvi. (25)].
30  Ibíd., pp. 29-33 [II. iv. (9)-viii. (16)].
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como un encuentro con los amigos —Simpliciano, Alipio y Ponti-
ciano— que le condujeron a la Iglesia.

Agustín no solo anticipa el complejo cuadro del deseo humano 
que encontramos en la psicología moderna, sino que explica la con-
dición humana insertándola en el contexto de la relación con Dios. 
Para él, la persona humana está suspendida entre un Dios bueno y 
una creación buena. Constantemente somos tentados a llegar a afe-
rrarnos a los bienes más bajos y perecederos de la creación, y olvida-
mos la fuente de su bondad, a Dios el Creador, el único que trascien-
de las vicisitudes del tiempo. Solo en Dios se encuentra el bien 
duradero, y, por consiguiente, solo Dios puede curar el deseo huma-
no. La incertidumbre de la existencia temporal que zarandea a la 
persona humana solo puede ser llevada a un lugar de descanso feliz 
por el Eterno. La meta de la vida no es solo conseguir lo que uno 
quiere, sino querer las cosas buenas. El deseo tiene un telos. Escribe 
Agustín: «Si bien una persona lo persigue de un modo y otra de otro 
modo, no obstante, única es la meta que todos luchan por conse-
guir, a saber, experimentar la alegría»31. Y el fundamento de la ale-
gría, según Agustín, es el Dios eterno.

Por lo tanto, la libertad no es un horizonte en permanente exten-
sión de elecciones indeterminadas, sino la capacidad de saber lo que 
de verdad produce alegría y elegirlo. Sistemáticamente, Agustín des-
cribe la capacidad de hacer cualquier elección —incluyendo las ma-
las— no como un poder, sino como una debilidad, como «esclavi-
tud» y «enfermedad»32. Necesitamos a los demás para no quedar 
sometidos a la tiranía de nuestras voluntades; necesitamos una co-
munidad de virtud orientada hacia Dios para aprender el modo de 
desear bien. Solo una cierta cantidad de fines buenos o telos de la 
vida humana puede explicar con sentido la observación realizada 
por Barry Schwartz, a saber, de que somos más felices estando ata-
dos que liberados. Ciertamente, solo nos hace felices el hecho de 
estar atados a algo o a alguien buenos. La observación de Schwartz 
presupone una definición negativa de la libertad; libertad significa 
ser libre de la voluntad de los otros, así que la vinculación se contra-

31  Ibíd., p. 198 [X. xxi. (31)].
32  Por ejemplo, ibíd., p. 199 [X. xxiii. (33)].
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pone a liberación. Agustín, por otra parte, ve la libertad positiva-
mente como capacidad para el bien, por lo cual piensa que somos 
más libres cuanto más participamos en Dios. En este sentido escribe: 
«por la gracia llega la curación del alma de la enfermedad del peca-
do; por la curación del alma llega la libertad de elección»33. Lo que 
Agustín quiere decir es que el hecho de unirse en matrimonio o de 
involucrarse en la vida de Dios puede ser más liberador que limita-
dor. La libertad no es elección ilimitada, sino aquello que nos da la 
capacidad de hacer más lo que, de otro modo, no haríamos, o hacer-
nos más lo que nosotros, en caso contrario, no seríamos.

IV. Conclusión

No proponemos ninguna economía estatal centralizada ni ningún 
tipo de autoridad, eclesial o de otra modalidad, que diga a las perso-
nas lo que de verdad quieren. Dios actúa por atracción, no por coer-
ción; Agustín no fue suficientemente claro sobre este aspecto. El 
problema es simplemente que la ideología del consumismo es erró-
nea: más elecciones no hacen necesariamente personas más libres. 
Para determinar cuándo una economía hace verdaderamente libre a 
las personas, debemos contar con una concepción sólida de los ver-
daderos fines o metas de la vida humana, tal como puede proporcio-
nar una buena teología. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

33  Agustín de Hipona, The Spirit and the Letter, §52 en John Burnaby (ed.), 
Augustine: Later Works, Westminster Press, Filadelfia 1955, p. 236.
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Joerg Rieger *

¿POR QUÉ EL CONSUMISMO NO ES EL PROBLEMA? 
La religión y el trabajo remodelan el deseo  

desde abajo hacia arriba

En este artículo se aborda el consumismo y el deseo en sus niveles 
más profundos con el objetivo de ofrecer alternativas inspiradas 

por las tradiciones fundamentales de las religiones abrahámicas.

A menudo se culpa al «consumismo» de los desastres econó-
micos y ecológicos, junto con lo que genéricamente se de-
nomina «materialismo». Estas acusaciones se basan en el 
supuesto de que las personas desean constantemente cosas 

y de que estos deseos están provocando, en cierto modo, la desigual-
dad económica y la destrucción ecológica. Desafortunadamente, esta 
forma de pensar no llega a las raíces del problema, pues tiende a 
culpar a los individuos, suponiendo que el deseo es su problema 
personal. Además, esta forma de razonar es incapaz de producir al-
ternativas reales cuando intenta reemplazar lo que es llamado «mate-
rialismo» con actitudes no materiales, que algunos confunden con la 
espiritualidad. Para relacionar el consumismo con el deseo y presen-
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PO Box 750133 Dallas, TX 75275-0133 (Estados Unidos). Correo electrónico: 
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tar alternativas, tenemos que investigar cómo se producen y quiénes 
son sus beneficiarios.

La cuestión del deseo es muy compleja y profunda. Puesto que 
cada vez más se está convirtiendo en un campo de batalla debido a 
un fenómeno económico denominado la «caída de la tasa de benefi-
cio»1, tenemos que dejar ya de suponer que nosotros controlamos 
nuestros deseos, lo cual tiene también sus implicaciones teológicas. 
Recordemos la respuesta clásica de Lutero a la pregunta «¿qué signi-
fica tener “un dios”, o qué es “dios”?». Según Lutero, Dios es «aque-
llo a lo que se aferra tu corazón y se confía totalmente»2. ¿Qué supo-
ne para la teología el hecho de que seamos incapaces de controlar 
aquello a lo que se aferra nuestro corazón?

Puesto que el deseo se ha convertido en campo de batalla, nada 
está exento de la lucha por el deseo, ni siquiera las comunidades 
religiosas. Esto no significa negar que las comunidades religiosas 
tengan funciones importantes que realizar en la lucha por la influen-
cia sobre el deseo y que las tradiciones religiosas puedan proporcio-
nar algunas alternativas viables, pero necesitamos echar una mirada 
más profunda a la forma en la que emergen estas alternativas en si-
tuaciones donde la religión misma es asimilada por el statu quo.

Tanto la teología como la economía desconocen la enorme profun-
didad del deseo. Este tiende a darse como algo supuesto en la econo-
mía dominante —«querer» parece ser una característica humana natu-
ral—, acompañado por el también supuesto de que los mercados 
funcionan mejor cuando se abandonan a los deseos individuales. Ade-
más, se supone que si las personas siguen sus deseos naturales se alcan-
zará la democracia. En este contexto, se presupone que el deseo no es 

1  Puesto que los beneficios siguen cayendo en espirales hacia abajo, la lucha 
por la influencia sobre el deseo de la gente debe hacerse necesariamente cada 
vez más omnipresente. Este tema es estudiado detalladamente por Robert Bren-
ner, La economía de la turbulencia global: las economías capitalistas avanzadas de la 
larga expansión al largo de clik, 1945-2005, Akal, Tres Cantos 2009.

2  Martín Lutero, «The Large Catechism», en The Book of Concord, tr. Theodore 
G. Tappert, Fortress Press, Filadelfia 1959, p. 365. Lutero nos recuerda, además, 
que «el dinero y las posesiones», «el conocimiento, la inteligencia, el poder, la 
popularidad, la amistad y el honor», pueden ocupar también el lugar de Dios.
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solo algo dado y natural, sino también que merece (sin dudarlo) confi-
gurar el curso de la economía, y, por extensión, la vida en su totalidad.

Las acusaciones de consumismo y de materialismo pasan por alto 
dos problemas básicos. A pesar del supuesto común de que las per-
sonas quieren siempre más, la voluntad de consumir cada vez más 
no es algo que pueda darse por descontado incluso en una denomi-
nada sociedad de consumo. La industria de la publicidad continúa 
siendo todo un negocio por la persistente necesidad de alimentar la 
voluntad de consumir y el deseo que la impulsa. Las cosas que con-
sumimos nos prometen mucho más, así como la publicidad no nos 
orienta hacia lo material, sino hacia cosas definitivas. Esperamos 
que al comprar ciertas cosas nos sintamos felices y plenos.

El economista John Kenneth Galbraith señaló dos equívocos afi-
nes en la economía. El primero es que «la urgencia de las necesida-
des no disminuye apreciablemente cuando se satisfacen la mayoría 
de ellas». Dicho de otro modo, no existe el concepto de saciedad, 
por la que las necesidades parecen ser ilimitadas. El segundo equí-
voco, según Galbraith, es que «las necesidades se originan en la per-
sonalidad del consumidor o, en todo caso, que son datos dados para 
el economista. La tarea de este consiste meramente en buscar satis-
facerlas. No necesita indagar en el modo en que se forman esas ne-
cesidades»3. Estos equívocos en la explicación del deseo están en el 
núcleo de todos los demás problemas.

En sus investigaciones sobre el deseo en economía, Galbraith per-
cibe una «urgencia menguante de ... necesidades» y una «urgencia 
menguante de consumo». Además, Galbraith descubre también una 
«urgencia de necesidad que declina»4. No es verdad que las perso-
nas quieran siempre más; ni siquiera es verdad que las personas 
necesiten siempre más. Por ejemplo, hay tantas chocolatinas o tan-
tos coches como las personas quieren o necesitan; tanto el deseo 
como la necesidad de chocolatinas y de coches no son ilimitados. En 

3  John Kenneth Galbraith, The Affluent Society, Houghton Mifflin, Boston 
1998, p. 117 (trad. esp.: La sociedad opulenta, Ariel, Barcelona 1992).

4  Galbraith, ibíd., pp. 120-122. «La idea de que las necesidades no llegan a 
ser menos urgentes cuanto más se satisface generosamente al individuo, repugna 
sobremanera al sentido común. Solo la creen quienes quieren creerla» (p. 124).
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el caso de los deseos y las necesidades en particular, la función de la 
producción es central: «No puede defenderse la producción como 
algo que satisface las necesidades si es esa producción la que las 
crea», comenta Galbraith. Lo cual nos lleva a la función central de la 
producción en la creación del deseo: «La producción solo llena un 
vacío que se ha creado a sí mismo»5. Lo que impulsa al consumo, 
por lo tanto, no es principalmente el consumismo y el deseo, sino el 
imperativo económico de aumentar la producción de bienes, ideas y 
servicios con fines lucrativos. Sin embargo, este motor suele quitarse 
de la vista, especialmente cuando se elevan las quejas contra el con-
sumismo como el problema.

Galbraith habla de la conexión entre producción y consumo en 
estos términos: «El vínculo más directo entre producción y necesi-
dades es proporcionado por las instituciones de la publicidad y de la 
venta modernas. Estas no pueden reconciliarse con la noción de 
deseos determinados independientemente, pues su función princi-
pal es crear deseos: dar a luz necesidades que previamente no exis-
tían»6. Esto significa que si existe un vínculo entre producción y 
consumo, el consumismo y el deseo ya no son meramente el proble-
ma de la ética individual, y no puede resolverse, por consiguiente, 
apelando moralmente a los individuos.

Como ya hemos señalado, la industria de la publicidad tiene un rol 
importante que jugar en la producción de necesidades y deseos. El 
objetivo principal de la publicidad no es presentar una información 
concreta de los productos, sino modelar el deseo. Con todo acierto, 
los publicistas han sido considerados como «nuevos sumos sacerdo-
tes», cuya influencia, podríamos añadir, es crucial no solo para el 
mundo de los negocios, sino también para la política y la religión. 
Paul Glasser, autor de un libro sobre el tema, expresa lo que grandes 
economistas y teólogos tienden a pasar por alto. Glasser prefiere ha-
blar de deseos más que de demanda, porque «la demanda no es un 
hecho económico de la vida fijado, como un río, sino el resultado de 
deseos latentes, sueños y aspiraciones que pueden fomentarse o no. 
El marketing no vende un producto: vende un sueño, un sueño de 

5  Galbraith, ibíd., pp. 124.125.
6  Galbraith, ibíd., p. 127.
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belleza, de salud, de éxito, de poder»7. La función de la publicidad es 
producir los deseos que producen la demanda económica.

Ahora se hace más claro por qué la acusación común de «materia-
lismo» está descolocada. El deseo promovido por la publicidad no 
es el simple deseo del producto: es deseo de algo más trascendente 
a lo que remite el producto, como la esperanza de felicidad y de una 
vida mejor. El deseo no se fija en un collar de perlas en sí y por sí 
mismo, sino en las esperanzas asociadas con él, como una mayor 
autoconfianza e incluso el amor. La publicidad, entonces, produce 
deseo conectando cosas materiales con lo trascendente; una tarea 
verdaderamente religiosa que nos remite a las raíces más profundas 
del consumismo y del denominado materialismo.

El deseo que impulsa al consumismo no es, por consiguiente, auto-
generado, sino que tiene que ser producido por los intereses económi-
cos dominantes para mantener activa la producción. Si bien ya encon-
tramos en Aristóteles una toma de conciencia elemental de la relación 
entre el dinero y el deseo8, nosotros nos encontramos con una nueva 
intensidad de esta relación. Los intereses económicos dominantes tratan 
de alcanzar los niveles más profundos de nuestra humanidad, que no-
sotros no podemos controlar, y remodelar nuestros deseos más hondos. 
Nos vemos expuestos a un número de anuncios que oscila entre los 300 
y los 3.000 cada día, cuyos mensajes se dirigen a modelar nuestro deseo 
inconsciente y a producir identidad. En jerga publicitaria se le llama 
«marcación»; en términos religiosos podría denominarse «iniciación».

Puesto que somos bombardeados con mensajes que llegan por 
todos los caminos a los mundos religiosos, ¿cómo pueden las comu-
nidades religiosas y sus teologías escapar a la modelación llevada a 
cabo por la economía capitalista de mercado? Tanto la teología como 
la economía necesitan investigar lo que nos modela en los niveles 
más profundos. Lamentarse del consumismo es perjudicial en esta 
situación, puesto que encubre los modos en que se produce el de-

7  Ralph Glasser, The New High Priesthood: The Social, Ethical, and Political Im-
plications of a Marketing-Orientated Society, Macmillan, Londres 1967, p. 12.

8  Véase, por ejemplo, la explicación en Ulrich Duchrow, Alternatives to Glo-
bal Capitalism: Drawn from Biblical History, Designed for Political Action, Interna-
tional Books, Utrecht 1995, pp. 35-43.
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seo. También encubre el hecho de que el problema no se encuentra 
principalmente en la adquisición de cosas materiales, sino en el ni-
vel de nuestra identidad como un todo, que incluye lo que pensa-
mos, creemos y sentimos. Incluso los mundos no aparentemente 
materialistas de nuestras creencias e ideas están modelados por estos 
procesos, y, por tanto, en última instancia, por los poderes económi-
cos que sean. Las personas se sienten atraídas a consumir hasta un 
punto en el que llega a remodelarse toda su identidad.

Considerando lo dicho hasta ahora, la respuesta apropiada no puede 
ser hacerse menos materialistas y más espirituales, como si el mundo 
espiritual fuera más seguro y estuviera menos influenciado por los in-
tereses económicos dominantes del capitalismo que el mundo mate-
rial. Lo que necesitamos es un diferente materialismo acompañado de 
una espiritualidad diferente. Las tradiciones religiosas del cristianismo, 
en sus raíces judías, pueden servirnos de ayuda en este proceso, pues 
se oponen a contraponer las cuestiones materiales y espirituales. 

Religión, trabajo y resistencia al deseo 

En una situación en la que el deseo está devastando las vidas, en par-
ticular de aquellas personas que no pueden satisfacerlo, necesitamos in-
vestigar la posibilidad de resistir a los deseos y las carencias. Ahora bien, 
esto no puede hacerse desde una distancia de seguridad, sin relacionarse 
con el daño severo que se está haciendo con la producción del deseo, 
puesto que es aquí donde puede verse toda la magnitud del problema, se 
puede filtrar la esperanza falsa y emergen las cuestiones más apremian-
tes9. Al mismo tiempo, podemos captar aquí los primeros destellos de las 
posibles alternativas. ¿Qué aspecto tiene el deseo en situaciones de seve-
ra recesión económica, cuando está modelado más por la necesidad real 
que por los encantos del capitalismo? Además, al remodelarse el deseo 
en este contexto, ¿qué nuevas imágenes de la realidad trascendente y 
última emergen?

9  En mi libro No Rising Tide: Theology, Economics, and the Future (Fortress 
Press, Mineápolis 2009), lo denomino la «lógica de la recesión».
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Si es verdad que las «necesidades dependen de la producción» 
(Galbraith), necesitamos analizar la producción económica en nues-
tra lucha por transformar los deseos y, en última instancia, el consu-
mismo. Galbraith nos recuerda que el incremento de producción, 
que exige un incremento de deseos, no hace necesariamente mejor a 
una sociedad. A partir de un determinado punto, comenta, la pro-
ducción de más cosas y necesidades no aumenta el bienestar. Por 
consiguiente, concluye que la producción no debe quedarse estan-
cada en los intereses privados, sino que debería ser liberada para los 
grandes desafíos de la humanidad10.

El primer paso en la producción de un deseo alternativo que pueda 
aportar resistencia consiste, por tanto, en volver a conectar con las ne-
cesidades reales de las personas. El historiador Peter Stearns comenta 
que «el consumismo no es el problema para los pobres, sino la búsque-
da de una subsistencia satisfactoria»�11. Este problema, observa, persi-
gue a enormes cantidades de personas en todo el planeta, pero también 
a trece millones de niños de los Estados Unidos que viven por debajo 
del umbral de la pobreza y cuyo número sigue aumentando.

La conexión del deseo con las necesidades reales es lo que se per-
dió cuando el capitalismo empezó a crear al ser humano a su ima-
gen, como un ser que solo conoce carencias pero no tiene necesida-
des físicas reales. El teólogo de la liberación Hugo Assmann y el 
economista Frantz Hinkelammert hacen una comparación con las 
teologías espiritualistas, que también funcionan abstrayéndose de 
las necesidades humanas reales y de la vida humana en general. En 
cambio, en la teología de la liberación, señalan, se supera la espiri-
tualización en cuanto se presta atención a la necesidad humana 
real12. Es un primer paso importante; no obstante, aún debe hacerse 

10  Galbraith, Affluent Society, p. 129. En un epílogo escrito cuarenta años 
después, Galbraith ruega que se añadan las preocupaciones de la eliminación de 
la pobreza y del cuidado del medioambiente, con el objetivo de salvar la «socie-
dad opulenta» (p. 263).

11  Peter N. Stearns, Consumerism in World History: The Global Transfiguration 
of Desire, Routledge, Nueva York 2001, p. 139.

12  Hugo Assmann y Franz J. Hinkelammert, Götze Markt, tr. Horst Golds-
tein, Patmos Verlag, Düsseldorf 1992, pp. 24.39.
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más. En la medida en que llegamos a ser conscientes de la necesidad 
humana real, somos capaces de ver más claramente la naturaleza 
artificial del deseo. Y esta consciencia de la naturaleza artificial del 
deseo es la que nos lleva a ver lo que ocurre en la producción.

Mientras que la producción es un aspecto que no suscita contro-
versia en la economía dominante que sigue las simples reglas de la 
oferta y la demanda, y nos lleva a acumular beneficios, la perspectiva 
de la producción cambia cuando se la contempla desde el punto de 
vista del trabajo. Aquí encontramos un paralelismo con varias tra-
diciones judeocristianas que abordan el tema del trabajo. Estas tradi-
ciones, que tienen gran relevancia en los textos bíblicos, han sido 
olvidadas a menudo en la historia de la teología y en la Iglesia, recor-
dándonos hasta qué punto las inquietudes religiosas están modeladas 
por el statu quo económico. 

El hecho de que Moisés organizara a unos esclavos trabajadores y 
de que Jesús fuera un obrero de la construcción, que procedía de una 
familia de obreros de este sector, puede resultar más relevante de lo 
que pudiéramos imaginar. ¿Por qué no eligió Dios manifestar su fuer-
za divina en los más altos niveles de los antiguos imperios como Egip-
to y Babilonia, y por qué no se hizo humano en una familia judía de 
clase alta, sobre todo porque esto habría tenido todo tipo de ventajas, 
«en igualdad de condiciones», como dicen los economistas? Al pare-
cer, las condiciones no son iguales en este caso. La ubicación social de 
Dios en relación con la producción y el trabajo parece ser significativa.

Una implicación teológica importante de la ubicación social de Dios 
en el mundo laboral es que Moisés, Jesús, Pedro, Pablo, María, y otros 
líderes religiosos, compartían la perspectiva de los trabajadores, y, por 
tanto, podían ver más claramente lo que pasaba y cuáles eran los pro-
blemas reales. De igual importancia, desde esta perspectiva ellos podían 
tener nuevas visiones de Dios, derribando las numerosas imágenes de 
los dioses falsos, que esclavizaban a las personas: desde los esclavos de 
Egipto, en el caso de Moisés, hasta los campesinos de los márgenes del 
Imperio romano, en el caso de Jesús y de los discípulos. Además, parece 
que al estar en contacto con las necesidades de las personas, el deseo se 
remodelaba y se preparaba para la resistencia, puesto que Dios se apa-
recía de modos inesperados que cambiaban la vida.
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En muchas de las tradiciones religiosas abrahámicas es indispen-
sable la visión desde la perspectiva de los trabajadores. El legado de 
Moisés (compartido por el judaísmo, el islam y el cristianismo) no 
puede concebirse sin su solidaridad con los esclavos hebreos en 
Egipto, aun cuando esto no justifique su asesinato del egipcio pro-
pietario de un esclavo (Ex 2,6). El legado de Jesús no puede conce-
birse sin su solidaridad con los trabajadores de su tiempo. Las pará-
bolas de Jesús están llenas del trabajo cotidiano, con historias de 
pastores, que normalmente no eran los propietarios de los rebaños 
(Lc 15,1-7), de mujeres que trabajan (Mt 13,33; Lc 15,8-10), de 
viñadores (Mt 20,1-16; 21,33-46), de campesinos (Mc 4,1-9.13-
20), de pescadores (Mc 1,16-20) y de sirvientes (Mt 18,23-34). 

Para excavar más profundamente en la creación del deseo alternati-
vo, necesitamos tener en cuenta la función de los trabajadores en la 
producción tanto de bienes como de ideas o de servicios. Esto es lo que 
más gravemente falta en la economía dominante, que subraya la crea-
tividad de los directores ejecutivos y de otros líderes empresariales pe-
ro no consigue tener en cuenta las contribuciones de los trabajadores 
de un modo satisfactorio. Quizá no sorprenda que tampoco se encuen-
tra en gran parte de la teología dominante, que subraya el liderazgo de 
los obispos, de los pastores y teólogos importantes, pero no tiene en 
cuenta las contribuciones de las personas corrientes (el denominado 
«laicado») para la vida de fe. Está claro que no puede haber produc-
ción sin trabajo, pero ¿qué relevancia tiene esta perspectiva? 

Para comenzar, digamos que los objetivos de los trabajadores son 
diferentes de los objetivos que la economía dominante atribuye a los 
líderes empresariales, o que la teología dominante atribuye a los líde-
res de la Iglesia. El objetivo de los trabajadores, su deseo más profun-
do, no es la maximización infinita del beneficio para los accionistas. 
Del mismo modo, el objetivo del laicado en la Iglesia no es principal-
mente el aumento de los feligreses y de los presupuestos. El deseo de 
los trabajadores como también el del laicado apunta a los procesos de 
producción y trabajo que respeten la dignidad humana, que propor-
cionen una compensación y unos beneficios justos, como también el 
bienestar de sus familias y de la comunidad. Además, un proceso de 
producción que respete la dignidad humana dejará también más es-
pacio a la creatividad de los trabajadores. El hecho de que esta crea-
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tividad existe incluso bajo las condiciones actuales de trabajo, en las 
que los trabajadores contribuyen a menudo significativamente mejo-
rando la producción de bienes, ideas y servicios, a pesar de las enor-
mes dificultades, nos recuerda su potencial aún no explotado. Cual-
quiera que sea el deseo alternativo que se ponga en marcha aquí, ya 
puede desarrollarse e intensificarse ulteriormente.

En cuanto a la producción del deseo, debemos también tener en 
cuenta que en el sistema actual los trabajadores tienen una doble 
carga: mientras que la producción cae sobre sus hombros —el bene-
ficio se consigue a partir de su trabajo, como el economista David 
Ricardo demostró décadas antes que Karl Marx—, también se les 
necesita para consumir los bienes, las ideas e incluso los servicios 
que producen. Dicho de otro modo, ellos son las metas de gran par-
te de la producción del deseo, pero por esta razón son también quie-
nes tienen el interés más fuerte en resistirse al deseo.

La buena noticia es que, si bien el deseo de los trabajadores es nece-
sario para mantener la producción en marcha, y, por consiguiente, so-
metida al control de los poderes dominantes —sin trabajo no se pro-
duciría nada—, el deseo de quienes están implicados en la producción 
no puede ser nunca completamente asimilado ni controlado. Un pri-
mer síntoma de que el deseo no puede ser asimilado completamente 
surge de una observación de la ambivalencia del statu quo económico. 
El poder y la influencia del capitalismo nunca es absoluto, e incluso sus 
procesos de producción nunca están exentos de ambivalencia13. El de-
seo alternativo entra en funcionamiento en lugares inesperados; emer-
ge de aquellos que son obligados a soportar las presiones del sistema, 
pero a los que nunca se les puede controlar completamente porque en 
última instancia ellos no se benefician de él. 

El desafío a desear y la posibilidad de la producción del deseo alter-
nativo está, por tanto, relacionado con los «últimos» que «serán prime-
ros» (Mt 20,1-16), y con los «últimos de ellos»; es significativo que, 
según Jesús, incluso el juicio final depende de la relación con los últi-

13  Esta idea de ambivalencia es estudiada por Homi Bhabha, The Location of 
Culture, Routledge, Londres 1994, p. 86. Se aplicó también en el contexto teo-
lógico en Rieger, Christ and Empire: From Paul to Postcolonial Times, Fortress 
Press, Mineápolis 2007, p. 11. 
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mos de estos (Mt 25,31-46). Puede que no parezca mucho este deseo 
alternativo, pero el capitalismo se ve desafiado por cualquier deseo que 
no esté en sintonía con sus finalidades, que no juegue según sus reglas 
y que se oponga a encajar en los límites de su libertad particular. Aún 
peor, al capitalismo le preocupa particularmente el deseo alternativo 
que podría organizarse para conseguir metas alternativas. Este es el 
gran desafío de los movimientos obreros, y explica los brutales ataques 
de los que son objeto en los Estados Unidos y en otras partes14.

Conclusiones

Al avanzar más allá de las críticas superficiales al consumismo, lo 
más importante que debemos tener en mente es que el deseo no 
puede cambiarse fácilmente, y que la moralización o el sermoneo 
—las respuestas comunes del sistema— no funcionan. El deseo al-
ternativo emerge en las presiones de la vida y en relación con la 
producción, donde Dios mismo está en acción15. No obstante, este 
deseo alternativo también necesita organizarse. Sin organización, 
desaparece. Probablemente, esta es la sabiduría que encontramos 
personificada en los movimientos sociales y religiosos alternativos, 
en particular cuando se forman en el reverso de la historia16.

El progreso en la creación de deseos alternativos depende, por 
consiguiente, de un retorno autoconsciente a situaciones de gran 
presión y a la lógica de la recesión, similares a las situaciones en las 
que cobraron forma muchas tradiciones religiosas. Aquí, la reflexión 
teológica y el pensamiento económico se cruzan de tal modo que la 
contribución de la reflexión religiosa y teológica sobre el desarrollo 
ulterior de la economía no es principalmente proporcionar otro con-

14  La historia del movimiento obrero de los Estados Unidos está llena de 
ejemplos, tanto del pasado como del presente. Un gran número de trabajadores 
se ve frenado a organizarse en sindicatos, debido a las leyes y las normas alta-
mente restrictivas y también al gran negocio que es el acoso sindical.

15  Ya al comienzo de la Biblia hebrea, Dios es presentado como un trabajador 
(Gn 2,4-9).

16  Para un estudio de estos dinamismos, véase Joerg Rieger y Kwok Pui-lan, 
Occupy Religion: Theology of the Multitude, Rowman and Littlefield, Lanham 2012.
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junto de ideas (o «valores») o un nuevo modo de pensar, sino en-
contrar los destellos de las realidades alternativas que emergen pre-
cisamente donde las presiones del statu quo económico se hacen 
insoportables y, de este modo, se están viendo desafiadas.

Estas realidades alternativas emergentes y los deseos afines, más 
que la realidad cerrada del statu quo, nos remiten a lo último y a lo 
divino. En este sentido, la teología y la reflexión religiosa podrán 
ofrecer alternativas no donde se representan los símbolos orgullosos 
de una religiosidad controlada (los tipos de símbolos que fácilmente 
son asimilados por los especialistas comerciales en el reencantamien-
to), sino donde recurren a las energías irrefrenables y a los deseos que 
emergen del fondo de sus tradiciones, tal como se han desarrollado y 
continúan configurándose en medio de las presiones de la vida.

Esta transformación del deseo, donde comenzamos a atravesar las 
numerosas capas del status quo económico, está en el comienzo de 
un proceso de transformación que abre el camino a valores y estilos 
de vida alternativos que se resisten al control ejercido por el modo 
de vida capitalista. En este contexto se abren encuentros más pro-
ductivos con las visiones alternativas de las tradiciones cristianas. 
Muchos aspectos de estas tradiciones están esperando a ser descu-
biertos. La resistencia al deseo ya no tiene que autogenerarse, sino 
que brota desde el reverso donde —para nuestra sorpresa intermi-
nable— Dios mismo trabaja solidariamente con las personas17.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

17  Véanse unas reflexiones más extensas sobre el tema de la relación entre el 
deseo y la religión en Rieger, No Rising Tide, cap. 4, titulado «Consuming Desire 
vs. Resisting Desire» («Deseo de consumir vs. Deseo de resistir»).
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Cristina Traina *

LA MERCANTILIZACIÓN DEL SEXO:  
UNA PERSPECTIVA DE LOS MÁRGENES

En la historia documentada, el sexo ha tenido siempre una di-
mensión económica. El sexo mercantilizado no es relacional, con-

vierte a las personas en bienes intercambiables y explota a quienes 
tienen menos poder. Se necesita afrontar tanto el desafío personal 
como el estructural. Los males sistemáticos, especialmente los sala-
rios ínfimos, nos hacen a todos cómplices de la mercantilización de 
la sexualidad. Además, las voces y las necesidades de las víctimas de 
esta mercantilización deben tener prioridad en la lucha contra ella. 
Las víctimas y las potenciales víctimas son aliados capaces de su 
propia protección.

Analizar la intersección de la sexualidad, el maltrato y el 
mercado es algo desafiante, porque el sexo ha tenido 
siempre un componente económico. En el libro del Géne-
sis, Raquel y Lía se describen como el «salario» que Labán 

paga a Jacob, y Lía ve a sus hijos como un medio de comprar el favor 
de Jacob1. A lo largo de la historia, y en muchas partes del mundo 
actualmente, los hombres se han casado con las mujeres para produ-
cir familias, y las mujeres han dado a luz a hijos de los que se espe-

* Cristina L. H. Traina es profesora de Estudios Religiosos en Northwestern 
University de Evanston (IL, Estados Unidos); está especializada en ética católica 
y feminista. Entre sus recientes campos de investigación se incluye la ética de la 
relaciones entre desiguales, un tema que aborda en su libro Erotic Attunement: 
Parenthood and the Ethics of Sensuality between Unequals, y en sus artículos actua-
les sobre los derechos y las necesidades de los niños trabajadores.

Dirección: Department of Religious Studies, Northwestern University Evans-
ton, IL (Estados Unidos). Correo electrónico: c-traina@northwestern.edu

1 Génesis 29.
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raba que contribuyeran y continuaran las empresas familiares2. En 
otras partes del mundo, los niños son principalmente un potencial 
económico en el que invierten sus padres. En estos mismos lugares, 
el comercio de gametos y embriones (si no en células, en su cultivo) 
es un negocio lucrativo, que genera unos 35.000 euros por naci-
miento, más los costes extra por cuidar de los mellizos y trillizos 
que presentan dificultades3. Y en todas partes, el sexo o sus imáge-
nes se venden sin conexiones implícitas con la reproducción. En 
2009, en un momento en el que algunos comentaristas pensaban 
que la pornografía comercial estaba ya en declive, el economista 
Elliott Morss estimaba que la prostitución y la pornografía genera-
ban unos 500.000 millones de dólares al año en todo el mundo, sin 
contar los anuncios que acompañan a la pornografía gratuita en 
internet4. 

¿Qué orientaciones podemos descubrir para movernos en un 
mundo en el que el sexo es inseparable del mercado? ¿Cómo distin-
guimos las relaciones sexuales o eróticas que tienen una inevitable 
dimensión económica de aquellas que son mercantilizadas o some-
tidas a la explotación? ¿Cómo nos ayuda el feminismo —con su vi-
sión desde la perspectiva de los marginados y los desprovistos de sus 
derechos— en esta tarea? Abordaremos la mercantilización, las 

2  Véase, por ejemplo, Carol Meyers, «The Family in Early Israel», en Families 
in Ancient Israel, ed. Leo G. Perdue et ál., The Family, Religion and Culture Series, 
Westminster, Louisville 1997, pp. 1-47, aquí pp. 22-41.

3  Mark P. Connolly, Stijn Hoorens y Georgina M. Chambers, «The Costs and 
Consequences of Assisted Reproductive Technology: An Economic Perspecti-
ve», Human Reproduction Update 6 (2010) 603-613. http://humupd.oxford-
journals.org/content/16/6/603.full.pdf+html (visitada 12/2014).

4  Elliott Morss, «The Economics of the Global Entertainment Industry» (26 
de junio de 2009), http://www.morssglobalfinance.com/the-economics-of-the-
global-entertainment-industry/ (visitada 02/12/2014). Ben Fritz documentó el 
descenso en los Estados Unidos de la industria pornográfica en «Tough Times in 
the Porn Industry», Los Angeles Times (August 10, 2009), http://www.latimes.
com/local/la-fi-ct-porn10-2009aug10-story.html#page=1 (visitada 30/05/2014). 
David Rosen corrobora la tendencia en su riguroso estudio «Is Success Killing 
the Porn Industry?», Alternet (May 27, 2013), http://www.alternet.org/sex-amp-re-
lationships/success-killing-porn-industry. (visitada 30/05/2014).
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cuestiones estructurales y la prioridad de las víctimas, explorando 
todos estos temas desde la perspectiva de los márgenes.

Personas, mercancías y poder

Analizar los mercados desde los márgenes implica estudiarlos 
desde la perspectiva de quienes probablemente están destinados a 
ser mercantilizados. Una mercancía es un bien básico que puede 
comprarse y venderse. Las unidades mercantiles son intercambia-
bles. Una fanega de trigo de invierno es tan útil como otra de la 
misma procedencia y calidad. La mercantilización trata a las perso-
nas como si fueran productos funcionalmente intercambiables cuyo 
valor puede calcularse monetariamente según su función, tanto si 
esta consiste en coger tomates como en proporcionar sexo.

Puesto que las interpretaciones cristianas de la justicia vinculan el 
salario con una vida digna, prohíben a los agricultores tratar a los 
cosechadores de tomates como mercancías, en este caso, como má-
quinas intercambiables. Ciertamente, la concepción cristiana de la 
justicia no prohíbe pagar a los obreros por su trabajo. De hecho, 
exige que el cosechador de tomates reciba un salario justo precisa-
mente porque es una persona, un ser libre e independiente que ne-
cesita tener una vida confortable, y no un objeto que pueda almace-
narse o usarse. Pero no resulta tan fácil como se cree entender la 
diferencia moral que existe entre pagar por recoger tomates y pagar 
por sexo. La justicia exige que los propietarios paguen un salario 
justo, contemplen las bajas por enfermedad y paguen el seguro mé-
dico, así como que garanticen unas condiciones laborales seguras. 
Teóricamente, los propietarios se interesan incluso por la vida de sus 
empleados, dándoles oportunidades para que se formen y progre-
sen5. Lo mismo podría aplicarse teóricamente al sexo.

Pero el cristianismo también enseña que ofrecer el propio cuerpo 
en venta para dar placer sexual a otro no es lo mismo que recoger 
tomates. ¿Dónde está la diferencia? Podríamos decir que el sexo es 

5  Lo que no quiere decir que los propietarios agrícolas norteamericanos sa-
tisfagan estos parámetros. Muchos no lo hacen.
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una relación íntima con otra persona que es única, no con un objeto 
como un tomate. Tal vez es su cualidad relacional la que lo sustrae 
de la categoría de los actos por los que puedo pagar justamente a 
alguien para que lo realice. Pero es a todas luces claro que esto no es 
verdad. Todo tipo de personas realizan trabajos relacionales de aten-
ción a otros: enfermeros, cuidadores de niños, maestros y conseje-
ros, por ejemplo, personas que se ganan la vida mediante su aten-
ción íntima a otras personas. Diríamos que, como todas las relaciones 
humanas, su trabajo debe respetar la dignidad y la particularidad de 
todos los implicados, incluidas sus relaciones, su individualidad, su 
razón y su espíritu. Estos trabajadores no son en absoluto intercam-
biables. Y si los salarios recibidos son justos, si ellos tienen los recur-
sos que necesitan para prestar bien su atención, y si sus condiciones 
laborales son seguras y de calidad, no diríamos que son víctimas de 
la mercantilización, aun cuando se les paga por su labor relacional. 
Por otra parte, en cambio, si se les cosifica reduciéndolos a las uni-
dades o minutos de atención que proporcionan y se les trata como 
cosas intercambiables más bien que como personas, se convierten 
en mercancías, aun cuando sean pagados6.

Hasta aquí, parece que podríamos aplicar sin problemas los crite-
rios de la atención relacional al sexo pagado: es justo si la paga es 
buena, las condiciones laborales son seguras, se respetan la indivi-
dualidad y la libertad del trabajador, como también el carácter rela-
cional e íntimo de la interacción. En cambio, si la paga es baja, las 
condiciones son peligrosas, el trabajador no es libre ni respetado, el 
proxeneta se queda con la mayor parte de los beneficios, o la inte-
racción es dura o desconsiderada, el trabajador es mercantilizado, 
reducido al servicio intercambiable que proporciona a otro.

Ahora bien, en el caso de alguien dedicado a la prostitución o a ser 
modelo pornográfico, ¿es el sexo pagado igual que otros tipos de 
atenciones en relaciones íntimas opcionales que son pagadas, como 
la peluquería, el masaje y la manicura? Las prostitutas a quienes Ava-
ren Ipsen entrevistó en su libro Sex Working and the Bible dirían que 

6  Agradezco a Karla Jo Grimmett la perspectiva que me dio sobre este fenó-
meno, que está ampliamente extendido en la atención sanitaria. 
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sí7. Y, en efecto, una vez que nos metemos en el mercado no hay di-
ferencias fenomenológicas absolutas entre esos placeres íntimos com-
prados y el sexo comprado. Sin embargo, la visión desde los már-
genes puede detectar algunas diferencias importantes. En las 
experiencias de muchos actores, modelos de pornografía y prosti-
tutas, su trabajo consiste en una serie de encuentros con personas 
que en el mejor de los casos las cosifican y en el peor las ponen en 
peligro8. En primer lugar, las mujeres y los hombres sexualmente 
mercantilizados ganan dinero haciéndose físicamente vulnerables 
a sus clientes. Si son imagen de Dios, constituyen una unión de 
cuerpo, mente y alma. Exponerse totalmente de un modo unilate-
ral para el placer de otro es deshumanizador e incluso sacrílego, 
que provoca la repugnancia o la disociación que niega esta imagen 
y su unidad9. En segundo lugar, una vez más desde una perspecti-
va experiencial, los trabajadores del sexo y los modelos pornográ-
ficos están en una enorme desventaja de poder con respecto a sus 
patronos. Su oposición, su abandono o incluso su sumisión pue-
den desembocar en agresiones violentas o en la adquisición de una 
enfermedad potencialmente mortal. Las relaciones cariñosas e ín-
timas de vulnerabilidad recíproca como el matrimonio no garanti-
zan la seguridad, pero al menos no son estructuralmente desigua-
les por definición10. Finalmente, como Rachel Moran —que fue 
prostituta desde los 15 años hasta los 22— escribe: 

7  Las entrevistadas por Avaren Ipsen pueden estar de acuerdo. Véase su libro 
Sex Working and the Bible (Equinox, Londres 2009). Ella puede argumentar con 
toda razón que yo no he corroborado cuanto digo más abajo sobre los trabaja-
dores del sexo.

8  La objetividad resulta difícil en este punto, pues las exprostitutas tienden a 
intensificar sus sentimientos de cosificación, disociación y explotación; las 
prostitutas en activo tienden a intensificar la superación de la injusticia, el peli-
gro y la hipocresía que encuentran en su trabajo.

9  Véase Rachel Moran, «An Open Letter to the ‘Good’ Punter», en el blog que le 
llevó a publicar su libro Paid For: My Journey through Prostitution, Gill and Macmi-
llan, Dublín 2013. Véase http://theprostitutionexperience.com/ (visitada 
30/04/2014).

10  Según el informe sobre la violencia doméstica del año 2000 del Departa-
mento de Justicia de los Estados Unidos, 1,5 millones de mujeres son víctimas de 
violación y/o agresión por su pareja al año, como también unos 800.000 hom-
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[aun siendo mantenida] era siempre lo peor. Quiero que lo se-
pas. Era siempre lo peor. No quería que me mantuvieras. No quería 
que me abrazaras. No quería que te acercaras a mí, ni mucho me-
nos que te metieras dentro de mí. Tus brazos a mi alrededor me 
hacían querer vomitar más de lo que tu pene había conseguido; era 
demasiado horrible. Cada momento contigo fue una mentira, te 
odiaba cada segundo. Y tú compraste esa mentira; créeme, lo que 
compraste era una mentira. Lo sé, porque yo la vendí11.

El «atento» cliente se imagina y se comporta como si él fuera un 
igual en una relación de atención recíproca con la mujer a quien él, 
y otros hombres, pagan, varias veces al día, para crear esta ilusión. 
Moran percibe esta falsa intimidad más degradante que la invasión 
del sexo pagado.

Estas observaciones nos conducen a dos claves importantes para 
entender la virtud personal y la mercantilización sexual. Primera, aun-
que, como veremos, la mercantilización sexual se nutre ciertamente 
de los males sistemáticos, ni la prostitución ni la pornografía podrían 
prosperar sin un mercado, sin individuos que desean comprar la ilu-
sión de unas relaciones íntimas. Las intervenciones en la prostitución 
corroboran que la mercantilización sexual está impulsada por la de-
manda; por ejemplo, los mejores esfuerzos realizados en Estados Uni-
dos para reducir la demanda consiguen este objetivo enviando a los 
hombres a las «john schools», donde se les forma para que reconoz-
can la humanidad de las mujeres que han estado frecuentando12.

Sin embargo, el reconocimiento de la dignidad ontológica de las 
prostitutas o de las modelos no elimina la desigualdad social entre 
ellas y aquellos que desean comprar su sexualidad. Por lo general, 
los hombres tienen más poder económico, fortaleza física, y, a veces, 

bres. Véase Patricia Tjaden y Nancy Thoennes, «Extent, Nature, and Consequen-
ces of Intimate Partner Violence», National Institutes of Justice, Washington DC 
2000. https://www.ncjrs.gov/pdffiles1/nij/181867.pdf (visitada 16/04/2014).

11  Moran, «The ‘Good’ Punter».
12  Véase Michael Shively, Kristina Kliorys, Kristin Wheeler y Dana Hunt, «A 

National Overview of Prostitution and Sex Trafficking Demand Reduction 
Efforts, Final Report», National Institute of Justice, junio de 2012. https://www.
ncjrs.gov/pdffiles1/nij/grants/238796.pdf (visitada 30/05/2014).
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incluso mejor posición legal que las mujeres, por ejemplo; los pa-
dres tienen poder sobre sus hijos; los maestros sobre sus alumnos; 
los religiosos sobre los laicos; los empleadores sobre los empleados; 
los adultos sobre los jóvenes. En todos estos pares desiguales, los 
intereses auténticos de la persona menos poderosa obligan a la per-
sona más poderosa, no solo de forma abstracta (lo que en general 
sería bueno para un niño), sino también particular (lo que he apren-
dido que sería bueno para este niño). La sintonía afectuosa con las 
necesidades y las esperanzas del otro menos poderoso —modelada 
por interacciones íntimas y concretas en el marco de la consciencia 
de unas prácticas sociales más amplias— debe orientar a todos los 
que tienen un poder relativo en las relaciones.

Las situaciones de gran vulnerabilidad, como el sexo, exigen el 
cultivo más escrupuloso de la sintonía, la confianza y la atención por 
parte de la persona socialmente más poderosa. La sintonía excluye 
también el sexo de todas las relaciones de autoridad inherente, en 
las que la persona menos poderosa no es perfectamente libre para 
darse, y de todas las relaciones entre adultos y niños, por la misma 
razón. Todo esto implica que las personas poderosas deben cultivar 
también la sintonía con sus propias necesidades y deseos, para evitar 
que exijan inconscientemente a las personas vulnerables, a las que 
cuidan, que cumplan esos deseos13. 

Los resultados del fracaso en estas áreas son obvias transgresiones 
que conducen a la mercantilización. Cuando el poderoso ignora las 
necesidades del vulnerable para sus propios fines, la consecuencia es 
la explotación y a menudo la violencia. Los niños temen por sus fa-
milias cuando los sacerdotes amenazan con perjudicar a sus padres o 
hermanos si revelan que han sido objeto de abusos sexuales. Este 
temor y explotación también se aplica en el mundo del trabajo sexual. 
Cuando los proxenetas relacionan con el afecto, los favores o el cas-
tigo la actuación de las chicas como prostitutas, o cuando la porno-
grafía exige un salario más alto que las formas legalizadas de empleo, 
algunos usan su poder sobre los otros para abusar sexualmente de 

13  Para una versión más extensa de este argumento, véase Cristina L. H. Trai-
na, Erotic Attunement: Parenthood and the Ethics of Sensuality Between Unequals, 
University of Chicago Press, Chicago 2011.
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ellos. Este peligro acecha incluso a la sexualidad en el matrimonio. La 
fortaleza física y el poder económico de los hombres puede ejercer 
una gran función, incluso inconscientemente, en la aquiescencia de 
las mujeres a los deseos sexuales de sus maridos, aun cuando las 
mujeres preferirían no tener relaciones sexuales o no estén prepara-
das para tener un niño en ese momento. El poderoso mercantiliza al 
vulnerable exigiéndole que «pague» —literal o figuradamente— por 
no cumplir con sus deseos sexuales y que le «pague» por su coope-
ración sexual. El abuso sexual de los niños sigue el mismo patrón.

Males sistemáticos

Como ha sugerido el papa Francisco, el problema de la mercanti-
lización sexual no es meramente un asunto de vicio individual. Es 
sistémico. Si no combatimos activamente contra la mercantilización, 
incluida la explotación sexual, estamos siendo cómplices de ella. 
Dice en este sentido el Papa:

Siempre me angustió la situación de los que son objeto de las 
diversas formas de trata de personas. Quisiera que se escuchara el 
grito de Dios preguntándonos a todos: «¿Dónde está tu hermano?» 
(Gn 4,9). ¿Dónde está tu hermano esclavo? ¿Dónde está ese que 
estás matando cada día en el taller clandestino, en la red de prosti-
tución, en los niños que utilizas para mendicidad, en aquel que 
tiene que trabajar a escondidas porque no ha sido formalizado? No 
nos hagamos los distraídos. Hay mucho de complicidad. ¡La pre-
gunta es para todos! ... muchos tienen las manos preñadas de san-
gre debido a la complicidad cómoda y muda14.

La complicidad no solo consiste en no buscar a nuestros herma-
nos y hermanas. Puede adoptar formas estructurales que no asocia-
mos con la explotación y el tráfico sexual. Por ejemplo, los ingresos 
bajos fuerzan a las personas que no pueden ganarse la vida median-
te un trabajo legal a un trabajo clandestino e ilegal. En un informe 
de 2007 se recogía el dato de que las prostitutas de la calle en Chi-
cago ganaban una media de 27 dólares por hora, cuatro veces más 

14  Papa Francisco, Evangelii Gaudium, n. 211.
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de lo que podrían haber ganado en trabajos con el salario mínimo15, 
y en 2014 es una cantidad que está por encima de lo que gana un 
padre o madre con dos hijos16. Desde la perspectiva de una madre 
pobre, la prostitución —con todos sus riegos— proporciona un in-
greso, aparentemente, más adecuado y seguro que el trabajo «legal» 
con un salario bajo. Dicho de otro modo, ella se siente más plena-
mente humana, porque es más plenamente capaz de cumplir con su 
vocación de madre, cuando elige la mercantilización de la prostitu-
ción a la del servicio en los centros de comida rápida, en la limpieza 
o en trabajos puntuales.

Además, cuanto más bajan los salarios y más aumenta el desem-
pleo, tanto más se desesperan las mujeres y los niños por obtener 
unos ingresos con la probabilidad de que bajen los precios de la 
prostitución y de la pornografía, eliminando uno de los mayores 
frenos para sus potenciales usuarios: los precios elevados. Por 
ejemplo, en el año 2000, John Luiz y Leon Roets estimaban que en 
la Sudáfrica de bajos salarios muchas prostitutas de la calle ganaban 
solamente el equivalente a 2 dólares por cliente17. La situación ha 

15  Steven D. Levitt y Sudhir Alladi Venkatesh, «An Empirical Analysis of 
Street-Level Prostitution», publicación online septiembre de 2007, p. 3. Este 
estudio de la prostitución de calle en Chicago fue presentado en una conferen-
cia y ampliamente citado en las noticias, pero no parece haberse publicado el 
texto final. Visitado 16/05/2014 en http://economics.uchicago.edu/pdf/Prosti-
tution%205.pdf. Un estudio realizado en 2014 en ocho ciudades norteamerica-
nas demuestra que los ingresos obtenidos mediante la prostitución en internet 
son, a menudo, más elevados que los de las prostitutas de calle, pero no es está 
claro si el mayor beneficio va a parar a manos de las prostitutas o a las de los 
proxenetas. Meredith Dank et ál., «Estimating the Size and Structure of the 
Underground Commercial Sex Economy in Eight Major Cities», The Urban 
Institute, 2014, p. 203 en http://www.urban.org/UploadedPDF/413047-Under-
ground-Commercial-Sex-Economy.pdf (visitada 16/05/2014).

16  Véase Massachusetts Institute of Technology Living Wage Calculator, 
http://livingwage.mit.edu/places/1703114000 (visitada 14/05/2014).

17  John M. Luiz y Leon Roets, «On Prostitution, STDs and the Law in South 
Africa: The State as Pimp», Journal of Contemporary African Studies 18 (2000) 
21-38, aquí p. 27. Luiz y Roets señalan que raramente las mujeres se quedaban 
con todo lo ganado, puesto que tenían que pagar a los proxenetas u otras for-
mas de protección.
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empeorado. En 2013, el Women’s Media Center informó que los 
empleados de organizaciones no gubernamentales, los efectivos de 
Naciones Unidas para el mantenimiento de la paz y otros, se nega-
ban a distribuir los artículos de socorro o a vender los productos 
necesarios a las mujeres del Congo hasta que no tuvieran sexo con 
ellos; las refugiadas sirias en Jordania cuentan historias similares18. 
En suma, que los hombres tenían secuestrados los bienes y víveres 
para forzar a las mujeres que estaban «protegiendo» a que tuvieran 
sexo con ellos. Esto es pura mercantilización: la igualación de los 
alimentos básicos con el sexo.

Es evidente que los ingresos bajos y los apoyos sociales insuficien-
tes para los desempleados, fomentan la esclavitud, la pornografía, la 
prostitución, las drogas y el tráfico sexual, y otras formas ilegales y 
denigrantes de explotación. En la medida en que quienes tienen el 
poder económico permiten que exista en sus países la desigualdad 
entre salarios bajos y enormes ingresos, están fomentando de hecho 
el abuso sexual, la mercantilización y la violencia. Los sistemas lega-
les que miran para otro lado cuando se producen violaciones y vio-
lencia de género, también animan a la mercantilización de la sexua-
lidad. En las sociedades democráticas, todos los ciudadanos son 
cómplices de estos males. Aunque con menos claridad, sin embargo, 
los individuos y las comunidades con poder son también cómplices 
de daños cometidos a distancia. Así, donde la deuda con el Banco 
Mundial es enorme, los salarios que se pagan para elaborar los pro-
ductos de exportación son demasiados bajos para poder sobrevivir, 
o las políticas agrarias y de exportación de una nación han llevado a 
los habitantes de otra a abandonar el campo para irse a las ciudades, 
en las que estallarán la prostitución, la pornografía y el tráfico. So-
mos interdependientes; como afirma el papa Francisco, «el proble-
ma nos involucra a todos». Aun cuando las decisiones políticas in-
ternacionales y domésticas no parezcan tener implicaciones en el 
tráfico de personas o en el trabajo sexual, debemos preguntarnos 

18  Vibeke Brask Thomsen, «‘Survival Sex’: How NGOs and Peacekeepers Ex-
ploit Women in War», en http://www.womenundersiegeproject.org/blog/entry/
Survival-sex-how-NGOs-and-peacekeepers-exploit-women-in-war (visitada 29 
de julio de 2013).
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siempre si exacerbarán o mitigarán las condiciones que lo fomen-
tan19.

Privilegiar a las víctimas

Finalmente, la fe en la dignidad humana exige que, en respuesta a 
la explotación sexual, prestemos atención en primer lugar, y sobre 
todo, a las voces de las víctimas. El escándalo y la injusticia no surge 
de la identificación del comportamiento de explotación, sino de su 
ocultación mediante el silencio o de culpar al vulnerable. A pesar 
de la controversia sobre su posición sobre el aborto y el control de 
la natalidad, el informe del Comité de los Derechos del Niño de la 
ONU sobre la pésima gestión del Vaticano del problema de los abu-
sos sexuales nos impone esta prioridad20. Ciertamente, es necesario 
prestar atención a los sacerdotes, los obispos y los superiores que 
cometen o permite el abuso sexual, al igual que es imperativa la re-
forma estructural y la compensación. No solo la Iglesia, sino todas 
las instituciones e industrias, deben crear sistemas mejores para 
identificar, informar y aislar a los perpetradores de estos abusos. 
Pero junto a estos esfuerzos, la Iglesia, y muchas otras instituciones, 
han tendido a no dar una respuesta significativa, curativa y directa 
a los menos poderosos que estaban involucrados en el problema, a 
saber, a las víctimas. Las necesidades urgentes, aún sin respuesta, 
son creer y proteger los testimonios y las víctimas, y, sobre todo, 
responder a los propios deseos de asistencia y protección que tienen 
las víctimas. Estas víctimas de todas las edades que han sufrido una 

19  Sobre la ética de los beneficios y perjuicios a distancia, véase Daniel K. 
Finn (ed.), Distant Markets, Distant Harms: Economic Complicity and Christian 
Ethics, Oxford, Nueva York 2014.

20  The Committee on the Rights of the Child, «Concluding Observations on the 
Second Periodic Report of the Holy See» (31 de enero de 2014). http://tbinternet.
ohchr.org/Treaties/CRC/Shared%20Documents/VAT/CRC_C_VAT_
CO_2_16302_E.pdf (visitada 12/02/2014). Véase también el boletín del Vaticano 
del 2 de febrero de 2014, en respuesta al informe de la ONU: http://press.vatican.
va/content/salastampa/en/bollettino/pubblico/2014/02/05/0087/00183.html#-
TESTO%20IN%20LINGUA%20INGLESE (visitada 12/02/2014).
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explotación sexual —pornografía, prostitución, abusos sexuales y 
otros delitos— son personas que merecen toda nuestra atención y 
solicitud. Cometer el acto máximo de mercantilización que consiste 
en comprar su silencio es algo inexcusable, y hacer todo lo posible 
para el cambio de las estructuras, el aislamiento de los perpetrado-
res, etc., con el objetivo de eclipsar nuestra obligación de curar las 
heridas emocionales y espirituales de las víctimas, es imperdonable. 
Afirmar un fundamento moral elevado no puede curar a la víctima 
de una violación. Solo puede lograrlo una voluntad de atención sen-
sible y respetuosa.

Igual de importante, desde el punto de vista de los márgenes, es 
caer en la cuenta de que las víctimas del tráfico y de la mercantiliza-
ción sexual son expertas no solo para el impacto emocional en el 
poderoso, que puede trabajar para cambiar, sino también para el 
análisis y la corrección de la misma mercantilización. La colabora-
ción es fundamental, no solo como prueba de solidaridad del pode-
roso con el marginado, sino como estrategia de educación recíproca 
y empoderamiento, y como medio para restaurar la comunidad21.

La ética centrada en la víctima y con fundamento en la dignidad 
humana pone de manifiesto que la solución a la mercantilización 
sexual tiene tres partes: una autoconciencia personal constante y 
profunda y un cambio estructural, imbuidos los dos por las expe-
riencias de las víctimas. Las tres son obligatorias para conservar la 
dignidad humana de las personas.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

21  Jonathan Todres, «A Child Rights Framework for Addressing Trafficking 
of Children», Michigan State International Law Review 22 (2014) 557-593, aquí 
p. 591.
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Anthony Egan *

¿CONTRIBUYEN A LA CORRUPCIÓN  
LAS IGLESIAS SUDAFRICANAS  

DEL EVANGELIO DE LA PROSPERIDAD? 

En este artículo se aborda el predominio y el impacto del Evan-
gelio de la prosperidad en Sudáfrica, sobre todo en la medida 

en que influye en los altos niveles de corrupción que existen en el 
país. Comentamos cómo las Iglesias evangélicas pentecostales han 
evolucionado, en gran medida, desde el apoyo a los aspectos de la 
prosperidad hacia una posición que acentúa la moral, la curación y 
el desarrollo humano, que se contraponen con la corrupción. Esta 
está enraizada en las culturas tradicionales del clientelismo y en las 
actitudes de privilegio político de las nuevas élites, muchas de las 
cuales están, sin embargo, cercanas a algunas Iglesias pentecostales, 
que históricamente han tendido a ser complacientes con los gober-
nantes de turno. 
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Introducción

R esulta demasiado fácil, en particular para un observador 
exterior con unas creencias religiosas, tachar de perversas 
las doctrinas y las prácticas del otro religioso. Debo admitir 
que el Evangelio de la prosperidad es algo extraño a mi fe 

personal y a la tradición de la Iglesia católica, a la que pertenezco. La 
Iglesia católica de Sudáfrica, al haber hecho su opción por los pobres 
y los oprimidos durante la lucha contra el apartheid, nunca lo predi-
có. De hecho, la Doctrina Social de la Iglesia católica ha oscilado 
históricamente entre el apoyo al capitalismo con conciencia social y 
a la democracia social. El Evangelio de la prosperidad ha sido (o pa-
recía ser) un discurso religioso de algunas nuevas Iglesias protestantes 
carismáticas o de africanos integrados en Iglesias pentecostales.

Como alguien que está fuera de esta compleja red (denominada a 
partir de ahora simplemente evangélico-pentecostal), soy consciente 
de que hacer descalificaciones puede, a menudo, ser expresión de 
prejuicios, no de razones corroboradas mediante pruebas. El asunto 
se complica más porque, a veces, se solapa el énfasis que ponen estas 
Iglesias en la curación físico-espiritual con lo que hacen los más 
conocidos católicos carismáticos, que son más aceptados dentro del 
cristianismo «convencional». El solapamiento, supuestamente ob-
vio pero raramente estudiado, se produce cuando la mencionada 
curación se predica, al menos en parte, para mejorar el bienestar 
material, a saber, si este implica una promoción de una ética laboral 
o una creencia enraizada en el principio casi mágico del «reza y te 
harás rico». Este último aspecto se complica aún más por el supues-
to (desde fuera) de que este enfoque está enraizado en un «diezmo» 
excesivo que debe pagarse a la iglesia, y que los de fuera, sean reli-
giosos o laicos, consideran un ejemplo de manipulación de los cré-
dulos y de los desesperados.

Si bien este tipo de afirmaciones son comunes entre los sudafrica-
nos que se encuentra fuera del Evangelio de la prosperidad, y cierta-
mente merecen un estudio, yo me centraré en este artículo en algo 
que se oye de forma particular, a saber, que el Evangelio de la pros-
peridad exacerba los ya altos niveles de corrupción en la sociedad. 
Mi breve evaluación de la conexión entre la corrupción en Sudáfrica 
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y el Evangelio de la prosperidad, tal como es proclamado (supuesta-
mente) por estas iglesias, debe ser cauto y empírico. Espero mostrar 
que las supuestas conexiones entre la corrupción y los evangelios de 
la prosperidad (al menos en el caso de Sudáfrica) no son tan eviden-
tes como podríamos imaginarnos.

Corrupción del Estado y religión en Sudáfrica 

Aunque no cabe duda de que existía antes de 19941, los veinte 
años de una plena democracia parlamentaria bajo el liderazgo del 
Congreso Nacional Africano (ANC, por sus siglas en inglés) han con-
templado la propagación, quizá incluso sistémica, de la corrupción. 
Esta ha llegado a formar parte de la conciencia sudafricana: en 1995 
(transcurrido un año de la presidencia de Mandela) en el Transparen-
cy International’s Corruption Perception Index (CPI) ocupábamos el 
puesto 25 en todo el mundo; en 2013 hemos bajado al 722. 

A lo largo de los últimos veinte años, el Gobierno (local, provincial 
y nacional) ha sido sacudido por una serie de escándalos financie-
ros, desde los incidentes de bajo nivel por la malversación de fondos 
públicos por parte de funcionarios, los sobornos dados a la policía y 
al funcionariado, pasando por los casos de nepotismo —contratos 
millonarios otorgados por el Gobierno a compañías cuyos propieta-
rios son funcionarios públicos o familiares—, hasta el enorme es-
cándalo del negocio del armamento, en el que los miembros del 
Parlamento aceptaron sobornos de las compañías de armamentos 
para reforzar las Fuerzas Aéreas y la Marina de Sudáfrica.

Si bien el Gobierno está oficialmente comprometido a combatir la 
corrupción —soborno, nepotismo, malversación de fondos públicos, 
etc.—, parece incapaz de desarraigarlo de sí mismo. Como movi-

1  Tom Lodge, «Political Corruption in South Africa: From Apartheid to Multi-
racial State», en Arnold J. Heidenheimer y Michael Johnston (eds.), Political Co-
rruption: Concepts and Contexts, Transaction Publishers, New Brunswick 32002, 
pp. 403-424.

2  Para más información, véase la web de Transparency International: http://
www.transparency.org. 
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miento de liberación y de lucha armada contra el apartheid, el ANC 
seguía fielmente las líneas «centralistas democráticas» estalinistas: la 
lealtad era considerada un absoluto e infringir las normas era consi-
derado un acto de traición. La recompensa por la lealtad absoluta al 
movimiento era la protección. En el nuevo sistema, este aspecto pa-
rece extenderse a los puestos en el Gobierno, a las sedes en el Parla-
mento y al acceso a los contratos gubernamentales lucrativos.

El politólogo Roger Southhall ha comentado que el ANC ha adop-
tado una actitud común con otros movimientos africanos de libera-
ción: la identificación total de sí mismo con la nación y de sus intere-
ses con los intereses nacionales3. Al mismo tiempo, algunos miembros 
del ANC han llegado a considerar la obtención personal de riqueza y 
el uso del partido para conseguirla como un fin legítimo. «Nosotros 
no hicimos una guerra para continuar siendo pobres», o variaciones 
de este tema, han llegado a convertirse en un dicho común. El resul-
tado es que muchos ven la afiliación al ANC, su votación o su apoyo 
económico, como un medio para prosperar. Como mínimo, con tal 
actitud se obtiene la poderosa protección política. 

Aunque algunos casos de corrupción han llegado a los tribunales 
y se han dictado sentencias con prisión, la percepción que predomi-
na actualmente entre los sudafricanos es que la corrupción rampa 
impunemente, ¡en particular si estás bien relacionado y eres leal al 
Gobierno del ANC! 

Aunque las Iglesias sudafricanas y otras comunidades religiosas 
han denunciado reiteradamente la corrupción en la vida pública, 
parece que sus voces han pasado desapercibidas. Desde hace unos 
años, después de 1994, las Iglesias se retiraron de la vida pública 
(aparte de unas cuantas protestas de algunos sectores contra la ley 
del aborto). Cuando recuperaron su voz y aprendieron a cambiar su 
relación con el Estado, pasando de la protesta al compromiso con 
temas de políticas y con asuntos sobre la gobernabilidad, dos facto-
res habían cambiado.

3  Roger Southall, Liberation Movements in Power: Party and State in Southern 
Africa, James Currey/University of Kwazulu Natal Press, Oxford y Pietermaritz-
burg 2013.
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En primer lugar, la demografía del cristianismo había cambiado: de 
un predominio numérico de las Iglesias de fundación europea (católi-
ca y protestante) se ha pasado al de las Iglesias iniciadas por africanos 
(llamadas Independientes en el pasado), el pentecostalismo y un re-
surgimiento (o, al menos, más explícito) de un sincretismo de las reli-
giones tradicionales africanas4. Estas últimas tradiciones —quietistas 
o incluso colaboracionistas durante el apartheid— conectaron con las 
necesidades de los pobres y de los ricos por igual, es decir, con la ne-
cesidad de una curación mental, física y espiritual, y, en algunos casos, 
prometiéndoles la prosperidad. A pesar de la presencia carismática en 
la mayoría de las Iglesias de fundación europea, muchos cristianos se 
pasaron a las nuevas Iglesias evangélicas pentecostales.

En segundo lugar, el ANC se fue desplazando progresivamente 
desde sus propias «afiliaciones» religiosas. Desde 1960 hasta 1994, 
el ANC había trabajado estrechamente con los sectores progresistas 
de las Iglesias de fundación europea tanto en Sudáfrica como en la 
escena internacional. Tras las elecciones de 1994, estas Iglesias 
abandonaron por un tiempo la esfera política: algunos teólogos de la 
liberación señeros acabaron en el Gobierno, muchos se retiraron de 
la vida pública, unos pocos murieron. Cuando las Iglesias de funda-
ción europea regresaron a la plaza pública, comenzaron a ser cada 
vez más críticas de las políticas del ANC, de su fracaso en cumplir 
las promesas, y denunciaron la corrupción y la incompetencia de 
sus cuadros. Los antiguos «aliados» del ANC como el Consejo Afri-
cano de las Iglesias eran considerados ahora «desleales» y fueron 
marginados. El ANC encontró su nuevo apoyo religioso entre mu-
chas de las Iglesias hasta entonces «quietistas», a saber, las Iglesias 
evangélicas pentecostales y las iniciadas por africanos, que —aun-
que socialmente eran más conservadoras en temas como el aborto y 
el matrimonio entre homosexuales— tendían a ser respetuosas con 
la autoridad elegida «de origen divino» (como en efecto lo habían 
sido durante el apartheid). De usar una terminología un tanto 

4  Sobre el desplazamiento religioso, véase Anthony Egan, «Kingdom Defe-
rred? The Churches in South Africa 1994-2006», en Sakhela Buhlungu, John 
Daniel, Roger Southall y Jessica Lutchman (eds.), State of the Nation: South Afri-
ca 2007, HSRC Press, Pretoria 2007, pp. 448-469.
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marxista, podríamos decir que estaban preparadas para legitimar a 
la nueva clase gobernante.

La política de las Iglesias evangélico-pentecostales 
de la «prosperidad» en la nueva Sudáfrica

Podemos ubicar los orígenes de las denominadas Iglesias del 
«Evangelio de la prosperidad» en Sudáfrica en los convulsionados 
finales de los setenta y comienzos de los años ochenta. Fueron el 
resultado de dos desplazamientos teológicos diferentes, los dos más 
amplios que los movimientos que el «evangelio de la prosperidad»: 
la reaparición del cristianismo carismático en las Iglesias de funda-
ción europea y una reacción hacia un mayor compromiso sociopolí-
tico dentro de ellas. También es importante notar que, en el marco 
de esta irrupción, las diferentes iglesias adoptaron diferentes carac-
terísticas, y muchas de ellas evolucionaron a lo largo de los años, 
como, de hecho, siguen evolucionando actualmente. Debería notar-
se también que el «Evangelio de la prosperidad» no era en modo 
alguno un discurso dominante en el conjunto del pentecostalismo 
sudafricano5.

La renovación carismática se propagó con enorme vigor por la 
totalidad de las Iglesias católica y protestante durante los años seten-
ta, en particular, pero no exclusivamente, entre los miembros de piel 
blanca. Al mismo tiempo, estas Iglesias adoptaron posiciones más 
fuertes en contra del apartheid, sobre todo después de la rebelión de 
los estudiantes negros en 1976. Esta alejó a los cristianos que eran 
políticamente conservadores, algunos de los cuales (no todos) eran 
carismáticos. El resultado de las décadas de los setenta y de los 
ochenta fue un desplazamiento desde la «dominante» religiosa hacia 
iglesias que, en el mejor de los casos, eran «apolíticas» (es decir, no 
criticaban el apartheid y practicaban una política conformista), y, en 

5  Allan H. Anderson, «Global Pentecostalism in the new millennium», en 
Allan H. Anderson y Walter J. Hollenweger (eds.), Pentecostals after a Century: 
Global Perspectives on a Movement in Transition, Sheffield Academic Press, Sheffield 
1999, pp. 209-223, aquí p. 214; Jacques Theron, «Money Matters in Pentecostal 
circles», Studia Historiae Ecclesiasticae 37 (2011) 153-171, aquí p. 167.
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el peor, claramente políticas y sustentadoras del Estado. Entre ellos, 
que posteriormente fueron llamados (por los teólogos de la libera-
ción) Grupos Cristianos del Ala Derecha (RWCG)6, se encontraban 
movimientos como Gospel Defence League y Frontline Fellowship, 
que apoyaban explícitamente el apartheid en nombre del anticomu-
nismo7. Un segmento de las Iglesias evangélico-protestantes «apolí-
ticas» adoptó un «evangelio de la prosperidad», y solo unos cuantos 
lo combinaron con el anticomunismo. Las Iglesias pentecostales y 
evangélicas más antiguas y de mayor raigambre (p. ej., Assembly of 
God y Apostolic Faith Mission) no aceptaron oficialmente a ninguno 
de los dos, aunque a nivel local algunas congregaciones pudieran 
haber tenido encuentros con los dos en momentos diferentes, según 
el antojo de los ministros. 

Una nueva iglesia que combinaba pentecostalismo, prosperidad y 
anticomunismo a finales de los setenta fue la Rhema Bible Church, 
una filial de la Rhema Ministries de Tulsa (Oklahoma), fundada en 
Johannesburgo por un antiguo católico carismático y culturista lla-
mado Ray McCauley. Puesto que actualmente Rhema goza de un 
considerable favor por parte del ANC, y McCauley dirige el National 
Interreligious Leadership Forum (NILF) progubernamental —una 
alianza de los principales grupos religiosos teológicamente conser-
vadores menos explícitamente críticos de las prácticas de ANC que 
el SACC (Consejo de Iglesias de Sudáfrica)—, merece la pena que 
examinemos el desarrollo de Rhema8.

6  Véase Paul Gifford, The Religious Right in Southern Africa, Baobab Books/
University of Zimbabwe Press, Harare 1988, como también sus artículos, en 
particular «Right Wing Religious Movements», Journal of Theology for South Afri-
ca (JTSA) 69 (1989).

7  Cf. Roger A. Arendse, «The Gospel Defence League: A Critical Analysis of 
a Right Wing Christian Group in South Africa», JTSA 69 (1989) 95-105; Steve 
Askin, «Mission to Renamo: The Militarisation of the Religious Right», JTSA 69 
(1989) 106-116.

8  Para un estudio sistemático, véase Marius Oosthuizen, «The evolving role 
of the Rhema Movement in the South African public square», NGTT (Neder-
duitse Gereformeerde Teologiese Tydskrif = Dutch Reformed Theological Jour-
nal) 54 (2013) 83-100.
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Dirigiéndose inicialmente a la población blanca de clase media y 
media alta, Rhema creció enormemente a partir de su implantación 
a finales de los setenta. Comenzando con un tono pentecostal fuer-
temente anticomunista y de «evangelio de la prosperidad»9, la igle-
sia experimentó una conversión a principios de los noventa. Mc-
Cauley y Rhema admitieron haber colaborado con el apartheid. Era 
cierto: durante los ochenta, Rhema y otras iglesias conservadoras 
disfrutaron de favores especiales en el sistema público de los medios 
de comunicación. Se oponían a las sanciones, apoyaban las medidas 
de seguridad del Estado, la represión de los disidentes (o sencilla-
mente no hablaban de ellos), y fomentaban la obediencia a la auto-
ridad (por estar bíblicamente fundamentada), al tiempo que anima-
ban a los fieles a considera la riqueza material como una señal de la 
bendición divina.

La metánoia política de Ray McCauley a principios de los noventa, su 
rechazo al apartheid y su claro compromiso con el nuevo sistema de-
mocrático, también resultaron exitosos para Rhema: consiguió un ma-
yor apoyo entre la nueva clase media negra, y su retoño, la Grace Bible 
Church (fundada en Soweto a finales de 1980), creció enormemente.

Con el final del apartheid, muchas de las iglesias «quietistas» 
consiguieron miembros y aumentaron en credibilidad. Su People 
Church —que originalmente comenzó como una comunidad de ba-
se evangélico-pentecostal de estudiantes universitarios (como alter-
nativa a los grupos cristianos políticamente radicalizados en los 
campus de la década de los ochenta)— también se hizo con una 
fuerte base en las grandes ciudades, como Johannesburgo y Ciudad 
del Cabo. A finales de los años noventa e inicios del siglo xxi comen-
zaron a declinar en popularidad los más explícitos partidarios del 
«evangelio de la prosperidad». Aunque algunos de sus libros más 
moderados continuaban siendo populares10, se produjo un claro 
desplazamiento hacia lo que algunos han denominado la «prosperi-

9  Trevor Verryn, Rich Christian: Poor Christian: An Appraisal of Rhema Teachings, 
Ecumenical Research Unit, Pretoria 1983; Michael Worsnip, «Low Intensity Con-
flict and the South African Church», JTSA 69 (1989) 82-94, aquí p. 91.

10  Bruce Wilkinson, The Prayer of Jabez, Multnomah Inc, Sisters 2000; Joel 
Osteen, ¡Mejore su vida ya!, Pluralsingular, Madrid 2006. 
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dad light», el movimiento eclesial emergente y las ideas expresadas 
en libros como Una vida con propósito de Rick Warren11. Sin duda 
alguna, de entre los aspectos que más se retracta el movimiento pen-
tecostal global es el de aparecer impulsado por el «evangelio de la 
prosperidad»: la Convención celebrada en Ciudad del Cabo en 2011 
se opone explícitamente a él, llama a un compromiso firme con res-
pecto a la administración ética de los recursos y condena lo que 
denomina «la tóxica idolatría del consumismo»12.

Una iglesia que se opuso a esta tendencia fue la Iglesia Universal 
del Reino de Dios de fundación brasileña. Aunque ha sido acusada 
en muchos países de todo, desde estafar a sus miembros hasta prac-
ticar el satanismo (algo realmente curioso), y ha seguido perseguida 
por la ley en numerosos estados (e incluso prohibida en Zambia), 
arraigó bien en Sudáfrica desde los noventa entre gente en su mayor 
parte perteneciente a la clase obrera y a los pobres de las ciudades. 
A diferencia de las otras iglesias mencionadas en este artículo, man-
tiene muchos elementos del antiguo estilo del «evangelio de la pros-
peridad»13.

De las Iglesias evangélico-pentecostales recientes Rhema continúa 
siendo sin duda alguna la que tiene mayor influencia política. La 
combinación de conformismo político con la aceptación de la pros-
peridad, ahora con una nueva conciencia social traducida en un sig-
nificativo —y efectivo— ministerio social para los pobres, hizo de 
ella la pareja ideal del ANC. Aunque socialmente conservadora (y, 
en este aspecto, más en sintonía con la mayoría de los sudafricanos), 
su conformismo político atraía al Gobierno del ANC. A diferencia de 
las iglesias y de las organizaciones de la sociedad civil, Rhema no se 

11  Rick Warren, The Purpose-Driven Life, Zondervan, Grand Rapids 2002 (trad. 
esp. en numerosas páginas de internet).

12   The Lausanne Movement, The Cape Town Commitment, para.7a, en http://
www.lausanne.org/en/documents/ctcommitment.html (visitada 21/11/2013).

13  Para un análisis más matizado y detallado, véase Ilana van Wyk, «Belie-
ving Practically and Trusting Socially in Africa: The Contrary Case of the Uni-
versal Church of the Kingdom of God in Durban, South Africa», en Harri En-
glund (ed.), Christian and Public Culture in Africa, Cambridge University Press, 
Cambridge 2011, pp. 189-203. 
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oponía a las intervenciones o acciones del ANC. No «interfería en 
política». No era contundente en su condena de la manipulación 
política de instituciones como el poder judicial o incluso de la co-
rrupción de los funcionarios del ANC. De hecho, varios de sus 
miembros y consejeros, como también muchos de sus socios más 
cercanos, estaban estrechamente unidos al ANC. Un ejemplo evi-
dente de este consorcio lo encontramos en la campaña electoral na-
cional de 2009: el candidato a la presidencia por el ANC, Jacob 
Zuma, se dirigió a Rhema en Randburg. Ningún otro líder de la 
oposición recibió la misma invitación14. 

Religión de la prosperidad y corrupción: ¿un vínculo indirecto?

Muchas de las nuevas (y algunas de las más antiguas) Iglesias 
evangélico-pentecostales de Sudáfrica predican aún o, al menos, dan 
su aprobación a una forma modificada de «evangelio de la prosperi-
dad» (más exactamente «prosperidad light», aun cuando yo me sien-
to tentado a llamarla «prosperidad muy light»). Dado que algunas, 
sobre todo Rhema, disfrutan de la protección de las nuevas élites, 
¿podríamos sostener que ellas aprueban o justifican teológicamente 
la corrupción?

No. Las pruebas simplemente no lo confirman. En todo caso, ba-
sándonos en las pruebas que Frahm-Arp reúne en su excelente estu-
dio sobre la participación de las jóvenes profesionales en estas igle-
sias15, podría ser casi lo contrario. Aunque ninguna de las iglesias 
que analiza (Rhema, His People y Grace Bible Church en Soweto) 
exalta abiertamente la pobreza o ataca el éxito —al contrario, consi-
deran que la riqueza ganada justamente es señal de bendición—, su 
enfoque es más sutil. Es bueno actuar bien para tener éxito econó-
mico. Es también importante que los miembros de la iglesia que 
están en buena posición económica apoyen y orienten a la nueva 
generación de profesionales jóvenes. La prosperidad debe basarse en 

14  «Opposition slams Rhema for snubbing leaders», Mail & Guardian, 1 April 
2009, en http://www.mg.co.za (visitada 10/12/2013).

15  Maria Frahm-Arp, Professional Women in South African Pentecostal Charis-
matic Churches, Brill, Leiden 2010.
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trabajar duro, un signo del compromiso del cristiano con Cristo. En 
suma, observamos una corroboración de la tesis de Weber sobre la 
ética protestante del capitalismo.

Sin duda, en muchos casos, la pertenencia a estas iglesias, y en 
particular a los grupos de profesionales jóvenes o a los grupos de 
orientación, son vías de promoción, pero el modo en que se realiza 
nunca es percibido como corrupto. Obviamente, se trata de una 
cuestión discutible. Mientras que la orientación es moralmente en-
comiable, el uso de la iglesia como una «agencia de empleo» es mo-
ralmente más complejo. Todo el mundo sabe que contratar a perso-
nas que pertenecen a la misma congregación es algo que sucede en 
todas las iglesias, y las razones son obvias: se contrata a personas 
que se consideran capacitadas y dignas de confianza, y su conexión 
con la iglesia se tiene en cuenta (acertada o equivocadamente) como 
una garantía. Sin embargo, si vemos que algo semejante ocurre don-
de la afiliación política es un criterio para la designación, normal-
mente lo consideraríamos una corrupción. En justicia, podríamos 
sostener que en el último caso la persona designada está más com-
prometida con la institución, y de hecho cabe esperarse que devuel-
va el favor al partido (normalmente mediante una lealtad inque-
brantable, incluida la disposición a la posible participación en 
encubrimientos) más adelante. Sin embargo, en las iglesias que he 
analizado no hay pruebas de que esperen esto de los miembros a 
quienes han ayudado en sus carreras.

El hecho de que los pastores y los líderes de iglesias como Rhema 
tengan vínculos estrechos con el ANC en el poder, y, en particular, 
con algunos de sus personajes destacados que pueden tener una 
reputación cuestionable en el ámbito de la corrupción, tampoco 
constituye prima facie una prueba de complicidad o de aprobación. 
Hacer esta afirmación sería caer en el mismo tipo de lógica según la 
cual, puesto que muchos mafiosos son católicos, la Iglesia católica 
es, por consiguiente, corrupta, y su teología aprueba la corrupción.

¿Existe, entonces, alguna conexión entre religión y corrupción? 
Algunas investigaciones sugieren que ciertos países que tienen tradi-
ciones religiosas dominantes son estadísticamente más corruptos 
que otros, pero también señalan varios factores que influyen en los 
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grados de corrupción. Algunos afirman que «la expresión religiosa 
tiene un impacto negativo y que la expresión espiritual tiene un 
impacto positivo en la corrupción del sector público»16. Aquí se dis-
tingue entre creencia religiosa y práctica espiritual —quienes están 
profundamente implicados en su fe y practican la oración como un 
medio para hacer juicios morales, no tienden, en general, a la co-
rrupción—. Esto puede afirmarse de todos los cristianos, musulma-
nes, judíos, hindúes, budistas, e incluso de personas que profesan 
una espiritualidad secular. Podríamos decir, por consiguiente, que 
cuanto más comprometido se está con la práctica espiritual (en con-
traposición con la afirmación de una afiliación religiosa), más se 
busca vivir honestamente. Dada la importancia que se da a la fe viva 
en las Iglesias evangélico-pentecostales de Sudáfrica, esto parecería 
fortalecer mi argumento, a saber, que no se mantiene necesariamen-
te la correlación entre corrupción y pentecostalismo.

Si bien es cierto que muchos países histórica y culturalmente pro-
testantes tienden a ser menos corruptos que los católicos o los orto-
doxos, los factores que parecen ser fundamentales se encuentran en 
otra parte. Un estudio sobre la corrupción y la religión en la OCDE 
(Organización para la Cooperación y el Desarrollo Económico) y la 
OPEP (Organización de Países Exportadores de Petróleo) muestra 
que la corrupción está más estrechamente vinculada con el PIB (pro-
ducto interior bruto) que con la fe. Los países con más bajo PIB tien-
den a niveles más altos de corrupción, independientemente de la 
afiliación religiosa17. Mucho más importante parece ser la prosperi-
dad, la cultura, la democracia, el Estado de derecho y las institucio-
nes efectivas del Estado. Donde la democracia y el Estado de derecho 
están arraigados y son fuertes, la corrupción baja, independiente-
mente de la religión que se practique, o incluso en países donde la 
práctica religiosa es baja. Aquí vemos posibles conexiones con la co-
rrupción en Sudáfrica, que tiene nuevas instituciones democráticas y 

16  James M. Leaman, «Religion, Spirituality, Corruption and Development: 
Causal Links and Relationships», tesis doctoral, University of Pittsburgh 2009, 
p. 141.

17  Subarna Samanta, Igor Pleskov y Ali H. M. Zadeh, «Religion as a Determi-
nant of Corruption: Comparative Evidence from OPEC and OECD Countries», 
International Journal of Management 27 (2010) 728-744. 
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un Estado de derecho que luchan por avanzar más allá del apartheid 
y de la mentalidad del «movimiento de liberación en el poder», en 
un contexto en el que la diferencia entre los ricos y los pobres ha ido 
creciendo desde 1994.

Para complicar más las cosas, Sudáfrica comparte muchos ele-
mentos de la práctica cultural del resto de África y de partes de Asia, 
donde existe un conjunto complejo de lo que los antropólogos lla-
man «lógica» de la negociación, doy si me das, solidaridad, autori-
dad depredadora y acumulación redistributiva18, en suma, una cul-
tura del clientelismo, que se hace más explícita por la mentalidad de 
algunos miembros del ANC en el poder, que se creen con derecho a 
gobernar y a prosperar a partir de Sudáfrica por el hecho de ser (en 
su mente, al menos) sus únicos liberadores. 

Las Iglesias evangélico-protestantes que he analizado han llegado, 
en diversos grados, a acercarse al ANC en el poder. Aunque no han 
llegado a convertirse en una especie de «Iglesia estatal», no han de-
sarrollado aún una relación crítica, sofisticada y comprometida con 
el nuevo sistema. Han proporcionado un espacio para que algunos 
miembros de la nueva élite encuentren un hogar espiritual —un 
hogar que está lejos de ser crítico con el comportamiento de la éli-
te—. Pero no es algo que deba sorprendernos, dado su conformismo 
histórico con cualquiera que haya gobernado en Sudáfrica. Su sim-
patía histórica por una u otra forma de Evangelio de la prosperidad, 
aunque en absoluto anima o aprueba la corrupción, crea un reforza-
miento psico-espiritual entre sus miembros —hacerse rico es bue-
no—. Este reforzamiento, combinado con las culturas del clientelis-
mo y del derecho a todo, que ya existen en una Sudáfrica que se 
mantiene fundamentalmente desigual, no contribuye a una fuerte 
oposición religiosa a la corrupción por parte de las Iglesias.

Resumiendo, la teología de la prosperidad en Sudáfrica (tal como 
existe) no crea ni justifica la corrupción, pero no ayuda a detenerla. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

18   J. P. Olivier de Sardan, «A moral economy of corruption in Africa», Jour-
nal of Modern African Studies 37 (1999) 25-52. 
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EL DIOS DE LA PROSPERIDAD:  
LA DECONSTRUCCIÓN DE LAS IMÁGENES

La primera sección muestra como las categorías económicas in-
fluyen en las instituciones religiosas y en las ideas sobre Dios. 

No se aborda la religión en el mercado, sino cómo Dios es presen-
tado en la sociedad contemporánea. La segunda sección examina 
de modo positivo las vivencias pentecostales, y de forma especial la 
existencia del pueblo que se siente redimido del mal y que sobre-
vive en los márgenes. Esto es ahondado en la tercera sección (con 
ejemplos concretos en Brasil, como el caso de un obrero de la cons-
trucción) en el sentido de la dignidad personal y un empodera-
miento simbólico. La cuarta sección hace un contraste entre el dios 
de la prosperidad y el Dios de la vida (que implica una donación 
liberadora y humanizadora).
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En el panorama general del ámbito religioso contemporáneo 
se están produciendo cambios importantes. Se verifica una 
complejidad de la presencia de lo religioso que no se presen-
ta de la misma forma que en el pasado. Con el avance de la 

modernidad, de la globalización y del pluralismo, la religión vive 
bajo el impacto de una nueva dinámica. De entre los cambios en 
curso, destaca el proceso de desinstitucionalización, como bien ex-
presa el antropólogo Pierre Sanchis:

Las estructuras sólidas que fundaban, enmarcaban y regulaban 
el universo de las experiencias religiosas, confiriéndoles distinción, 
identidad y contenido, ya no lo hacen con el mismo rigor, e inclu-
so cuando se reafirman con renovado vigor, no lo hacen con el 
mismo alcance. Uno de los problemas más críticos que las institu-
ciones religiosas tendrán que afrontar en los próximos tiempos será 
el de aceptar un significado menos totalizante para la relación 
identitaria que mantendrán sus fieles con ellas1.

El avance de la modernidad no provoca la exclusión de lo religio-
so, sino una nueva forma de presencia. Las tradiciones religiosas 
pierden su rigidez, y los individuos transitan más libremente sin 
necesidad de adhesiones permanentes y exclusivistas, incluidos su 
referente identitario así como el recurso a diferentes fuentes religio-
sas o espirituales.

Con razón decía ya Peter Berger que las situaciones pluralistas 
provocan una quiebra de los exmonopolios religiosos, que pierden 
su poder de dominio o hegemonía sobre sus fieles. Se instaura una 
«situación de mercado», que transforma las instituciones o los gru-
pos religiosos en agencias competidoras, que tienen que organizarse 
ahora para responder a la demanda diversificada de los fieles2. La 
presión en la búsqueda de «resultados» en una situación de altera-
ción acaba provocando una «racionalización de las estructuras so-

1  Pierre Sanchis, «Prefácio», en F. Teixeira y R. Menezes (eds.), Religiões em 
movimento. O Censo de 2010, Vozes, Petrópolis 2013, pp. 13-14.

2  Peter Berger, O dossel sagrado. Elementos para uma teoria sociológica da reli-
gião, Paulinas, São Paulo 1985, pp. 149-150 (trad. esp.: El dosel sagrado: para 
una teoría sociológica de la religión, Kairós, Barcelona 2006).
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ciorreligiosas», que se dejan penetrar por una lógica burocrática y 
económica.

I. El factor Dios en la sociedad de mercado

En la sociedad moderna, marcada por las relaciones de mercado, 
las religiones sufren, de hecho, un fuerte impacto. Se habla incluso 
del nacimiento de una nueva forma de religión: la «religión de la 
mercancía», que, a su modo, promete vida, felicidad y nomización, 
como las religiones tradicionales3. Pero no es esto lo que analizamos 
en este artículo. Lo que tratamos de estudiar aquí es cómo la pene-
tración de la lógica burocrática y económica en las instituciones re-
ligiosas provoca que estas pierdan necesariamente sus características 
como organizaciones con finalidades religiosas.

Centrándonos en el ámbito religioso brasileño, constatamos con 
cierta preocupación el desarrollo creciente de ciertas tradiciones 
cristianas, pentecostales y carismáticas, según la lógica del mercado. 
La afirmación de la teología de la prosperidad encaja perfectamente 
bien en esta nueva dinámica. Desarrollando las creencias en la cura-
ción, la prosperidad y el poder de la fe, esta doctrina —surgida en la 
década de los cuarenta— se afirma como movimiento singular a lo 
largo de los setenta, teniendo una influencia importante en la reali-
dad latinoamericana, sobre todo en Brasil. La teología de la prospe-
ridad, «con las promesas de que el mundo es el locus de la felicidad, 
la prosperidad y la abundancia de vida para los cristianos, herederos 
de las promesas divinas», corrobora la tendencia de acomodación al 
mundo que está presente en varios segmentos pentecostales4. 

Es una teología que encuentra albergue en los segmentos neopen-
tecostales brasileños, sobre todo a partir de finales de la década de los 
ochenta, con una incidencia importante en dos iglesias: la Iglesia 
Universal del Reino de Dios y la Iglesia Internacional de la Gracia de 

3  Leonardo Boff, «El mercado y la religión del mercantilismo», Concilium 
241 (1992) 7-13.

4  Ricardo Mariano, Neopentecostais. Sociologia do novo pentecostalismo no Bra-
sil, Loyola, São Paulo 1999, pp. 147-186.
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Dios. De entre las creencias defendidas con énfasis se destaca la de 
que el plan de Dios para el ser humano es hacerlo próspero y feliz en 
el tiempo presente, no en el más allá. Según los predicadores pente-
costales, «solo no tiene prosperidad económica, salud y felicidad en 
esta vida quien carece de fe, no cumple lo que dice la Biblia con res-
pecto a las promesas divinas y está involucrado, directa o indirecta-
mente, con el Diablo»5. En opinión del gran líder de la Iglesia Uni-
versal del Reino de Dios (IURD), el obispo Edir Macedo, la oferta 
realizada por los fieles es «inversión», una inversión para el creci-
miento personal: «quien da todo recibe todo de Dios». Como señala, 
el trabajo realizado genera «resultado» en la vida de los seguidores: 
«La mayoría entró en quiebra, sin nada, fracasada en la vida econó-
mica, y hoy son empresarios con éxito, propietarios con negocios 
lucrativos, coches, casas, bienes que nunca acaban. Y lo más impor-
tante: tienen una familia reconstruida, una felicidad recuperada»6.

En cuanto la lógica del mercado se afirma en la sociedad y penetra 
en el campo religioso, no cabe duda de que repercute en la idea de 
Dios. Recorriendo todos los espacios de la vida cotidiana, esa lógica 
no se realiza sin producir víctimas. El mercado es, por su propia 
condición, productor de víctimas, sobre todo en el orden capitalista: 
«produce vida para un pequeño grupo de naciones y desestructura-
ción social y muerte para las grandes mayorías de la humanidad»7. 
La teología de la liberación denuncia con vigor los riesgos inherentes 
a la vinculación ideológica de la imagen de Dios con el sistema capi-
talista victimizador. En este sentido, se habla de la presencia de un 
deus inversus, que se hace presente por una doble ausencia: en el 
dolor, en la miseria, en la dependencia y marginación de millones de 
excluidos, como también entre quienes usan con sus labios el nom-
bre de Dios o lo veneran en sus templos, pero cuya experiencia de 
vida o práctica no se corresponde con su proyecto8.

5  Ibíd., p. 157.
6  Douglas Tavalaro, O bispo. A história revelada de Edir Macedo, Larousse, São 

Paulo 2007, pp. 207-209.
7  Leonardo Boff, «El mercado y la religión del mercantilismo», p. 8.
8  Leonardo Boff, Atualidade da experiência de Deus, CRB, Río de Janeiro 1974, 

pp. 38-39.
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José Saramago, premio Nobel de Literatura, denunció con fuerza 
ese «factor Dios», que implica duras experiencias de violencia con-
tra los demás, y algunas de las más absurdas y criminales9. No son 
pocos los que, como Saramago, desacreditan las religiones como ca-
nal que posibilita el encuentro y la aproximación entre los seres hu-
manos. Son autores que entienden que ellas «han sido y continúan 
siendo causa de sufrimientos inenarrables, de matanzas, de mons-
truosas violencias físicas y espirituales, que constituyen uno de los 
capítulos más tenebrosos de la miserable historia humana»10. Teólo-
gos como Christian Duquoc mostraron, con fundamento en la his-
toria de la Iglesia, la lamentable complicidad entre la convicción de 
poseer la verdad y la violencia11. Sin desconocer esta triste realidad, 
debemos señalar que la relación auténtica y profunda con el Misterio 
Absoluto no suscita violencia, sino lo contrario, «suscita una valen-
tía inquebrantable para crear más humanidad en todos los sectores 
de la vida»12. La violencia religiosa procede de una vinculación per-
niciosa y acrítica entre lo Absoluto y el orden sociopolítico creado 
por los seres humanos. Pueden producirse alianzas o presupuestos 
específicos, ocultos o manifiestos, que acaban incidiendo en una 
imagen deformada de Dios, suscitando, así, prácticas de violencia.

Los ejemplos tomados de las prácticas relacionadas con la teología 
de la prosperidad apuntan a unos rasgos de un Dios que se adapta a 
los requisitos del mercado. El Dios que promete salud y prosperidad 
exige al fiel una contrapartida, una contribución para la «casa de 
Dios». La bendición depende de la «devolución» de aquello que es 
de Dios, es decir, el diezmo. Con la contribución se garantiza la rea-
lización del milagro. Se trata de una «visión de Dios que no incomo-
da al buen funcionamiento del mercado»13.

9  José Saramago, «O fator Deus», en Folha de São Paulo 19/09/2001.
10  Ibídem.
11  Christian Duquoc, «Credo la chiesa». Precarietà istituzionale e regno di Dio, 

Queriniana, Brescia 2001, p. 26 (trad. esp.: Creo en la Iglesia: precariedad institu-
cional y reino de Dios, Sal Terrae, Santander 2001).

12  Edward Schillebeeckx, «Religión y violencia», Concilium 272 (1997) 189-206.
13  Leonildo Silveira Campos, Teatro, templo e mercado. Organização e marke-

ting de um empreendimento pentecostal, Vozes/Simpósio/Umesp, Petrópolis/São 
Paulo/São Bernardo do Campo 1997, p. 369 y pp. 375-376.
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II. El Dios de la vida que se adentra por las brechas

No resulta fácil encerrar el campo de interpretación del fenómeno 
religioso popular en un foco restringido de reflexión. Esto vale para 
las prácticas realizadas en muchas de las experiencias pentecostales, 
implicando también las relacionadas con la teología de la prosperi-
dad. El fenómeno pentecostal abarca una «pluralidad de significa-
dos». Hay una lógica que rige muchas veces la autoridad propia de 
los pastores y obispos en las iglesias pentecostales, pero también una 
dinámica del fiel, de su experiencia espiritual concreta, que no siem-
pre obedece a un guion determinado. Esto puede aplicarse, por 
ejemplo, a la cuestión del dinero o del donativo. Si para los líderes 
de cierta iglesia «el diezmo de los creyentes es un negocio», no se 
puede concluir apresuradamente

que para los practicantes el mismo acto signifique lo mismo. Los 
pastores venden la salvación en el cielo y el enriquecimiento en la 
tierra, pero los creyentes no están necesariamente «comprando» 
una mercancía, como lleva a interpretar la lógica del mercado. Es-
tán «dando» algo; están participando con dinero en una «causa». 
Esto es diferente y cambia todo14.

La lógica que mueve al fiel es muy diferente de la lógica que do-
mina al pastor, cuyo carisma pierde su brillo en función del ejercicio 
de su actividad. El carisma se vincula ahora a una «empresa buro-
crática de salvación». El fiel tiene otra visión. En los gestos y prácti-
cas de su experiencia espiritual es animado por una perspectiva di-
namogénica, por usar una expresión de Durkheim. Con el ejercicio 
de su don, se enriquece en su cualidad de sujeto. Rompiendo con 
una moral utilitarista, «el fiel se siente superior a los infieles porque 
profesa un estilo de vida en el que el donativo y el desprendimiento 
crean una imagen narcisista de grandeza moral que el dinero no 
compra»15.

Los autores clásicos de la sociología de la religión, como Max We-
ber, hablan de esta función pequeña y terrrenal de la religión para el 

14  Jurandir Freire Costa, «A lógica oculta da desrazão», Folha de São Paulo 
21/01/1996 (Caderno Mais).

15  Ibídem.
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fiel común. Su finalidad es nomizadora: «Para que te vaya bien y 
vivas largos años sobre la tierra». Aun cuando el mensaje religioso 
esté ya racionalizado, moralizado y elitizado, cuando se propaga y 
llega a las masas populares «adquiere un carácter predominante de 
redención religiosa de los males inmediatos del mundo, y se con-
vierte en religión de salvación»16. Nada más importa para el fiel que 
poder comulgar con su Dios y con la fuerza y el poder a él vincula-
dos. Son esas las energías que ayudan a mantener encendida la vida 
y el ánimo para afrontar las dificultades de lo cotidiano. Como dice 
el personaje del Gran Sertón: Veredas, de Guimarães Rosa, «si Dios 
existe, todo da esperanza: siempre es posible un milagro, el mundo 
tiene solución».

Hay que buscar instrumentos analíticos refinados para poder cap-
tar la experiencia religiosa que pulula en los meandros pentecostales 
populares, además de la jerga usual utilizada por la sociología y la 
teología de turno. Hay algunos esfuerzos teológicos importantes que 
empienzan a extenderse, como el trabajo emprendido por Bernardo 
Campos para captar «el principio pentecostal». Su objetivo es com-
prender este movimiento que se propaga con vigor por toda Améri-
ca Latina como un «movimiento espiritual mucho más profundo y 
más complejo que sus expresiones históricas propiamente dichas»17. 
En esta perspectiva se centra también el trabajo realizado por el so-
ciólogo Waldo Cesar y el teólogo Richard Shaull, en una investiga-
ción interdisciplinar sobre el significado del movimiento pentecostal 
en Brasil entre 1955 y 199718. ¿Qué podría explicar la contundente 
presencia de los pobres en la fe pentecostal? Es la cuestión lanzada 
por Waldo Cesar al tratar el tema de la vida cotidiana y la trascen-
dencia en el pentecostalismo. Subraya lo siguiente:

16  Lísias Nogueira Negrão, Mercadolicismo. ANPOCS – XXII Reunião Anual 
– Outubro de 1998: http://www.anpocs.org/portal/index.php?option=com_
docman&task=doc_view&gid=5162&Itemid=359 (visitada 7/01/2014).

17  Bernardo Campos, Da reforma protestante à pentecostalidade da igreja. De-
bate sobre o pentecostalismo na América Latina, Clai/Sinodal, Quito/São Leopoldo, 
2002, p. 72.

18  Waldo Cesar y Richard Shaull, Pentecostalismo e futuro das igrejas cristãs. 
Promessas e desafios,Vozes/Sinodal, Petrópolis/São Leopoldo, 1999.
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Solo algún tipo de transformación extraordinaria de la vida pue-
de suscitar la radiante aceptación de una Providencia capaz de con-
vivir con los miembros más humildes de la especie humana y ofre-
cerles una esperanza que transfigura en victoria las situaciones 
normalmente asociadas a la frustración y a la desesperación19.

Hay un significativo rasgo de trascendencia y espiritualidad en los 
«rostros radiantes» de los fieles que confían en Dios y en la fuerza 
del Espíritu. Esto no puede simplemente ser tachado de alienante, 
pues revela dimensiones de resiliencia y protesta. Hay también un 
«grito» camuflado en esta dinámica que hermana la supervivencia y 
la trascendencia. Según W. Cesar, «en esta maraña de emociones, en 
la experiencia de unir en un solo gesto lo trascendente y lo inmanen-
te, se inscribe, tal vez, el milagro de la propuesta pentecostal de fe: 
una supervivencia en el centro mismo de la marginalidad de la vi-
da»20. Reforzando esta misma posición, el teólogo Richard Shaull 
señala que estaba justamente faltando algo en el esfuerzo interpreta-
tivo de comprensión del movimiento pentecostal, en particular la 
«experiencia con el Evangelio». Otra perspectiva teológica se entrea-
bre: la posibilidad de que aparezcan «elementos de un nuevo para-
digma de fe y de vida cristiana capaz de proporcionar urgentemente 
los recursos necesarios para una recreación, en este momento, de la 
vida y de la sociedad humanas»21. En el centro mismo de una situa-
ción de pobreza y exclusión es donde muchos pobres «llegan a tener 
una rica experiencia, que no podemos imaginar, de curación y pre-
sencia salvadora de Dios»22.

III. Una experiencia de reorganización de las energías vitales

Las investigaciones indican que esta experiencia pentecostal pro-
porciona un sentimiento de confianza, de dinamización vital y po-
tenciación del sujeto, que escapan a una visión meramente superfi-
cial. Se produce una dinámica de recreación del sujeto y redimensión 

19  Ibíd., p. 57.
20  Ibíd., p. 62.
21  Ibíd., p. 154.
22  Ibíd., p. 167.
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de la vida, de reconstrucción de la historia y del camino familiar. Si 
bien no resulta fácil desentrañar en este movimiento una teología 
explícita de la responsabilidad social, se verifica en él un potencial 
de «llegar a la vida de los más pobres y excluidos, ayudándoles a 
reorganizar sus vidas y dándoles un nuevo sentido de identidad y 
esperanza en el futuro»23.

Los investigadores en el campo de la antropología han destacado 
también un importante aspecto de integración en la dinámica pen-
tecostal, que recuerda la riqueza de las experiencias de las comuni-
dades eclesiales de base en América Latina. No deben meterse las 
denominaciones pentecostales, con toda su complejidad, en una 
especie de «esencia» que las encajaría exclusivamente como alienan-
tes o conservadoras. El expediente de conversión pentecostal ha 
proporcionado una plausibilidad efectiva para entender ese proceso 
de dignificación del sujeto. Son ellas las que más consiguen avanzar 
en los márgenes de la sociedad, posibilitando importantes redes de 
asociación y sociabilidad. Son espacios de aprendizaje, de trabajo 
con la palabra, de crecimiento personal y de ayuda mutua; de crea-
ción de lazos de confianza y de fidelidad, que potencian una sin-
gular red de relaciones con beneficios sustanciales para toda la 
comunidad. La experiencia pentecostal ha proporcionado una «vía 
alternativa para la producción de dignidad». Es lo que afirma la an-
tropóloga carioca Regina Novaes en sus investigaciones sobre el te-
ma. Y lo que más impresiona es el alcance de la experiencia. Los 
pentecostales «llegan a lugares donde ninguna otra institución civil 
o religiosa se atreve a acercarse». Se propagan por las callejuelas más 
recónditas de las favelas, suscitando nuevas dinámicas agregadoras. 
Junto con la conversión personal, se produce un sentimiento nuevo 
de dignidad y de autoestima, de coherencia vital y de poder. Como 
ya decía Durkheim, el fiel religioso no es alguien que simplemente 
ve verdades nuevas, sino alguien que «puede más». Esto se verifica 
en la experiencia pentecostal. No hay que extrañarse, como señala 
Novaes, «de que la conversión al pentecostalismo, como demues-
tran algunas investigaciones, pueda haberse convertido en un expe-
diente cultural para “dejar de beber”, para recuperar la autoestima, 

23  Ibíd., pp. 266-267.
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constituyendo una especie de recurso para la recomposición fami-
liar»24.

En algunos casos, la conversión al pentecostalismo es un recurso 
posible para escapar de la vida delictiva o incluso para evitar el 
círculo del tráfico de drogas. La gran ganancia de la conversión es, 
sin duda, la recomposición nomizadora, la afirmación de un nuevo 
orden subjetivo. En un importante documental sobre una pequeña 
iglesia, Casa de Oração Jesus é o General, el cineasta João Moreira 
Salles explica con maestría las razones de la eficacia pentecostal en-
tre los pobres urbanos de la zona de Río de Janeiro. Este director 
escogió una pequeña iglesia autónoma situada en la zona oeste de 
Río de Janeiro. Con el título de «Santa Cruz», ese documental de 
2000 relata de forma brillante el nacimiento y la afirmación de una 
iglesia pentecostal. La intención del director era tratar de captar ese 
tejido de solidaridad y ayuda mutua que caracterizaba la experiencia 
pentecostal, además de los aspectos específicamente espirituales. En 
aquella década de los noventa era notable la presencia pentecostal 
en la región de Río de Janeiro. Según el Censo Institucional Evangé-
lico de 1992, nada menos que 141 nuevas iglesias se crearon en 
1990 y 262 en 1991. Una media de 5 iglesias nuevas por semana, el 
80% de ellas en la zona metropolitana de Río de Janeiro25. En otra 
investigación sobre los evangélicos de Río Grande, realizada en 1994 
y coordinada por el antropólogo Rubem Cesar Fernandes (ISER), se 
llegó a una constatación impresionante: 250.000 personas se hicie-
ron evangélicas en esta región entre los años 1992 y 1994, una me-
dia de 80.000 por año26.

Para la realización de su documental, João Moreira Sales contaba 
con una lista de 25 iglesias nuevas fundadas en el mes de comienzo 

24  Regina Reyes Novaes, «Pentecostalismo, política, mídia e favela», en Vic-
tor Vincent Valla (ed.), Religião e cultura popular, DP&A, Río de Janeiro 2001, p. 
69. Véase también Cecília Mariz, «Alcolismo, gênero e pentecostalismo», Reli-
gião e Sociedade 16 (1994) 80-93; Ronaldo de Almeida, «Trânsito religioso», 
IHU-Online 169 (2005) 40.

25  ISER, Censo Institucional Evangélico CIN 1992, Iser, Río de Janeiro 1992, p. 7.
26  Rubem Cesar Fernandes et ál., Novo nascimento. Os evangélicos em casa, na 

igreja e na política, Mauad, Río de Janeiro 1998, p. 140.
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de la filmación. La elección recayó en la iglesia de un pastor «menos 
carismático», un metalúrgico jubilado (Jamil). Este dato era impor-
tante para la hipótesis que quería exponerse, a saber, que la conver-
sión no depende de la seducción de un pastor. La película, en reali-
dad, abordaba el proceso de formación de la comunidad fijándose 
en las personas que se reunían en torno al pastor. El caso de una de 
ellas, el albañil Veronilson, es significativo para mostrar ese proceso 
de «ganancia simbólica de la conversión»:

De día trabaja en la construcción; al anochecer, llega a casa, se 
cambia de ropa, se pone un traje, se mira en el espejo y sabe que 
está mejor vestido que el capataz que se pasó el día dándole órde-
nes. Además, sabe que puede progresar en la jerarquía de la iglesia, 
puede ser diácono, misionero, quién sabe si pastor, y convertirse, 
así, en un hombre de respeto, aunque de verdad ya lo es, cuando 
pasa por el lugar en el que vive con la Biblia bajo el brazo27.

Como el ejemplo de la historia de Eronildes, entre otras, el direc-
tor busca ver cómo en el espacio de la iglesia puede gestarse un 
nuevo protagonismo identitario, como también la afirmación de una 
nueva dignidad del sujeto. El documental rompe, así, la imagen de 
ciertas representaciones corrientes sobre el pentecostalismo, apun-
tando caminos nuevos de interpretación y favoreciendo una visión 
desde dentro e integral de este fenómeno complejo. Posibilita, cier-
tamente, una mirada sobre el potencial de la iglesia en «formar co-
munidad moral y red de ayuda mutua». Como si la experiencia co-
munitaria «llenara poco a poco un espacio vacío», de bajo potencial 
de dignidad. El documental quiere retratar los tres primeros meses 
de la comunidad y los cambios producidos por la nueva iglesia: «La 
integración promovida por la iglesia creó amistad entre los vecinos, 
formó una red de apoyo y de ayuda mutua entre iguales, valorando 
y “llenando” de relaciones positivas el barrio antes malo, “tierra de 
nadie”, vacío de civilización»28.

27  João Moreira Salles (entrevista), «Notícias de um cinema do particular», 
Sexta Feira 8 (2006) 160-161 (entrevista con el equipo y Lilia K. M. Schwarcz).

28  Cláudia Mesquita, «Santa Cruz (de João Moreira Salles e Marcos Sá Co-
rrêa): o mundo preenchido», Sexta Feira 8 (2006) 178.
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IV. Deconstrucción de imágenes

Las imágenes que se construyen de Dios son siempre muy frag-
mentarias. Es más, ninguna imagen humana consigue expresar el 
significado de Dios. Las imágenes terrenales consiguen al máximo 
aludir al Misterio siempre mayor, que escapa siempre de las configu-
raciones limitadas y cambiantes. No puede negarse la existencia de 
construcciones teológicas que presentan imágenes de Dios que son 
problemáticas, como algunas relacionadas con la teología de la pros-
peridad: la de un Dios que se acomoda a la dinámica de la sociedad 
y a las exigencias del mercado. Pero hay que saber recuperar, incluso 
en los resquicios de las perspectivas que se consideran problemáti-
cas en general, las señales novedosas de un Dios que es portador de 
vida y dinamizador de la existencia. Esto está presente también en 
las experiencias religiosas comunitarias populares, sean católicas o 
pentecostales, o en otras tradiciones religiosas, como la umbanda o 
el candomblé. Lo más importante no es fijarse en la imagen de Dios, 
sino en la dinámica provocada por la relación con ese Misterio. Y la 
relación verdadera con él, con el Espíritu que lo representa, como ya 
indicaba Schillebeeckx, es portadora de un don liberador, que des-
pierta una voluntad firme de irradiar cada vez mas humanidad en 
todos los sectores de la existencia. 

(Traducido del portugués por José Pérez Escobar)
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Geraldina Céspedes *

LAS TEOLOGÍAS DE LA LIBERACIÓN  
ANTE EL MERCADO Y EL PATRIARCADO

Ante el trato deshumanizante en que las personas son objetos de 
consumo, y ante seudoespiritualidades de prosperidad y «feli-

cidad», las teologías latinoamericanas constituyen voces proféticas. 
De modo especial es confrontado el abuso del tiempo de la mujer 
y su corporeidad. La primera parte examina el paso de mujeres 
consumidoras a mujeres consumidas y la rentabilidad para el mer-
cado y el patriarcado; la segunda parte revisa la justificación reli-
giosa y la espiritualidad del consumo; y la tercera parte subraya la 
teología feminista y liberadora en el sentido de que todos y todas 
disfruten los bienes de la creación.

Dentro de las dinámicas de funcionamiento del mercado, 
la incitación al consumo desenfrenado e irresponsable 
constituye uno de los rasgos más destacados en el que 
la gente va adentrándose acríticamente, estimulada por 

la publicidad en los medios de comunicación. Se va dando una es-
pecie de domesticación de las personas de todas las edades para 

* Geraldina Céspedes, de República Dominicana, religiosa Misionera Dominica. 
Doctora en Teología por la Universidad Pontificia Comillas. Profesora en la Univer-
sidad Rafael Landívar y en la Escuela Feminista EFETA. Cofundadora del Núcleo 
Mujeres y Teología de Guatemala y miembro de Amerindia. Realiza su ministerio 
teológico y misionero en un barrio marginado de Ciudad de Guatemala.

Algunos escritos: Tras las fuentes de la Sabiduría: teología feminista e intercultu-
ralidad; Revisión crítica de las religiones: camino para recuperar su dinamismo y re-
levancia; Cuerpos Rotos – Vidas Sagradas: La imagen de Dios desde la problemática 
del tráfico de mujeres; Hacer memoria: fuente de energía, resistencia y creatividad; 
Las fibras teológicas del diálogo interreligioso. 

Correo electrónico: dissgeral@gmail.com



GERALDINA CÉSPEDES

Concilium 4/90562

convertirlos en seres humanos consumistas y depredadores de los 
recursos de la tierra. Dicha dinámica pretende sostenerse en la venta 
de la idea de que hay una relación estrecha entre consumo y búsque-
da de la felicidad. Esta cuestión la explota muy bien la publicidad 
que promueve los valores del mercado y que utiliza formas moder-
nas y antiguas para penetrar en el ámbito de los deseos y las necesi-
dades de las personas, sobre todo a través de mensajes subliminales.

En este proceso, el interés se centra en la obtención de ganancias 
para el mercado, a expensas de la deshumanización y la objetualiza-
ción de las personas, especialmente de los sujetos más vulnerables. 
De todas las dinámicas dañinas e injustas del sistema capitalista neo-
liberal que se ha globalizado, hay dos que considero están entre las 
más deshumanizadoras y que son las dos cuestiones que quiero 
plantear en este artículo. 

La primera es aquella que tiene como trasfondo la idea de conver-
tirlo todo en mercancía y que ha llegado al extremo de convertir al 
mismo ser humano en alguien que no solo compra y vende, sino en 
un objeto que se compra y se vende. Como indica Z. Bauman: «la 
subjetividad del sujeto… está abocada plenamente a la interminable 
tarea de ser y seguir siendo un artículo vendible»1. Dado que esto 
sucede en el marco de un sistema que no solo tiene como apellido el 
ser capitalista neoliberal, sino también androcéntrico-patriarcal, esta-
mos obligados a tocar la cuestión de cómo toda esta visión afecta de 
forma más cruel a las mujeres, víctimas privilegiadas dentro del sis-
tema de mercado y de la cultura consumista.

La segunda dinámica del sistema capitalista patriarcal que consi-
dero hay que plantear es aquella que se sostiene en la idea de que 
todo puede ser convertido en negocio rentable. A lo largo de la 
historia del capitalismo, no cabe ninguna duda respecto a esto. Sin 
embargo, hay una cuestión a destacar en estos tiempos en que hay 
una efervescencia religiosa: cómo el mercado en esa lógica de con-
vertir todo en negocio ha llegado al colmo de tocar el alma de las 
personas y de los pueblos convirtiendo también a la espiritualidad 
en un negocio rentable.

1  Zygmunt Bauman, Vida de Consumo, FCE, México 2012, p. 26.
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Quisiera exponer cómo se desarrollan estas dos dinámicas para lue-
go plantear cómo desde una teología liberadora feminista se pueden 
fortalecer los cimientos para resistir los embates destructivos y deshu-
manizadores de la sociedad consumista. La teología de la liberación y 
la teología feminista nos siguen provocando a ser disidentes y contra-
culturales frente al orden establecido, siguiendo la invitación de Pablo 
cuando escribe a la comunidad cristiana que vivía en el corazón del 
imperio y que era propensa a acomodarse e instalarse acríticamente a 
las pautas del orden establecido: «No se amolden a este sistema, sino 
váyanse transformando con la nueva mentalidad para ser ustedes ca-
paces de distinguir lo que es la voluntad de Dios…» (Rom 12,2).

I. De las mujeres como consumidoras  
a las mujeres consumidas

Las mujeres constituyen una pieza clave dentro del engranaje del 
sistema consumista neoliberal. Podríamos decir que, desgraciada-
mente, el sistema se sostiene sobre las espaldas de las mujeres, tanto 
en calidad de productoras (mal pagadas o subvaloradas) como de 
consumidoras. De aquí que, si, por ejemplo, las mujeres nos resis-
tiéramos a las imposiciones de la sociedad capitalista patriarcal en lo 
que respecta tanto a los procesos de producción como a los hábitos 
de consumo, algo cambiaría y entraría en crisis y probablemente 
podríamos hacer tambalear las estructuras del mercado.

El sector consumidor más grande es el de las mujeres y es a quie-
nes se destinan los anuncios de la publicidad y el marketing, incluso 
cuando se trata de promocionar objetos, bienes y servicios que no 
les benefician. El mercado produce mercancías destinadas a ser ad-
quiridas por mujeres para que agraden a los hombres y respondan a 
las expectativas y deseos masculinos.

Existe una relación de connivencia entre el capitalismo y el patriar-
cado que se puede apreciar claramente en el ámbito del consumo. Se 
promocionan artículos que son un reflejo de las injusticias y desi-
gualdades de género y que tratan a la mujer como objeto. El sistema 
consumista lleva a que muchas personas, especialmente mujeres, de-
diquen, por ejemplo, más tiempo a ir de compras que a reunirse con 
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otras personas, a organizarse para buscar solución a algún problema 
de la gente o a su crecimiento espiritual e intelectual.

El sistema a través de la sociedad de consumo tiene una función 
anestesiadora de las conciencias de los hombres y las mujeres. El 
mercado promete tranquilidad, realización y felicidad a través del 
consumo. Muchos centros comerciales están diseñados de tal forma 
que parecen ofrecer cierta relajación a través de su música, sus sím-
bolos y sus mensajes.

También se anestesia la conciencia de las mujeres a través de la 
difusión de una idea de desarrollo que está al servicio del sistema 
neoliberal y del patriarcado. Ese concepto de desarrollo no se preo-
cupa por garantizar la vida digna para todos y todas, sino que incita 
a buscar el bienestar por la vía del consumo. Es una idea de desarro-
llo que mantiene el orden establecido y las relaciones de dominio 
entre hombres y mujeres y de estos con la creación.

Mujeres consumidas

Vivimos en un sistema de mercado que poco a poco va destruyen-
do a las mujeres haciéndolas víctimas y destinatarias de la gran ma-
yoría de objetos innecesarios e inútiles que la publicidad comercial 
quiere presentar como indispensables. En esta dinámica, el sistema 
va convirtiendo a las personas en depredadoras y en productoras de 
basura. Muchas veces a nivel de organizaciones vecinales y desde las 
instituciones gubernamentales y educativas he visto cómo se hacen 
jornadas para la recogida de basura o incluso para el reciclaje. Pero 
no se orienta y conciencia a las personas para que optemos por pro-
ducir menos basura, lo cual significa modificar nuestros estilos de 
vida y buscar formas más sustentables y favorecedoras del floreci-
miento de la vida y la dignidad del ser humano.

Una de las formas de consumir a las mujeres que promueve la 
economía de mercado es a través del manejo de su tiempo. Para 
responder a las exigencias del estereotipo de mujer que quiere el 
patriarcado, las mujeres tienen que invertir mucho tiempo en cues-
tiones domésticas, en adornarse y en las compras. Ya Betty Friedan 
en su libro La mística de la feminidad (que junto El segundo sexo de 
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Simone de Beauvoire son obras representativas de la llamada «se-
gunda ola del feminismo»), planteaba el problema de la mujer que 
siempre está ocupada ejerciendo de perfecta ama de casa y realizan-
do compulsivamente las tareas domésticas y yendo de compras2. La 
mujer es quien casi siempre está cansada y ocupada y cuyo tiempo 
es consumido en ser buena esposa, buena ama de casa, pero que no 
tiene tiempo para sí misma, para cultivar su dimensión intelectual y 
espiritual, para organizarse y vincularse a otras mujeres. Así se hace 
realidad para las mujeres una frase que vi alguna vez en una marcha 
antisistema: «El consumo te consume».

La ideología neoliberal patriarcal se va introyectando incluso en 
las mujeres que ya han alcanzado cierto nivel de conciencia y que 
están comprometidas en los movimientos feministas. Por poner solo 
un ejemplo, preguntémonos por qué asumimos las tareas de lucha 
contra los sistemas opresores hasta agotarnos, destruyendo o no cui-
dando nuestras fuentes internas que nos hacen personas más libres, 
creativas y con mayor capacidad de resistencia. Mantenernos siem-
pre ocupadas (aunque sea en las mismas tareas de liberación) y sin 
tiempo para nosotras mismas, es otra de las trampas del sistema de 
la que las mujeres no hemos logrado aún liberarnos.

Además de esta forma de consumir el tiempo de las mujeres, hay 
que señalar el tiempo que invierten las mujeres para conseguir una 
imagen que se adecue a los cánones sociales de belleza y a las expec-
tativas de los varones. El mercado ha descubierto cómo esto es su-
mamente rentable y va creando y publicitando todo tipo de produc-
tos destinados a lograr el ideal de mujer bella. El mercado y el 
patriarcado negocian con la imagen de la mujer y con un concepto 
comercial de belleza que está marcado por el racismo y la búsqueda 
de rentabilidad.

Los suculentos beneficios que obtiene el sistema a través de la 
promoción del consumo suelen estar manchados con la sangre de 
las víctimas. De algún modo, esos beneficios se logran a expensas 
del deterioro de la calidad de vida de las mujeres y de su desarrollo 
integral. En la promoción del ideal de belleza que conviene al mer-

2  Cf. Betty Friedan, La mística de la feminidad, Sagitario, Barcelona 1985.
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cado y al sistema androcéntrico-patriarcal, son dejados de lado los 
criterios éticos y ecológicos y también los que tienen que ver con el 
bienestar y la salud de las mujeres. Hay cosméticos, prendas de ves-
tir y tratamientos quirúrgicos que se promocionan para lograr una 
determinada imagen y que ponen en riesgo la salud de las mujeres y 
del medio ambiente.

En este sistema llegamos incluso a la inhumanidad de consumir 
personas para producir cosas. Dentro de las más consumidas están las 
mujeres, cuya vida y cuyas energías se agotan tanto en el proceso de 
producción de artículos innecesarios como también en la misma diná-
mica de consumo. Pero sobre todo hay que hablar de mujeres que son 
consumidas en las redes de tráfico y en la explotación de sus cuerpos 
para hacerlos rentables al sistema como mano de obra pagada desi-
gualmente o para hacerlos objetos de placer a ser consumidos por los 
hombres. Entonces estamos ante lo más cruel y despiadado del siste-
ma: no solo arrastra a las personas al consumismo, sino que las con-
sume. Las mujeres llegan no solo a consumir objetos, sino que son 
convertidas en objetos de consumo de los hombres. Y esta afirmación 
nos obliga a entrar en la cuestión del cuerpo de las mujeres ante el 
mercado.

La rentabilidad de los cuerpos de las mujeres  
para el mercado y el patriarcado

El mercado se sustenta a base de ir consumiendo a los seres hu-
manos, especialmente el consumo de los cuerpos de las mujeres. 
Desde esta perspectiva, aunque anteriormente hemos dicho que las 
mujeres representan el sector que más consume, tendríamos que 
decir que los mayores consumidores son los hombres que consu-
men a las mujeres como mercancía sexual. 

Como hemos mencionado, hay distintas formas de consumir a las 
mujeres, de agotar sus energías y su dignidad y de acrecentar el ca-
pital. Pero hay una forma de consumir a las mujeres y extraer jugo-
sos beneficios que ha alcanzado dimensiones trágicas y alarmantes: 
el tráfico de mujeres y niñas que se destina mayoritariamente a fines 
de explotación sexual donde son consumidas física y emocional-
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mente. El tráfico de mujeres es uno de los fenómenos en que más 
claramente se puede percibir la relación estrecha entre el mercado y 
el patriarcado. Designado por la ONU como una de las formas de 
esclavitud del siglo xxi, el tráfico de personas, dentro de las cuales la 
mayoría son mujeres, detenta hoy día el segundo lugar dentro de los 
negocios ilegales más lucrativos en el mundo.

En el tráfico de mujeres confluyen factores que tienen que ver con 
los valores que propugna la globalización neoliberal, así como tam-
bién factores que provienen de la sociedad androcéntrico-patriarcal. 
Como trasfondo de la trata de mujeres está, por un lado, el fenóme-
no de la feminización de la pobreza, la violencia hacia las mujeres y 
su vulnerabilidad dentro de una sociedad androcéntrico-patriarcal y 
la falta de autonomía económica de la gran mayoría de ellas. Por 
otro lado, el consumo de mujeres víctimas del tráfico hay que ubi-
carlo dentro del carácter depredador y comercializador del sistema 
capitalista neoliberal que con su tendencia a convertirlo todo en 
mercancía encuentra en la explotación de la sexualidad femenina un 
producto más de consumo y entretenimiento que implica bajos ries-
gos y deja enormes ganancias, además de poder realizarse en la im-
punidad o con sanciones menores a las estipuladas para otras activi-
dades ilegales.

II. De la justificación religiosa a la espiritualidad  
como objeto de consumo

Desde la perspectiva del mercado, cualquier cosa puede conver-
tirse en un objeto de consumo y en un buen negocio. Ya hemos 
visto cómo la alianza del capitalismo y el patriarcado es depredadora 
y destructiva, especialmente para las mujeres. Pero no solo la sexua-
lidad femenina es explotada bajo este orden, sino que se está dando 
también una comercialización de los recursos espirituales de la hu-
manidad. Si en otras épocas de la humanidad se ha dado más bien 
el manejo de lo religioso para legitimar el orden establecido, ahora 
podemos hablar de la utilización de la espiritualidad como un nego-
cio económicamente rentable.
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Lógicamente se trata de una espiritualidad light, con los pies fuera 
de la realidad de sufrimiento de las grandes mayorías y alejada de 
todo compromiso con la transformación del mundo. El tipo de espi-
ritualidad que vende el mercado puede ayudar a que la gente se 
sienta bien egolátricamente, que se preocupe por el cultivo del yo, 
dejando caer algunas migajas de solidaridad y compasión en algunas 
circunstancias excepcionales.

La lógica de la globalización neoliberal pretende convertir la espi-
ritualidad en una mercancía que se puede conseguir y cultivar con 
dinero. Muchos talleres y cursos sobre cuestiones espirituales o 
pseudoespirituales son convocadas en lujosos resorts a los que acu-
den personas que buscan eficiencia y éxito en los negocios. Se está 
explotando la espiritualidad como fuerza motriz para seguir empu-
jando el mercado, para obtener mayores beneficios a fuerza de in-
culcar el consumo en las personas.

Este tipo de espiritualidad no apela a la profundidad de las perso-
nas, en el que todo ser humano descubre su responsabilidad ética 
frente a los grandes clamores de nuestro mundo, sino que funciona 
más bien como huida de la espiritualidad auténtica que tiende a 
ensanchar la interioridad de la persona, a transformarla y a compro-
meterla con la historia. La moda de la espiritualidad como objeto de 
consumo se manifiesta en el lenguaje. Se está aplicando al mundo de 
los negocios un lenguaje religioso o pseudo-religioso. Así se habla 
de tener fe al hacer un negocio, y tener la recompensa divina, pues 
los que son buenos al hacer negocios son premiados con ganancias 
o ascensos en sus puestos de trabajo. La prosperidad, el éxito, la 
obtención de mayores beneficios son interpretados en clave religio-
sa, al decir (por ejemplo) el Señor me ha bendecido, y la espirituali-
dad es parte fundamental del éxito empresarial.

Esta espiritualidad va proliferando en las empresas donde desde 
los niveles superiores se anima a cultivar lo devocional, a aplicar al 
mundo de los negocios aquellos valores religiosos que no resulten 
problemáticos para la pervivencia y el crecimiento de la empresa. Se 
implementa un tipo de espiritualidad que, en la práctica, hace que 
la persona no se indigne ante las injusticias y la violación de sus 
derechos, sino que acepte todo pasivamente. Muchos cursos y talle-
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res de bienestar, de meditación, de relajación que se promueven en 
los mismos ambientes laborales no tienen como objetivo la felicidad 
de las personas, sino que son medios para que los empleados sean 
más leales, más productivos y competitivos.

Pero el sistema no solo inculca valores espirituales o vende la ideo-
logía de la «prosperespiritualidad» (o la espiritualidad de la prospe-
ridad y la retribución), sino que el mercado global va aún más lejos y 
tiende a aparecer él mismo como la gran instancia que ordena la vida 
de la gente, que ofrece bienestar y felicidad, que da seguridad y que 
incluso ofrece un sentido de trascendencia. En nuestros pueblos se 
puede observar cómo va creciendo la tendencia a construir centros 
comerciales que parecen una imitación de los grandes templos de 
antaño. Son los templos modernos adonde se acude a practicar los 
rituales del consumismo. Por otro lado, las religiones van también 
sucumbiendo a esta idea de la prosperidad y de la ostentación. Están 
de moda los mega-templos, las mega-iglesias, los mega-conciertos 
religiosos y los movimientos que predican una teología de la prospe-
ridad y del éxito. Se está dando una imbricación e influencia mutua 
entre iglesias y empresas. Empresas que se inspiran en el funciona-
miento de algunas iglesias e iglesias que funcionan siguiendo una 
lógica empresarial y aplicando las tácticas del mercado.

III. La teología feminista y liberadora  
como resistencia al mercado y al patriarcado

El aporte de las mujeres a la configuración de una nueva etapa de 
la teología de la liberación se manifiesta en la emergencia de la co-
rriente teológica feminista que hace una crítica no solo a la sociedad, 
sino también a las instituciones religiosas en cuanto que ellas, ali-
mentadas y sustentadas por una teología centrada en el varón, han 
sido multiplicadoras de estructuras jerárquico-patriarcales que ex-
cluyen la visión y experiencia de las mujeres. 

La teología de la liberación y la feminista necesitan seguir fortale-
ciendo la perspectiva profético-liberadora para denunciar y socavar 
las bases de la religión del mercado que, unido al patriarcado, impi-
de el florecimiento de la vida, sobre todo de las mujeres. En estos 
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tiempos, ambas teologías necesitan fortalecer sus puntos de encuen-
tro y desarrollar una mayor interactividad para hacer un frente co-
mún de resistencia ante el mercado y el patriarcado.

La perspectiva de la teología de la liberación nos puede ayudar a 
mujeres y hombres a cuestionarnos respecto a la coherencia entre 
nuestros discursos y la crítica teórica y práctica tanto a los dictáme-
nes del mercado como a la ideología que mantiene la exclusión de 
las mujeres de los ámbitos de decisión y de producción, tanto en la 
sociedad como en las religiones. La teología ha de ser el aguijón que 
mantiene despierta a la gente ante los mecanismos de adormeci-
miento de conciencias que promueven los sistemas sociopolíticos y 
también los religiosos. Y ha de estar abierta a incluir nuevas perspec-
tivas y temáticas que brotan de la realidad misma y de las situaciones 
cambiantes de nuestros tiempos, y que amplían y concretizan el ho-
rizonte liberador, como podemos ver en la teología desde la perspec-
tiva de las mujeres.

Para hacer frente al sistema que consume a las mujeres y al planeta, 
la perspectiva teológica que considero más esperanzadora y enrique-
cedora en estos momentos es la teología ecofeminista, en cuanto que 
intenta articular una reflexión y una respuesta a dos grandes clamo-
res de nuestro tiempo: el grito de la tierra y el grito de las mujeres. La 
vertiente ecofeminista nos ayudará a contrarrestar la depredación del 
sistema capitalista neoliberal que no practica la compasión ecológica, 
sino que empuja a consumir y explotar. Es una teología que invita a 
ser vigilantes y críticas ante formas de consumo que se disfrazan de 
ecológicas (un eco-consumismo), tal como sucede con los productos 
que se apellidan «bio», pero que no son más que nuevas modalida-
des de consumo que ponen de manifiesto cómo el sistema capitalista 
neoliberal se apropia del lenguaje y de las reivindicaciones y aspira-
ciones de los movimientos sociales y de los pueblos. 

La teología hoy tiene que recordarnos el carácter liberador del 
Evangelio y su dimensión de gozo que es destruida por el consumis-
mo y por el dominio patriarcal. Ambos generan tristeza y destruc-
ción, aunque manejando discursos de oferta de la felicidad, tal como 
lo hace abiertamente la publicidad que incita al consumo. Ante un 
sistema que ofrece diversión y entretenimiento, la dinámica libera-
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dora de la teología feminista y de la liberación tiene que presentar el 
Evangelio como oferta de una experiencia en la que todos y todas se 
alegran por igual. Una experiencia donde toda la tierra también se 
alegra porque, desterrada la visión mercantilista y explotadora de los 
recursos, se establecen relaciones de respeto y de cuidado hacia toda 
la creación. En vez de poner énfasis en la producción de mercancías 
que hay que consumir, la teología de la liberación nos orienta a cen-
trarnos en la producción de vida. En vez de promover la cultura del 
exceso y el derroche de unos pocos, el Evangelio invita a volver más 
sencilla nuestra vida para que todos y todas puedan disfrutar de los 
bienes de la creación.

En el marco de una relación de complicidad entre el mercado y el 
patriarcado, las teologías de la liberación y las teologías feministas 
han de conspirar juntas a nivel teórico y práctico para socavar las ba-
ses de un sistema que no solo no garantiza la vida digna de las per-
sonas, sino que va cortando el flujo de la vida para el resto de los 
seres vivos. Ante tal situación, una de las funciones de la teología 
hoy es empujarnos a resistirnos al consumismo del mercado y al 
patriarcado, lo cual significa ser contraculturales, porque el consu-
mismo y el patriarcado son una característica de nuestra cultura, y 
ser anti-idólatras, lo cual significa desapuntarnos de la lista de ado-
radores de un sistema en el que el mercado se ha erigido como un 
dios que produce tristeza, lo cual va contra el Evangelio como pro-
puesta de felicidad y alegría, tal como nos lo ha recordado el papa 
Francisco en la Evangelii Gaudium (nn. 2-3, 53-56).
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Thierry-Marie Courau *

EL BUDISMO ANTE EL MERCADO:  
¿VÍA DE LIBERACIÓN O DE ADAPTACIÓN?

Al valorar a un individuo solo por aquello que posee, la sociedad 
consumista contemporánea se presenta como una caricatura de 

las descripciones ofrecidas por las diferentes corrientes budistas. El 
núcleo histórico de la coherencia doctrinal budista parte de una 
constatación sobre la avidez que caracteriza los actos de los hom-
bres comunes. Los frutos mentales que producen crean mundos 
insatisfactorios. El proyecto budista consiste en liberar a los seres de 
este deseo nefasto, de un modo definitivo.

Introducción

Global Urban Market 

Desde que es posible producir energía motora portátil, al-
macenable y fácilmente transportable, el hombre dispo-
ne de una fuerza nueva que transforma su relación con la 
naturaleza y abre campos ilimitados a sus apetitos de do-

minación. Con el aumento de la rapidez de los medios de transpor-
te, el objetivo principal de las actividades se ha hecho comercial. 

* Thierry-Marie Courau, O.P., es profesor de Teología de las religiones. Ense-
ña e investiga sobre el budismo y la teología del diálogo. Ingeniero, doctor en 
Teología católica de la Universidad de Estrasburgo (Francia), es decano del 
Theologicum-Facultad de Teología y de Ciencias religiosas del Instituto católico 
de París y presidente de la CICT-COCTI (Conferencia de Instituciones Católicas 
de Teología), subgrupo de la FIUC-IFCU (Federación Internacional de Univer-
sidades Católicas).

Sus últimas publicaciones reúnen la producción de los grupos de investiga-
ción que ha dirigido: Les pays africains entre violence, espoir et reconstruction,  
L’Harmattan, París 2011; Dialogue et conversion, mission impossible?, DDB, París
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Con la explotación de los recursos del planeta sin limitación, las em-
presas se han convertido, con la desmaterialización del dinero, en los 
actores internacionales y los instrumentos de poder político. Contan-
do el desarrollo sin restricciones de las ciencias y de la técnica, la 
economía contemporánea, de la que es su hija, multiplica sus benefi-
cios a corto plazo. El mundo se uniformiza y se convierte en A Global 
Urban Market. Sin límites, incontrolable, hace de todo un recurso del 
que se nutre. Agota el planeta y las personas, enriquece sin medida a 
los más astutos, satisface temporalmente a las masas, ignora a los más 
débiles y hace surgir actos de desesperación (terrorismos, masacres, 
drogas, suicidios). El ejercicio de la conciencia se reduce a automatis-
mos y la libertad se asemeja a la posibilidad de satisfacer los apetitos 
de modo inmediato. Las mediaciones y las simbolizaciones se disuel-
ven, la poesía, la música y la cultura se convierten en productos co-
mo los demás. Las esperas espirituales y religiosas se desvían a favor 
de perspectivas de alcanzar la fortuna, la curación o el bienestar. Co-
lectivamente, la humanidad contemporánea se inscribe en una pos-
tura narcisista todopoderosa que no puede sino cambiarse en vacío 
haciéndole vivir el sufrimiento de Prometeo. Asombrosamente, vive 
al mismo tiempo un período increíble en el que se abren a la persona 
múltiples posibilidades. Se está produciendo una transformación 
profunda que cambian a la persona y su contexto. Este fenómeno que 
tiene su origen en las sociedades occidentales se ha transferido a 
otras, también al seno de los mundos asiáticos y a sus fundamentos 
religiosos y espirituales marcados por el budismo.

Un budismo plural

 Pero, ¿de qué budismo hablamos? Podemos distinguir tres 
grandes áreas «búdicas». En primer lugar, las regiones marcadas 
por la presencia del budismo indio de las corrientes del Theravåda 
(Sri Lanka, Birmania, Tailandia, Laos, Camboya, etc.) o del Va-

2012; Rites, fêtes et célébrations de l’humanité, Bayard, París 2012; Entreprises et 
diversité religieuse. Un management par le dialogue, AFMD, París 2013. 

Dirección: 222 rue du Faubourg Saint-Honoré, F-75008 París (Francia). Co-
rreo electrónico: tm.courau@icp.fr
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jrayåna (Tibet, Bután, etc.), que dejan aparecer un colorido religio-
so dominante, aparentemente unívoco1. No es este el caso en las 
sociedades asiáticas influidas por la cultura china (y en el universo 
indio de Nepal, fuertemente dominado por el hinduismo), donde 
apenas es posible aislar pura y simplemente el budismo (en sus 
diferentes corrientes) de otros elementos religiosos que las estruc-
turan. Paradójicamente, todas estas sociedades influidas y es-
tructuradas desde hace muchos siglos por el budismo2, lo han sido 
también más recientemente por el cristianismo y la cultura occi-
dental3. Estos últimos no carecen de motivos para su regeneración, 
por diversas razones4. Finalmente, en la tercera área podemos ubi-
car a los países que no son budistas por tradición, pero donde el 
budismo se ha implantado bien por la emigración de asiáticos que 
continúan viviendo de su tradición religiosa y cultural en el seno 
de una comunidad de pertenencia, o bien por el interés de los oc-
cidentales por nuevos maestros espirituales. Se encuentra en rela-
ción con otras «culturas» que lo cuestionan a partir de su propia 
sensibilidad, lo influencian y lo modifican, lo orientan y se lo apro-
pian por su cuenta. La meditación budista5 constituye su ejemplo 
más actual. Mutatis mutandis, está viviendo una transformación si-
milar al yoga, que se convirtió muy rápidamente en una gimnasia 
agradable para personas estresadas.

1  Bien es verdad que es mucho más complejo de lo que parece. La historia 
del budismo no es la de una implantación progresiva y definitiva que suplan-
ta los cultos locales, sino la de períodos más o menos exitosos, de competen-
cias, de interacciones y de influencias, con las tradiciones religiosas autócto-
nas y con otras procedentes de la India o de otras partes (Europa, mundo de 
influencia China). Las particularidades específicas en cada región constituyen 
la prueba.

2  Que se implantó de forma permanente cada vez que se convertía en una 
religión al servicio de un soberano y de su territorio.

3  Éric Rommeluère, Le bouddhisme n’existe pas, Seuil, París 2011, p. 39. 
4  Michael von Brück y Whalen Lai, Bouddhisme et Christianisme. Histoire, con-

frontation, dialogue, tr. Michel Deneken, Salvator, París 2001 (ed. orign. Buddhis-
mus und Christentum, C. H. Beck, Múnich 1997).

5   Nosotros preferimos denominarla «entrenamiento del espíritu».
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De forma general, tanto en su historia como en nuestro contexto 
actual, el budismo es pluralista, por lo cual lo es también su pro-
yecto. Las situaciones regionales y nacionales podrían fácilmente 
contradecir, real o aparentemente, lo que decimos de él. Para no 
entrar en un debate entre las confesiones budistas, optamos aquí 
por rendir cuentas de las aportaciones posibles de la doctrina de la 
práctica budista resaltando algunos puntos de insistencia sin los 
que nunca hubiera visto la luz. En las dos primeras partes presen-
tamos el tema constante de la avidez y el mundo que origina, y la 
respuesta, que consiste en la práctica del entrenamiento del espíri-
tu con vistas a su liberación, y en el fundamento de esta, que es la 
generosidad. En la tercera parte mostramos la ambigüedad de los 
discursos y de las prácticas, debido a las doctrinas que los funda-
mentan.

I. El tema constante de la avidez

La actitud paradójica del ser humano

El núcleo histórico de la coherencia doctrinal budista se percibe 
en los fundamentos de las escuelas indias de los primeros siglos6. 
El punto de partida lo constituye la no satisfacción, el mal ser, el 
mal-estar (duhkha) de la existencia humana, desde el nacimiento 
hasta la muerte. Tiene su origen en una avidez (tanha), que, pre-
sente en todos los actos (pensamiento, palabra, actividad), los 
marca con el carácter de la apropiación, de la adhesión. Este apeti-
to insaciable de apoderarse de todo se despliega por una carencia 
de visión de la realidad de las cosas, por la ignorancia (avidya). A 
partir de ese momento, los actos (karma) producen, según las si-
tuaciones y la duración que son imprevisibles, los frutos mentales 
que adquieren cuerpo en las correspondientes condiciones de 
existencia. Los actos y sus frutos crean un mundo. La visión más 
antigua, retomada de diferentes formas en todas las tradiciones 
budistas, contempla, por consiguiente, una sucesión de nacimien-

6  Lo cual nos lleva a usar el sánscrito para denominar los conceptos a los que 
remitimos.
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tos, un flujo (samsara) de existencias de retribución de los actos, 
limitadas en el tiempo, cada una caracterizada por un estado espi-
ritual. Se contemplan habitualmente de cinco a seis categorías, de-
nominadas «allí donde se va» (gati). Las más negativas describen 
ambientes infernales, una frustración extrema o animales. Las más 
positivas son características de la condición humana o hacen refe-
rencia a las atmósferas celestiales y divinas (deva). Ninguna de es-
tas categorías, y de los destinatarios que agrupan, es totalmente 
satisfactoria. Incluso las situaciones más deseadas no duran, a cau-
sa de la ansiedad que proporciona toda búsqueda contaminada 
por la avidez, aunque sea esta altamente sutil. La sed (tanha) cons-
tituye el verdadero problema. La cesación de la no satisfacción se 
encuentra en la cesación total de la avidez, en la ruptura definitiva 
con ella. El apetito codicioso y el rechazo a dejarlo son posturas sin 
fundamento, puesto que lo que el ser humano busca poseer no es 
permanente, cambia siempre, provisto como está de toda existen-
cia en sí mismo. Todo es co-emergente y co-desapareciente7. Todo 
es no sustancial. Incluido el Buda y los seres humanos. Al buscar 
conseguir a toda costa lo que no deja de escapársele, la existencia 
del hombre se hace insoportable. Tal es la paradoja en la que intro-
duce por la vía budista.

La caricatura de la sociedad consumista

La doctrina budista encuentra un ejemplo excelente de la des-
cripción de los destinados en el mundo consumista, que quiere 
hacer creer que la felicidad coincide con el progreso del confort, 
que aumenta por la acumulación de bienes, por el desarrollo del 
consumo, por la respuesta inmediata a los placeres de los sentidos, 
por el bienestar corporal y mental, por la prolongación de la exis-
tencia gracias a la técnica y por el dominio sobre el final de la vida. 
Esta aprensión se convierte en una posición doctrinal que debe 
defenderse a toda costa, y orienta las políticas actuales en todo el 
planeta. Sin embargo, todo muestra el fracaso de estas actitudes. 

7  Esta idea central de la doctrina budista se denomina coproducción condi-
cional, pratityasamutpada.
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Valora sobremanera el individuo en su cuerpo, sus riquezas, sus 
saberes, sus poderes, sus recursos, y, en consecuencia, rechaza a 
todos aquellos que no son capaces de elevarse por sí mismos a este 
nivel. La puesta en escena actual, voluntaria, organizada y planifi-
cada de la avidez es para los pensadores budistas como una repre-
sentación viviente, es decir, caricaturesca, del samsara descrito 
desde los textos más antiguos. La inquietud liberal, eficaz y mate-
rialista, se convierte en el centro, incluida la vida social, humanita-
ria o espiritual8. El planeta y sus habitantes se transforman en ob-
jetos y en instrumentos explotados para satisfacer los placeres y 
aliviar las angustias. El mundo está metido en una huida hacia 
delante donde ya no es posible distinguir la realidad. El ser huma-
no se reduce a no ser más que un balón hinchado con la ilusión de 
ser alguien. Para los budistas, ser una estrella admirada, existir por 
y para sí mismo, considerarse poca cosa, verse como una basura 
que se desprecia, no existir para sí ni para los demás, todo esto es, 
con respecto al sentido último de las cosas, idéntico, es decir, no 
tiene naturaleza propia. Ni hay estrella ni basura, ni individuo que 
exista en sí o que no exista.

II. Liberar al espíritu de la avidez 

Aprender a ver

El budismo no responde a esta situación acogiéndola, como si 
fuera posible hacer compatibles el aceite y el agua, es decir, mezclar-
los el uno con el otro. Su perspectiva consiste en liberar a los seres 
de esta sed de apropiación de forma definitiva. Debe transformarse 
la mirada sobre las cosas para pasar de una opinión errónea sobre el 

8  Esta perspectiva no es reciente. Ya la había desarrollado el maestro tibetano 
Chögyam Trungpa, que, al abordar los postulados de la generación hippie norte-
americana, se dio cuenta de que las expectativas estaban caracterizadas no solo 
por la espiritualidad, sino también por los apetitos sensuales. Véase su célebre 
opúsculo que presenta una visión sintética del budismo en el que pueden encon-
trarse también las ideas de las que hablamos en este artículo: Más allá del mate-
rialismo espiritual, Edhasa, Barcelona 1985.
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mundo a la visión justa de la realidad, al conocimiento de las cosas 
tal como son, es decir, vacías de naturaleza propia. Por eso no tiene 
razón de ser la persecución de la conquista del mundo para some-
terlo. El espíritu percibe perfectamente su dimensión ilusoria, artifi-
cial, construida antes sobre esta ausencia de naturaleza propia. Este 
conocimiento experimentado por el ser humano, una vez alcanzado 
sin regresión posible, designado con el término del despertar (bodhi), 
hace imposible todo acto marcado por la avidez. De igual modo, no 
puede haber ningún fruto, es decir, ninguna nueva retribución, nin-
gún nuevo nacimiento, ninguna participación en el flujo de las exis-
tencias de modo involuntario. 

¿Cómo es posible esperar que se realice esto? ¿Cómo entrenarse 
para el cese de la avidez? Es algo que exige tiempo, un entrenamiento 
a lo largo de las numerosas existencias humanas. Para ver las cosas tal 
como son renunciando progresivamente a la sed, el espíritu humano 
tiene que formarse. El fiel tiene que aprender a ver que no son lo que 
él creía. El camino óctuple, que constituye en particular el objeto del 
enunciado de la Cuarta Verdad Noble, es el arquetipo de esta educa-
ción. Esta exige partir de una opinión correcta, aquella que le comu-
nica la doctrina budista, que le expone el problema, su origen, la po-
sibilidad de su resolución y las vías para llegar. El fiel la escuchará, se 
la apropiará intelectualmente, y, posteriormente, la practicará. Se trata 
de un serio entrenamiento de la actividad mental, no para reforzarla o 
desarrollarla, no para adquirir un estado tranquilo o distendido, sino 
para liberarla de todo apetito codicioso y dejar que el espíritu des-
cubra la realidad de toda cosa: la ausencia de existencia propia. Hay 
que familiarizarse con ella progresivamente, no solo con una postura 
sentada, estable, a partir de la que se hacen numerosos ejercicios de 
recogimiento, sino también en todas las circunstancias de la vida9. El 
término cultivo (bhavana) es una buena expresión para designar este 
entrenamiento cotidiano, habitual, del espíritu en todo momento.

9  Véase, por ejemplo, una publicación reciente de las conferencias imparti-
das en 1970 por Chögyam Trungpa: Argent, sexe et travail, Seuil, París 2014, p. 
19 (Work, Sex, Money, Shambala, Boston 2011).
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La generosidad, fundamento del entrenamiento

Solo con el entrenamiento del espíritu10 se llega a la visión11, es 
decir, a reconocer de forma definitiva y firme que las cosas están 
vacías de naturaleza propia, y que no hay beneficio alguno en apro-
piarse de ellas, que siempre es insatisfactorio. Pero es algo arduo. 
Son pocos los que se entregan totalmente a practicarlo de forma se-
ria y determinante. Se hace de forma progresiva12, trabajando sobre 
los reflejos conductuales y mentales13 para entrar en el desasimiento 
y en el no asimiento, la renuncia a querer retener las cosas que nos 
abandonan14. Saber desasirse de las cosas comienza con el entrena-
miento para dar. La generosidad (dana)15 es la primera de las virtu-
des o cualidades que debe desarrollarse. Está presente a lo largo de 
todo el camino, desde el principio hasta el final. Las ofrendas físicas 

10  Esta afirmación debe atemperarse teniendo en cuenta las posiciones doc-
trinales de ciertas tradiciones búdicas del Gran Vehículo, en particular las co-
rrientes de la Tierra pura. El objetivo es el mismo, pero difiere el medio soterio-
lógico.

11  Es fundamental entender que el desafío búdico se encuentra en la visión 
(darsana) y en el conocimiento (jnana) de la realidad de las cosas como lugar de 
la liberación, no en el logro de la serenidad, de la paz y de la armonía de la vida 
en el instante presente, o de la consciencia plena. Si entrenarse en ellas puede 
ser un ejercicio útil para el camino y si se acogen como frutos de la espera del 
despertar, no deben confundirse con este.

12  Incluso los métodos denominados inmediatos, rápidos o simultáneos, tal 
como se enseñan en el budismo chino chan y sus derivaciones regionales (zen, 
seon, etc.), no deben concebirse como exentos de una gradación en el camino.

13  Este trabajo comienza asumiendo los preceptos. «Me esforzaré en obser-
var los preceptos de no perjudicar la vida de todo ser vivo, de no tomar lo que 
no se me dé, de no complacerme en los senderos torcidos de los placeres sen-
suales, de abstenerme de la palabras malas, de abstenerme de drogas y de lico-
res que intoxican y son causa de negligencia», en Philippe Cornu, Le bouddhis-
me, une philosophie du bonheur?, Seuil, París 2013, p. 227.

14  David R. Loy, «The Religion of the Market», Journal of the American Aca-
demy of Religion 65 (1997) 275-290, aquí p. 288.

15  Numerosos autores ven aquí una aportación específica del budismo. Allan 
Hunt Badiner (ed.), Mindfulness in the Marketplace: Compassionate Responses to 
Consumerism, Parallax Press, Berkeley 2002.
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o mentales a las Tres Joyas (Buda, Dharma y Sangha16) son decisivas, 
pues orientan al espíritu del fiel hacia la liberación. A ellas se añaden 
los dones inspirados por la compasión17 hacia los seres «sacudidos 
por las olas de las apariencias ilusorias»18. Esto lleva a dar sin espíri-
tu de devolución, a ofrecer lo que más se estima, en particular la 
enseñanza y la protección al prójimo, pero también, para los más 
avanzados, hasta el propio cuerpo. En el camino acompañan a la 
generosidad otras virtudes. La disciplina elige las actividades positi-
vas evitando las malas acciones. La paciencia permite soportar las 
pruebas, cualesquiera que sean. El esfuerzo conduce a mantener la 
práctica de modo asiduo. Este permite fundamentar el recogimiento 
que conduce a la victoria sobre las dispersiones mentales. El conoci-
miento se revela, después de la escucha y la reflexión, por el cultivo 
habitual del conjunto. El que practica el budismo renuncia poco a 
poco, por el despliegue y el perfeccionamiento de estas cualidades, 
a comprenderse como un «yo» que se apodera de «su» mundo.

No todo conduce a Bodh-Gaya

La generosidad es una condición del entrenamiento para aprender 
a ver de manera justa. Este ejercicio y todos los demás se comprenden 
según varios grados, dependiendo de la opinión, de la visión que los 
sostiene. El budismo contempla varios tipos de fieles. Aquellos que 
no toman ningún camino. Ellos se dejan llevar por el solo juego de 
una avidez sin límites, que les conducirá a destinos negativos. Para 

16  Si la nomenclatura pertenece a todas las corrientes, su interpretación pue-
de ser ligeramente diferente. Podemos decir que expresan: la imagen del Des-
pertar, la vía enseñada y la comunidad de los practicantes.

17  El lector puede quizá sorprenderse de que no aludamos a la compasión 
(karuna). Esta adquiere un lugar importante en el Gran Vehículo, sobre todo a 
partir del siglo iv de nuestra era. Esta cualidad del espíritu liberado, que debe 
entrenarse hasta la obtención del despertar, tiene por objetivo el deseo de libe-
rar a los demás de la no satisfacción. Se presenta como un estímulo de su acti-
vidad para disminuir su propio deseo con vistas a ayudar a los demás a hacer lo 
mismo. Podrá convertirse también en un elemento doctrinal para apoyar una 
acción para y en el mundo. Véase la nota 15, cita de la obra de Badiner.

18  El cuidado de los animales está justificado por esta inquietud.
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quienes están animados por una avidez más o menos controlada, 
deseosos de crear nacimientos favorables, es decir, nuevas existencias 
en la condición humana (la única posible para esperar el despertar) 
o en la condición de deva, se presenta el «sendero del paraíso». Las 
pasiones se mantienen. Al hacer actos meritorios y evitar los 
contrarios, purifican su espíritu de apetitos desfavorables que podrían 
conducirlos a retribuciones en existencias inferiores. Sin embargo, 
continúa siendo un error. La vía seria de esto se denomina camino 
mundano. En su marcha no se separan aún de las pasiones de forma 
definitiva. La práctica no hace sino alejarlos, a veces muy gravemente, 
y prueban en ella algunas satisfacciones. El practicante se prepara 
desde esta para entrar en la única vía que lleva a término la extinción 
(nirvana) de toda avidez y de toda pasión: el camino supramundano. 
El practicante lleva entonces el calificativo de noble (arya). Al penetrar 
en ella, tiene una primera experiencia de la vaciedad de naturaleza 
propia de las cosas. La liberación está al alcance de la mano si se 
persevera en el entrenamiento. Poco a poco y cada vez más, hasta el 
alcance del despertar, él comprende y realiza lo que se le enseña y lo 
que se le revela en el presente.

III. Discursos diversos y ambiguos

Acompañar a los fieles

Entrar en la coherencia de la perspectiva budista, de la doctrina de 
la práctica y de la descripción de los posibles caminos, permite 
aprender a leer el fondo que sostiene los discursos llenos de sensatez 
que los líderes budistas dan al gran público. Mantenernos en puntos 
de vista sociológicos o políticos, o en una posición exterior para juz-
gar desde los propios centros de interés, no tiene utilidad alguna. 
Puede hacer creer que es posible construir un frente de religiones que 
concordarían en pensamientos comunes sobre el mundo. Esto es ilu-
sorio. Es necesario ir a las fuentes para comprender de qué modo las 
declaraciones son producidas por su contexto. Por ejemplo, todos los 
maestros budistas reconocen la necesidad de reducir la codicia y 
subrayan intensamente la aberración del comportamiento del consu-
midor contemporáneo. Sin embargo, divergen sobre el tipo de com-
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promiso en el mundo, puesto que depende de la interpretación de las 
fuentes y de las tradiciones19. Antes incluso de contemplar o animar 
una intervención en el mundo para transformarlo, los religiosos 
quieren responder, a menudo sin dudarlo, a las preguntas de los fie-
les. Algunos, sin embargo, no parecen disminuir en nada su apetito, 
al contrario, incluso lo mantienen20. Puede tratarse de los vivos (en-
fermedad, culpabilidad, posesión, negocio, etc.), de los espíritus, de 
los difuntos, de diversos rituales y objetos simbólicos (amuletos, 
etc.), de las peregrinaciones (reliquias, lugares sagrados, etc.)21, para 
asegurar la protección, la buena suerte, la oportunidad, la obtención 
de un hijo, la curación, las relaciones pacíficas con los antepasados, 
etc. La adquisición de méritos, al crear las condiciones para un futuro 
favorable, es tanto más eficaz cuanto que conduce a objetos espiri-
tuales (escucha y copia de textos sagrados, producción de imágenes, 
sostenimiento de los religiosos y de sus instituciones, protección del 
dharma por los religiosos, etc.) y se desarrolla durante períodos par-
ticularmente festivos (mes del nacimiento, del despertar y de la desa-
parición del Buda histórico, por ejemplo). Todo esto se celebra sobre 
todo en el marco de las poblaciones asiáticas, nacidas en una cultura 
budista. No serviría de nada cuestionarlas, porque forman parte de 
los hábitos culturales y religiosos inextirpables que construyen una 
sociedad y su marco de lectura del mundo22. Incluso los occidentales 

19  Una excelente presentación de las diferentes perspectivas se encuentra en 
Peter Harvey, «Buddhist Reflections on ‘Consumer’ and ‘Consumerism’», Jour-
nal of Buddhist Ethics 20 (2013) 334-354. La revista está disponible en http://
blogs.dickinson.edu/buddhistethics.

20  Remitimos, como ilustración, al artículo de Louis Gabaude, «La fête 
bouddhique en Thaïlande», en Thierry-Marie Courau y Henri de La Hougue 
(eds.), Rites, fêtes et célébrations de l’humanité, Bayard, París 2012, pp. 795-845.

21  Estas actividades se han desarrollado fuertemente en estas últimas déca-
das, bien por la compasión hacia los laicos, por propagar el budismo, por inte-
rés económico o por hacer frente a nuevos competidores. 

22  James R. Egge, Religious Giving and the Invention of Karma in Theravåda 
Buddhism, Curzon, Richmond 2002. La reciente película (estrenada en octubre 
de 2013) del director chino Jia Zangkhe, Un toque de violencia, describe con 
sutileza el lugar de estas prácticas en la paradójica China contemporánea. La 
violencia está presente en todas partes, se desarrolla mediante la captación de 
bienes comunitarios, la mentira y la desazón, mediante la omnipresencia del 
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son sensibles a todo esto. Estas prácticas encuentran también un apo-
yo doctrinal en el hecho de que toda relación directa creada por un 
fiel con un elemento budista, aun cuando no sea todavía una renun-
cia a la codicia, es como su preparación23. Al apoyarse en un «objeto» 
religioso, el fiel aleja su apetito de los objetos del «mundo» y crea una 
conexión beneficiosa para el futuro. Todo lo que orienta hacia el Bu-
da es favorable.

Asimismo, podría parecer que dejar al budismo transformarse en 
un método de desarrollo personal24 o en terapia contra el estrés sería 
una catástrofe, puesto que esto prepara su desaparición25. Sin em-
bargo, algunos maestros lo consideran positivamente, como una 
preparación para otras existencias favorables, al permitir una prime-
ra reducción de la codicia gracias al desplazamiento del tipo de ob-
jeto. Mejor es desarrollar su glotonería de la tranquilidad mental 
obtenida a lo largo de un ejercicio de asentamiento (aunque no se 
haga después) que la de los placeres carnales. 

dinero que permite comprar a las personas o reducirlas a nada, en particular 
como esclavas sexuales, y conduce al delito, a la locura y al suicidio. El religioso 
se introduce en todos los niveles quemando incienso a los «dioses» y a los de-
monios (que pertenecen a diferentes tradiciones religiosas y espirituales de la 
China ancestral), comprando peces en el mercado para devolverlos a un arroyo 
(símbolo de la liberación de los seres), y visitando los templos recién (re)cons-
truidos en los barrios antiguos y nuevos.

23  Hay budistas occidentales que consideran estas prácticas una perversión del 
budismo original y proponen un budismo despojado de esta «ganga». Véase, por 
ejemplo, Stephen Batchelor, Budismo sin creencias: guía contemporánea para desper-
tar, Gaia, Móstoles 2012; Confesión de un ateo budista, La Llave, Barcelona 2012. 
Ahora bien, esto significa olvidar las capacidades doctrinales del budismo, que 
considera toda situación humana en el marco general del flujo de la existencia y 
de su dificultad para renunciar a sus apetitos. 

24  Raphaël Liogier, Le bouddhisme mondialisé, une perspective sociologique sur la 
globalisation du religieux, Ellipse, París 2005.

25  Este está previsto desde hace ya algunos siglos. El nombre cambia según las 
escuelas. Lo importante es comprender que, según el punto de vista búdico, el 
mundo que habitamos ha entrado en un período de degeneración del Dharma.
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¿Por qué comprometerse?

Quizá de manera paradójica y sorprendente para un occidental 
cristiano, numerosas corrientes budistas animan a sus fieles a poner 
los medios (esencialmente devocionales) para que, después de la de-
saparición de la Ley budista descubierta por Gautama, en el momen-
to más oportuno, en la época y en el lugar donde aparezca el próximo 
Buda, Maitreya, tengan lugar nuevos nacimientos. Preparados para el 
encuentro, estos seres podrían esperar un despertar rápido, a imagen 
de los primeros discípulos del Buda histórico, tal como muestran 
los textos. Asimismo, para muchos budistas no hay que criticar este 
mundo consumista o someterlo al control, puesto que solo es reflejo 
del estado mental de quienes lo habitan. Lo importante es orientar, 
preparar y desarrollar su capacidad de ver el vacío de la naturaleza 
propia de este mundo, y, así, conseguir que se liberen de él. Hay que 
actuar sobre la mentalidad falsificadora de mundos para hacerle re-
nunciar a la codicia que es su motor y liberarla de la ignorancia. 

Para algunos pensadores, esta visión no es suficiente. Es necesario 
ir más lejos y transformar estas estructuras económicas que, al apo-
yarse en una avidez nunca satisfecha, conducen a un atolladero y 
perjudican a los seres llamados a caminar hacia su liberación. Ayu-
darles implica actuar para oponerse a esas formas. La esfera de in-
fluencia del «budismo comprometido»26 se inscribe en esta orienta-

26  El término fue acuñado al comienzo de los años sesenta por el religioso 
budista vietnamita Thich Naht Hanh en el contexto del compromiso pacífico 
de los budistas en Vietnam. De hecho, si bien es un término práctico, no es 
usado de modo universal. Permite designar un tejido heterogéneo de universi-
tarios, de líderes religiosos, de grupos de practicantes, de activistas, tanto de 
Oriente como de Occidente, que interrogan al budismo sobre su implicación 
en los problemas del mundo, y lo hacen no sin modificarlo, hasta el punto de 
generar nuevas formas búdicas. En particular, véase Rommeluère Éric, Le 
bouddhisme engagé, Seuil, París 2013. Christopher S. Queen, Charles S. Prebish 
y Damien Keown (dirs.), Action Dharma. New Studies in Engaged Buddhism, 
Routledge y Curzon, Londres-Nueva York 2003. Phil Henry, «The Sociological 
Implications for Contemporary Buddhism in the United Kingdom: Socially 
Engaged Buddhism, a Case Study», Journal of Buddhist Ethics 13 (2006) 2-43. 
David Loy, Dinero, sexo, guerra y karma: ideas para una revolución buddhista, 
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ción. Le amenaza un peligro. Luchar por una nueva estructura social 
puede aparecer como otra forma de avidez, aparentemente más en-
comiable pero siempre ilusoria27.

En todo caso, es necesario desarrollar su orientación, su interés, 
su motivación (chanda) por la sabiduría en lugar de dejarse llevar su 
sed de placeres de los sentidos, del poder sobre la existencia. Para 
reducir sus comportamientos egoístas por el acrecentamiento de la 
lucidez sobre sí mismo, la educación es fundamental. Este trabajo de 
enseñanza sobre el desasimiento es realizado pacientemente en las 
poblaciones de Asia por numerosos religiosos28, mediante los modos 
tradicionales de predicación, de devoción y de actividades religio-
sas. Este es su principal compromiso. Este contribuye a un futuro 
posible que no esté solamente construido sobre el mercantilismo 
que se despliega sin límite alguno como un tsunami.

Conclusión

La principal lección que el budismo ofrece al mundo es que la 
avidez del ser humano construye un mundo artificial, fuente de in-
satisfacción, de mal-estar (duhkha). Esta creación ilusoria, en la que 
participan los seres, se mantiene a sí misma y se desarrolla por una 
obcecación y gracias a los apetitos codiciosos, al asimiento de obje-
tos seductores o al rechazo de otros. No se apoya en nada estable ni 
permanente. Es un resultado de los juegos del espíritu humano que 
no sabe ver este funcionamiento. El verdadero desafío consiste en 
aprender a descubrirlo. Aprender a aplicar los antídotos, a frenar el 

Kairós, Barcelona 2009. Entre los movimientos activos encontramos: Buddhist 
Peace Fellowship y su revista Turning Wheel: The Journal of Socially Engaged 
Buddhism, http://www.buddhistpeacefellowship.org. International Network of 
Engaged Buddhists, http://www.inebnetwork.org. Agentes de paz Zen, creado 
por Bernie Glassman. La web DharmaNet International ofrece una página ac-
tualizada sobre este budismo comprometido con una serie de recursos, en par-
ticular sobre el consumismo: http://www.dharmanet.org/lcengaged.htm.

27  David R. Loy, «What’s Buddhist about Socially Engaged Buddhism», http://
www.zen-occidental.net/articles1/loy12-english.html, 2004 (visitada 15/02/2014).

28  Cornu, op. cit., p. 263.
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juego, a aligerarlo por la práctica del entrenamiento del espíritu y de 
la generosidad, que no es menos importante. Esto permite aliviar la 
presión que el espíritu se crea a sí mismo y establecer un ambiente 
más habitable.

Sin embargo, este lugar así creado no es menos ilusorio que el 
precedente. Es un error frecuente pensar que el budismo es la cáma-
ra de la felicidad aquí y ahora. No es este su objeto. Concebirlo así 
es reducirlo, antes de destruirlo. La ambición budista no es conducir 
a una situación de felicidad, que no sería sino el reverso del decora-
do detestado, y pertenecería al mismo universo ilusorio de construc-
ción de un individuo, sino hacer que se experimente repetidamente, 
definitivamente, lo que, según las corrientes, se denomina: lo no 
producido no nacido, el vacío de la naturaleza propia de todo fenó-
meno, la naturaleza del espíritu. Solo esto es liberador y puede de-
signarse como la auténtica felicidad, si es que esta expresión puede 
tener sentido en su concepción, puesto que no es felicidad, ni au-
sencia de felicidad29. Esta es la que hace a los budas, que tienen la 
función de conducir a todos los seres a ese estado.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

29  Una felicidad «incondicional y atemporal inducida por la liberación». 
Cornu, op. cit., p. 172.
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Rui Estrada y Teresa Martinho Toldy *

EL PRIVILEGIO DE LA CARITAS: 
PROGRAMA PARA UN PONTIFICADO

Hoy la teología y la evangelización están interpeladas por la 
Evangelii Gaudium y por el modo como actúa y habla el pastor 

universal (p. ej. la entrevista concedida por Francisco a La Civiltà 
Cattolica). Estos dos documentos indican que la misericordia es su-
perior a la doctrina, y la realidad es superior a cualquier idea. A 
partir del núcleo del Evangelio —la belleza del amor de Dios— se 
hace una lectura del mundo actual (que incluye una crítica al capi-
talismo) y es delineada la impostergable reforma de la Iglesia. Ser 
fiel al Evangelio de la Alegría, y salir a las periferias y solidarizarse 
con el pobre, y revisar costumbres y normas, están repercutiendo 
en el pensar y el dar testimonio de la fe.

Sucede como con María: Si se quiere saber quién es, se pregunta a los 
teólogos; si se quiere saber cómo se la ama, hay que preguntar al pueblo1.

* Rui Estrada es catedrático en la Facultad de Ciencias Humanas y Sociales 
de la Universidad Fernando Pessoa. Doctor en Teoría de la Literatura por la 
Facultad de Letras de Lisboa. Premio Pen Club Ensayo 2002. Ha publicado 
cuatro libros (dos en lengua inglesa) y varios ensayos. Forma parte como inves-
tigador del CITCEM (Faculdade de Letras da Universidade do Porto).

Teresa Martinho Toldy es profesora asociada de ciencias sociales en la Facul-
tad de Ciencias Humanas y Sociales de la Universidad Fernando Pessoa. Doctora 
en Teología por la Philosophisch-theologische Hochschule Sankt-Georgen (Frán-
cfort). Investigadora en el Centro de Estudos Sociais da Universidade de Coim-
bra, donde coordina el Observatório da Religião no Espaço Público (POLICRE-
DOS). Presidenta de la Associação Portuguesa de Teologias Feministas. Sus áreas 
de investigación: teología femenista, derechos humanos y secularización. 

Dirección: Universidade Fernando Pessoa, Praça 9 de Abril 349, 4249-004 
Porto (Portugal). Correo electrónico: restrada@ufp.edu.pt; toldy@ufp.edu.pt

1 Entrevista de Spadaro con el papa Francisco [= Entrevista], p. 10.
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Después del popular y conservador papa polaco Juan Pa-
blo II (de quien se contaba la siguiente anécdota por sus 
numerosos viajes: «Dios está en todas partes y el Papa ya 
estuvo») y del intelectual y defensor acérrimo de las cos-

tumbres y las normas, el alemán Benedicto XVI, fue elegido para ser 
el representante máximo de la Iglesia católica el argentino Jorge Ma-
rio Bergoglio, el papa Francisco.

Nos centramos en nuestro estudio en la entrevista al Papa2, publi-
cada, al mismo tiempo, en algunas revistas de la Compañía de Jesús, 
y en la Exhortación Apostólica Evangelii Gaudium3, la primera de 
Francisco, y, por voluntad expresa, el programa de su pontificado. 
Comenzamos por la primera.

El punto principal e innovador de esta larga conversación se en-
cuentra en la relación que el papa Francisco establece entre la fe, la 
creencia en Dios (no el amor a Dios) y las personas que viven en un 
tiempo histórico y en unas circunstancias propias.

El encuentro con Dios, la única «certeza dogmática»4 de Bergo-
glio, no está regido por preceptos teológicos ortodoxos, sino por un 
recorrido incierto que caracteriza finalmente la vida contingente e 
histórica de las personas.

Oponiéndose a transformar la fe en una ideología abstracta e inú-
til, el papa Francisco, a la luz de la parábola del buen samaritano 
evocada en la entrevista5, da la prioridad a la situación concreta. El 
enunciado es de naturaleza pragmática, aunque lógicamente no re-
lativista, como enfatiza el mismo Papa6:

2  La entrevista fue realizada por el padre Antonio Spadaro, director de la 
revista La Civiltà Cattolica. Nosotros seguimos la publicación en la revista Razón 
y fe, traducción de Luis López-Yarto. 

3  Exhortación Apostólica Evangelii Gaudium, publicada el 24 de noviembre 
de 2013.

4  «Por mi parte, tengo una certeza dogmática: Dios está en la vida de toda 
persona. Dios está en la vida de cada uno. [...] Se puede y se debe buscar a Dios 
en toda vida humana» (p. 20).

5  Entrevista, p. 13.
6  Entrevista, p. 20.



EL PRIVILEGIO DE LA CARITAS: PROGRAMA PARA UN PONTIFICADO

Concilium 4/121

No se nos ha entregado la vida como un guion en el que ya 
todo estuviera escrito, sino que consiste en andar, caminar, ha-
cer, buscar, ver… Hay que embarcarse en la aventura de la bús-
queda del encuentro y del dejarse buscar y dejarse encontrar por 
Dios. [...] Un cristiano restauracionista, legalista, que lo quiere 
todo claro y seguro, no va a encontrar nada. [...] Aquel que hoy 
buscase siempre soluciones disciplinares, el que tienda a la «se-
guridad» doctrinal de modo exagerado, el que busca obstinada-
mente recuperar el pasado perdido, posee una visión estática e 
involutiva7.

Ahora bien, el caminar pragmático descrito en este pasaje solo 
tiene sentido en el contexto de una comunidad con preocupaciones 
y vivencias específicas. Bergoglio critica justamente aquí lo que lla-
ma «una fe-laboratorio»8, es decir, el edificio teológico-ideológico 
que se mantiene encerrado en sí mismo y permanece inalterable 
frente a la inexorable experiencia de vida de los seres humanos.

Desde el punto de vista epistemológico, el Papa desacredita la pri-
macía de una teoría que hace siempre el mismo diagnóstico y aplica 
siempre la misma terapia a un conjunto de prácticas que son clara-
mente diferentes y requieren un tratamiento diverso. El corolario de 
este ceguera ideológica es que en un determinado momento —se de-
duce que el Papa dice que la Iglesia católica se encuentra en ese mo-
mento crítico— la teoría solo tiene sentido en el territorio vallado del 
laboratorio, donde residen sus entusiastas y celosos defensores.

Esta es la idea del Papa cuando sugiere que la Iglesia necesita pas-
tores, no funcionarios9. Un poco antes, la metáfora de la Iglesia co-
mo hospital de campaña es incluso más clara:

Veo con claridad [...] que lo que la Iglesia necesita con mayor 
urgencia hoy es una capacidad de curar heridas y dar calor a los 
corazones de los fieles, cercanía, proximidad. Veo a la Iglesia como 
un hospital de campaña tras una batalla. ¡Qué inútil es preguntarle 
a un herido si tiene altos el colesterol o el azúcar! Hay que curarle 

7  Entrevista, p. 20.
8  Entrevista, p. 24.
9  Entrevista, p. 13.
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las heridas. Ya hablaremos luego del resto. Curar heridas, curar 
heridas... Y hay que comenzar por lo más elemental10.

Comenzar por lo más elemental significa en definitiva, y en esto el 
Papa es claro, regresar a la praxis, a la comunidad. Es necesario vol-
ver a encontrar a los compañeros solo con una certeza dogmática 
(no podría ser de otro modo): «Dios está en la vida de todas las 
personas» (cf. nota 4).

No hay una diferencia particular entre lo que defiende el Papa y 
las palabras de Vattimo:

La única verdad que nos revelan las Escrituras es aquella que, a 
lo largo del tiempo, no puede sufrir ninguna desmitificación, pues-
to que no es un enunciado experimental, lógico o metafísico, sino 
que es una llamada práctica, es la verdad del amor, de la caritas. 
[...] solo se tiene experiencia de esta verdad como experiencia de 
participación en una comunidad, que no es necesariamente una 
comunidad cerrada, de la parroquia, de la provincia, de la familia 
o de los comunitaristas11.

El privilegio de la caritas, vivida en una comunidad, sobre la teo-
logía, lleva a una reelaboración de temas muy controvertidos en el 
seno de la Iglesia católica: el papel de las mujeres, la homosexuali-
dad, la interrupción voluntaria del embarazo y el divorcio.

De forma aguda, y en el contexto de sus observaciones anteriores, 
el Papa comienza diciendo que no es posible que la Iglesia continúe 
insistiendo en los mismos puntos polémicos. Pero va más lejos: de 
hacerlo, debe hacerlo en un determinado contexto12.

En el hospital de campaña es la caritas o el amor lo que debe pre-
valecer: en la imagen del Papa, es inútil preguntar al herido, inde-
pendientemente de la naturaleza de su padecimiento, si tiene alto el 
colesterol. Se sobrentiende que tampoco tiene sentido preguntarle si 
es homosexual o divorciado. En este sentido es en el que el Papa 

10  Entrevista, p. 13.
11  R. Rorty y G. Vattimo, O Futuro da Religião, Angelus Novus, Coimbra 

2006, p. 65 (trad. esp.: El futuro de la religión, Paidós, Barcelona 2005).
12  Entrevista, p. 15.

594



EL PRIVILEGIO DE LA CARITAS: PROGRAMA PARA UN PONTIFICADO

Concilium 4/123 595

afirma que la prioridad de la Iglesia no debe pasar por la insistencia 
doctrinal en estos temas. Es necesario regresar a lo elemental.

No obstante esta actitud, lo que resulta innovador es que Bergo-
glio no rechaza una confrontación con esas cuestiones. Y dice cosas 
extraordinarias en el seno de la Iglesia católica.

Partiendo del principio de que no «es posible una injerencia espi-
ritual en la vida personal»13, el Papa reitera la necesidad de partir de 
la comunidad, de la situación humana concreta:

Estoy pensando en la situación de una mujer que tiene a sus 
espaldas el fracaso de un matrimonio en el que se dio también un 
aborto. Después de aquello esta mujer se ha vuelto a casar y ahora 
vive en paz con cinco hijos. El aborto le pesa enormemente y está 
sinceramente arrepentida. Le encantaría retomar la vida cristiana. 
¿Qué hace el confesor?14

A la pregunta hecha no se le da una respuesta. Los teólogos cier-
tamente responden a ella15. El Papa invita a realizar antes una re-
flexión sobre qué hacer en cada caso concreto. Es el camino que se 
va haciendo, al contrario de una guía que se aplica.

Sobre las mujeres, el Papa, de nuevo, sustituye la doctrina por la 
reflexión. Desafía a discutir sobre el tema de la función de la mujer 
en la Iglesia sin reservas:

Es preciso, por tanto, profundizar más en la figura de la mujer 
en la Iglesia. Hay que trabajar más hasta elaborar una teología pro-

13  Entrevista, p. 14.
14  Entrevista, p. 14.
15  El teólogo Benedicto XVI responde: «El matrimonio monogámico es el 

fundamento de la civilización occidental. Su fin implica el final de muchas co-
sas de nuestra propia cultura» (2010, p. 48). Unas páginas después afirma: 
«[…] cuando se quiere, en nombre de la no discriminación, obligar a la Iglesia 
católica a que cambie de opinión sobre la homosexualidad o la ordenación de 
mujeres, eso implica decir que no podrá vivir su propia identidad […]», en 
Benedicto XVI (2010), Luz do Mundo. O Papa, A Igreja e os Sinais dos Tempos. 
Uma conversa com Peter Seewald, Lucerna, Lisboa 2010, p. 59 (trad. esp.: Luz del 
mundo: el Papa, la Iglesia y los signos de los tiempos: una conversación con Peter 
Seewald, Herder, Barcelona 2010).
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funda de la mujer. Solo tras haberlo hecho podremos reflexionar 
mejor sobre su función dentro de la Iglesia. En los lugares donde 
se toman las decisiones importantes es necesario el genio femeni-
no. Afrontamos hoy este desafío: reflexionar sobre el puesto espe-
cífico de la mujer incluso allí donde se ejercita la autoridad en los 
varios ámbitos de la Iglesia16.

La primacía de la misericordia sobre la doctrina, de la que tanto 
estamos oyendo hablar, se confirma claramente en la Evangelii Gau-
dium. Al ser la primera del pontificado de Francisco, esta Exhortación 
se proclama, por voluntad propia del Papa, como programa para la 
Iglesia en los próximos años. El documento llama a la reforma de 
la Iglesia católica y a un cambio estructural del sistema económico 
capitalista. El análisis de los grandes temas de la Exhortación rebasa 
el objetivo de este artículo, por lo que nos limitaremos a señalar los 
elementos convergentes con la entrevista ya mencionada, elementos 
que revelan un estilo nuevo y una actitud nueva en un documento de 
este tipo, en un Papa y en un proyecto para la Iglesia católica.

Ya en el primer párrafo se enuncia una novedad que recorrerá 
todo el documento: el Papa escribe en un tono epistolar y en un to-
no que superpone la realidad a la idea, revelando, así, un pensa-
miento en abierto. De hecho, en la Exhortación, Francisco afirma 
explícitamente que «la realidad es superior a la idea»17. Este recono-
cimiento, en su perspectiva, permite evitar formas de huir de la rea-
lidad, como «los purismos angélicos, los totalitarismos de lo relati-
vo, los nominalismos declaracionistas, los proyectos más formales 

16  Entrevista, p. 17. De nuevo, citando a Juan Pablo II, Benedicto XVI afirma: 
«Lo dicho por Juan Pablo II es muy importante: la Iglesia no tiene “absoluta-
mente la facultad” de ordenar a las mujeres. No es lo mismo que decir que no 
queremos, sino que no podemos. El Señor dio a la Iglesia una configuración con 
los Doce y en su sucesión, con los obispos y los presbíteros y los sacerdotes. 
Esta configuración de la Iglesia no fue hecha por nosotros, sino constituida por 
él. Seguirle es un acto de obediencia, tal vez de obediencia difícil en la situación 
actual» (véase la obra citada en la nota anterior, p. 146). El pasaje es toda una 
perla, sobre todo en el punto donde Benedicto dice que también a la Iglesia le 
gustaría dar otra función a las mujeres, pero no puede. ¡Qué desgracia!

17  Evangelii Gaudium, n. 233.
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que reales, los fundamentalismos ahistóricos, los eticismos sin bon-
dad, los intelectualismos sin sabiduría»18.

La noción de que la realidad es superior a la idea, articulada como la 
supremacía de la misericordia sobre la doctrina, se constituye, entonces, 
como un programa a lo largo de todo el documento. Comprobémoslo.

La Exhortación constituye una extensa carta dirigida a los católi-
cos en la que Francisco apela a la contribución de los fieles para 
ejercer mejor su ministerio19.

Al apelar a las contribuciones, el Papa enuncia uno de los aspectos 
que tendrá que cambiar: la centralización excesiva en la Iglesia cató-
lica. Esta se superpone a la función de las conferencias episcopales, 
«complicando la vida de la Iglesia y su dinámica misionera»20. La 
cuestión no es un cambio de estrategia, sino el reconocimiento de 
que el magisterio pontificio no tiene que tener una palabra completa 
sobre todas las cuestiones que afectan a la Iglesia y al mundo21. Ade-
más, se valora la proximidad de las conferencias episcopales a las 
realidades locales, e igualmente se subraya que todos los cristianos 
están llamados a leer los signos de los tiempos22, una expresión 
apreciada por el papa Juan XXIII (cf. Pacem in Terris) y por los docu-
mentos del Concilio Vaticano II, sobre todo en su documento sobre 
la «Iglesia en el mundo actual» (Gaudium et spes, n. 4). 

La primacía de la realidad sobre la idea lleva al Papa a preferir una 
Iglesia manchada a una Iglesia encerrada en sus propias seguridades:

Prefiero una Iglesia accidentada, herida y manchada por salir a 
la calle, antes que una Iglesia enferma por el encierro y la comodi-
dad de aferrarse a las propias seguridades. No quiero una Iglesia 
preocupada por ser el centro y que termine clausurada en una ma-
raña de obsesiones y procedimientos23.

18  Evangelii Gaudium, n. 321.
19  Evangelii Gaudium, n. 32.
20  Evangelii Gaudium, n. 32.
21  Evangelii Gaudium, n. 16.
22  Evangelii Gaudium, n. 51.
23  Evangelii Gaudium, n. 49.



RUI ESTRADA Y TERESA MARTINHO TOLDY

Concilium 4/126598

El modelo de Iglesia soñado por el Papa es el de una Iglesia que 
sale a la calle, un tema al que Francisco se refiere frecuentemente a 
lo largo del documento. No se trata de un nuevo lenguaje para un 
anticuado proselitismo, sino de una actitud de fondo marcada por la 
misericordia, por dejarse envolver en las situaciones, en la vida coti-
diana, tocando el sufrimiento humano, como Cristo. Esta Iglesia que 
sale, debe ser también, en su perspectiva, «una Iglesia “con las puer-
tas abiertas”»24, «la casa abierta del Padre»25.

Por eso, según Francisco, el objetivo pastoral de la Iglesia no pue-
de ser la «autopreservación»26. La Iglesia está llamada a perdonar, no 
a emitir juicios: es necesario respetar y «acompañar con misericor-
dia y paciencia el crecimiento de las personas»27. El confesionario 
«no debe ser una sala de torturas»28. 

El Papa enraíza en Jesucristo, como instancia crítica de la Iglesia, 
su perspectiva de que la realidad se superpone a la idea, y de que la 
misericordia es más importante que la pureza doctrinal. Jesucristo 
«también puede romper los esquemas aburridos en los cuales pre-
tendemos encerrarlo y nos sorprende con su constante creatividad 
divina»29. La «renovación eclesial inaplazable»30, a la que Francisco 
dedica una buena parte del documento, pasa por el reconocimiento 
de que la Palabra rompe los esquemas de la Iglesia y constituye el 
principio de la libertad que la Iglesia tiene que aceptar31. El mensaje 
generador de alegría, que da título al documento, es el de un Cristo 
que «libera del pecado, de la tristeza, del vacío interior, del aisla-
miento»32. Este mensaje constituye una llamada a superar el pesi-
mismo de una «cuaresma sin pascua»33, de una evangelización con 

24  Evangelii Gaudium, n. 46.
25  Evangelii Gaudium, n. 47.
26  Evangelii Gaudium, n. 27.
27  Evangelii Gaudium, n. 44.
28  Evangelii Gaudium, n. 44.
29  Evangelii Gaudium, n. 11.
30  Evangelii Gaudium, nn. 27-33.
31  Evangelii Gaudium, n. 22.
32  Evangelii Gaudium, n. 1.
33  Evangelii Gaudium, n. 6.
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«cara de funeral»34, aunque el Papa afirma explícitamente que recono-
ce que la tristeza de muchos se debe al hecho de que sufren mucho35.

El «programa de la realidad más importante que la idea» y de la mi-
sericordia que está por encima de la preocupación obsesiva por la 
«transmisión desarticulada de una multitud de doctrinas»36, debe lle-
var a la Iglesia a pasar de una pastoral de conservación de lo que ya 
existe a la de alegría «por un solo pecador que se convierta» que por 
los noventa y nueve justos que «no necesitan convertirse»37. 

La alegría por un solo pecador que se convierte, asociada al respe-
to por el ritmo de cada uno, tiene que producir cambios en la Igle-
sia. El Papa los enuncia, abriendo las puertas hasta ahora cerradas o 
apenas medio abiertas. Ante todo, la opción preferencial por los po-
bres, que no es algo facultativo, sino expresión de la identidad de la 
Iglesia: «Por eso, deseo una Iglesia pobre para los pobres», escribe el 
Papa38. En su opinión, no puede haber una hermenéutica eclesial 
que pueda esquivar el mensaje central de los textos fundacionales 
del cristianismo al respecto39.

El deseo de una Iglesia de las periferias, es decir, que sale al en-
cuentro de los que están en el margen, pasa por la distinción entre 
lo esencial y lo accesorio, tanto desde el punto de vista doctrinal 
como moral. Esta distinción tendrá que ser al mismo tiempo teoló-
gica y pastoral. Merecerá la pena analizar con más atención los nú-
meros de la Exhortación Apostólica referentes al «corazón del Evan-
gelio»40 y a la «misión que se encarna en las limitaciones humanas»41, 
a la vez que podrá decirse que estos mismos condensan la lógica del 
pensamiento del Papa sobre el tema de lo esencial y lo accesorio, y 
de su vinculación con la doctrina y con la misericordia.

34  Evangelii Gaudium, n. 10.
35  Evangelii Gaudium, n. 6.
36  Evangelii Gaudium, n. 35.
37  Evangelii Gaudium, n. 15.
38  Evangelii Gaudium, n. 198.
39  Evangelii Gaudium, n. 194.
40  Evangelii Gaudium, nn. 34-39.
41  Evangelii Gaudium, nn. 40-49.
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El Papa comienza reconociendo que las enseñanzas morales de la 
Iglesia se han presentado, muy frecuentemente, de una forma descon-
textualizada. De este hecho no son solo responsables los medios de 
comunicación. Desde su punto de vista, una pastoral que quiera ser 
misionera «no se obsesiona por la transmisión desarticulada de una 
multitud de doctrinas que se intentan imponer a fuerza de insisten-
cia» 42, como ya se ha dicho anteriormente. En cuanto tal, Francisco 
reconoce que la propia pastoral es la que presenta las posiciones mo-
rales de la Iglesia de forma desarticulada. Relaciona esta desarticula-
ción con una presentación de diferentes verdades como si todas ellas 
tuvieran el mismo peso. En este contexto, el Papa menciona la rele-
vancia del concepto de «jerarquía de verdades en la doctrina católi-
ca»43, apreciado por el Concilio Vaticano II (cf. Unitatis redintegratio, 
n. 11), y que cuenta con una larga tradición en la Iglesia, asociado 
también con la concepción tomista de la jerarquía en el mensaje mo-
ral44. De acuerdo con este concepto, algunas de las verdades de fe son 
«más importantes por expresar más directamente el corazón del Evan-
gelio»45. Y esto «es válido tanto para los dogmas de fe como para el 
conjunto de las enseñanzas de la Iglesia, incluida la doctrina moral»46. 
Desde el punto de vista dogmático, el «núcleo fundamental» se en-
cuentra en la «belleza del amor salvífico de Dios manifestado en Jesu-
cristo muerto y resucitado»47. En la moral también hay una «jerarquía 
en las virtudes y en las acciones de las que proceden»48. Retomando a 
santo Tomás de Aquino49, el Papa afirma que «la misericordia es la 
mayor de todas las virtudes». Es decir, el comportamiento moral más 
virtuoso de un cristiano consiste en ser misericordioso.

Afirmar que existe una jerarquía de verdades es muy relevante des-
de el punto de vista teológico, y su alcance desde el punto de vista 

42  Evangelii Gaudium, n. 35.
43  Evangelii Gaudium, n. 36.
44  Evangelii Gaudium, nn. 36-37.
45  Evangelii Gaudium, n. 35.
46  Evangelii Gaudium, n. 35.
47  Evangelii Gaudium, n. 36.
48  Evangelii Gaudium, n. 37.
49  El Papa cita la Suma Teológica I-II, q. 66, art. 4-6; q. 108, art. 1; q. 30, art. 4.
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pastoral podrá producir transformaciones en la Iglesia. Desde el pun-
to de vista teológico, afirmar la existencia de una «jerarquía de verda-
des» constituye una rectificación de la tendencia existente, de los 
años 80, en los documentos del Magisterio para nivelar todas las 
verdades y enseñanzas. Esta tendencia fue denunciada por la célebre 
«Declaración de Colonia» (1989), por contribuir a la persecución de 
los teólogos con posiciones disonantes con el Magisterio, sobre todo 
en cuestiones morales.

Desde el punto de vista pastoral, la jerarquía de verdades, o, me-
jor, de las virtudes, conduce al Papa a extraer consecuencias para la 
predicación y para la actitud de la Iglesia con respecto al acceso a los 
sacramentos, al contenido de la doctrina moral y a la necesidad de 
revisar el lenguaje y las normas.

Así, el Papa comienza afirmando la necesidad de sacar consecuen-
cias pastorales en lo que se refiere a la «proporción» de las referencias 
a determinados temas y a la acentuación que da al hablar de ellos, 
por ejemplo, «cuando se habla más de la ley que de la gracia, más 
de la Iglesia que de Jesucristo, más del Papa que de la palabra de 
Dios»50, o cuando se presenta la moral cristiana como una «ética 
estoica» o una «ascesis» o incluso «una mera filosofía práctica» o 
bien «un catálogo de pecados y errores»51. 

Después, es necesario renovar el lenguaje. Dice al respecto: «A ve-
ces, escuchando un lenguaje “completamente ortodoxo”52, lo que 
los fieles reciben, debido al lenguaje que ellos utilizan y compren-
den, es algo que no responde al verdadero Evangelio de Jesucristo. 
Con la santa intención de comunicarles la verdad sobre Dios y sobre 
el ser humano, en algunas ocasiones les damos un falso dios o un 
ideal humano que no es verdaderamente cristiano»53. 

Además, es preciso no tener miedo a revisar las costumbres, las 
normas y los preceptos eclesiales que pueden estar arraigados a lo 
largo de la historia, pero que ya no pueden interpretarse del mismo 

50  Evangelii Gaudium, n. 38.
51  Evangelii Gaudium, n. 39.
52  Evangelii Gaudium, n. 41.
53  Evangelii Gaudium, n. 41.
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modo, por haber perdido pertinencia, por haber dejado de ser com-
prensibles o relevantes para la transmisión del evangelio54. 

Esta línea de razonamiento le lleva al Papa a concluir que «la tarea 
evangelizadora se mueve entre los límites del lenguaje y de las cir-
cunstancias»55, como también en los límites de cada ser humano. 
Este reconocimiento de los límites, asociado a la idea de la Iglesia 
como una casa abierta, le lleva al Papa a desear no solo que estén 
abiertas las puertas físicas de las iglesias, sino que también se abran 
otras puertas, sobre todo la puerta de acceso a los sacramentos (tema 
polémico, como se sabe, en lo que respecta a los católicos divorcia-
dos vueltos a casar). Si bien el Papa no lo menciona explícitamente, 
es difícil no leer una llamada al cambio en las entrelíneas de su texto:

Todos pueden participar de alguna manera en la vida eclesial, 
todos pueden integrar la comunidad, y tampoco las puertas de los 
sacramentos deberían cerrarse por una razón cualquiera. Esto vale 
sobre todo cuando se trata de ese sacramento que es «la puerta», el 
Bautismo. La Eucaristía, si bien constituye la plenitud de la vida 
sacramental, no es un premio para los perfectos sino un generoso 
remedio y un alimento para los débiles. Estas convicciones tam-
bién tienen consecuencias pastorales que estamos llamados a con-
siderar con prudencia y audacia. A menudo nos comportamos co-
mo controladores de la gracia y no como facilitadores56.

Asimismo, en este contexto de una Iglesia con la puerta abierta se 
entiende la perspectiva en la que el Papa colocará, más adelante, la 
cuestión del aborto en este documento. A pesar de reiterar la doctri-
na de la Iglesia al respecto (refiriéndose al «reconocimiento del valor 
inviolable de toda vida humana»57) y decir que la Iglesia no cambia-
rá en este punto, añade:

También es verdad que hemos hecho poco para acompañar ade-
cuadamente a las mujeres que se encuentran en situaciones muy 
duras, donde el aborto se les presenta como una rápida solución a 

54  Evangelii Gaudium, n. 43.
55  Evangelii Gaudium, n. 45.
56  Evangelii Gaudium, n. 47.
57  Evangelii Gaudium, n. 213.
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sus profundas angustias, particularmente cuando la vida que crece 
en ellas ha surgido como producto de una violación58 o en un con-
texto de pobreza extrema59.

Y pregunta (con un procedimiento, por otra parte, igual al de la 
entrevista): «¿Quién puede dejar de comprender esas situaciones de 
tanto dolor?»60.

Hay ya señales que apuntan a la existencia de descontento e insa-
tisfacción ante un programa que sobrepone la misericordia a la ob-
sesión doctrinal y la realidad a la idea. Leonardo Boff comenta en su 
blog61 la existencia de corrientes de oración «por el bien de la Igle-
sia» en las que se reza: «Señor, ilumínalo o elimínalo». Los temores 
del Papa no son estos, y tampoco son los que recomienda a una 
Iglesia que no puede ser «una aduana»62. Francisco quiere que los 
católicos tengan otro temor:

Más que el temor a equivocarnos, espero que nos mueva el te-
mor a encerrarnos en las estructuras que nos dan una falsa conten-
ción, en las normas que nos vuelven jueces implacables, en las 
costumbres donde nos sentimos tranquilos, mientras afuera hay 
una multitud hambrienta y Jesús nos repite sin cansarse: «¡Dadles 
vosotros de comer!» (Mc 6,37)63.

(Traducido del portugués por José Pérez Escobar)

58  Mantenemos aquí, excepcionalmente, el término utilizado en el original 
español. De hecho, las traducciones portuguesa, italiana, francesa y alemana, 
divergen del original castellano (correctamente traducido en inglés), en el que 
se habla de «violación» («violación», «rape» en inglés) y no de «violencia».

59  Evangelii Gaudium, n. 214.
60  Evangelii Gaudium, n. 214.
61  «El papa Francisco y la eliminación de las costumbres pontificias paga-

nas» (27/10/2013), en http://leonardoboff.wordpress.com/2013/10/27/pope-
francis-and-the-shedding-of-pagan-papal-customs/ (visitada 5/12/2013).

62  Evangelii Gaudium, n. 47.
63  Evangelii Gaudium, n. 49.



Concilium 4/133 605

Iuri Andréas Reblin *

EL FÚTBOL EN BRASIL:  
LAS AMBIGÜEDADES DE UN DEPORTE NACIONAL 

EN TIEMPOS DE LA COPA DEL MUNDO

El presente artículo aborda el fútbol en su ambigüedad. Por un 
lado, es un deporte que caracteriza la identidad de una nación, 

promueve la integración y la socialización entre los diferentes 
miembros de una misma comunidad, con vistas al bienestar de las 
personas. Por otro lado, está sometido a las dinámicas del mercado 
y viola los derechos fundamentales. La teología latinoamericana se 
hace profética en esta dinámica haciendo que se oiga el grito de los 
silenciados.

Hay una escena que se repite en distintos lugares de Brasil. 
Al final de la tarde, después de la escuela o el trabajo, 
adultos, jóvenes y niños se reúnen para jugar al fútbol, 
en un campo vallado, en un terreno baldío o en la calle. 

El fútbol forma parte de la identidad cultural brasileña. El gusto por 

* Iuri Andréas Reblin es doctor en Teología por la Facultad EST, en São Leo-
poldo, RS, Brasil. Investiga sobre los siguientes temas: teología, arte, cultura pop, 
cómics, superaventuras, narratología, superhéores, mito y religión, el pensa-
miento de Rubem Alves. Actualmente, es coordinador de ASPAS (Associação de 
Pesquisadores em Arte Sequencial), del cual es también uno de sus dos miem-
bros fundadores, y es también miembro de SOTER (Sociedade de Teologia e 
Ciências da Religião). Es profesor en Faculdades EST. En 2013 recibió el Premio 
Capes de Tese en el área de Teología, departamento de Filosofía-Teología. 

Es autor de Para o Alto e Avante: uma análise do universo criativo dos super-he-
róis, Asterisco, Porto Alegro 2008; Outros cheiros, outros sabores... o pensamento 
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el fútbol, el ser forofo de un equipo, el hacer de este deporte una 
carrera profesional, son actitudes que impregnan el imaginario co-
lectivo en Brasil. Ser jugador o jugadora de fútbol es un sueño que 
desean muchos.

Brasil es el país del fútbol. Exporta muchos jugadores con talento 
al mercado internacional del entretenimiento deportivo. Es uno de 
los países donde más partidos de fútbol se celebran por semana. En 
general, a la población brasileña le encanta el fútbol. Y el deporte, 
como todos sabemos, es bueno para la salud, promueve la integra-
ción. En los tiempos de la Copa, las personas detienen sus activida-
des cotidianas para apoyar a su selección. 

En Brasil, el fútbol deja de ser un deporte para divertirse y se con-
vierte en religión. No es raro que la devoción por el deporte se acer-
que a los fundamentalismos religiosos, expresándose en hinchadas 
organizadas que convierten las gradas de un campo deportivo en un 
campo de gladiadores. En contextos puntuales extremos, se hace 
incluso arriesgado decir que uno es seguidor de un determinado 
equipo, exponiéndose a sufrir burlas y agresiones.

Todas estas características no son exclusivas de Brasil, aunque es-
tén aquí significativamente presentes. Las pasiones por el deporte y 
los extremismos existen en diferentes lugares del globo y acentúan 
uno de los dos lados de la ambigüedad inherente al fútbol. En cuan-
to deporte, por un lado, el fútbol está vinculado a la calidad de vida, 
a las relaciones, al sentido de pertenencia a una comunidad. Por otro 
lado, no debe ignorarse que se ha convertido en un gran negocio 
lucrativo para ser explotado y consumido. Cuando el fútbol entra en 
esa dimensión, deja de ser un juego de fin de tarde o de semana; 
deja de ser divertido.

La realización y la preparación de una nación para la Copa repre-
senta en Brasil todo lo que el fútbol no debería ser: lugar de viola-
ción de los derechos, de explotación del capital y de expropiación 
de la dignidad humana, lugar de gritos silenciados. No sorprende 
que la organización de la Copa haya desencadenado una oleada de 
protestas en todo el país. La organización de una Copa del Mundo 
mueve miles de millones de dólares en marketing, en derechos de 
transmisión, e impone una serie de exigencias a los países-sede, 



EL FÚTBOL EN BRASIL: LAS AMBIGÜEDADES DE UN DEPORTE NACIONAL...

Concilium 4/135

incluida la revisión de las leyes en vigor en el país, como el caso de 
la prohibición de la venta de bebidas alcohólicas en los estadios, 
flexibilizada por la Ley de la Copa, a petición de la FIFA, por ejem-
plo1. De acuerdo con los datos de la Articulación Nacional de los 
Comités Populares de la Copa (ANCPC), la Ley de la Copa vulnera, 
al menos, siete artículos constitucionales. Más grave aún son los 
miles de millones de dólares gastados en los estadios y en obras 
puntuales de movilidad urbana, que, según los especialistas, han 
aumentado muy poco la calidad de vida de la población. Las nece-
sidades básicas de la sociedad (educación, salud) continúan siendo 
patentes.

El vídeo titulado «Domínio Público» sobre la Copa, realizado por 
Paêbirú Realizações Cultivadas2, las obras de la Copa, amenazan la 
vida de más de 170.000 personas. En el vídeo, Carlos Vainer, profe-
sor de la UFRJ, afirma que no se piensa en la ciudad como un espa-
cio social, político, completo, cultural, sino como un negocio cuyos 
intereses son dictados por el mercado. De acuerdo con el vídeo, la 
misma presencia de Unidades de Polícia Pacificadora (UPPs) no 
contempla prioritariamente la seguridad en las favelas, sino la crea-
ción de posibilidades de inversión financiera, como la creación de 
redes de hoteles, espacios de ocio, sin tratar las cuestiones funda-
mentales como las farmacias populares o las escuelas, por ejemplo. 
Los líderes sociales entienden las obras de la Copa como una «lim-
pieza social», basándose en la confusión entre ricos y pobres: una 
comprensión falsa, según la cual, como los pobres no pagan impues-
tos, carecen también de derechos, según sugiere en el vídeo el soció-
logo Alexandre Guimarães. 

La ANCP publicó dos ediciones del dosier «Grandes aconteci-
mientos y violación de los derechos humanos», un documento que 
recoge informaciones sobre el impacto de las obras para la Copa del 

1  Véase la Ley de la Copa, Brasil. Ley n. 12.663, 5 de junio de 2012. Dispo-
nible en: http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2011-2014/2012/Lei/L12663.
htm (visitada 25/01/2014).

2  Paêbirú Realizações Cultivadas. Disponible en http://www.paebiru.com 
(visitada 25/01/2014).
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Mundo de 20143. EL documento confirma las violaciones de dere-
chos relacionados con la vivienda, el trabajo, la seguridad, las finan-
zas, el medio ambiente y la información. Entre los hechos que de-
muestran la violación de los derechos humanos y la legislación del 
país encontramos los siguientes: residentes que fueron dejados sin 
sus casas sin aviso previo y sin posibilidad de recolocación inmedia-
ta; demolición de obras históricas para construir edificios nuevos e 
instalaciones deportivas; aumento excesivo de los bienes de consu-
mo, como el transporte y la alimentación; construcción de campos 
de golf en áreas protegidas por su valor medioambiental; entierro 
parcial de lagos; condiciones precarias del trabajo en las obras de 
la Copa, etc. En suma, este es el precio que se paga para celebrar la 
Copa del Mundo en Brasil: violación de derechos fundamentales, 
acumulación de capital por las empresas privadas, precarización de 
la calidad de vida, sobre todo, de las comunidades afectadas directa-
mente con las obras de la Copa, las comunidades pobres. ¿Merece la 
pena? ¿A quién?

En este contexto, el deporte que caracteriza el final de la tarde del 
brasileño y su propia identidad social y cultural, parece, en términos 
de significado, muy distante del fútbol representado por la FIFA. El 
fútbol deja de ser algo divertido, integrador y que aporta sentido 
comunitario, para convertirse en un mero negocio que justifica la 
desigualdad social.

En este contexto debe actuar la teología y asumir su característica 
profética. La teología se preocupa de la vida social, del bien común, 
para que todos puedan vivir bien y mejor, teniendo evidentemente 
en cuenta la acción de Dios sobre el mundo y lo que él espera de 
nosotros. En esta misma dirección han actuado las teologías políti-
cas y las teologías de la liberación en América Latina, expresadas en 
las acciones pastorales y en las comunidades de base, en Norteamé-
rica las identificadas con los movimientos civiles, la lucha feminista 
y negra, y la teología pública en Sudáfrica en el proceso de reconci-

3 Articulação Nacional De Comitês Populares Da Copa (ANCPC). Megaeven-
tos e Violações de Direitos Humanos. Río de Janeiro, 2012. Disponible en 
http://www.apublica.org/wp-content/uploads/2012/01/DossieViolacoesCopa.
pdf (visitada 25/01/2014).
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liación y de lucha por los derechos. En esta misma línea, actúa la 
teología en la dinámica del fútbol, mediante el anuncio y la denun-
cia, siendo profética y comprometiéndose en las luchas sociales por 
los derechos, actuando en la base de las relaciones.

Para terminar, es importante sugerir la tarea teológica en su pers-
pectiva profética: «Que el silbato inaugural no suene con respecto a 
los proyectos asociados a la Copa y a las Olimpiadas sin que hayan 
sido objeto de debate público y no se garantice la permanencia y la 
seguridad de todas las comunidades y barrios populares. Que no se 
entregue ninguna medalla mientras no se respete integralmente la 
legislación laboral. Que nadie sea perseguido por trabajar en el espa-
cio público. Que se suspendan los favores y las exenciones y que se 
garantice la conservación del medio ambiente. Que el espectáculo 
comience solamente cuando los hinchas y consumidores tengan sus 
derechos respetados. Y, no menos importante, cuando los promoto-
res de la Copa y de las Olimpiadas asuman el compromiso de que 
los gastos privados serán pagados por los capitales privados, no con 
recursos públicos»4.

En fin, que el fútbol pueda ser un escenario de comunión, de 
alegría y de cooperación, en el que jugar juntos sea más importante 
que la victoria. 

(Traducido del portugués por José Pérez Escobar)

4  ANCPC, 2012, pp. 10-11.
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Alex Mikulich *

BRYAN MASSINGALE, TRAYVON MARTIN,  
Y LA PERMANENTE COMPLICIDAD  

DE LOS BLANCOS

Reflexionamos sobre el permanente legado de la complicidad 
de los blancos en la opresión racial en los Estados Unidos, a 

través del caso de Trayvon Martin, la reacción moral y teológica de 
Bryan Massingale a la sentencia absolutoria del caso, y la respuesta 
de los teólogos blancos a la crítica de Massingale.

El artículo del Padre Bryan Massingale «Cuando el perfil es 
“razonable” la injusticia se hace excusable», nos plantea cla-
ramente la realidad de la amnesia, el poder y el privilegio de 
los blancos mediante el caso de Trayvon Martin1. Pero antes 

de abordar su análisis, es importante que recordemos los hechos 
básicos de lo ocurrido. 

Trayvon Martin era un afroamericano de 17 años que fue a visitar a 
su familia el 26 de febrero de 2012 para ver un partido de baloncesto 
de las grandes estrellas, en una comunidad vallada de Sanford, Florida. 

* Alex Mikulich obtuvo el doctorado de la Loyola University Chicago. Es 
coautor, con Laurie Cassidy y Margaret Pfeil, de The Scandal of White Complicity 
in US Hyper-incarceration: A Nonviolent Spirituality of White Resistance (Palgrave, 
2013) e investigador en el Jesuit Social Research Institute, Loyola University 
New Orleans. Sus áreas de interés se centran en temas relacionados con la raza 
y la justicia social,  especialmente en Estados Unidos. 

Dirección: Loyola University Box 94 6363 St. Charles Ave. New Orleans, LA 
70118 (Estados Unidos). Correo electrónico: mikulich@loyno.edu

1  Bryan Massingale, «When profiling is “reasonable,” injustice becomes ex-
cusable», US Catholic (19 de julio de 2013) en http://www.uscatholic.org/
blog/201307/when-profiling-“reasonable”-injustice-becomes-excusable-27574 
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A mitad del partido, Martin fue a un supermercado cercano a comprar 
golosinas y una lata de té frío. Al regresar a casa, George Zimmerman, 
capitán del equipo de los vigilantes vecinales, sospechó inmediatamen-
te que Martin estaba cometiendo algún delito y llamó a la policía.

Aunque desde emergencias se le ordenó a Zimmerman que espe-
rase donde estaba hasta que llegara la policía, fue con su coche para 
alcanzar a Martin. Se produjo un enfrentamiento del que Zimmer-
man es el único testigo vivo. A los siete minutos del enfrentamiento, 
Zimmerman disparó en el pecho a Martin, que estaba desarmado, y 
murió en la calle a sesenta metros de la casa de su familia. 

George Zimmerman fue acusado y se encontró ante un jurado 
formado solo por mujeres el 24 de junio de 2013. El jurado tenía 
tres opciones: declararlo culpable de asesinato en segundo grado, o 
culpable de un delito menor de homicidio involuntario, o bien no 
culpable. El jurado de las seis mujeres declararon que Zimmerman 
no era culpable el 13 de julio de 2013. 

Un elemento clave de la defensa legal de Zimmerman fue la ley de 
«autodefensa» del Estado de Florida. Según esta ley, el acusado po-
día haberla invocado ante un juez sin un jurado, y de tener éxito, 
quedar libre de cargos. Pero sus abogados decidieron, en cambio, 
que se celebrara una audiencia previa al juicio porque querían que 
él tuviera la oportunidad de ser absuelto por un jurado. 

En sus instrucciones al jurado, el juez le mencionó la citada ley, 
según la cual era suficiente para el proceso demostrar que Zimmer-
man actuó imprudentemente al seguir a Martin. La ley de Florida no 
exige que Zimmerman se retirara en ningún momento, sino que tie-
nía derecho a mantenerse donde estaba y a responder a la fuerza con 
la fuerza. El acusado no necesitaba probar que tuvo que hacer frente 
a un peligro real. La responsabilidad es de la Fiscalía del Estado, que 
tiene que probar que Zimmerman no tenía motivos razonables para 
temer por su vida. 

Las instrucciones dadas al jurado decían: «Ustedes deben suponer 
o creer que George Zimmerman es inocente». Al acusado no se le 
exigió presentar ninguna prueba. Al jurado se le ordenó además lo 
siguiente: «Si tienen la convicción [de que es culpable], pero no es-
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tán seguros y titubean y vacilan, entonces la acusación no está pro-
bada más allá de la duda razonable, por lo cual deben declarar a 
George Zimmerman no culpable, porque la duda es razonable»2.

Como comenta la periodista de la revista Atlantic Ta-Nehisi Coa-
tes, el jurado actuó siguiendo lo establecido por la ley. El asesinato 
injusto de Trayvon Martin «fue escrito por un país que ha adoptado, 
durante la mayor parte de su historia, la política de crear la clase de 
los parias. El asesinato de Trayvon Martin por George Zimmerman 
no es un error de programa. Es el resultado correcto de unas fuerzas 
que pusimos en movimiento hace años y en contra de las que apenas 
hemos hecho nada para detenerlas»3.

Resulta difícil rebatir que si Trayvon Martin hubiera sido blanco, 
aún seguiría vivo y nadie lo conocería. De hecho, como pone de re-
lieve lo que ocurre diariamente, los blancos tienden a ser considera-
dos inocentes y cuentan con la protección de la policía, con la segu-
ridad, y con los capitanes de la vigilancia vecinal. De hecho, entra 
dentro de la práctica cotidiana de la policía detener a negros inocen-
tes, a los que cachean, acosan, arrestan o matan. Al menos un negro 
es asesinado cada 28 horas por la policía o los vigilantes en los Esta-
dos Unidos4. Probablemente, el número real es más elevado. La New 
York Civil Liberties Union ha descubierto que el programa «detiene 
y cachea» de la ciudad de Nueva York realizado por la policía, se 
aplica desproporcionadamente a la detención de negros y mulatos, 
aun cuando el 90% de los detenidos son inocentes5.

2  Véase el texto completo de las instrucciones dadas al jurado en http://www.
npr.org/blogs/thetwo-way/2013/07/12/201410108/read-instructions-for-the-
jury-in-trial-of-george-zimmerman

3  Ta-Nehisi Coates, «Trayvon Martin and the Irony of American Justice», The 
Atlantic (15 de julio de 2013), en http://www.theatlantic.com/national/archi-
ve/2013/07/trayvon-martin-and-the-irony-of-american-justice/277782/ 

4  Malcolm X Grassroots Movement, Operation Ghetto Storm: 2012 Annual Report 
on Extrajudicial Killings of 313 Black People by Police, Security Guards, and Vigilantes, 
en http://mxgm.org/wp-content/uploads/2013/04/Operation-Ghetto-Storm.pdf 

5  New York Civil Liberties Union, «Stop-and-Frisk 2012», en http://www.
nyclu.org/files/publications/2012_Report_NYCLU_0.pdf
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Siento una gran tristeza, un sentimiento de frustración y de pe-
sar frente a la dura realidad; un rechazo a la rendición a pesar del 
profundo dolor.

Estas son las palabras iniciales de Bryan Massingale, llenas de sen-
timiento de frustración y pesar, al conocer el veredicto de «no cul-
pabilidad» de George Zimmerman y las «apasionadas negaciones» 
de muchos de que la cuestión racial fuera relevante en este caso. El 
Padre Bryan comparte sus propias experiencias: detenido por la po-
licía por «estar ocupándome de mis responsabilidades», «maltrata-
do», y en una ocasión acusado de ser un delincuente que tenía una 
complexión totalmente diferente.

La tristeza de Massingale está «llena de rabia», porque tiene que 
«llevar la cruz de los temores y las inquietudes de los blancos», y 
demostrar siempre, algo que interrumpe su actividad cotidiana, que 
no constituye ninguna amenaza para los blancos. A veces, prosigue, 
llevar la cruz de los temores y las inquietudes de los blancos exige 
pagar un precio muy alto que le hace simplemente decir: «¡Basta!». 
Cuando actúa así, como en el caso de Trayvon, «se te acusa de las 
consecuencias de tu impaciencia y de no reconocer las sospechas y 
los temores de la sociedad acomodada».

Su tristeza más profunda surge del hecho de que demasiados nor-
teamericanos blancos consideran un comportamiento razonable la 
caracterización racial. A pesar de que las pruebas están en contra, 
para los blancos es algo evidente que los negros cometen la gran 
mayoría de los delitos, y, a un nivel instintivo, dan por supuesto que 
estos son delincuentes hasta que cada individuo negro no pruebe lo 
contrario. Comenta que a los blancos no les importa que unos cuan-
tos inocentes negros sean molestados o perjudicados, pues es el pre-
cio que hay que pagar por la seguridad de los blancos. «Los “daños 
colaterales”», observa Massingale, «no son solo una realidad en las 
guerras en el extranjero».

Esta observación le lleva a Massingale a citar lo dicho por la miem-
bro del «jurado B37», la única que habló públicamente del caso. 
Ella dijo: «George Zimmerman es un hombre que tiene buenas in-
tenciones, pero se dislocó por el vandalismo en el barrio, y querien-
do dar caza a los responsables tan desesperadamente se excedió en 
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lo que debería haber hecho. Pero creo que actuó de buena fe. Solo 
cometió un terrible error».

No obstante, como Massingale pregunta, «¿un terrible error para 
quién?». Zimmerman actuó razonablemente para proteger a su ba-
rrio de los vándalos, pero a la jurado B37 no le importa que un 
inocente Trayvon Martin tuviera también buenas intenciones al visi-
tar a su familia. Quienes se oponen a Martin, sigue diciendo Massin-
gale, le niegan «todo derecho a defenderse de alguien que le estaba 
persiguiendo agresivamente sin haber cometido provocación algu-
na». El racismo entra en escena, explica Massingale, no como actos 
explícitos de crueldad, sino como prejuicio inconsciente que se ma-
nifiesta en las asociaciones generalizadas de los «negros» con la de-
lincuencia y en la voluntad cultural de garantizar a quienes no son 
negros al menos el beneficio de la duda. 

Este caso pone al descubierto la «incapacidad no consciente de mu-
chos norteamericanos blancos de conectar, y mucho menos de empa-
tizar, con la experiencia de conciudadanos de piel negra. El veredicto 
de Zimmerman manifiesta una profunda carencia de lo que la Doctri-
na Social de la Iglesia denomina «solidaridad», es decir, la convicción 
de que «ellos» son «nosotros». Massingale concluye diciendo: 

Martin se convierte en una desgraciada —pero necesaria— víc-
tima de un deseo razonable de seguridad. Teológicamente, él es un 
sacrificio realizado en el altar del temor de los blancos.

No cabe duda de que Massingale se está refiriendo a la eucaristía 
y al conflicto entre el culto eucarístico y la idolatría de los blancos. 
Pero tal vez es más importante la cuestión que plantea sobre el «al-
ma blanca» y cómo se encarna en la Iglesia, en la sociedad y en el 
mundo académico. En efecto, plantea preguntas teológicas, metodo-
lógicas y espirituales que son fundamentales para la arquitectura 
integral de la teología católica moderna6.

6  Véase Alex Mikulich, Laurie Cassidy y Margaret Pfeil, The Scandal of White 
Complicity in U.S. Hyper-incarceration: A Nonviolent Spirituality of White Resistan-
ce (Palgrave, 2013), donde la complicidad blanca se presenta como una alterna-
tiva de metodología teológica, moral y espiritual.
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Sin embargo, resulta curioso que en una página de internet en la 
que teólogos y otros estudiosos católicos dialogan sobre todo tipo de 
temas, sociales, legales, políticos, económicos y de políticas públi-
cas, apenas se hizo comentario alguno sobre el artículo de Massinga-
le. Los teólogos blancos parecen, de forma congénita, incapaces de 
pensar y sentir con Bryan Massingale y la cuestión del sujeto de la 
teología —incluidos nuestros temores, inquietudes, prejuicios y or-
gullo—. El silencio blanco —manifestación de privilegio y poder— 
parece perpetuar su dominio. Colectivamente, los teólogos blancos 
tienen aún que implicarse a fondo en el debate sobre la complicidad 
blanca en la caracterización racial y en la índole desproporcionada 
de los arrestos, las sentencias y los encarcelamientos de nuestros 
hermanos y hermanas afroamericanos y latinoamericanos.

Espero que las expresiones de gratitud de algunos teólogos blan-
cos dirigidas a Bryan Massingale a través de internet constituyan una 
voluntad de participar en conversaciones continuadas y asumir la 
responsabilidad en el dolor, el sufrimiento y la pérdida de vidas, a 
las que nos invita para que nos hagamos presentes. Este sufrimiento 
no está ahí, fuera, separado de nosotros: ellos son nuestros herma-
nos y hermanas en Cristo, en quien compartimos el amor y la res-
ponsabilidad. La autenticidad de nuestra fe y vocación teológica es-
tán en el candelero: ¿cómo responderemos?

Por su parte, Bryan Massingale termina su artículo invitando a 
una conversión compartida: 

Siento una gran tristeza, un rechazo a la rendición a pesar del 
profundo dolor. Ofrezco mis reflexiones con tristeza, rabia y con 
esperanza llena de dolor. Espero contra toda esperanza que este 
testimonio sea un catalizador para la conversión que nos libere, 
cualquiera que sea nuestro color, de la locura trágica que sigue 
enredando a una nación y pone en peligro a sus hijos, como tam-
bién a nuestra fe [cursiva en el original].

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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