Gobernanza mundial. Una necesidad para la paz?
Intuiciones biblico-filosdfico-teoldgicas desde el revés de la historia. Amilcar Ulloa

Gobernanza mundial. ;Una necesidad para la paz?
Intuiciones biblico-filoséfico-teoldgicas desde el revés de la
historia

Fecha recibido: 3/06/2022 - Fecha publicacién: 2/09/2022

Amilcar Ulloa A.3

Resumen

A través de esta reflexion se discute la necesidad o no de una gobernanza
mundial. Esta posibilidad ha estado en la palestra de multiples escenarios politicos
e inclusive religiosos. Seguramente, porque las condiciones de cambio de época del
momento parecieran afirmar la transicién hacia un mundo multipolar, que cuestiona
la hegemonia del sistema dominante occidental. La aproximacion se hace desde una
perspectiva critica e interdisciplinaria, facilitando los cruces entre los quehaceres
biblico-teoldgicos y filosoficos que se han desarrollado particularmente en Abya-
Yala; estos cruces tienen como punto de partida el cuestionamiento a los patrones
dominantes de caracter patriarcal que desconocen las alteridades como fuente de
convivencia politica. En tal sentido, por una parte se exploran desde las tradiciones
de las Escrituras judeocristianas y filosoficas los origenes de la soberbia humana,y de
otra, la busqueda de un horizonte de sentido liberador que se encuentra haciendo un
ejercicio hermenéutico de la figura del servicio como fuente de inspiracion, para un
proyecto alternativo de organizacion politica y social, que al estilo de Jesus de Nazaret
se sobreponga al atrapamiento del poder.
Palabras clave: Gobernanza mundial, Poder/soberbia, epistemologias del Sur, Otro/

Otra, Servicio.

Abstract

Through this article is discussed the possibility or not of a global governance
to us.This point has been held in multiple fields as political and even religious because
the condition of a change of time drives to affirm a transition towards a multipolar
world. This one argues about the hegemony of the western dominant system all over
the world. This approach is made from a critical and interdisciplinary perspective
which facilitates crossovers between the biblical-theological and philosophical work
into Abya-Yala world. The mainly starting point supports the view of questioning the
dominant patriarchal patterns that ignore otherness as a source of political coexistence.
In this sense, on the one hand, the origins of human power (pride) are explored from
the traditions of the judeo-christian and philosophical scriptures. On the other hand,
the search for a horizon of liberating meaning on a hermeneutic exercise of the figure
of service as a source of inspiration for an alternative project of political and social
organization which takes place in the style and life of Jesus of Nazareth who could
overcome the entrapment of power.
Keywords: World governance, Power/pride, epistemologies of the South,
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Comencemos enunciando algunos hechos del momento que de manera
diferenciada nos introducen en este tema; son acontecimientos del 2022 que han
sacudido emocionalmente a la humanidad, a escala global y nacional. EL primero ha
sido la disminucién de los efectos de la pandemia del Covid-19, que ha representado
un alivio gradual. Paraddjicamente mientras esto ocurria, el 24 de febrero en Eurasia se
desataba un conflicto militar entre dos pueblos de origenes eslavos; un enfrentamiento
que pone de presente el peligro del cruce de las llamadas lineas rojas entre Este y
Oeste; una amenaza a la supervivencia planetaria, dado el potencial destructivo de
los involucrados en este conflicto. Mucho se ha hablado de geopolitica por estos dias,
aunque cabe mejor decir que mas alla de una época de cambios, estamos antes un
cambio de época.

A este fendmeno militar se agrega el avance econdmico de dos gigantes
asiaticos que superan las posibilidades de Estados Unidos, consolidando como nucleo
de desarrollo la region Asia-Pacifico. Segun analistas, esto significa que la globalizacion
econdmica unipolar de la postguerra fria ha llegado a su fin; en consecuencia, estamos
frente a un mundo multipolar, donde ya no hay un solo poder mundial, sino varios que
reclaman este reordenamiento. Dos hechos constatan esta apreciacién: la operacién
militar de la Federacion Rusa en Ucrania, que pone en entredicho la hegemonia militar
de los Estados Unidos. Junto a esto, la creacion del grupo de los BRICS (Brasil, Rusia,
India, China, Sudafrica), como espacio de intercambio comercial que hace contrapeso
al G-7 (Estados Unidos, Inglaterra, Francia, Alemania, Italia, Japon y Canada), que hoy
representa el 30 % del PIB global y el 46% del total de la poblacion mundial. Dichos
paises constituyen hoy la locomotora que jalona la economia mundial, un asunto que
tiene hondas repercusiones para reflexionar acerca de la gobernanza global.

El segundo hecho tiene un alcance regional: paises latinoamericanos como
México, Honduras, Bolivia, Peru, Chile, y Brasil, viven una nueva ola de gobiernos
progresistas. El triunfo del Pacto Historico en Colombia es significativo, porque por
primera vez en mas de doscientos anos de vida republicana llega al gobierno una
propuesta alternativa. Gustavo Petro y Francia Marquez, representan aqui el acceso
al ejercicio del poder politico de los nadies -tal como ella los llama- recordando la
metafora de los ningunos, los ninguneados del poema de Eduardo Galeano. Petro,
formado en economia, militd en la insurgencia del M-19, reintegrandose a la vida
politica legal en 1989; Marquez, por su parte, es una mujer, afrodescendiente del
Pacifico colombiano, de origen campesino, abogada y lideresa social, cuya vida ha
dedicado a la lucha contra los proyectos de mineria en su regién, lo que le ha merecido
en el 2018 del Premio Goldman Environmental Prize, equivalente al nobel medio
ambiental.

El tercer hecho se circunscribe a Colombia. Tiene que ver con la presentacion
del informe final de la Comisién de la Verdad, creada en el marco de los Acuerdos
Paz de La Habana en 2016. Su propdsito fue conocer la verdad de lo ocurrido en
el conflicto armado interno en Colombia y contribuir al esclarecimiento de las
violaciones e infracciones cometidas durante el mismo. De acuerdo con este informe,
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la tragedia humanitaria vivida en Colombia esta relacionada con el desgobierno de
las instituciones legitimas y, de otra parte, con el orden armado de grupos legales
e ilegales que no han reconocido al Otro y a la Otra como seres humanos de igual
dignidad. Esta consideracion nos pone de plano en el ambito filosofico y teoldgico que
esta en el quid del tema que nos ocupa.

Aportes desde las epistemologias del Sur
Desde la filosofia de la liberacion

Segun Fornet-Betancourt (2001), el discurso de la filosofia latinoamericana
de la liberacion parte desde una contextualidad vista desde el reverso de la historia,
expresion acunada por Ledn Portilla y por Gustavo Gutiérrez, idea en definitiva ética,
de que cualquier comprension racional de nuestro tiempo tiene que ser justificada
ante la realidad de los pobres. Es decir que el mundo de los excluidos y de las
victimas es justamente el lugar donde se tiene que decidir la cuestion del sentido
de la historia, la cuestion de su racionalidad o de su irracionalidad (p. 302). Ya desde
1973 Dussel adoptaba este cambio de perspectiva cuando planteaba el surgimiento
en Latinoamérica de la ética de la liberacidn la cual permite afirmar la dignidad que
libera a los oprimidos como un ambito que va mas alla del fundamento ontoldgico
europeo, (1973, p. 12).“No se trata solo de un discurso sobre la liberacidn, sino, antes,
de la liberacién misma del lenguaje y la légica filosofica de una Totalizacion que le
impide llegar a la realidad.” (p. 14). Llama la atencién que en esta misma obra ya
Dussel propone avanzar del pensar dialéctico hacia el analéctico (p. 12). Es decir, pasar
de un método que va mas alla de la razon moderna, por considerarlo insuficiente
para explicar no solo los origenes de las asimetrias entre los pueblos sino también la
diversidad sociocultural existente en el planeta.

El fildsofo colombiano Mendieta, docente en la Universidad Estatal de
Pensilvania, define la nocion analéctica de Dussel (2001), como una actitud reverente
movida por la solidaridad compasiva capaz de abrirnos al punto de vista del otro, de
tal forma que podamos pensar, oir, ver, sentir y saborear el mundo desde el punto de
vista del otro (p. 20). Para Mendieta, la analéctica no solo parte de posturas éticas
distintas, sino que tiene implicaciones politicas determinantes, cuando afirma:

La politica observada desde una perspectiva metafisica y manejada con

métodos analécticos, permite comprender que existe una politica de la

totalidad y una politica del otro. La primera es la politica del status quo, de

la totalidad establecida y normativa. Esta es una politica de fetichizacion y

divinificacion, de entronizacion y homogeneizacion intolerante. De hecho, la

politica ontolégica se convierte en la ciencia que allana el funcionamiento de
la maquina del poder y que asimila la otredad al si-mismo, y que excluye la
indisoluble alteridad del otro.La politica se convierte en la fuerza de produccion

y concentracion de poder con la finalidad del control del otro dentro y fuera de

la totalidad”. (pp. 20, 21)
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Esta perspectiva filoséfica no solo es critica de la racionalidad propia de
la modernidad europea, sino que establece puentes de afinidad entre el quehacer
filoséfico y el teoldgico, desarrollado particularmente en América Latina y el Caribe;
en esta region la hermenéutica biblica ha establecido de manera contundente los
nexos entre el uso desmesurado del poder hasta niveles fetichizantes, como una de
las causales de la violencia y de las asimetrias sociales, como veremos mas adelante.

Los avances logrados en el campo de la epistemologia decolonial en los
ultimos anos son formidables. Han ayudado a de-construir el andamiaje constitutivo
del mundo moderno colonial, edificado a partir de la justificacion de la supuesta
superioridad del ser europeo occidental, impuesto mediante la violencia y el saqueo
de los pueblos colonizados. Hablando de la irracionalidad de la violencia como origen
del llamado Sistema-Mundo moderno, dice Dussel (2001) que:

Nunca las potencias coloniales europeas y, recientemente los Estados Unidos,

comenzaron su relaciéon con las culturas periféricas de América Latina, Asia y

Africa de manera pacifica y mediante argumentos racionales; por el contrario,

ocuparon violentamente los territorios colonizados gracias a la tecnologia

militar, reduciéndolos a un dominio sin condiciones. Segun este autor, esta es

la otra cara de la modernidad, que es constitutiva de su ser. (p. 371)

La gobernanza impuesta por los poderes europeos en el Sistema-Mundo-
colonial no solo fue violenta, sino desconocedora/suprimidora de las alteridades
sometidas. Fue resultado de la colonialidad del poder, como afirma Quijano (Mignolo,
2003, p. 280). Pero no fue solo en la época del colonialismo; también ha sido asi en la
del neocolonialismo estadounidense en su fase mas reciente de la globalizacion que
ha tenido como vanguardia al capital multinacional. Incluso en esta época unipolar el
proyecto globalizador no logré el control mundial total,aunque como reconoce Dussel
(2001) “.. por primera vez en la historia de la especie homo desde 1989, la hegemonia
esta [estuvo] en manos de una sola potencia militar. (p. 371).

No obstante, este proyecto hegemonico que tuvo pretensiones de gobernanza
global parece estar llegando a su fin debido al desplazamiento de la locomotora
econdmica al Asia Pacifico, por un lado; y por otro, al desafio militar desplegado
por la Federacion Rusa frente a las pretensiones de la Organizacion del Tratado del
Atlantico Norte (OTAN) en el actual conflicto en territorio ucraniano, como lo dijimos
al comienzo. Frente a este cambio de época resulta impensable una propuesta de
gobernanza global. En la historia reciente pareciera que la conciencia decolonial ha
sido una de las fuerzas que mas se ha opuesto a una hegemonia global.Asi lo reconoce
Hobsbawn (1995), para quien la descolonizacion es un signo del fin de la era de los
imperios al afirmar que la fragmentacion de territorios y nacionalidades en la era
poscolonial, son un signo de los obstaculos para una gobernanza mundial; el caso de
la fragmentacion de la peninsula del Indostan en dos paises: India y Paquistan, es un
ejemplo de esto (pp. 223- 225).
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La critica decolonial hecha por la filosofia y la teologia de la liberacion, asi
como por otras ciencias sociales del llamado Sur global, particularmente de América
Latina y el Caribe, no se ha limitado a cuestionar las pretensiones de universalidad
del pensamiento de la modernidad. Afirma el hecho de que en Abya-Yala han existido
mundos constituidos que reflejan memorias, culturas y sabidurias ancestrales. Un
ejemplo de esto lo expone Fornet-Betancourt cuando da cuenta de la confrontacion
de tres pueblos originarios ante el adoctrinamiento de los invasores europeos;
primero, el testimonio de Los coloquios y doctrina cristiana, redactados por Bernardino
de Sahagun en 1524 que recoge el resultado de las discusiones sustentadas por
los sabios mexicas tlamatinime ante los primeros doce misioneros franciscanos; el
segundo, es el testimonio profético del Chilam Balam de Chumayel, reconocido como
el mas importante documento redactado por los sabios mayas; y el tercero, es la
Relacion de Fabulas y Ritos de los Incas, una obra de Cristébal de Molina, escrita en
1574 refiriéndose a una rebelidn de los indigenas quechuas contra el orden espanol.
Estos tres testimonios revelan la falta de capacidad de dialogo de los colonizadores
espanoles y su actitud violenta. Fornet-Betancourt (2007) concluye que los pueblos
amerindios cuestionaron la universalidad del cristianismo; lo percibieron como una
religion regional; esto es, como la religion de los extranjeros, de los invasores. (pp.
17-29).

Estas expresiones de sabiduria ancestral hacen parte de lo que Mignolo
(2003) llama pensamiento otro que nace entre las fronteras creadas por las practicas
coloniales. Asi lo comprende este autor, cuando afirma que:

El potencial epistemologico del pensamiento fronterizo, de un ‘pensamiento

otro’, tiene la posibilidad de superar la limitacién del pensamiento territorial

(es decir, la epistemologia monotoépica de la modernidad), cuya victoria fue

posible gracias a su poder de subalternizar el conocimiento ubicado fuera de

los parametros de las concepciones modernas de la razén y la racionalidad. (p.

130)

De Souza (2008) llama este pensamiento otro como una ecologia de saberes.
La define como un conjunto de epistemologias que surgen de la practica de saberes
que buscan hacer posible la diversidad y la globalizacion contra-hegemonicas, para
fortalecerlas y hacerlas creibles. Se fundamenta en el reconocimiento de la pluralidad
de saberes heterogéneos, en la autonomia de cada uno de ellos y la articulacion
sistémica, dinamica y horizontal entre ellos (p.154). Segun la critica de este autor,
lo que hizo el colonialismo fue sustituir el conocimiento-emancipatorio por el
conocimiento-regulador, a través de la racionalidad cientifico técnica codificando los
saberes emancipatorios como cadticos e imponiendo el colonialismo como orden
(pp. 78-79). De cara a nuestro tema, este autor destaca entre las caracteristicas de
la ecologia de saberes, una que tiene mucha pertinencia para nuestra reflexion. Para
él, dicha ecologia no rechaza la existencia de jerarquias, pero combate jerarquias y
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poderes universales abstractos, naturalizados por la historia y las epistemologias
reduccionistas que impidan el objetivo de crear relaciones horizontales (p. 160).

Citado por Tamayo (2021), frente a la monocultura de la clasificacion social,que
intenta identificar diferencias con desigualdades, de Souza sugiere la ecologia de los
reconocimientos; que consiste en una articulacion que da lugar a “diferencias iguales”.
La ecologia de diferencias se construye a partir de reconocimientos reciprocos; ello
implica la reconstruccion de la diferencia en cuanto producto de la jerarquia y de
esta como producto de la diferencia (p. 57). Es importante no perder de vista que una
opcién contrahegemonica no necesariamente implica el rechazo de la existencia de
jerarquias en distintos 6rdenes de la convivencia social. Sin embargo, de acuerdo con
de Souza, debe prevalecer el juicio ético-politico sobre los juicios abstractos de poder.

Con todo, es evidente que las propuestas desde las filosofias del Sur global
no son homogéneas. Fornet-Betancourt, por su lado, da primacia a lo ético sobre lo
politico. De acuerdo con este autor (2001), el centro de ese plan, es decir el de la
interculturalidad, no es una estrategia politica ni una propuesta juridica, sino ante
todo es una opcion ética. Segun este autor, la interculturalidad se propone como una
alternativa que permita reorganizar el orden mundial; insiste en la comunicacion justa
entre las culturas como visiones del mundo recalcando que lo decisivo esta en dejar
libres los espacios y tiempos para que las visiones del mundo puedan convertirse en
mundos reales.

La alternativa propuesta por la interculturalidad implica, por tanto, una nueva
comprensién de la universalidad; una que supone la liberacidn realizante de todos
los universos culturales y que, por eso mismo, ni se impone por imperio de algun
centro ni se logra al alto precio de la reduccion y de la nivelacidn de lo diferente, sino
que crece desde abajo como un tejido de comunicacion libre y de solidaridad. Desde
esta perspectiva la propuesta alternativa intercultural se puede resumir en una frase:
renovar el ideal de la universalidad como praxis de solidaridad entre las culturas. (pp.
375-376).

Desde la epistemologia feminista

Un caso concreto de empoderamiento desde los horizontes decoloniales es el
caso de la epistemologia producida por las mujeres. Los movimientos de mujeres se
han caracterizado por su critica al modelo patriarcal y androcéntrico de la sociedad.
“Denunciam o esquema hierarquico que reproduz, sob forma de religiao ou de partido,
estruturas de relacionamento que excluem a maioria em favor de elites”, como dice
Gebara (1997), hablando desde sus percepciones ecofeministas (p. 78).

Por supuesto, el orden creado por los sistemas religiosos no esta exento de esta
critica. Las tedlogas feministas consideran que estos reproducen un sistema jerarquico,
segun la cual el vardn tiene poder sobre las cosas, asi como Dios tiene poder sobre
todo lo que existe; para Gebara, esta concepcion del poder religioso como “poder
sobre”, sirve de base para todos los poderes jerarquicos que estructuran las relaciones
humanas. Segun esta autora, este “poder sobre y encima nuestro” es vivido sobre todo
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por las mujeres como algo extrano a la experiencia concreta de las personas,como algo
a lo cual no tenemos acceso; se manifiesta de diferentes maneras en el hogar, en el
trabajo, en las luchas por mejores condiciones de vida; particularmente, las “sin poder”
viven humilladas por el simple hecho de buscar el derecho a existir con un minimo
de dignidad. Para ella, una de las funciones de la religidn patriarcal fue exorcizar los
miedos a través de la dominacidn y de la exclusion; dicho exorcismo no ocurre solo
en el nivel simbdlico y discursivo, sino en las practicas concretas. Es por esto que
la religiosidad patriarcal no excluye solo a las mujeres, también a los “diferentes’,
quienes estan por fuera de los patrones considerados normales.“O dominio masculino
do establishment tem que ser hegemdnico em quase todos os niveis da atividade
humana e particularmente no religioso”, asegura Gebara (p. 85).

La perspectiva ecofeminista - tal como lo expone Gebara- critica el discurso
sociopolitico de la teologia latinoamericana de la liberacion que encubrié las
problematicas étnicas y de género. Su propuesta prolonga los alcances de la opcién
por los pobres al afirmar los derechos de las mujeres y de la tierra. La teologia
ecofeminista pone su acento en la vida de las mujeres en sintonia misteriosa con
todos los elementos vitales del ecosistema. Esto conlleva un sentido mas amplio de
comunidad que busca superar la alienacion producida por el dualismo jerarquico (pp.
122-123).

Tamayo (2021), en su libro La compasién en un mundo injusto (pp. 49-54),
habla del pensamiento feminista de la fildsofa post- estructuralista estadounidense
Nancy Fraser. Dice que en su analisis de nuestro mundo profundamente injusto y
desigual, Fraser se refiere a dos formas de injusticia: una es la socioecondmica, que se
encuentra en la estructura politico-econdmica,basada en la explotacidn, la desigualdad
econdmicay la privacion de los bienes indispensables para una vida digna; la otra es la
cultural o simbdlica, arraigada en los modos sociales de representacion, interpretacion
y valoracién, entre cuyas manifestaciones se encuentran el sometimiento a modelos
de comunicacién asociados a una cultura ajena, e incluso hostil a la propia, asi
como a la ausencia de reconocimiento de la cultura propia. Segun la autora, ambas
formas de injusticia, la socioecondmica y la cultural, cuentan con una normalizacién
y generalizacién en nuestras sociedades; ellas se entrecruzan, imbrican y refuerzan
dialécticamente. Frente a esta asimetria social, Fraser propone una teoria critica del
reconocimiento no jerarquico y de redistribucién igualitaria. Segun ella en la era
“postsocialista” se aboga por un populismo progresista capaz de crear un bloque
contrahegemonico que pueda unir a la clase trabajadora; esto es, a importantes
segmentos de la juventud, el feminismo no de élite, clase media y capas profesionales
y gerenciales, que rompan definitivamente con la economia neoliberal y las politicas
que la apoyan.

De otra parte, Tamayo (2021) introduce en su libro, una divergencia de Judith
Butler, también fildésofa estadounidense, con su colega Fraser. Le critica que mantenga
la distincién entre vida cultural y material y que reproduzca la division que situa a
ciertos grupos oprimidos en el ambito econémico-politico, como es el caso de las
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luchas de gais y lesbianas. Butler, expresa su desacuerdo con Frazer, para quien la
homofobia no tiene su raiz en la economia politica, ya que las personas homosexuales
“la injusticia que sufren se debe esencialmente a una cuestién de reconocimiento,
no a una opresion material”. Butler afirma que ambos aspectos forman parte de la
vida material y que las luchas para transformar el campo social de la sexualidad son
centrales para la economia politica. Igualmente, Butler cree que la reproduccion de las
personas y la regulacion de las familias son parte del mismo proceso de produccion
(Tamayo, 2021, p. 53).

Puede resultar paradojico que incluyamos pareceres de dos mujeres del Norte
global en este punto que resalta el aporte de las epistemologias del Sur. Sin embargo,
no podemos perder de vista que dentro del norte también existen colectivos sociales
que han sido subalternizados por la logica hegeménica.

Finalmente, en esta consideracién desde las epistemologias del Sur, vamos a
mencionar sucintamente el aporte de Estermann (2008) quien, siendo de origen suizo,
ha vivido una experiencia de inmersion en el mundo andino y ha hecho contribuciones
valiosas en la confluencia entre teologia y filosofia interculturales. Este autor califica
como “idolatria” la actitud soberbia de la filosofia occidental que se presenta como
“supracultural’, cuando dice que ningun topos filosofico puede abarcar todas y cada
una de las posibilidades de la humanidad, como es el caso de la tradicion filosofica
occidental producida en su gran mayoria por varones blancos de la clase media, que
se presenta como “universal’,“supracultural”e inclusive como “absoluta”; y agrega que
desde el punto de vista teolégico, esta soberbia etnocéntrica se suele llamar “idolatria”
(p. 27). De otra parte, Estermann senala que:

Hasta ahora, la filosofia dominante solo se ha interpretado como filosofia de

los dominadores, pero llega el momento en que le toca la kenosis de ponerse

al servicio de los y las dominados/as y de cambiar el mundo desde abajo.”

(2008, p. 19).

Segun Esterman, aunque la opcion preferencial por los pobres es en primer
lugar una posicién teoldgica y pastoral, puede también ser concebida como principio
hermenéutico para las ciencias sociales y la filosofia; pues se trata de una O6ptica
desde la que la elaboracion filoséfica parte y se desarrolla. La “opcion filosofica por los
pobres” lleva a la excentricidad y al distanciamiento decidido del monoculturalismo
occidental.”, afirma (p. 69).

Tales percepciones sirven de chakana (puente) entre el mundo teoldgico/
filoséfico y el mundo biblico, al poner en consideracién dos nociones clave de la
teologia biblica: la idolatria y la kénosis (o el vaciamiento).

Abordaje desde horizontes biblico-teolégicos

Los dos temas mencionados por Estermann constituyen el nucleo del kerigma
biblico. Idolatria y vaciamiento son los dos extremos de una cuerda flexible que en la
medida que se estire 0 encoja hacia uno de sus extremos puede reflejar condiciones de
vida o muerte en los colectivos sociales. Estos dos extremos son contradictorios, pero
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interactuan de manera fluida y permanente en los dos escenarios antes mencionados.
Toda la historia biblica con sus diferentes momentos y contextos que van de Egipto
hasta Roma, reflejan la tensidn entre estos dos polos.

Los distintos tipos de literatura biblica, propios del antiguo cercano oriente,
tratan de dar cuenta a su manera y estilo de dicha tensién histérica, ya sea a través del
lenguaje mitico-simbolico, del profetismo, de leyendas, de los dichos de sabios, de la
historia, del lenguaje apocaliptico, etcétera. Todos constituyen un lenguaje teologizado
que buscar dar explicaciones al enigma humano que se mueve entre la dominaciény
la resistencia, entre la opresion y la liberacion, entre la muerte y la vida, entre el caos
y el orden, entre la persecucién y la esperanza. Eso si, sin perder de vista que cualquier
clausura de sentido, en determinado contexto y momento, debe ser leido y actualizado
con los cuidados que prodiga la hermenéutica, pues como dice Hans de Wit, (2002) “en
la dispersidn el texto es patria” (p. 18).

Aportes desde el Primer Testamento

La desmesura del poder y la fetichizacion de los seres humanos.

Segun José Severino Croatto (1987),“La experiencia fundamental de Israel tuvo
que ver con situaciones de opresion y de liberacion. Estas constituyen la matriz que
moldea en lo mas hondo todo el querigma biblico” (p. 147). A partir de una exégesis
de lIsaias 10:5-27a, considera que “En la lectura profética de estas practicas [de la
dominacion extranjera por parte de los imperios de turno] y su base ideoldgica se
alude constantemente a la desmesura del poder, con las figuras del endiosamiento
del rey, su jactancia conquistadora, su desprecio por los pueblos dominados.” (p. 147).
Y luego, “La dominacion permanente y destructiva de los valores y de las economias
nacionales no puede ser bien vista por los profetas. Como situacion continua seria estar
todavia en Egipto, y contra esto se levanta la “memoria subversiva” de la liberacion
paradigmatica del éxodo.” (p.149).Y concluye que la composicion actual de este pasaje
biblico destaca el destino final de los imperios dominadores y la liberacién de los
oprimidos; se convierte asi en un mensaje de esperanza dirigido otrora a Israel y
también a nosotros (p. 151).

En otro de sus escritos, hace una interpretacidon teoldgica del ejercicio del
poder y del pecado a partir del estudio de otros textos biblicos. Es asi como establece
la estrecha relacion que hay entre la desmesura del poder y la fetichizacién del mismo,
que no es otra cosa que la idolatria, a la que hacia alusién mas arriba Estermann.
Interpretando la narrativa del diluvio, Croatto (1991) plantea que cuando se dice que
la tierra estaba llena de violencia el redactor introduce el relato del diluvio (Génesis
6:11b- 13a); agrega que la constatacion parece global, pero el contexto inmediato
clausura la referencia a los hombres (vv 5 y 12b), y mas concretamente a la desmesura
de los gigantes, poderosos y famosos (v. 4). Y concluye que este pasaje biblico nos
sirve de buen comienzo para reflexionar sobre lo que es la violencia, ese fenémeno
humano de todos los tiempos, registrado en los textos mas antiguos de que tengamos
conocimiento. (p. 9).
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La biblista Navarro (2008) hace una interpretacidn de esta narrativa desde la
perspectiva de género. Dice que alli, el narrador pone al lector en el punto de vista de
los varones; son ellos los que ven y, a continuacion, toman caprichosamente aquellas
mujeres que consideran hermosas. Interpreta la expresion “Hijos de ‘Elohim” (los hijos
de Dios”,vv 2,4) como los varones con pretensiones divinas, una clase poderosa que se
cree superior y que, ademas, tiene posibilidades y oportunidades de ejercer su poder.
Agrega que este alarde de poder tiene como objeto a las mujeres y que mas alla
de identificar histéricamente a estos hijos de dioses y gigantes, trata de entender la
funcion que tienen en el relato. Dice que estos hijos son una clase o una categoria
potencialmente destructiva que se apodera de las mujeres bellas, sin respeto alguno
por los limites sociales e institucionales que regulan las relaciones sexuales y la cadena
de generaciones. Pero lo mas interesante es la relacion entre este abuso de podery
la violencia destructiva. El relato critica, ya en los comienzos de la historia humana,
la existencia misma de los guerreros, que nacen del deseo posesivo e ilimitado de los
varones por la belleza de las mujeres. (pp. 73, 74).

Croatto, sostiene que esta practica de divinizacion de los seres humanos
que estaban en la cabeza de los sistemas politicos era corriente en otros pueblos
vecinos de Israel. Asi, por ejemplo, recuerda que el poema de la creacion babilonio, el
Enlma Elis, buscaba legitimar ideoldgicamente las practicas de dominacién politica
y militar de Babilonia mostrando la concentracion del poder en Marduc, el Dios de
aquella ciudad y del imperio homonimo. Para confirmarlo menciona los discursos tan
sugerentes puestos en boca de conquistadores tales como el rey de Babilonia (Is 14),
de Tiro (Ez 28) o de Asiria (Is 10 y 36-37) que enfatizan el poder, el estatus divino, la
fuerza del dominador:

Al cielo voy a subir, por encima de las estrellas de Dios alzaré mi trono..., me

asemejaré al Altisimo (Isaias 14:13s); “soy un Dios, estoy sentado en un trono

divino, en el corazén de los mares (Ezequiel 28:2); con el poder de mi mano le
hice (destruir a pueblos enteros) y con mi sabiduria, porque soy inteligente...”

(Isafas 10:13a). (1991, p. 13).

La torre de Babel, una critica paradigmatica de los proyectos hegemoénicos.

Si quisiéramos sintetizar en un texto esta idea de la concentracion del poder
en las tradiciones biblicas, este podria ser el relato de Génesis 11,1-9, conocido
popularmente como la “torre de Babel”. Se trata de un cuento a manera de parabola con
un sentido paradigmatico. Su estructura es la de un paralelismo antitético a manera de
quiasmo, claramente organizado en dos partes. En los vv 1-4 se muestra el accionar de
los “hijos de los hombres” (beney ha adam= hijos de la tierra), y los vv 5-9 muestran el
accionar divino que contrarresta los planes humanos.

En esta estructura el versiculo 5 (“Pero descendio el Senor para ver”) esta en el
nucleo de la narrativa y funciona a manera de bisagra que senala el inicio del accionar
divino. Esta es la estructura del relato:
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A. Tenia entonces toda la tierra una sola lengua (v 1)
B. alli(v2)
C.  unos aotros (v 3a)

D. Vamos, hagamos ladrillos (3b)
E. edifiquémonos (v 4a)
F. ciudad y torre que lleguen hasta el cielo (v 4b)
G. Y descendio Jehova para ver (v 5a)
F la ciudad y la torre (v 5b)
E’ que edificaban (v 5¢)
D' descendamos y confundamos (v 7a)
c para que no se entiendan entre si (v 7b)
B' desde alli (v 8)
A el lenguaje de toda la tierra (v 9).

A través de toda la narrativa, segun Voth (1992), se respira un ambiente
mesopotamico (pp. 182-183), relacionado con la religiosidad y la cultura politica
de la region cuyos lideres construian enormes templos con unas torres escalonadas
lamados zigurat. Estas estaban construidas en forma de piramide y su parte mas alta
era considerada como el lazo de unién entre el cielo y la tierra (véase nota d de la Biblia
Dios Habla Hoy, 1994, p. 37). EL ultimo piso de estas torres tenia una especie de camara
nupcial a la cual descendia la divinidad para unirse con el senor artifice de la torre,
consagrando asi su poder. No obstante, Milton Schwantes (1989) opina que el término
torre,usado en la narrativa (v.4) no se refiere a una edificacion en el sector del templo,
sino a una guarnicion militar comparable a las acropolis, ubicada en la parte mas alta
y mejor fortificada de la ciudad; agrega que para los campesinos era tan inexpugnable
que su apice alcanzaba los cielos (p. 67). Sinar, donde se ubica geograficamente la
narrativa, es el nombre usado en la Biblia hebrea para la vasta llanura comprendida
entre los rios Tigris y Eufrates, designada con el nombre de Mesopotamia.

De acuerdo con la narrativa, es claro que el proposito que tienen los hijos de los
hombres mediante la construccion de una ciudad y de una torre es “hacernos famosos
y no tener que dispersarnos por la superficie de la tierra” (v. 4). Segun Schwantes
(1989), la expresién “hacer famoso nuestro nombre” tiene un significado particular en
el Antiguo Testamento; significa concretamente “crear un Estado”, como se puede ver
en Génesis 12,2 y 2 Samuel 7,9. Segun este autor, el objetivo de la ciudad-torre-estado
es mantener la unidad y la cohesion: para que la gente no sea dispersada. Agrega,
que para esto es indispensable que la gente hable un solo idioma; asi, en un espacio
geografico y bajo la misma cultura, es facil mantener, especialmente en el mundo
antiguo, un solo Estado, un solo régimen, “un solo pueblo” jLa ciudad crea un pueblo!,
afirma este autor (p. 65)

La Biblia de Nuestro Pueblo dice que la expresion “una sola lengua” (v. 1), no
quiere decir que el pueblo entero hablaba la misma lengua, con las mismas palabras”;
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literalmente significa que toda la tierra “era un unico labio” (2006, p. 87). Agrega que
los arquedlogos han encontrado en diferentes literaturas del Antiguo Oriente textos
que contienen esta misma expresion y cuyo sentido es la dominacidn unica impuesta
por un solo senor. Asi, por ejemplo, en el prisma de Tiglat-Pileser (1116-1090 a.C),
se dice: “Desde el principio de mi reinado, hasta mi quinto ano de gobierno, mi mano
conquisto por todo cuarenta y dos territorios y sus principes (...). yo los converti en una
Unica boca, tomé rehenes y les impuse tributos” (p. 87). Y concluye que la expresion
“una unica boca” no tiene nada que ver con cuestiones idiomaticas, sino con un asunto
politico; se trata de la imposicion por la fuerza de un sistema econdmico tributario, en
cabeza de un unico senor, cuyo lenguaje es el de la conquista y la dominacion (p. 88).

La narrativa de la torre de Babel, es una critica profética a la hegemonia de la
ciudad donde se asientan gobernantes divinizados que quieren someter mediante la
fuerzay la explotacion a los pueblos de la tierra. La solucidén que propone la narrativa
es la dispersion de la poblacién. Se propone el derecho de los pueblos a conservar su
autonomia, su lengua, su cultura, frente a la dominacion hegemonica.

La figura del siervo del Seiior como Chakana entre el Primer y el Segundo
Testamento.

Este personaje andnimo y enigmatico del Siervo sufriente hace parte del
segundo libro de lIsaias (capitulos 40-55). Es presentado en cuatro cantos (42,1-4;
49,1-7; 50,4-9;y 52,13-53,12). Esta figura no surge de la nada. Es fruto de la crisis de
fe vivida por el pueblo judaita durante los anos de sometimiento y didaspora, infligida
por el imperios babilonico y persa, entre los siglos sexto y cuarto antes de Cristo.
Segun Croatto (1994), el profeta habla o escribe a los cautivos de Babilonia desde una
situacion doblemente particular; por un lado, se trata de un pueblo cuya nacionalidad
ha sido destrozada en su integridad politica y social; y por otro, que esta en el centro
del poder politico y religioso de un imperio con recursos infinitos, capaz de inmovilizar
cualquier intento de liberacién (p.17).Hay quienes ubican la labor de este profeta entre
los anos 553-539 a.C, en la coyuntura del ascenso de Ciro, el gobernante aqueménida
que puso fin al dominio babildnico y quien, gracias a su politica de tolerancia con las
tradiciones religiosas de los pueblos conquistados, trajo un aire de esperanza entre
para el afligido pueblo de Israel.

Desde el punto de vista de la critica de la redaccion es evidente que el
texto del segundo Isaias fue actualizado y cambiado en distintos momentos de su
transmision (Croatto, 1994, p. 261). Ramis (2012) considera que el libro de Isaias
es resultado de un largo proceso de composicion. Segun este autor, hacia los anos
331-198, a.C., un miembro erudito del Resto de Israel vinculado a la espiritualidad
isaiana, afincado en Jerusalén junto al templo y fiel a la ley, le dio la forma definitiva
al texto, desde la perspectiva de lo que llama Teologia Nueva. Dicho redactor releyo
y retocé en profundidad la reflexién iniciada por los discipulos del gran Isaias en el
siglo VIl a.C. Agrega que también matizd y reinterpret6 aspectos teologicos de la obra
entretejida por los discipulos del profeta del Consuelo (Is 40-55) y sus allegados (Is
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55-66); ademas, tuvo en cuenta la herencia de la reflexion plural del Resto de Israel
que moraba en Sion, a saber: antiguo Juda, exilio, asentamiento, asimilacidn, alianza,
historia y apocaliptica (p. 289). Pablo Andinach (2020), por su parte, concuerda con
esta perspectiva al afirmar que hoy se ha relativizado la idea de que tenemos en Isaias
tres partes independientes, autoria de dos profetas mas una escuela profética. Se cree
mas bien que el texto final es producto de un proceso de relecturas que actualizaron
y enriquecieron el texto anterior con los aportes del nuevo autor. De tal manera que
debido a las modificaciones de contenido y de sentido, al concluir este proceso de
elaboracidn literaria estamos ante una nueva obra (p. 254).

Uno de los aspectos clave que se transforma a través de la profética isaiana
es el de la esperanza mesianica. Asi lo comprende Von Rad (1980) cuando dice que
el segundo Isaias ha modificado el sentido de la antigua promesa y entiende la que
se hizo a David, como hecha a todo el pueblo; con semejante “democratizacién”
que pone a lsrael como caudillo y soberano de las naciones (55, 4), quité a esta
tradicién su contenido especifico, lo cual es muestra de la libertad que tenian los
profetas para interpretar las antiguas tradiciones, (p. 302). Este redimensionamiento
es muy importante pues pone de presente la crisis del proyecto mesianico que en
sus origenes la tradicion deuteronomista puso en boca de David, el hijo de Jesé a
manera de oraculo, considerandolo el ungido del Dios de Jacob, elegido para gobernar
con justicia y respetando a Dios (2 Samuel 23, 1-87). Este sueno politico de caracter
teocratico alcanza su maxima expresion en las reflexiones sapienciales que idealiza la
figura del “hijo del rey”, por ejemplo, en el Salmo 72; este salmo a manera de oracion
ruega a Dios que dé su juicio y rectitud al hijo del rey para que rija a su pueblo con
justicia y a los humildes con rectitud (1,1).

Asimismo, en términos poéticos para ser entonado en las liturgias hebreas,
pide que este gobierno se apiade de la vida de los pobres y que quebrante al opresor
(vv 4, 13). Pero es claro, de acuerdo con el proceso de composicion final del Salterio,
que esta oracidn esta expresada desde la memoria lacerada por dos frustraciones
histdricas; primero, las decepciones de las monarquias internas (de los reinos del
Norte y del Sur), algo que ya habia sido advertido por la critica profética (1 Samuel
8), eco de la teologia del pueblo de la tierra (Ramis, 2012, p. 160); y segundo, por la
amargura producida por el exilio que puso fin a este proyecto politico con la muerte
de Zorobabel, descendiente de la casa de David (1 Crénicas 3, 18-19), cuyo nombre
paraddjicamente significa “engendrado en Babilonia”.

Ramis (2012) dice que la redaccién final del Salterio se dio en los talleres de
los artesanos del Resto de Israel, vinculados al segundo templo, a finales del periodo
persa, sobre el yunque de la Teologia Nueva, cuya intencionalidad era injertar a los
hebreos en el tronco de la alianza (p. 272). La figura del rey (en los llamados salmos
reales) encarna una transposicion teoldgica que hace de él una especie de modelo
que recorre la senda de la conversidn, en el sentido de apego a los simbolos de la ley
y del templo, capaces de garantizar la felicidad del pueblo de Dios. No obstante, aclara
este autor que, con el declive de la casa de David por la desaparicién de Zorobabel,
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se prende la llama del mesianismo, es decir el anhelo de la llegada de un rey que
gobernara segun los criterios divinos (p. 279).

Ajuicio de Ramis (2012), este es el contexto socio-teoldgico en medio del cual
resuena entre los deportados, hacia la mitad del destierro, la proclama de esperanza
del profeta del consuelo. Asi, el segundo lsaias entiende el proceso de creacién (br’,
Is 43,1-7) como el establecimiento de una relacion nueva de Dios con su criatura: el
Resto (golah) de Israel; lo cual le ayuda a entender su historia no como fruto del azar
o el capricho de los idolos, sino que la entiende desde la grandeza y gratuidad de Dios,
Unico Senor de la historia. El uso del vocablo ‘wlm, la duracién inconmensurablemente
larga, adjetiva el contenido teoldgico de la nueva creacion pues subraya la posibilidad
de que el Resto de Israel pueda captar, desde la fe, la actuacion divina en el devenir
histérico (p. 287).

Debido a la brevedad de este trabajo, solo mencionaremos el aspecto principal
de la figura del Siervo del Senor, a propdsito de esta reflexidn. Estos son algunos
apartes del poema de Isaias 53, siguiendo la traduccion que hace Croatto (1994):

iDespreciado y evitado de los hombres, hombre de dolores,

conocido de la enfermedad!

Como de quien se oculta el rostro, despreciado, no lo tuvimos en cuenta.

En verdad, jnuestras enfermedades él cargd y nuestros dolores acarred!

Pero nosotros lo tuvimos por apaleado, golpeado por Dios y humillado.

iPero él fue traspasado por nuestras rebeldias, molido por nuestras

iniquidades!...

Por su propia fatiga (la) vera, sera colmado. Por su conocimiento mostrara

justicia el justo, mi siervo, a los muchos;

sus iniquidades él mismo acarreara! (vv 3-5,11). (pp. 261-263).

¢De quién dice esto el profeta: de si mismo o de algun otro? (Hechos 8,34)
preguntaba el funcionario etiope a Felipe. Esta misma pregunta se la han hecho
muchas personas y grupos religiosos. Por ahora no vamos a considerar las multiples
interpretaciones a este respecto, pues no vienen al caso.Y vamos a limitarnos a seguir
la interpretacion que hace Croatto. Para él, el siervo es el Israel del exilio. Segun su
parecer, la pregunta tiene sentido solo si se toma el cuarto poema como un texto de
origen independiente. Y no siendo un texto independiente, la respuesta es evidente,
pues mas de una docena de veces ha sido dicho desde Isaias 41-8 hasta 49:7, afirma
Croatto (1994, p. 264). Mas pertinente le parece a él,comprender en qué sentido Israel
es el “siervo del Senor”.

Para Croatto (1994), el siervo del Senor es una metafora del Israel destruido y
muerto por la catastrofe del ano 586 a.C. (pp. 267, 269). El tema de la parte central del
poema es el sentido del sufrimiento del siervo,un tema teoldgico de gran trascendencia,
importante también en el desarrollo de la revelacidn, estima este autor (p. 265).
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La alusion de la sequnda parte del v 12 que dice “.. se despoj6 asimismo hasta
la muerte...” reviste especial interés para nuestro estudio. Croatto traduce literalmente
la expresion “despojarse” como “desnudarse”. La cual es traducida en la version griega
de la Biblia hebrea de los LXX como “vaciarse” (ekkendo). Y agrega que esta es la
misma palabra utilizada por Pablo en Filipenses 2,7 para describir el gesto de Jesus
de “vaciarse” a si mismo hasta la muerte, que es una relectura cristologica de Isaias
53, concluye Croatto (1994, p. 272). Es necesario decir que en el poema se dan dos
movimientos contrapuestos en el siervo: humillacién (53, 4.7) y exaltacion (52, 13: 53,
10-12).Los dos movimientos son complementarios pues muestran el sentido revelador
de la humillacion a la exaltacidn; es decir, de la opresién a la liberacion. En términos
de Croatto,“En Isaias 53, es una manera de invitar a los israelitas de la diaspora total a
reentender a los castigados de Babilonia, cuya liberacidn es precisamente una semilla
de esperanza también para ellos” (p. 273).

Finalmente, Croatto (1994), hace un apunte sobre la reserva de sentido del
Poema del Siervo del Senor, diciendo que,

La relectura cristoldgica de Isaias 53 que practica el Nuevo Testamento es

importante desde cualquier punto de vista (exegético, teolégico, hermenéutico,

etc.) pero no agota su sentido. Ni hacia atras, pues es el mensaje del texto en
el momento de su produccidn... Ni hacia adelante, ya que nuevas situaciones
histéricas permiten nuevas apropiaciones del sentido. Los oprimidos -sean
pueblos, comunidades, o personas- pueden hoy identificarse con la figura del
siervo, cuyo sufrimiento y muerte representan su situacién histérica concreta,
mientras que su exaltacion simboliza para ellos la esperanza del triunfo,
utdépico o no...” (pp. 277- 278).

No obstante, mas alla de la actualizacién que hace Croatto del sentido de la
figura del Siervo del Senor, y teniendo en cuenta su afirmacion hecha arriba de que
este es un tema teoldgico de gran trascendencia en el desarrollo de la revelacion, lo
proponemos como un “lugar epistemologico” de transformacion. La experiencia amarga
del exilio “revela” dos cosas; por un lado, el agotamiento de la via de transformacion
inspirada en el mesianismo politico para enfrentar a los poderes desmesurados que
someten a otros pueblos; nada pueden hacer los pueblos pequenos y pobres frente
a las maquinas de poder de los imperios. Y, por otro lado, dicha experiencia de dolor
fue el “‘campo semantico” donde los sabios hebreos con inspiracion profética, pudieron
“ver” la creacién de un nuevo referente teoldgico surgido desde las antipodas del
poder y configurado bajo el paradigma del siervo del Senor.

La genealogia del servicio como proyecto liberador.

En este aparte veremos en el libro de Rut otro avance en la teologia del Primer
Testamento hacia una propuesta alternativa al ejercicio del poder desmesurado. A
juicio de Darder (2012), el libro de Rut es una metafora de las tensiones histdricas que
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se dieron entre los nobles de Israel que retornaron del exilio (el resto, tanto nobles de
la casa de Zorobabel como sacerdotes de la casa de Sadoc) y el pueblo de la tierra que
se quedo habitandoy cultivando el territorio de Juda; este conservaba una organizacion
heredada del tiempo de los jueces, mientras los nobles y sacerdotes llegaron para
gobernar la provincia de Juda con el respaldo del imperio persa. Segun este autor,
el resto que regresé del exilio a Juda traia consigo la propuesta de la Teologia de la
Alianza y la Teologia del Exilio, a fin de integrar el pueblo de la tierra al proyecto de
salvacion de Yahvé; el encuentro de estos dos grupos va a dar lugar a la Teologia del
Asentamiento. Pero segun el mismo autor, esta propuesta debid congraciarse con el
pueblo de la tierra, dando origen a la Teologia de la Asimilacion (pp. 154-161). De tal
manera, que el papel del resto artesano fue forjar la Teologia del Consuelo (Isaias 40-
55) con el fin de llamar al pueblo de la tierra y al resto de Israel (nobles y sacerdotes)
a insertarse en el proyecto de salvacidn de Yahvé, que ya no solo se limita al pueblo
de Israel, sino que tiene alcances universales.

Mientras el sacerdote Esdras y el gobernador Nehemias, en tiempos del
segundo templo, obligaban a los judios a repudiar a sus esposas extranjeras (Esdras
9, Nehemias 13), Booz un judio piadoso de Belén se casaba con Rut, una extranjera
moabita de cuya unidn nace Obed (que significa “siervo’, “servidor”), quien es el padre
de Jesé, padre de David (Rut 4,17y 21) (Charpentier, 2005, p. 104). Mas alla del realismo
historico de este hecho, nos interesa el sentido teoldgico de dicha genealogia. Ramis
ubica la edicion final del libro de Rut en el ultimo tercio del siglo IV a.C., que es la
misma época de la edicidn final del segundo Isaias.

Nos vamos a limitar solo a examinar la parte final del libro de Rut, donde se
plantea el horizonte genealogico basado en el servicio.Este libro plantea una propuesta
diferente a la de Esdras y Nehemias; el sacerdote Esdras y el gobernador Nehemias
proponen la restauracion del orden judaita a partir de una estricta observancia de la
Ley, teniendo como escenario sagrado el templo y la casta sacerdotal como exclusivos
mediadores entre Dios y el pueblo. En cambio, en el libro de Rut brillan por su ausencia
las tres instituciones estructurantes de la religiosidad judia: la monarquia, el temploy
la ley como Tora. En su lugar se rescatan tres de las instituciones sociales del antiguo
Israel, a saber: el goel (el rescatador, protector, liberador, Rut 2, 20), el levir (ley del
cunado, Rut 4,10) y el derecho de pobres y extranjeros a recoger las espigas que caian
al suelo en tiempos de la cosecha (Rut 2,2; Levitico 23,22).Booz funge como rescatador
del terreno de Noemi, aunque no es pariente consanguineo de Noemi, ni de Rut, sino
de Elimelec (=Dios es mi rey, 2,1. 20; 3,2), quien esta muerto; de otra parte, Booz no
tiene la obligacién de practicar la ley del levirato para contraer matrimonio con Rut,
ya que no es su cunado. Sin embargo, y ahi esta lo novedoso y transgresor del libro
de Rut, Booz redime a las dos mujeres viudas y abandonadas, comprando la heredad
de su pariente Elimelec (4,9) y tomando a Rut como esposa (4, 10), tratandose de una
mujer extranjera (moabita, 1, 4). De la unién de Booz y Rut naci6 un hijo, que deberia
llevar el nombre del difunto esposo de Rut, es decir Mahlén (1, 4) para evitar que su
nombre desapareciera de la historia de Israel (Dt 25,5-6), como era usual; en su lugar
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las mujeres, vecinas de Noemi, le asignan el nombre de Obed (4, 17). En su exégesis e
interpretacion del epilogo del libro de Rut, Vilchez (1998) opina que hay que mantener
firme la tradicion antigua de que la bisabuela de David es de origen moabita. Agrega
que no se concibe que un autor judio hable de una ascendencia extranjera del rey mas
representativo de Israel, dado que los patriarcas y la legislacion mas estricta de Israel
pretendian mantener la pureza de la sangre, si no es porque histéricamente fue asi.
(p. 146).

Estamos, pues, frente a una narrativa que, dadas las condiciones de postracion
producidas por el exilio y la dominacion persa, por un lado vy, la propuesta ortodoxa
del naciente judaismo oficial por otro, hace una propuesta alternativa. Es una
propuesta que se articula con la del Siervo del Senor, producida por los artesanos
hebreos del exilio. EL Siervo del segundo lIsaias y el Siervo de Rut encuentran dos
campos semanticos comunes; primero, el de los sufrimientos dramaticos causados
por los poderes desmesurados, simbolizados por los dolores del “siervo sufriente” en
el segundo lsaias y por el abandono extremo de Noemi y Rut, en la narrativa de Rut.
El otro campo semantico comun es el de la esperanza; en el primer caso, los dolores
del “siervo sufriente” no solo liberan, sino que anuncian el horizonte de factibilidad
de un cielo nuevo y una tierra nueva donde habite la justicia (Is 65); y en el seqgundo,
instalando en la genealogia de la esperanza mesianica la imagen del “servicio” como
vehiculo de solidaridad para una nueva sociedad. Dicho de otra manera, la propuesta
de un reino nuevo ya no pasa por la imagen del “rey” ungido para liberar, sino por la de
un “siervo” liberado para servir.

Aportes desde el Segundo Testamento

El vaciamiento de Cristo Jesus: la materializacion histdrica del proyecto del

Siervo.

Para la espiritualidad cristiana, Jesus de Nazaret constituye la concrecidon en
la historia del proyecto del Siervo del Sefior. El asumié desde su vida y obra el lugar
existencial y teologico de las victimas. Esto esta claro en los testimonios candnicos
y Nno canoénicos que tenemos acerca de lo que fue su vida. Es decir, mas alla de la
interpretacion teoldgica que hacen los documentos que ponen por escrito el “hecho”
de Jesus de Nazaret, existe suficiente conviccion para creer que su vida y ministerio
fueron ejercidos poniéndose no solo al lado de las victimas del sistema de exclusion
propio de la sociedad de su época controlado por la pax romana, sino que él mismo
fue victima de dicho sistema.

Los numerosos avances en los estudios cristolégicos de los dos ultimos
siglos dan cuenta de manera sistematica de esto. Jesis mismo desde sus dichos
y hechos manifestd que no habia venido para ser servido sino para servir (Mc 10,
45); este criterio misional marco su vida y obra de manera admirable, acogiendo a
las personas y sectores sociales mas discriminados de su tiempo: los enfermos, las
mujeres, la ninez, los pecadores, los mas pobres, etc. Sin embargo, observé una actitud
de acogida a todas las personas, incluso a pudientes, publicanos y lideres religiosos
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que acogieron su mensaje. Esta perspectiva de compromiso misional no fue casual,
hizo parte de su anuncio profético fundamental que fue el Reino de Dios. Dicha
propuesta es contrahegemonica, por cuanto fue presentada como una alternativa a la
dominacion ejercida por el imperio romano y por supuesto, critica también del sistema
socio-religioso judio, ejercido por el sanedrin. Segun Pagola (2007), el término reino
(basileia) solo se empleaba en los anos 30 para hablar del «imperio» de Roma; un
reino establecido mediante la fuerza de las legiones por el César; en su momento
Tiberio era considerado Tiberius Caesar Divi Agusti Filius Ausgustus. Por lo cual, de
acuerdo con este autor, el anuncio del Reino de Dios encerraba una critica radical
al imperio romano. Y precisa este biblista espanol, que El profeta de Galilea repetia
una y otra vez que, en el proyecto de Dios, tienen prioridad precisamente los mas
excluidos y marginados por el Imperio; asi este hombre estaba diciendo a todos que
la voluntad de Dios esta en contradiccion con la del César. Su mensaje es claro para
quien lo quiera escuchar: “hay que refundar la sociedad sobre otras bases, restaurando
la verdadera voluntad de Dios. Para «entrar» en el imperio de Dios hay que «salirse»
del imperio romana”. (pp. 344-346).

Desde su vida y obra el profeta de Nazaret invitd a sus sequidores y sequidoras
a repolitizar la dinamica de su movimiento. Pero desde una dimension totalmente
opuesta a la politica ejercida por la fuerza. Jesus fue muy enfatico al indicar que, a
diferencia de los gobernantes de las naciones que ejercen el reinado basado en el
senorio y en la potestad, en su movimiento seria diferente; “.. pues quien quiera ser el
mayor sera el servidor de todos y quien quiera ser el primero sera el siervo de todos”
(Mc 10, 42-45), decia. No se trata pues de un reino basado en el poder y en la fuerza,
sino en la humildad y en el servicio. Por eso decimos que es contra hegemonico. Es el
reino al revés.

Jesus fue fiel a esta propuesta hasta las ultimas consecuencias. Su muerte en
la cruz fue consecuencia de su compromiso. Fue el sufrimiento y la muerte de una
persona totalmente inocente. Este hecho constituye el nicleo generador de la teologia
cristiana. Tan enigmatico como asombroso es este hecho que Lleva a Moltmann (1978)
a titularlo como el Dios crucificado; al considerar que “La teologia cristiana debe
suceder y justificarse en la percepcion y en la entera presencia del abandono de Jesus
en la cruz. La cruz de Jesus es el final cristiano de toda teologia, o el comienzo de una
teologia especificamente cristiana” (p. 68). Es por esto que la figura del Siervo Sufriente
de Isaias 53 es interpretada y releida por las primeras comunidades cristianas, como se
dijo mas arriba siguiendo a Croatto, desde la experiencia pascual de Jesus de Nazaret.
La comunidad joanica ve a Jesus como el “‘cordero que quita el pecado del mundo”
(n 1,29); Lucas en sus dos escritos procede a releerlo de manera similar; primero,
poniendo en boca del mismo Jesus resucitado, en su conversacién acerca de sus
padecimientos, muerte y resurreccion con los caminantes de Emaus, al preguntarles:
;no tenia que padecer eso el Mesias para entrar en su gloria” (Lc 24,25); y luego, en el
libro de los Hechos, cuando en el encuentro del diacono Felipe con el etiope que leia
el texto del siervo del Senor en Isaias 53, a propdsito de la pregunta de éste acerca de
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quién hablaba el profeta, Felipe procede a explicarle la buena noticia de Jesus (8,32-
35).

El camino del vaciamiento para una vida auténtica de servicio.

Quiza quien mejor logré comprender el sentido profundo del significado de la
figura del Siervo del Senor a la luz de la vida-muerte-resurreccion de Jesus, fue Pablo.
En la carta a la comunidad cristiana de la ciudad de Filipos, escrita desde la prisidn,
el apostol les exhorta a vivir una auténtica comunion cristiana. Este texto se conoce
con el nombre de “Humillacién y exaltacién de Cristo” (2,1- 11). Dicha comunion se
basa en el re-conocimiento del otro y de la otra desde un afecto entranable que,
movido por la misericordia permite estimarle como superior a uno mismo. Esto se
traduce en la vida practica en no buscar cada quien su propio beneficio, sino el de
los demas. La inspiracién para este llamado la encuentra Pablo en la actitud que tuvo
Cristo Jesus, al despojarse o vaciarse (ekenosen) de su gloria divina asumiendo la
condicion humana desde la de un siervo o esclavo (doulos). Como dijimos mas arriba,
siguiendo a Croatto, en el poema del Siervo del Senor de Isaias 53, se utiliza la palabra
“despojarse” o “vaciarse”, que es la misma palabra que utiliza aqui Pablo. La fuente de
inspiraciéon para hablar del “vaciamiento de Jesus” la encuentra Pablo en las palabras
de un poema que, al parecer pertenecio a un himno cristoldégico anterior que evidencia
diferencias respecto al lenguaje paulino (Sanchez, 1998, p. 383); con este poema las
comunidades cristianas expresaban su adoracion a Jesucristo. Ortiz (2003) apoya esta
idea al decir que llama la atencidn en el poema la ausencia de referencia explicita al
valor soterioldgico de la muerte de Cristo, que es tan central para Pablo (p. 944).

El poema es el siguiente (Lo ponemos en forma escalonada para ver mejor su
movimiento semiotico):

“Haya, pues en vosotros este sentir que hubo también en Cristo Jesus,

el cual, siendo en forma de Dios,

no estimé el ser igual a Dios como cosa a que aferrarse,
sino que se despojo a si mismo,
tomando forma de siervo,
hecho semejante a los hombres;
y estando en la condicién de hombre,
se humillé a si mismo,
haciéndose obediente hasta la muerte,
y muerte de cruz.
Por lo cual Dios también le exaltd hasta lo sumo,
y le dio un nombre que es sobre todo nombre,
para que en el nombre de Jesus se doble toda rodilla
de los que estan en los cielos,
y en la tierra, y debajo de la tierra;
y toda lengua confiese que Jesucristo es el Senor, para gloria de Dios Padre.” (vv
5-11).
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Muchas cosas se podrian decir sobre los profundos contenidos teoldgicos
inmersos en las palabras de este poema. Su estilo y sus contenidos son asombrosos.
A tal punto que W. Barclay (1973) afirma que este es el pasaje mas importante
y emocionante que Pablo escribié sobre Jesus (p. 42). Pero solo nos limitaremos a
mencionar un par de elementos pertinentes para nuestra reflexién.

La primera, relacionada con una precision de caracter exegético. Tiene que
ver con varias expresiones: una, que Cristo estaba en condicion de Dios (morphe
theou hyuparkhon) (v 6); es importante la precision que hace al respecto Ortiz (2003),
cuando dice que no se debe comprender como naturaleza divina, como una categoria
filosofica que podria hacerla entender en el sentido de aspecto o apariencia; mas bien
él sugiere entenderla en el sentido de “condicidn”, es decir, como una manera de ser
que manifiesta lo que realmente se es; Cristo era Dios y como tal podia manifestarse
como Dios. La otra expresion es “la condicion de esclavo” (morphen doulou labon)
que, segun él, hace alusién a la condicion concreta como Jesus asume la naturaleza
humana desde una condicion de humillacién y obediencia: una total renuncia a los
honores, al poder, a la riqueza (pp. 942- 943). Estas dos condiciones se contraponen,
pero no se excluyen. Esta precision es importante para no caer en el maniqueismo
filosofico que las hace ver como si una fuese buena y la otra mala; en este caso la
perspectiva historica de la encarnacion le da sentido humano concreto a la “condicion
de hombre” sin que se anule la “condicion divina” que da lugar para la fe, lo cual es
propio del lenguaje teoldgico.

Otra expresion que es importante observar es la que dice que Cristo Jesus “se
despoj6 asi mismo” (heauton ekenosen) (v 7). Esta es la expresion principal del poema;
pues es esta la actitud que Pablo pide imitar a la comunidad cristiana de Filipos. Segun
Ortiz (2003), puede entenderse como “se despojo de algo que tenia”, y eso, no puede
ser otra cosa que aquello a lo que no quiso aferrarse: el ser igual a Dios, la condicion
propia de la gloria divina; también significa “anonadarse”, “humillarse totalmente” (p.
943).

Jesus de Nazaret muestra el camino existencial que se debe seguir para lograr
la transformacion personal y social para una vida nueva: el vaciamiento. Es necesario
renunciar a la gloria, al poder, al senorio desde lo mas profundo del ser para poder
ejercer la vida politica como un auténtico servicio que propicie primero el beneficio
del otro y de la otra, especialmente de los mas vulnerables.

La comunidad cristiana de Tesaldnica como espacio de convivencia

contrahegemonico.

Veremos un ejemplo de cdmo la vivencia de la espiritualidad cristiana se
ubica en el campo politico desde una opcién contrahegemonica. Lo haremos desde
un acercamiento breve a la primera carta de Pablo a los Tesalonicenses, a partir del
analisis del biblista argentino Néstor Miguez. Esta epistola constituye el primer escrito
del Nuevo Testamento; fue producido alrededor del ano 50, es decir tan solo veinte
anos después de que Jesucristo terminara su ministerio. Se escribié con el propoésito
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de animar a la comunidad eclesial que residia en la capital de la provincia romana de
Macedonia, a vivir una espiritualidad diferente a los otros que no tienen esperanza
(4,13). La situacion de fondo que experimentaba esta comunidad estaba marcada por
grandes sufrimientos (1,6) y por la persecucién por parte de sus paisanos (2,14).En esta
carta, de acuerdo con la interpretacion de Miguez (1989), Pablo utiliza extensamente
el lenguaje politico para hablar de la fe y de la naciente comunidad de cristianos en
Tesaldnica y en todo el mundo. Ademas, precisa que no usa cualquier lenguaje politico
ni cualquier sentido para ese lenguaje: utiliza un lenguaje de confrontacion, y le da
un sentido contrahegemonico; al darles un nuevo uso Pablo ejerce una funcién de
desideologizacion del lenguaje politico, a la vez que da una dimensién politica a la
experiencia de fe (p. 77).

En medio de la situacion de sufrimiento y persecucion que vive la comunidad
eclesial de Tesaldnica, por lo cual vive su fe al borde de la desesperacidn, la gran
pregunta de fondo, segun Miguez (1990), es:

;Queé sentido tiene esta fe, estas luchas, estos padecimientos y hasta la misma

muerte para estos artesanos de Tesalénica y para sus hermanos de otras

regiones, que no pasan de ser una minuscula fraccion social perdida en la
poderosa maquinaria del principado romano y frente a la s6lida hegemonia de

su clase fundamental? (p. 48).

EL imperio romano basaba su gloria en un plan de sometimiento vy
establecimiento de un orden en toda la cuenca del Mar Mediterraneo basado en
la pacificacion por medio de la fuerza. Su lema “paz y seguridad (pax et securitas)
para siempre”, manifestaba ese anhelo de la Roma imperial y eterna. Se dice que
Tesaldnica estaba “en la falda” del imperio romano, pues alli convergian el Oriente
y el Occidente (Barclay, 1973, p. 188). Frente a la politica de seguridad del imperio
romano, encubridora del mal que comportaba intrinsecamente, el apostol Pablo dira
proféticamente: “Cuando la gente diga pazy seguridad, vendra sobre ellos destruccion
repentina” (1 Tesalonicenses 5,3).

Pablo trata de responder a la pregunta formulada arriba por Miguez, apelando
al lenguaje apocaliptico. EL tema del regreso del Senor (parousia tod kyriou) atraviesa
toda la carta (1,10; 2,19; 3,13; 4,13 y 5,2. 23). Segun el apdstol, el Senor vendra para
manifestar su juicio (1,10; 5,9) a quienes estan en la oscuridad y para consumar la
salvacion de quienes viven en la luz. Con figuras apocalipticas como: la voz del arcangel,
el sonido de la trompeta de Dios, el Senor descendiendo del cielo, la resurreccién de
los muertos y el encuentro con el Senor en las nubes (4, 13-18), Pablo quiere decir
que los creyentes y las creyentes jestaremos para siempre con el senor! (4,17). Este
anuncio constituye la espina dorsal desde el cual el apdstol afirma la esperanza del
pueblo de Dios, de cara a la escatologia realizada de la ideologia de paz y seguridad
del imperio romano. Refiriéndose a las figuras utilizadas en la carta, afirma Miguez
que, la imagineria apocaliptica se construye desde los arquetipos incorporados en el
espacio simbolico colectivo de una cultura; la racionalidad se construira desde estos
elementos, que, en el caso cristiano, pueden ser llamados la fe; y precisa que en este
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sentido la expresion paulina de la fe cristiana es la de una fe apocaliptica. Afirma que
con la realizacién de la parusia se realiza la «toma del poder» por parte de Cristo: se
establece larevolucion esperada. De esta manera se completa el tiempo del sufrimiento
y se instala definitivamente el senorio de Dios y de su Cristo resucitado. Pero esta
revolucion anunciada y esperada «no como los otros que no tienen esperanza» no fue
producto del enfrentamiento de los cristianos con las fuerzas antagonicas, sean judias
0 gentiles, sino que se completa con la fuerza incontenible del Senor resucitado. La
batalla es reemplazada por el testimonio, concluye Miguez. (2003, p. 987).

Mas adelante, este mismo autor considera que la parusia es una irrupcién con
consecuencias en todos los planos de la realidad, que le da sentido a la historia y
al testimonio de los creyentes en ella. Lejos de quitarle sentido al devenir humano,
ésta se transforma en la revolucion esperada en la historia, en la subversién de todo
esquema de poder y dominio. Y concluye que con estas palabras deben consolarse
mutuamente los creyentes. (p. 988).

Algunas pistas para conclusiones abiertas

Llegados a este punto, podemos arriesgar algunas apreciaciones a partir de
los diferentes aspectos que hemos relacionado de manera breve pero sistematica en
esta reflexion.

En primer lugar, desde los horizontes de apertura ubicamos nuestra reflexion
en medio del contexto nacional, regional y global para indicar que estamos viviendo
una coyuntura post-Covid 19, marcada por un cambio de época. Al parecer se estan
dando senales de cambio hacia la primacia de la justicia y de la multipolaridad. Es
el caso de Colombia con la llegada del Pacto Historico al gobierno que propone la
reivindicacién de derechos de colectivos histéricamente postergados.Y a nivel global
vivimos un momento que quiere afirmar el respeto a la autodeterminacion de los
pueblos; la guerra en Ucrania (Rusia/OTAN) y el avance comercial de los BRICS, parece
confirmarlo. No obstante, estos movimientos de transformacién no necesariamente
implican un cambio que realmente beneficie a los sectores sociales y a los paises
subordinados. Mientras los derechos del Otro y de la Otra, no sean la fuente ética de
estos vientos de cambio, no tienen viabilidad.

En segundo lugar, hemos asumido este abordaje desde perspectivas
criticas interdisciplinarias. Apelamos a los cruces y convergencias entre diferentes
epistemologias del Sur Global, como la filosofia y la teologia latinoamericanas. Asi,
por ejemplo, la perspectiva analéctica de la filosofia latinoamericana considera,
por un lado, que la politica de fetichizacidn y divinizacidn, que los profetas hebreo-
cristianos llamaron idolatria, es intolerable e inaceptable pues produce maquinas
de poder que excluyen y violentan la alteridad del otro; y, de otra parte, afirma la
necesidad de una nueva relacionalidad basada en la solidaridad compasiva, la cual
entronca firmemente con la propuesta del Siervo/servidor de la teologia biblica. Esta
perspectiva epistemoldgica nos permitio ubicarnos en el lugar de las victimas. Es decir,
de aquellos y aquellas que sufren las consecuencias de la desmesura de las maquinas
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del poder: pueblos pobres y naciones vulnerables (como en el caso de la historia
biblica), y, hoy los pueblos indigenas, afrodescendientes, mujeres, ninez, poblacion
diversa sexualmente, y otros, como los que visibiliza el informe de la Comision de la
Verdad en Colombia. Histéricamente, los gobiernos y sistemas politicos dominantes
se han inscrito claramente en la perspectiva idolatrica; esto ha sido asi en la historia
registrada en las Escrituras judeo-cristianas y ha sido asi a lo largo de la experiencia
de dominacion colonialista que han sufrido los pueblos de Abya-Yala desde el siglo
XV hasta hoy. Por tanto, podemos afirmar categdricamente que cualquier tipo de
gobernanza que se inspire en esta logica no solo es inviable, sino innecesaria.

Y, en tercer lugar, las Escrituras judeo-cristianas no solo asumen un
posicionamiento politico contra- hegemoénico que afirma los derechos de las
personas y colectivos sociales mas vulnerables de la sociedad. Esto implica una
nueva comprension de la universalidad; se trata de una universalidad que supone
la liberacion realizante de todos los universos culturales. Las Escrituras revelan un
camino alternativo al ejercicio del poder hegemonico y fetichizado que pasa por
el camino de la humillacién-exaltacion como experiencia de liberacién. Este fue el
camino del Siervo del Senor. Dicho camino fue ratificado porJesus de Nazaret desde su
experiencia viva de servicio incondicional. Segun este principio vital, quien quiera ser
“rey” 0 “senor” debe pasar por el camino del “vaciamiento”, aprendiendo a ser “esclavo”
0 “siervo” para poder aspirar a un cargo publico.

Desde la perspectiva del reverso de la historia no es posible un gobierno
hegemonico de alcance global. Por el contrario, de acuerdo con las consideraciones
filosofico/teoldgicas y biblicas expuestas, lo que se requiere es la afirmacion de
las distintas alteridades con todas sus riquezas socioculturales, asi como con sus
limitaciones y dificultades. Cualquier tipo de organizacion institucional jerarquizada
que no se construya desde la reciprocidad como reconocimiento de las diversidades
humanasysociales NO es aceptable.Esto significa que mas bien en lugar de la busqueda
de un poder global que tenga como propdsito la convivencia armoniosa y pacifica
entra diferentes, lo que se requiere es un espacio de re- conocimiento respetuoso cuya
finalidad sea el bienestar comun.
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