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Resumen: El articulo pone en didlogo interdisciplinar la antropologia cristiang,
la doctrina social de la Iglesia, el paradigma del desarrollo humano de Nacio-
nes Unidas y la economia de la escuela austriaca. Enfatiza que la principal
diferencia entre ellas es la antropologia cristiana fundamentada en el persona-
lismo trascendental, pero que existen puntos metodolégicos en comin. En el
pensamiento cristiano y el liberalismo austriaco, el desarrollo humano es diné-
mico, integral (de todo el hombre y para todos los hombres), solidario (bajo la
subsidiariedad). Pero en la visién cristiana, el destino universal de los bienes
limita la propiedad privada, la libertad no es un absoluto y la persona es un
ser social, no sélo individuo. Ademés, el desarrollo cristiano se centra y culmi-
na en el amor de caridad que supera el altruismo y la bisqueda del bien co-
min se hace en comunidad de discernimiento, donde la opcién por el pobre
se hace prioritaria, la opcién por la justicia es ineludible si la fe profesada es
verdadera. El orden espontdneo y el conocimiento disperso, la posibilidad de
ganancia empresarial como motor de la creacién de riqueza son principios
compartidos por la doctrina catélica, aunque con evidentes matices. El articulo
muestra que es posible el enriquecimiento mutuo entre disciplinas tan diversas,
pero que al fener un fundamento en la ética y en la antropologia, que nunca
deben estar ausentes de la economia, el rechazo frontal entre liberalismo y
doctrina catélica es un anacronismo que debe ser superado.

Palabras clave: amor, desarrollo, pobreza, riqueza, orden espontdneo, Escue-
la austriaca

! Universidad CEU San Pablo. larram@ceu.es

Procesos de Mercado: Revista Europea de Economia Politica
Vol. XIII, n.° 1, Primavera 2016, pp. 119 a 163



120 JOSE MARIA LARRU

Title: Christian anthropology, human development and Austrian economics: a
interdisciplinary dialogue.

Abstract: The article suggests an interdisciplinary dialogue among Christian
anthropology, the social doctrine of the Church, the human development para-
digm of the UN and the economics of the Austrian school. It emphasizes that
the main difference between them is that Christian anthropology is based on
transcendental personalism, but there are methodological points in common. In
Christian thought and Austrian liberalism, human development is dynamic, inte-
gral (of the whole man and for all men), solidary (under the subsidiarity princi-
ple). But under the Christian view, the universal destination of goods limits pri-
vate property, freedom is not absolute and the person is a social being, not just
an individual. In addition, the Christian idea of development centers and culmi-
nates in charity that goes beyond altruism and common good is done in com-
munity discernment where the option for the poor is a priority, the option for
justice is inescapable if the professed faith is true. Spontaneous order and dis-
persed knowledge, the possibility of entrepreneurial profit as an engine of
wealth creation are shared by Catholic doctrine, though with obvious nuances
principles. The article shows that it is possible to cross-fertilization between
disciplines as diverse, but to have a foundation in ethics and anthropology,
which should never be absent from the economy. The outright rejection of libe-
ralism and Catholic doctrine is an anachronism that should be overcome.

Key words: love, development, poverty, wealth, spontaneous order, Austrian
school
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I
INTRODUCCION

La religiéon no ha sido considerada tradicionalmente una de las di-
mensiones del desarrollo humano, lo cual no deja de ser irénico
dado que la cooperacién internacional al desarrollo puede tener un
antecedente en las misiones religiosas de la era colonial y por la
significatividad de la religion en los proyectos de vida cotidiana de
mucha de la poblacién pobre. Quizd, como sefala Carbonnier
(2013) la influencia del positivismo comtiano en la Ilustracion y su
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emperio en desligar sin posibilidad de didlogo la ciencia de la reli-
gion, asi la modernidad y la secularizacion durante el siglo XX en
los paises desarrollados, empefidndose en una separacion radical
entre iglesias y estado, intentando recluir a la religion en la esfera
estrictamente privada, tiene sin duda cierta carga explicativa en lo
anterior. Sin embargo, hay un revival de lo religioso y el desarrollo.
Por ejemplo Carbonnier cita tres iniciativas de agencias internacio-
nales de desarrollo relacionadas con el hecho religioso: el UK Reli-
gious and Research Programme Consortium; el Dutch Religion and De-
velopment Knowledge Centre y el Swiss reflection on the Role and
Significance of Religion and Spirituality. El Banco Mundial mantiene
una linea de trabajo (Development Dialogue on Values and Ethics) en
coordinacién con la iniciativa World Faiths Development Dialogue
lanzada en 2000 por el entonces director del Banco J. Wolfensohn y
el arzobispo de Canterbury G. Carey. Pensemos ademds que, se-
gun el World Christian Database y el Pew Forum on Religion and Public
Life mas de 5.000 millones de los 7.500 millones de habitantes del
planeta confiesan alguna religion?.

El objetivo de este trabajo es hacer un andlisis exploratorio so-
bre la potencial contribucién de la antropologia cristiano-catdlica
al concepto de desarrollo humano. Se trata de poner a dialogar la
reflexion cristiana sobre el hombre con la idea de desarrollo que
elabora el PNUD bebiendo del pensamiento de Cornia et al. (1987),
ul Haq y de A.K. Sen (2000) y —mas originalmente— con el pensa-
miento antropolégico y metodolégico de la Escuela Austriaca de
economia.

La principal originalidad del estudio es plantear el valor de
amor de caridad como el sustento de las relaciones entre los hom-
bres que son individuos y personas, y en cuanto tales, seres sociales,
seres en relacion. La imagen propia del Dios cristiano es que es
precisamente amor puro («Dios es amor» 1Jn 4,8), y que el hombre
ha sido creado a imagen y semejanza de ese Amor, destinado a
recibir, recoger y reflejar dicho Amor. Frente a la critica comtin de
considerar la «caridad» como la antitesis de la justicia, bien

* Laregién con més creyentes es Asia-Pacifico con més de 4.000 millones y entre
las religiones destacan los 1.396 millones de sunnies seguidos por los 1.094 millones de
catdlicos y 949 millones de hindues (Carbonnier 2013:4).
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entendida y profundizada la caridad es la tnica fuente de verda-
dera justicia, porque es Dios quien revela al hombre su propia
esencia, lo que es verdaderamente humano (GS 22), el dnico que
puede realmente «dar a cada uno lo suyo». Por tanto un desarro-
llo que no considera el don de si y al Amor como la dimensién
substantiva del hombre no puede ser un desarrollo verdadera-
mente humano (Bertina 2013), segtn la creencia cristiana que le-
jos de imponerse, tampoco debe mostrarse avergonzada en pro-
ponerse académicamente.

El método utilizado en el trabajo exige detectar y caer en la
cuenta que se entremezclan dos fuentes de conocimiento (razén y
fe), hasta tres lenguajes (filoséfico, econémico y teoldgico) y un
método hipotético-deductivo donde la hermenéutica juega un pa-
pel clave. Lo expuesto a continuacién consiste en la sintesis —
siempre dindmica y evolutiva- de lo que interpreto pueden ser
nexos comunes entre los discursos de varios agentes de desarro-
llo (académicos, Naciones Unidas, Iglesia jerarquia) y varios len-
guajes. Espero que estas cautelas y la explicitacion de que soy
creyente hagan que los juicios de valor no opaquen la busqueda
de la verdad y el didlogo interdisciplinar caracteristico de los es-
tudios de desarrollo.

Para realizar la exploraciéon de posibilidades entre Doctrina
Social de la Iglesia (DSI), informes de desarrollo humano y méto-
do y concepcién de orden social de la Escuela Austriaca (EA), he
procedido de la siguiente manera. En la seccion 2 presento una
sintesis de la antropologia cristiana para fundamental qué enten-
der por <humano» cuando se piense sobre «desarrollo humano».
En la seccién 3, expongo algunas ideas fundamentales del trata-
miento de la riqueza y pobreza en la Biblia, centrdndome sobre
todo en la aportacién de los sindpticos y la vivencia de Jests de
Nazaret. En la seccion 4, presento los mensajes fundamentales de
la DSI en materia de «desarrollo humano integral», para —en la
seccién 5— entrar en el didlogo con las aportaciones del PNUD y
de la EA. La seccién 6 concluye esta exploracion.
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II
LA ANTROPOLOGIA CRISTIANA:
EL HOMBRE IMAGO DEL

La idea fundamental de este trabajo es hacer ver que la especifici-
dad de la idea cristiana de desarrollo estd en su antropologia y en
el amor como valor supremo que debe orientar las relaciones del
hombre consigo mismo, con los demds, con la naturaleza y con la
trascendencia (Dios). Aqui voy a resumir de forma breve lo que
considero que es lo nuclear de la antropologia cristiana y que tiene
repercusion en el concepto de desarrollo humano integral, que es
usado por la Doctrina Social de la Iglesia (DSI). Una idea subyacen-
te es que el concepto de desarrollo humano de Naciones Unidas, al
concebirse de forma laica y no entrar en el &mbito religioso, queda
de cierta forma cojo, pues no concreta qué idea de hombre es la que
hay que poner en el centro del desarrollo. Pero por otro lado, la DSI
no puede hacer propuestas técnicas o de politica econdémica para
promocionar de forma concreta dicho proceso de desarrollo, asi
que ambos discursos podrian entrar en didlogo y enriquecerse
mutuamente.

La centralidad de la antropologia cristiana es que considera al
hombre como imagen de Dios. Esta concepcién no es fruto de una
deduccién racional ni de una induccién a partir de experiencias
observadas como haria la antropologia filoséfica y la antropologia
cultural. Es fruto del estudio y analisis de la experiencia de fe de
un pueblo (Israel) y de la vida de un hombre (Jesucristo) que han
marcado buena parte de la historia de Occidente. En efecto, la tra-
dicion religiosa judeocristiana no es una espiritualidad, ni una éti-
ca, ni una estética, ni una légica, pero abarca todas ellas. Lo nuclear
es que expresa una verdad compartida por muchos y transmitida
por generaciones, de una idea de Dios (Yahvé para los judios y
Abbd o Dios-Amor para los cristianos) que es el Creador de cuanto
existe. En ese acto creador, se incluye al hombre que fue creado a su
imagen y semejanza, libre para poder recibir el Amor divino y res-
ponder a él libremente. Esa acogida-respuesta (vocacion) es la que
condiciona todo lo demas: verdad, bondad, belleza, trascendencia,
libertad, responsabilidad, trabajo y relaciones sociales (fraterni-
dad).
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Establecido este supuesto central, desarrollaré mi sintesis antro-
poldgica en seis puntos que van a definir el par humano tanto en
su plano individual como social (el hombre es individuo y socie-
dad). El esquema basico queda reflejado en la Figura 1.

Ficura 1
ESQUEMA DE LA ANTROPOLOGIA CRISTIANA:
INDIVIDUO Y SOCIEDAD.
ES tni ESigual en DEBE ser LLEGARA a ser
. umtc.gle dignidad (DD. | (éticoy nunca (teleolégico,
trrepetible HH.) acabado) trascendente)
INDIVIDUO SOCIEDAD

1 Unico e irrepetible: bios, psique y 1. Entra en existencia en sociedad

espiritu (GS12)
2. Capaz de conocer: realismo 2. Dependencia esencial de sus
moderado (GS15) semejantes

3. Capaz de individualizarse: darse

identidad (GS14) 3. Lenguaje: socializacion y subsistencia

4. Capaz de autodeterminarse al Bien

(GS13,16,17) 4. El creador de instituciones

5. Capaz de trascenderse (deseo

infinito) (GS14) 5. Aprendiz del bien

6. Consciente de su finitud (muerte)

(GS18) 6. Cultural y violento

Fuente: elaboracién propia. GS=ntimeros de Gaudium et Spes, Cap. 1 «Dignidad de la
persona humana».

1. El hombre es un ser inico e irrepetible y viene al ser
en sociedad

Tanto por biometria, psicologia o teologia cada individuo es tinico
e irrepetible. Ni siquiera los gemelos univitelinos son idénticos en
caracter y sus huellas dactilares pueden llegar a diferenciarse.
Cada individuo protagoniza su propia historia y toma sus decisio-
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nes, condicionado por circunstancias, esforzdndose, o siendo
coaccionado, pero es unico. Pero esa individuacién es fruto de
una sociedad. La concepcion exige participacion de al menos dos
células sexuadas diferentes. El nacimiento de cada ser ocurre en
«sociedad» aunque sélo sea por la necesaria presencia de la ma-
dre. Normalmente hay mucha «sociedad» rodeando el nacimien-
to: progenitores, médicos o hermanos que ya estaban ahi cuando
devino al nacer.

Ademas, hombre y mujer son creados iguales en dignidad y
esta igualdad primordial es compatible con la unicidad. Asi se
asemeja a un Creador que es —al tiempo— Uno y Trino (en di-
versidad de personas, en trinidad-comunidad o sociedad). Asi
queda reflejado en el uso del plural «<hagamos» del relato del Gé-
nesis: «<hagamos al hombre a nuestra imagen y semejanza» (Gen
1,26) a diferencia del resto de la creaciéon que ha quedado expre-
sada en el singular «y dijo Dios». Y en esta creacién se incluyen
hombre y mujer, ambos iguales en dignidad, ambos imagen de
Dios, sin relaciéon de sometimiento ni precedencia en cuanto a
este dato se refiere (Gen 1,27)3. El relato esta lleno de simbolismo
al crear Dios al hombre (adam en hebreo) moldedndole con tierra
(adamah) e insuflandole su propio espiritu (ruah, que en hebreo es
femenino). La mujer serd creada en relaciéon de comunién con el
varén, a partir de su costilla.

* Para la defensa de esta comtn dignidad véase Catecismo de la Iglesia Catdlica n°
2334 [«Creando al hombre “varén y mujer”, Dios da la dignidad personal de igual
modo al hombre y a la mujer» (FC 22; Cf. GS 49, 2). «El hombre es una persona, y esto
se aplica en la misma medida al hombre y a la mujer, porque los dos fueron creados a
imagen y semejanza de un Dios personal» (MD 6)] y el n°372 («El hombre y la mujer
estan hechos “el uno para el otro”: no que Dios los haya hecho “a medias” e “incomple-
tos”; los ha creado para una comunion de personas, en la que cada uno puede ser
“ayuda” para el otro porque son a la vez iguales en cuanto personas ... y complemen-
tarios en cuanto masculino y femenino»); Pontificio Consejo Justicia y Paz 2005, n® 111
(«el hombre y la mujer tienen la misma dignidad y son de igual valor»); o la Carta
Apostoélica de Juan Pablo II (1988) Mulieris Dignitatem 6 (<ambos son seres humanos en
el mismo grado, tanto el hombre como la mujer; ambos fueron creados a imagen de
Dios»).
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2. El hombre es un ser capaz de conocer y se desarrolla
en sociedad

El hombre posee autoconciencia de si mismo y es capaz de acceder
a la realidad por medio de la interpretacion de sus sentidos. Acce-
de de forma realista (moderada) a la realidad mediada por la inter-
pretacion en su cerebro. Percibe la realidad al tiempo que la «mo-
difica» en su cerebro. Ademas crea significados asociando objetos
a palabras. Realidad, pensamiento y lenguaje son una triada inse-
parable. La inter-subjetividad del lenguaje (que s6lo acontece en
sociedad) le permite compartir con grupos semejantes el conoci-
miento de lo real y avanzar sobre él. El desarrollo social constituye
también el personal (Berger y Luckman 1968; Buber 1993). El pro-
pio desarrollo fisico es por contacto con los demds (como la expe-
riencia de los monos de Harlow). El desarrollo cognitivo también
corre en paralelo al desarrollo social. Las investigaciones de Heck-
man estdn produciendo resultados de interés al evidenciar que los
primeros afios de vida son esenciales no s6lo para el desarrollo
cognitivo-motdérico sino también para las habilidades sociales
(Cunha y Heckman 2007; Cinha et al. 2006; Heckman et al. 2006;
Heckman 2007).

3. El hombre es proyecto, capaz de individualizarse y darse
dindmicamente una identidad

Las decisiones, que comportan renuncias, son las que van configu-
rando la identidad del hombre. Algunas son conscientes y elegidas
(ser esposo) otras son recibidas (ser hijo y ser hermano). Otras son
inconscientes tal como muestran los estudios freudianos. Incluso
hay «identidad» que es asignada por los demas y desconocida para
el propio sujeto, si no se produce un acto de comunicaciéon. En
suma, el hombre —que en su naturaleza original fue creado como
duefio del paraiso y situado en su centro- ha ido descubriendo que
ni habita el centro del universo, ni es el centro de su propio destino,
al menos de forma totalmente consciente. Esto le sittia en una posi-
cién de labilidad (en el sentido de Ricoeur (2004) en Finitud y culpa-
blidad), pero también capaz de simbolizar y de crear destinos com-
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partidos bajo relaciones sociales de inter-dependencia. Erik Erikson
estudio las fases por las que el adolescente busca y logra su identi-
dad en un proceso de «moratoria» entre la identidad heterénoma
recibida de nifio y la de mayor autonomia una vez concluida la
moratoria. En ese proceso, es fundamental la informacion aporta-
da por la «sociedad», por los demds que califican a la persona y
aportan material para elaborar esa nueva identidad. De nuevo, el
lenguaje y la sociedad se muestran indispensables. Un lenguaje
que permite cooperar, trasmitir conocimiento, superar el simple
estimulo-respuesta, organizar y dividir el trabajo y también amar
y mentir. Dos experiencias humanas que son basicas: i) recibir y
dar amor; ii) poder fallar y ser traicionado en ese amor. San Pablo
lo expresara con fuerza en su «no hago el bien que quiero, mds el mal
que no quiero, eso hago» (Rom 7,19).

4. El hombre, por su libertad, es capaz de autodeterminarse
hacia el Bien

Esa experiencia paulina comtn a todo hombre (sano) es fruto de
haber sido creado libre. La libertad cristiana es una exigencia de
haber sido creado por amor, a imagen y semejanza del Creador. Sin
libertad no es posible recibir el amor, ni recrearlo «de vuelta». Este
sentido de la libertad, funda el ser moral del hombre y es muy di-
ferente al sentido de la antropologia utilitarista-liberal de libre
albedrio o, sobre todo, de ausencia de coaccidon. No estd definida en
un contexto relacional (libertad en funcién de que «los otros» no
me coaccionen), sino en una ontologia amorosa. Por haber sido
creado y destinado por y al amor, es imprescindible haber sido
creado y dejado libre, aunque eso suponga el riesgo del mal. Asi,
para la antropologia cristiana, la ética es vivir en coherencia con
esa experiencia creadora de amor. San Pablo desarrolla en Gal y
Rom una reflexion de como la fe=acto libre de amor, conduce a la
salvacion. Y ser salvado es superar la Ley (que hace culpable), el
sufrimiento (consecuencia de actos libres y de la finitud de la cria-
tura) y la muerte, como tltimo reducto de la experiencia comtn del
mal. La libertad cristiana, entonces, es lo que posibilita descubrirse
amado (hijo de Dios) y amar, como el acto libre mas propio y
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«personalizante», pues persona es precisamente ser-en-relacion.
De nuevo la dimensién individual llama a la social. La institucion
primigenia del amor mutuo, base de la sociedad, es el matrimonio
donde hombre y mujer —imprescindiblemente libres— se autodo-
nan el uno al otro, se con-figuran y forman comunion. El matrimo-
nio aparece asi como la institucién primordial donde se busca el
bien comiin, no sélo desde una perspectiva cuantitativa o del tener,
sino del ser, «ser parte de alguien» en una relacién de reciproco
don. La identidad personal pasa a configurarse «social». Se «es»
con y para el otro, siendo la felicidad del otro el proyecto vital de
cada uno de los conyuges. Amar serd buscar activamente el bien
del otro dird Aristételes®.

En suma, la libertad se asienta en la base del amor que es valor
supremo que configura las relaciones: identitarias (amor a uno
mismo), fraternas (amor entre hermanos), filiales (amor a los pa-
dres que engendraron por amor), y trascendentales (amor al Dios
que es Amor absoluto).

Crear instituciones sociales basadas en esta antropologia que
ha conducido a una ética es un desafio formidable, pero establece
una idea de desarrollo humano completamente diferente a las tra-
dicionalmente fijadas en economia, como veremos mas adelante.

5. El hombre trascendente: una realidad finita con deseo
de infinito

La dimensién trascendente del hombre no empieza con la fe. Se
puede pensar la trascendencia desde la ontologia y la metafisica. El
arte, las experiencias de belleza o el culto a los difuntos son reali-
dades humanas trascendentes que no exigen la fe. Una consecuen-
cia importante de aceptar la trascendencia como caracteristica pro-
pia del deseo de infinito (que mi vida no se acabe, seguir siendo
recordado por los mios, aspirar a que no termine este momento de
felicidad, etc.), es que genera esperanza e ilusion. Es decir, dinami-
za fuerzas interiores que pueden conducir a obras concretas de ma-

* Aristoteles, Retérica, I, ¢4, n. 2,1380b 35. Véase también Evangelii Gaudium del
papa Francisco, 264-265.
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yor desarrollo que la simple aceptacién de la finitud que se eviden-
cia. En términos econdémicos, pensemos en lo que seria el
emprendimiento empresarial o la inversion arriesgada sin espe-
ranza. No se produciria. Es la capacidad de trascender el tiempo
actual y proyectarse en un futuro mejor lo que enraiza muchos
hechos econémicos (claramente el ahorro y la inversién, como pro-
yectos de consistencia inter-temporal). En epistemologia agusti-
niana, serd ese deseo de buscar la verdad o el fin ultimo de las co-
sas (la cogitatio) lo que estara en la base del conocimiento®. El
conocimiento empieza por la excitacién que provoca la curiosidad.
La ciencia serd la capacidad de abstraer de la realidad la constancia
de los efectos y deducir sus causas. Sin esa capacidad de trascender
lo concreto, no es posible la ciencia ni la ética®. Aqui es donde se
encuentra de nuevo la dimensién social que complementa la indi-
vidual. Es la sociedad la que va mostrando al recién nacido los ca-
minos hacia la «constancia de resultados» y la va troquelando
como ser moral. «Siempre que tocas el fuego, te quemas y duele».
Eso le permite predecir conductas y elegir de forma libre si toca el
fuego o no. Las etapas del desarrollo moral de Piaget (1932) y Kohl-
berg (1958) tienen aqui un espacio de importancia por la secuencia-
cién de la heteronomia a la autonomia moral.

Para el concepto de desarrollo esta distincién entre fines (poder
ser mas libre) y medios (crecimiento econémico, redistribucion de
riquezas) serd clave.

® Es la conocida referencia agustiniana del «nos hiciste Sefior para Ti y nuestra
alma permanece inquieta hasta que descanse en Ti». Las Confesiones, i, 1, 1. Es impor-
tante sefialar como la propia epistemologia agustiniana esta basada en el amor, que
diferencia entre caritas y cupiditas: «<El amor dirigido al mundo por el mundo, la cu-
piditas, condena al ser humano a la mas terrible de las infelicidades en la medida en
que todo bien temporal se halla bajo la amenaza de su desaparicion. Sélo la caritas, el
amor a Dios por Dios y al préjimo por Dios, puede asegurar la verdadera felicidad en
la posesién de un bien que no puede perderse por ser inmutable y eterno» (Ferrer y
Roman, s.f.).

¢ Tampoco lo seria la ética al no poder generalizar principios, ni valores, ni acti-
tudes. Otra cosa es que la valoracion ética deba cefiirse a los actos concretos, mediados
por las circunstancias e intenciones.
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6. El hombre, ser cultural y consciente de su muerte

El dltimo dato de realidad antropolégica que quiero resaltar
es la consciencia del hombre de su final, de su muerte. Como ani-
mal que sabe que morird, puede condicionar a ese dato muchas
de sus decisiones, compromisos y actos. Ademas el saberse mor-
tal suele reclamar una busqueda del sentido de la existencia.
Abocado inevitablemente a una cesacion en el ser, busca qué sen-
tido tiene precisamente «ser» y ser «asi», humano, si esa existen-
cia estd marcada por la finitud. De nuevo la sociedad puede ayu-
darle a dar sentido a esa condicién mortal. La convivencia en el
amor con otros y para otros, puede «aliviar» el sentido de pérdida
original frente al deseo de infinito comentado mds arriba. Aun-
que la vida no sea eterna, puede desplegarse una existencia car-
gada de sentido. Cada cultura ha manejado este dato de realidad.
De forma distinta, pero todas ellas han elaborado «narraciones
de sentido» para el hecho de la muerte. La cristiana, como es sa-
bido, se elabora en torno a la resurreccién de Jests por el Padre,
plenificando su relacién de amor. Todo fue creado por el Padre,
para el Hijo, por amor (Espiritu Santo), segin se afirma trinita-
riamente en el Credo cristiano.

En resumen, la antropologia cristiana aporta dos datos que se
han querido resaltar aqui: que el individuo es sociedad (persona
es ser-en-relacion) y que el amor es el valor subyacente sobre el
que estd construida toda esta antropologia. Qué implicaciones
tiene esta concepcién de lo humano para el concepto de desarro-
llo econémico es lo que se quiere expandir en el resto de este en-
sayo. Para ello, un primer paso, es profundizar, si quiera breve-
mente, sobre como se relaciond el fundador del cristianismo,
Jests, con la riqueza y la pobreza.
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I
LAS RAICES BIBLICAS: RIQUEZA Y POBREZA EN LA BIBLIA

Aunque la tradicion veterotestamentaria es rica en el desarrollo de
la relacion entre la riquezas y la bendicion de Dios’, aqui nos cen-
traremos en el aporte del Nuevo Testamento y mas concretamente
en las posturas de Jesus ante la pobreza y la riqueza.

La vida de Jestis se desarrolla sobre todo en Galilea y Judea, dos
regiones muy diferentes en lo que a economia se refiere. Galilea es
maés rica en pesca y fertilidad agraria, mientras que Judea es mas
seca y pobre. Dentro de Galilea, Nazaret es una aldea pequefia que
no destaca ni por su riqueza ni pobreza. Las dos decenas de sus
habitantes se podrian clasificar como de «clase media». Si atende-
mos a la estructura social del tiempo de Jests tal como la ha docu-
mentado Lenski (1966), la sociedad judia se dividia en nueve clases
o estamentos con bajisima movilidad vertical entre ellas. Las cinco
«superiores» eran la dirigente (terratenientes que controlaban las
instituciones politicas a través de la politica fiscal al ser los mayo-
res contribuyentes); la clase gobernante, hereditaria que acumula-
ba el 25% de la produccién nacional; los subalternos (escribas, bu-
récratas y cargos publicos que no superaban el 5% de la poblacion)
que mantenian buen nivel de ingresos pero carecian de poder po-
litico; los comerciantes o clase «bisagra» que solian mantener cierto
estatus econémico pero alejado de las superiores; la sacerdotal, que
era la mas baja de las «privilegiadas» a la vez que era terrateniente.

7 Basicamente, el AT relaciona la bendicién (beraca) de Dios con el hombre justo.
El hombre que cumple la Torah sera bendecido por Yahvé con una vida larga (muchos
anos), gran descendencia (muchos hijos), y grandes bienes materiales (mucha riqueza)
como lo expresa Gn 24,35. Salomon sera el paradigma de rey que ha sido bendecido
con riquezas (1Re 3,13 y 10,10.21.27). El modelo entra en crisis a partir de la experiencia
de la division del pueblo entre el Norte y el Sur y con el exilio de Babilonia. Ya en el Dt
6,10-12 se pone a la riqueza como el gran rival de Dios. Los sapienciales insistirdn en
que la explotacién y el orgullo que traen la riqueza generan discriminacién y engafio
(Eclo 13,3-7 y 31,1-7; Miq 2,1-2; Am 6,4.6; Prov 30,7-9)La dramatica obra de Job serd una
de las expresiones mds directas de la quiebra de este modelo. Job es sucesivamente
apartado de estas tres “recompensas” sin que tenga él conciencia de haber faltado a la
Ley. Por eso la imagen de Dios fiel (hesed) queda puesta en entredicho, pero el desen-
lace del drama es el abandono de Job en la superior conciencia divina sobre el bien
para cada hombre.
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Las cuatro clases inferiores, empobrecidas eran la campesina que
practicaba el consumo de subsistencia y pagaba impuestos siendo
la mayoria en niimero; los artesanos (5% de la poblacién) en la que
se situaba Jestis segtin la tradicién y con menores ingresos que los
campesinos; las clases impuras y degradadas (porteros, mineros,
prostitutas), y la clase de los despreciables (5-10% de la poblacion)
formada por delincuentes comunes, mendigos, subempleados iti-
nerantes y cuantos se veian obligados a vivir de la caridad publica.
Jestis, por tanto, se sittia en la clase baja s6lo por encima de impu-
ros y despreciables y con menores ingresos que los campesinos.
Como «obrero» (tektwn) e hijo de artesano (Mc 6,3 y Mt 13,55) ca-
rece de la seguridad que proporciona la posesion de tierras y vive
dependiente de sus ingresos variables en funcién de su trabajo. Al
igual que algunos de sus discipulos pescadores (Pedro, Andrés,
Santiago y Juan) carecen de poder e influencia politica, una de las
dimensiones que hoy caracterizan la multidimensionalidad del de-
sarrollo.

En su predicacion, Jestis aborda de forma parca el tema de la
riqueza. Los términos griegos polutos y jréma (ambos para riqueza)
aparecen en los sindpticos 5 veces y ninguna en Juan. Veamos de
forma breve su tratamiento.

a) En Marcos el tema de la riqueza-pobreza aparece en tres pasajes.
En Mc 4,18-19 se advierte del peligro de la riqueza al ser un «se-
ductor» que hace ahogar el fruto de la palabra sembrada. Si en el
Dt la riqueza era peligrosa por el orgullo que producia, despla-
zando a Dios del centro y sentido de la vida, Mc insiste en la se-
duccién y las preocupaciones que traen consigo y que no permi-
ten que la palabra de Dios germine en el corazén humano y
engendre conductas evangélicas como la solidaridad con el des-
poseido, acogida al extranjero, la bendicién y alabanza a Dios
como primer mandato como respuesta a quien es el creador.

En segundo lugar, en Mc 6,8-9 se hace referencia a la pobreza
como el estilo de vida propio del discipulo enviado en mision.
Como profeta itinerante de su tiempo, la pobreza externa serd
correlato y medio de credibilidad del anuncio, pues debe haber
congruencia entre lo predicado y lo vivido. Sélo un bastén (de-
fensa contra los asaltantes de caminos), pero ni pan, ni alforja, ni
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b)

dinero. Una sola ttnica y unas sandalias. Todo el mensaje condu-
ce a la providencia y confianza en quien les envia. No hay segu-
ridades a las que acogerse y la ligereza de equipaje permitira el
desplazamiento en misién. La pobreza sera una muestra de que
el predicador no busca su propio interés y por eso ha creado su
propio discurso, sino que se es mensajero de otro que debe ser
creido por el contenido de su mensaje, no porque su seguimiento
proporcione «comodidades» que en aquél tiempo podrian ser
ambicionadas por muchos.

Por ultimo, Mc 10,17-31 presenta al hombre rico (no se dice que
fuera joven, aunque es asi conocido) que pregunta qué debe hacer
para heredar vida eterna. Es sabido que la respuesta final de Je-
sus a la superior pregunta de «qué me falta» para el seguimiento
fue vender cuanto tenia y dérselo a los pobres para poder seguir
el propio estilo de vida adoptado por Jestis. El colofén de la triste-
za que le produce al oyente sera la exclamacion de Jests de lo
dificil que es a los ricos entrar en el Reino de Dios. Vender, dar y
seguir a otro (al Otro) es lo que acerca salvacion. No es de extra-
nar que los propios discipulos de Jests se sorprendieran y pre-
guntaran «;como podremos subsistir?»®. Desprenderse de la se-
guridad que proporciona acumular (frente a vender), tener
(frente a dar) y seguir el propio deseo (frente seguirle a El) sera
una ensefianza directa de que la salvacién que trae Jests es para
esta vida (espiritual y material) y no una salvacién para «la otra»
vida. Es interesante caer en la cuenta que la version de Mt afiade
en boca de Jests las palabras del Lv 19,18 como mandato: «<ama a
tu préjimo como a ti mismo». El mandato es aqui concretado por
el estilo de vida encarnado en Jesus, tanto en lo material como en
lo moral.

Mt —posterior en datacién a Mc- recoge lo aportado por su antece-
sor pero lo matiza y enriquece. Por centrarme en un aspecto cla-
ve, es en la coleccién de ensefianzas recogidas en el «sermén de
la montafia» (bienaventuranzas) donde Mt expone la correcta
actitud ante las riquezas’. La acumulacién que merece la pena es

8 O su equivalente «quién puede salvarse», segtin comenta Sicre (2013:275).
° Comentarios sin ningtn analisis de las formas, contexto histérico, ni comentari-

os exegético-hermenéuticos teoldgicos conducen a afirmaciones como las de Gonzélez
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la de Dios en el corazén (Mt 6, 19-21) pues alli no hay polilla ni
carcoma que corroa. Se transmuta la tendencia natural a acu-
mular para dirigir la riqueza a la experiencia de Dios como
amor, tal como experimento Jesus. Revertir la tendencia natu-
ral a invertir en «valores seguros de alta rentabilidad» se
transmuta en invertir en «valores humanos de infinita digni-
dad», a través de acciones concretas como limosna, acogida
hospitalaria, misericordia, perdén. La primera bienaventuran-
za, la de los pobres de espiritu (que Lc 6.20 deja en «pobres»
sin mas) se entiende mejor en el contexto axiolégico de las de-
mas: se alcanza dicha en la pobreza por ser consoladores, hu-
mildes, justos, compasivos, puros de corazén y pacificos. Esta
hermenéutica puede quedar reforzada por 1Tim 6,17-19 en la
que Pablo recomienda a los ricos que no sean orgullosos po-
niendo su esperanza en el dinero, sino enriqueciéndose con
buenas obras y con generosidad™.

En Mt 6,24 es donde aparece de forma clara que entre el dinero
y Dios se establece una alternativa radical: no se puede servir
a los dos, en linea con el primer mandamiento: amar a Dios
sobre todo implica no tener otros dioses frente a mi, tal como
experimentard el pueblo judio en su constante tentacion a lo
largo del éxodo. Cambiar la fe de la confianza en Dios, por la
seguridad de los dioses visibles, especialmente si son de los
ejércitos enemigos. La idolatria al dinero no consiste, por su-
puesto, en poner billetes en un pedestal y hacerles reverencias
y plegarias (aunque con los de la loteria casi llega a estos extre-
mos), sino en tres actitudes: injusticia directa (por fraude, robo
o extorsion), injusticia indirecta (indiferencia ante el sufri-

Marsal (2013) que me parecen insostenibles y conducen a la presentacién de Jests
como un liberal econémico, incluso austriaco (defensor de la propiedad privada sin
injerencia ni coaccién, aprobacién del contrato libre de obligado cumplimiento, liber-
tad para establecer los salarios exclusivamente entre empleador y trabajador, desapro-
bacién de la redistribucién forzosa a través de los impuestos o exaltacién de la empre-
sarialidad). Una mejor fundamentacion que por supuesto va mucho menos lejos es la
de Rothbard (2013:61) que situa la actitud de Jests y los primeros cristianos mediada
por la expectacién inminente del fin del mundo y el advenimiento del Reino de Dios.

10 La generosidad judia se expresa mediante el ojo sano, frente al enfermo por ta-
cafierfa.
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miento del pobre, como en la pardbola de Lazaro y el rico
Lc.16,19-31) y agobio que hace anteponer los bienes a la Provi-
dencia.

Este aspecto es importante y lo desarrolla Mt de forma extensa
(Mt 6,25-34) pues la Providencia es un correlato transparente de
la experiencia fundante en Jestis de Dios como Abbd, como Padre
que se preocupa de sus hijos hasta el punto de conocer hasta los
pelos de su cabeza. Un Dios que pide confianza absoluta en el
acto de fe-salvacion, se muestra como generosidad providente y
absoluta en su revelacion. El recuerdo al paraiso del Gn donde el
hombre creado no poseia ninguna escasez bajo ese estado de na-
turaleza, se hace inevitable. Ademas, esa vivencia intima de Jests
de Dios como Abbd, se traduce en la mas material de las siete pe-
ticiones del Padrenuestro: el pan se pide y se concede a diario, no
de una vez para siempre. No hay acumulacién, porque en Dios
no hay escasez ni discontinuidad. A cada dia le basta su afan (Mt
6,34).

Por supuesto que la Providencia no exime del trabajo («el que no
trabaja que no coma» 2Tes 3,10), ni de la redistribucion concreta
—en dinero y en especie— tal como hicieron los cristianos de
Grecia con los de Jerusalén y que tanto empefio puso Pablo (2 Cor
8-9). No se «espiritualizé» la pobreza ni la solidaridad, sino que
se practico una ayuda internacional para el desarrollo. Una de las
mejores expresiones de este equilibrio entre providencia divina
con acciéon humana comprometida es la expresion ignaciana:
«trabaja como si todo dependiera de ti, sabiendo que todo depen-
de de Dios»". La primera comunidad cristiana materializa esta
confianza «poniendo todos los bienes en comtn» (Hch 2,34-36),
vendiendo lo que poseian, repartiendo segtn la necesidad de
cada uno, de forma que no hubiera necesitados'.

I La cita es incierta. Benedicto XVI la refiere en el comentario del Angelus de 17
de junio 2012 a Pedro de Ribadeneira, Vida de S. Ignacio de Loyola, Milan, 1998.

2 El texto es «aspiracional» ya que el siguiente parrafo de Hch narra cémo José
entregd lo conseguido por la venta de un campo, pero Ananias y Safira sélo entrega-
ron una parte (Hch 5,1-10). Una interpretacién quizd demasiado literal de este texto se
encuentra en la base de ideas socialistas como las de Saint-Simon, Fourier o List en
Francia y de Owen en Estados Unidos, intentando crear «comunidades ideales». Véase
Escohotado (2013) cap.”.
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En resumen, Mt transmite dos posturas basicas: el valor relativo
de los bienes materiales frente a absolutizar la fe en Dios provi-
dente y en su Reinado; y el valor absoluto de la persona necesita-
da que exige del préjimo la solidaridad concreta (frente a Cain,
Jests se vivié como el guardian de sus hermanos los hombres).
La aportacién de Lc es varios aspectos original. Al incluir evan-
gelio de la infancia, da pinceladas de que la pobreza fue una
constante en la vida de Jestis: nace en un pesebre en la margina-
lidad de Belén, a su vez aldea marginal de Judea y por supuesto
hiper-marginal en el imperio romano; los primeros adoradores
son pastores (de la clase de los despreciables segtin la clasifica-
cién de Lenski), itinerantes; ya hemos mencionado que elimina el
genitivo «de espiritu» en la bienaventuranza del pobre afiadien-
do una maldicién explicita a los ricos (Lc 6,24); insiste en la nece-
dad de acumular (Lc 12,13ss), denuncia la insolidaridad de muer-
te ante Lazaro (Lc16,19-31) y anima a actuar de forma inteligente
como un administrador «injusto» (Lc 16,1-9). Pero Lc también
modera la pobreza de Jests. Le presenta con amigos ricos: Juana
(Lc 8,3), José de Arimatea (23,20-53), Zaqueo (19,2-10). Jestis es un
hombre culto en su tiempo al saber leer y escribir y posee una
ttnica de suficiente calidad como para no ser rasgada y dividida
en partes por los romanos. Aunque llega a pasar hambre (Lc 6,1)
y no tiene donde reclinar la cabeza (Lc 9,58), es recibido por Mar-
ta y Maria en Betania para descansar (Lc 10,38).

El libro de los Hch, del mismo autor, enfatiza —como ya hemos
visto— la virtud del compartir, y sefialan seguidoras de Jestis
que son ricas en Tesalonica y Berea (Hch 174.12), aunque también
las hay perseguidoras como las de Antioquia de Pisidia (Hch
13,50) o plateros ricos que cargan contra Pablo por destruir su
negocio de venta de estatuillas (Hch19,24-29).

En resumen, la postura de Jests ante la riqueza es de cautela ante
los efectos que provoca en el corazén del hombre que le hacen
posponer la relacién de fe-confianza plena en Dios y su provi-
dencia, y la obligacién moral de compartir y atender las necesida-
des de los préjimos (el Buen Samaritano Lc 10,25-37). Por otra
parte, Jesus elige la pobreza (no extrema) como entorno de vida
oculta y resalta que ésta ayuda a suscitar la fe y la confianza fren-
te a la confianza en el dinero. La mayoria de sus amigos son po-
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bres, los signos-milagros se obran sobre marginados pobres y
Jestis mantiene una relacién social de preferencia hacia colectivos
excluidos y sin poder: mujeres, enfermos, nifios, ancianos, viu-
das, pecadores —incluidos los recaudadores de impuestos. La fi-
gura del anawim o pobre de Yahvé, aquél que espera salvacion de
Dios y no de sus fuerzas o méritos, sera una clave hermenéutica
para no hacer falsas separaciones materiales-espirituales sobre el
valor de la pobreza. En la Biblia, ser pobre material es claramente
un mal, lo mismo que una riqueza que se absolutiza y conduce a
apoyarse en las propias fuerzas o a renegar de la necesidad de ser
salvado por la fe en el Dios creador y providente.

v
«DESARROLLO» EN LA DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA

Es importante caer en la cuenta que la Biblia no es un libro de econo-
mia, ni de historia. No podemos acudir a ella para encontrar «rece-
tas» de politica econémica, como no se debe buscar una explicacion
fisica sobre el origen del universo. Es mas, Jestis parece tomar una
actitud de indiferencia ante cuestiones econémicas concretas. En Lc
12, 12-14, «uno de la multitud» le urge a Jests a que diga a su herma-
no que reparta con €l la herencia. La respuesta de Jestis fue parca a
mas no poder: «quién me ha puesto entre vosotros como juez o re-
partidor»?

Pero si la Biblia no debe ser la fuente de la praxis concreta en ma-
teria de vida econdmica o social, quizd lo podria ser el Magisterio de
la Iglesia, que trata de profundizar e interpretar el depésito recibido
por revelacion biblica. La Iglesia, en su Magisterio, atendiendo a los
signos de los tiempos (GS 4 y 11) e interpretando de forma continua
la revelacion, tanto por las aportaciones de la teologia como por el
sentir del pueblo (LG12)", trata de orientar la vida concreta de los

B La infalibilidad de los Pontifices cuando hablan ex-catedra (LG 18) y la colegial
de los Obispos (LG25: «pero manteniendo el vinculo de comunién entre si y con el
Sucesor de Pedro, convienen en un mismo parecer como maestros auténticos que ex-
ponen como definitiva una doctrina en las cosas de fe y de costumbres, en ese caso
enuncian infaliblemente la doctrina de Cristo»), especialmente cuando estan reunidos
en Concilio ecuménico, se completa con la del Pueblo de Dios. Literalmente, «La uni-
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cristianos y de aquellos que quieren escuchar este mensaje. Respe-
tando la autonomia de las ciencias y de la vida politica-social-econé-
mica (GS 36)", trata de ofrecer orientaciones morales tanto en el ni-
vel de los principios como de las normas-costumbres.

La Doctrina Social de la Iglesia (DSI) es el corpus que estudia
las realidades sociales”. En ella encontramos dos niveles de dis-
curso: los principios orientadores (bien comun, destino universal
de los bienes, subsidiaridad y solidaridad) y los valores fundamen-
tales (verdad, libertad, justicia y caridad)®.

Sobre los principios, es clarificadora la definicioén y relacion en-
tre ellos que realiza Benedicto XVI (2010):

Entre los principios indispensables para proporcionar un enfoque
ético integral a la vida econémica debe encontrarse la promocién
del bien comtn, basado en el respeto de la dignidad del ser huma-
no y principal objetivo de los sistemas de produccién y del comer-
cio, de las instituciones politicas y bienestar social. En nuestros
dias, la preocupacion por el bien comtin ha adquirido una dimen-
sién mas marcadamente global. También es cada vez mds evidente
que el bien comtn abarca la responsabilidad hacia las futuras ge-
neraciones; la solidaridad entre generaciones a partir de ahora

versalidad de los fieles que tiene la uncién del que es Santo (cfr. 1 Jn., 2, 20 y 27) no
puede fallar en su creencia, y ejerce ésta su peculiar propiedad mediante el sentimien-
to sobrenatural de la fe de todo el pueblo, cuando “desde los Obispos hasta los tltimos
fieles seglares” manifiesta el asentimiento universal en las cosas de fe y de costum-
bres».

!* Resalta el parrafo de no antagonismo en fe y razén: «La investigaciéon metddica
en todos los campos del saber, si estd realizada de forma auténticamente cientifica y
conforme a las normas morales, nunca sera realmente contraria a la fe, porque las re-
alidades profanas y las de la fe tienen origen en el mismo Dios».

15 Véase Camacho (1999) o Pontificio Consejo «Justicia y Paz» (2005).

1 Que son semejantes a los que abren la Declaracién del Milenio de Naciones Uni-
das (2000): libertad, igualdad, solidaridad, tolerancia, respeto de la naturaleza y re-
sponsabilidad comdn. Sobre la importancia de la responsabilidad y la educacion en
ella, carga de forma notable la Nota de la Santa Sede sobre la Financiacién del Desar-
rollo en visperas de la Conferencia de Doha: «ninguna intervencién de regulacién puede
garantizar su eficacia prescindiendo de la conciencia moral bien formada y de la responsabi-
lidad cotidiana de los operadores del mercado... La educacién en la responsabilidad puede en-
contrar un fundamento sélido en algunos principios indicados por la doctrina social...: el bien
comiin universal, el destino universal de los bienes y la prioridad del trabajo sobre el capital»
(Pontificio Consejo «Justicia y Paz» 2008).
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debe ser reconocida como un criterio ético fundamental para juz-
gar cualquier sistema social. Estas realidades apuntan a la urgen-
cia de fortalecer los procedimientos de gobierno de la economia
mundial, aunque con el debido respeto al principio de la subsidia-
riedad. Al final, sin embargo, todas las decisiones econémicas y
politicas deben estar encaminadas a «la caridad en la verdad», ya
que la verdad preserva y canaliza la fuerza liberadora de la cari-
dad en medio de las vicisitudes y las estructuras humanas, cada
vez mas contingentes. Pues «sin verdad, sin confianza y amor por
lo que es verdadero, no hay conciencia social y responsabilidad, y
la accién social termina sirviendo a los intereses privados y a las
légicas de poder, dando lugar a la fragmentacién social».

No es el lugar de presentar la evolucién de los mensajes sociales
de los pontifices desde la Rerum Novarum de Leén XIII (1891) hasta
la Caritas in Veritate de Benedicto XVI (2009) y la Evangelii Gaudium
de Francisco (2013) que puede consultarse en amplias revisiones de
la literatura (Camacho 1991, Pontificio Consejo Justicia y Paz 2005,
Bestard Comas 2005, cap.V), pero si merece la pena resaltar que el
desarrollo ha sido el tema central de enciclicas como Mater et Ma-
gistra de Juan XXIII (1961) Populorum Progresio de Pablo VI (1967) y
Sollicitudo Rei Sociallis de Juan Pablo 11(1987). Caritas in Veritate de
Benedicto XVI (2009) lleva precisamente como subtitulo «sobre el
desarrollo humano integral en la caridad y en la verdad»".

Mater et Magistra utiliza casi siempre el término «desarrollo
econémico» (24 veces como recoge la Tabla 1) y se ocupa de los
problemas «coyunturales» propios de su época: el desarrollo rural,
la falta de empleo y dignidad de los trabajadores, la propiedad pri-
vada o la desigualdad entre paises, siendo éste calificado como «el
mayor problema de nuestros dias»’.

17 Para el origen y enlace con la tradicién franciscana de la CV véase Zamagni
(2010). Un comentario reciente con abundantes referencias a los antecedentes es el de
Rubio de Urquia (2014).

8 Impresiona la actualidad del n°157 releido 53 afios después: «Pero el problema
tal vez mayor de nuestros dias es el que atafie a las relaciones que deben darse entre
las naciones econémicamente desarrolladas y los paises que estdn atin en vias de de-
sarrollo econémico: las primeras gozan de una vida cémoda; los segundos, en cambio,
padecen durisima escasez. La solidaridad social que hoy dia agrupa a todos los hom-
bres en una tnica y sola familia impone a las naciones que disfrutan de abundante
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Populorum progressio es un hito fundamental en el tema y en
ella se encuentra la formulacién mds acufiada de la concepcién
cristiana: «El desarrollo no se reduce al simple crecimiento econé-
mico. Para ser auténtico, el desarrollo ha de ser integral, es decir,
debe promover a todos los hombres y a todo el hombre» (PP14)",
asi como la vinculacion estrecha y directa entre paz y desarrollo
(«desarrollo es el nuevo nombre de la paz» (PP87). Ademas ya es
comun utilizar la expresién «paises (o pueblos) en vias de desarro-
llo» (hasta 7 veces). El sujeto «desarrollo» se adjetiva con «integral»
(n° 5y 14), <humano» (6), «material» (12), «cultural» (12) o «perso-
nal» (16) y «mental» (45).

TabLa 1
RECUENTO DE TERMINOS SOBRE EL DESARROLLO EN CINCO
DOCUMENTOS DE LA DSI
Enciclica Veces que aparece «desarrollo»
Mater et Magistra (1961) 24 (desarrollo econémico)
Populorum Progressio (1967) 60 (desarrollo integral, desarrollo humano)
Sollicitudo Rei Socialis (1987) 146 (auténtico desarrollo)
Caritas in Veritate (2009) 229 (desarrollo humano integral: 16 veces)
Evangelii Gaudium (2013) 16 (desarrollo integral)

Nota: el recuento sélo considera el término en el cuerpo del texto, no en los titulos ni
subtitulos. Fuente: elaboracién propia.

riqueza econémica la obligacién de no permanecer indiferentes ante los paises cuyos
miembros, oprimidos por innumerables dificultades interiores, se ven extenuados por
la miseria y el hambre y no disfrutan, como es debido, de los derechos fundamentales
del hombre. Esta obligacion se ve aumentada por el hecho de que, dada la interdepend-
encia progresiva que actualmente sienten los pueblos, no es ya posible que reine entre
ellos una paz duradera y fecunda si las diferencias econémicas y sociales entre ellos
resultan excesivas» (MM 157).

" A continuacion cita «Nosotros no aceptamos la separacion entre lo econémico y
lo humano, ni entre el desarrollo y la civilizacién en que se halla inserto. Para nosotros
es el hombre lo que cuenta, cada hombre, todo grupo de hombres, hasta comprender
la humanidad entera» de L. J. Lebret. O. P,, Dynamique concrete du développement
(Paris, Economie et Humanisme, Les Editions Ouvrieres, 1961) pag. 28, que es un ejem-
plo de cémo la reflexion laica del desarrollo enriquece la teologia y el magisterio pon-
tificio en armonia de razén y fe.
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Por su parte, Sollicitudo Rei Socialis escrita a los 20 afios de PP,
puede considerarse como la primera enciclica que aborda de mane-
ra central la cuestién del desarrollo. Aparece 146 veces en el texto,
en practicamente todos sus numeros. Utiliza nuevos adjetivos
como «auténtico» desarrollo humano, desarrollo (también) espiri-
tual y humano, basado en los Derechos Humanos (SRS 15), «verda-
dero e integral del hombre y de los pueblos» (SRS 21).

Pero es en Caritas in Veritate donde el concepto de «desarrollo
humano integral» (16 veces) toma fuerza en el documento que mas
veces menciona el término desarrollo (229, es decir en casi todos
los niimeros al menos una vez y en varios de ellos muchas veces®.
Con la intencion de celebrar el 40 aniversario de la PP, una de sus
principales novedades es la propuesta de abrir el desarrollo huma-
no integral —considerado como una vocacién —respuesta del
hombre al Dios creador— (n° 11) a la «l6gica del don» que se funda
en el amor de caridad* —que es Dios mismo, para los cristianos—
y que incorpora los valores de la fraternidad, justicia y gratuidad
en una armonia desconocida hasta entonces.

Por dltimo, la reciente Exhortacion apostélica de Francisco,
Evangelii Gaudium, continua la tendencia del uso del término
«desarrollo integral» (16 veces), aunque eludiendo explicitamente —
que no en su espiritu— el adjetivo «<humano».

% Hasta 11 veces en el niimero 18 y 7 veces en los nimeros 11,17,21,29 y 68.

2 «La comunidad humana puede ser organizada por nosotros mismos, pero nun-
ca podra ser sélo con sus propias fuerzas una comunidad plenamente fraterna ni as-
pirar a superar las fronteras, o convertirse en una comunidad universal. La unidad del
género humano, la comunién fraterna mas alla de toda divisién, nace de la palabra de
Dios-Amor que nos convoca. Al afrontar esta cuestién decisiva, hemos de precisar, por
un lado, que la 16gica del don no excluye la justicia ni se yuxtapone a ella como un
anadido externo en un segundo momento y, por otro, que el desarrollo econémico,
social y politico necesita, si quiere ser auténticamente humano, dar espacio al prin-
cipio de gratuidad como expresién de fraternidad». (CV 34). Véase el comentario del
Consejo de Redaccién de Revista de Fomento Social (2010) y el de Pancorbo (2011).
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\Y%
DIALOGO CON EL CONCEPTO DEL PNUD
Y LA ESCUELA AUSTRIACA

Es ilustrativo el andlisis comparativo que realiza Bestard (2003) al
comparar los Informes sobre el Desarrollo Humano del PNUD y los
documentos de la DSI. Encuentra nueve coincidencias notables y una
diferencia. Las concordancias son:

a) una visién negativa del desarrollo en las décadas de los ochenta y
noventa (sobre todo en la SRS de Juan Pablo II);

b) la clara superacion de que el desarrollo es mas que crecimiento
econdémico;

) el énfasis en que el auténtico desarrollo debe ser participativo y el
papel clave que juegan las organizaciones de la sociedad civil;

d) una viva preocupacion por el desempleo como freno al desarrollo;

f) el largo camino que resta hasta que se produzca una verdadera
igualdad entre los sexos;

g) el armamento, la guerra y conflictos como enemigos del desarro-
llo;

h) el convencimiento de que el libre mercado no garantiza por si mis-
mo una distribucién justa de los bienes ni de las oportunidades;

i) la gravedad del problema que supone el sobreendeudamiento ex-
terno;

j) la comun visién de la globalizacién como fuente de oportunida-
des pero también de amenazas;

la discrepancia mayor se concreta en el problema demogréfico.

Para el PNUD (1999)%, el desarrollo es un concepto multidimen-
sional, integral: «Aumentar las opciones de la gente, (oportunidades),
para vivir una vida digna y saludable (sanidad), adquirir conoci-
mientos (educacién), tener acceso a los recursos necesarios para
un nivel de vida decente (renta), mientras se preserva para las
generaciones futuras, (sostenible), se garantiza la seguridad hu-

22 Para la evolucion de las distintas formas de definir desarrollo humano en los
Informes de Desarrollo Humano, véase Alkire (2010).
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mana (paz) y se logra la igualdad de las mujeres y los hombres
(género)».

La diferencia con la concepcién de la DSI es que ésta no entien-
de por integral las variadas dimensiones, sino el hombre comple-
to (todo el hombre), enfatizando que debe incorporar la dimen-
sion trascendente. Tal como se vio en la segunda seccion, la
antropologia cristiana defiende al hombre como ser con vocacién
de infinito, capaz de elevarse por encima de la realidad concreta
(que su razoén le aporta) gracias a su ser capaz de trascenderla
(conocimiento por la fe, complementaria a la razén).

Uno de los inspiradores del concepto de desarrollo humano,
A K. Sen (2000), a través de su enfoque de capacidades, titularida-
des y oportunidades, define el desarrollo como el proceso de ex-
pansion de las libertades reales que disfrutan los individuos. «Es
ofrecer las oportunidades para aumentar las capacidades de los
individuos, de forma que puedan vivir el tipo de vida que tienen
razones para valorar». Las cinco libertades fundamentales que
garantizan un proceso de desarrollo humano son libertades poli-
ticas, servicios econémicos, oportunidades sociales, garantias de
transparencia y seguridad protectora. Si bien hay que reconocerle
el mérito de plantear el desarrollo como libertades, Sen no termi-
na por «aterrizar» ni una antropologia ni una ética concretas. Se
limita a reconocer la diversidad de «razones» por las que los indi-
viduos valoran su proyecto de vida como valioso, pero no concre-
ta esos valores ni pretende una ética objetiva o compartida a nivel
global. Ya hemos visto como la DSI si lo hace. Propone a «los
hombre de buena voluntad» su visién del hombre recibida en la
vida y mensaje de Jests y su reflexion ética nacida a partir de la
buena noticia de la salvacion en ese Jesus. Es precisamente el
amor de caridad que Jests vivié e invité a vivir a sus seguidores,
lo que diferencia la concepcién cristiana del desarrollo. Un con-
cepto de amor tan novedoso que los autores del Nuevo Testamen-
to buscaron en el término griego agape como el que mejor podria
expresar lo recibido, a diferencia del amor de amistad (filia) o el
amor romantico o propio® (eros). Este fundamento del amor del

% Sobre el amor propio como substrato de una ética, véase Savater (1988),
Schwartz y Martin (1991), Conill (1996). En el didlogo de la moral catélica y el liber-
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que busca activamente el bien para el otro (amado) por conside-
rarlo su hermano (fraternidad), nace de la experiencia previa de
saberse original e incondicionalmente amado por el Ser-Amor
supremo, el Dios de Jests. No es, ademads, un concepto revelado
sobre el que no se pueda reflexionar filoséficamente. Gémez
Caffarena construye en torno a él, gran parte de su metafisica®.
Para el jesuita, el amor de agape es lo que fundamenta la libertad.

Y aqui se abre una brecha notable entre la libertad entendida
por los liberales y la cristiana. Para los liberales, el fundamento
antropolégico de la actividad social es el individuo y la regla moral
mas concisa serd la que Hume sintetice en: i) estabilidad en la po-
sesion, ii) transferencia por consentimiento y iii) cumplimiento de
las promesas. Autores liberales (Schwartz 1994:131) asientan las re-
laciones sociales en estos tres principios: respeto a la propiedad
privada, libertad de cumplimiento de los contratos, no interferen-
cia en los precios libremente formados. La distancia entre los de la
DSI parece evidente, pues las éticas liberales tratan de basar la éti-
ca fuera de toda nocién de Dios y de naturaleza, mientras que las
cristianas parten precisamente de ellas: revelacion del Dios perso-
nal en Jests y ley natural. El hombre pierde con el pecado (origi-
nal) el estado de naturaleza donde conoce y diferencia el bien y el
mal®. En su estado de naturaleza caida (y redimida en Jests), ese
conocimiento se ha oscurecido. De ahi la enorme dificultad practi-
ca de actuar bajo el principio de fraternidad universal, observar de
forma concreta una «hipoteca social» sobre los bienes (reconocien-
do la posibilidad y existencia de los bienes comunes o de propie-
dad comtin, tal como recoge la Declaracién Universal de los Dere-
chos Humanos, art. 17%), o ejercer politicas de «desarrollo»
realmente orientadas por el principio de solidaridad. Al ser este «la
determinacion firme y perseverante de empefiarse por el bien co-
mun, es decir, por el bien de todos y de cada uno, para que todos

alismo me ha inspirado también Hidalgo (2011).

# Véase Gémez Caffarena (1983), cap.IX titulado precisamente «Amor». Y no es
casualidad que sea el capitulo anterior al dedicado a la libertad.

% Para un desarrollo de estos principios y su conexién con la filosofia tomista y de
la Escuela Austriaca, véase Zanotti (2011).

% «Toda persona tiene derecho a la propiedad, individual y colectivamente. Nadie
serd privado arbitrariamente de su propiedad».



ANTROPOLOGIA CRISTIANA, DESARROLLO HUMANO Y E. AUSTRIACA 145

seamos responsables de todos» (SRS 38) se ve claramente su cone-
xién con el concepto de desarrollo integral de la PP y de cémo esta
«virtud social» (Pontificio Consejo Justicia y Paz 2005, n"193) es, en
el fondo, el concepto de amor ya comentado: la busqueda activa del
bien comtin que presupone un acto libre. La libertad cristiana es
un don que se recibe por haber sido creado por Amor y destinado
al Amor. Es un don dindmico (una variable flujo, diriamos los eco-
nomistas) que se conquista a lo largo de toda la vida mediante las
acciones libres y responsables. Ser libre es ser capaz de autodirigir-
se hacia el bien. Un bien que es comunicado por Dios a la concien-
cia recta del hombre (Gaudium et Spes [GS] 16). Completamente
diferente es la nocién liberal de libertad como ausencia de coac-
cioén. El cristiano, al amar, tiende naturalmente a expandir ese bien
recibido. El liberal, procura defenderse de toda forma de coaccion
ajena, absolutizando de alguna forma la «libertad de» (libre albe-
drio y ausencia de coaccion) frente a la «libertad para» (orientarse
teleologicamente hacia un proyecto de vida buena) que diferencia-
ron los escolasticos?.

En resumen, hasta aqui hemos presentado coincidencias multi-
ples entre el concepto de desarrollo humano de Naciones Unidas y
de A K. Sen, aunque también diferencias debidas a «alcances» di-
versos. La DSI extiende el horizonte de conocimiento y del ser hu-

¥ Esta diferenciacion se profundiza en Gémez Caffarena (1983) cap.X. No es que
haya una oposicién frontal entre la libertad «liberal» y como la entiende la DSI. En la
GS 17 se dice: «La orientacién del hombre hacia el bien sélo se logra con el uso de la
libertad, la cual posee un valor que nuestros contemporaneos ensalzan con entusias-
mo. Y con toda razén. Con frecuencia, sin embargo, la fomentan de forma depravada,
como si fuera pura licencia para hacer cualquier cosa, con tal que deleite, aunque sea
mala. La verdadera libertad es signo eminente de la imagen divina en el hombre. Dios
ha querido dejar al hombre en manos de su propia decision para que asi busque espon-
taneamente a su Creador y, adhiriéndose libremente a éste, alcance la plena y bien-
aventurada perfeccién. La dignidad humana requiere, por tanto, que el hombre acttie
segun su conciencia y libre eleccion, es decir, movido e inducido por conviccién in-
terna personal y no bajo la presién de un ciego impulso interior o de la mera coaccién
externa. El hombre logra esta dignidad cuando, liberado totalmente de la cautividad
de las pasiones, tiende a su fin con la libre eleccién del bien y se procura medios adec-
uados para ello con eficacia y esfuerzo crecientes. La libertad humana, herida por el
pecado, para dar la maxima eficacia a esta ordenacion a Dios, ha de apoyarse necesar-
iamente en la gracia de Dios. Cada cual tendra que dar cuanta de su vida ante el tribu-
nal de Dios segtin la conducta buena o mala que haya observado».
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mano hasta la trascendencia y la revelacion del Dios-Amor, que
salva y por tanto invita a actuar basandose en unos principios mo-
rales-sociales mas amplios. Actuar de forma activa buscando com-
partir ese amor porque ese amor ha hecho hijo al «individuo» libe-
ral y hermanos a la comunidad de hijos (fraternidad).

¢Coémo plantea la Escuela Austriaca esta vision del desarrollo?
Obviamente el plano de diadlogo se establece en la epistemologia y
antropologia que subyace a estos autores.

En primer lugar puede sorprender la elecciéon de la Escuela
Austriaca (EA) de economia para un didlogo con la DSI y un con-
cepto de desarrollo humano. En efecto, esta escuela de pensamien-
to puede considerarse «marginal» en la teoria econdmica «conven-
cional» (neoclésica) o en los manuales de pensamiento econémico
(Blaug 1985)*, aunque dos de ellos, el de Schumpeter (2012)* y el
de Rothbard (2013) son considerados autores austriacos. Es mas,
ningun autor austriaco importante aparece en los manuales de his-
toria del pensamiento sobre el desarrollo (Meiers & Seers 1984;
Bustelo 1998; Hidalgo 1998, 2011; KS & Reinert 2005; KS 2005). Es-
tos manuales suelen clasificar a los autores en torno a su postura
sobre el papel e importancia del Estado en la actividad econémica
y el proceso de desarrollo. Precisamente los austriacos serdn los
autores que maés critiquen el socialismo (Mises 2009) y la economia
de planificacion central (Hayek 1978, 1990, 1991, 2011). Quizé por
eso, por su énfasis en la libertad y el subjetivismo metodoldgico,
junto con su opcién metodolégica por el hipotético-deductivo y
desprecio a toda la tradicién empirista en economia (hoy podria-
mos denominarlo el «econometricismo»), no ocupen casi ningiin
lugar en los estudios del desarrollo. La asignacién austriaca es un
buen ejemplo de cémo las «etiquetas» confunden. Para la «ortodo-
xia» neocldsica (o monetarista), los austriacos son heterodoxos,

% La unica referencia austriaca en este manual es a la teoria del interés de Bohn-
Bawerk a la que dedica 10 paginas de las mas de 800 que tiene el manual. Ni siquiera
aparecen Menger, Mises o Hayek. Blaug fue un férreo defensor de la economia y an-
tropologia neoclasica hasta su reciente reconocimiento de que es muy superior la aus-
triaca. Véase Huerta de Soto (2004) nota 34, p.35.

¥ Schumpeter, aunque de origen geografico austriaco, no suele ser calificado
como autor de la escuela austriaca pero fue alumno de Bohn-Bawerk, uno de sus fun-
dadores.
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pero para los intervencionistas o socialistas defensores del desa-
rrollo, serian una rama extrafia de «liberales» o «neoliberales» y
extrema en sus autores «anarco-capitalistas» (Rothbard).

No obstante, parece existir un reconocimiento de que los auto-
res religiosos catélicos de la Escuela de Salamanca son un antece-
dente la EA (Huerta de Soto 2011); hay una coincidencia temporal
clara entre la DSI que nace con la Rerum Novarum (1891) y se des-
pliega a lo largo del todo el siglo XX abordando cuestiones como la
condena al marxismo (y a cierto capitalismo en la Centessimus An-
nus 1991)* que comparten Bohn-Bawerk y Hayek y al totalitarismo
nazi que sufrié Mises. Un austriaco reconocido es Gabriel Zanotti
(2011a,b) que construye su metodologia econémica sobre la base de
un neotomismo catdlico para nada oculto y, por ejemplo, el capitu-
lo IX de La fatal arrogancia de Hayek (1991) —un agnostico declara-
do— esta dedicado expresamente al papel de la religiéon sobre la
que reconoce el papel de «preservar las costumbres benéficas»
(Hayek 1991:215) al tiempo que ve imposible la construccién racio-
nal de una ética universal. Sin embargo para €I, las tinicas religio-
nes que han sobrevivido han sido las que han defendido «la fami-
lia y la propiedad plural» (p.214). Si sustituimos propiedad plural
por bien comtin, la coincidencia con dos de los fundamentos socia-
les catdlicos es muy notable. Por otra parte, la revista de economia
austriaca en espafiol Procesos de Mercado ofrece varios articulos en
didlogo con la DSI y la religiéon (Hidalgo 2011, Pancorbo 2011, Gon-
zalez Marsal 2013).

El didlogo entre la EA y el pensamiento cristiano y la DSI puede
ser muy fecundo y extenso. De entrada, deberia diferenciarse del

¥ Véanse las coincidencias y diferencias con el liberalismo en Calvez (1992) o Rod-
riguez Braun (2011) y las referencias criticas al capitalismo en CA 33, 35 y 42. Este
dltimo nimero afirma: «Si por “capitalismo” se entiende un sistema econémico que
reconoce el papel fundamental y positivo de la empresa, del mercado, de la propiedad
privada y de la consiguiente responsabilidad para con los medios de produccion, de la
libre creatividad humana en el sector de la economia, la respuesta ciertamente es pos-
itiva, aunque quiza seria mas apropiado hablar de “economia de empresa”, “economia
de mercado”, o simplemente de “economia libre”. Pero si por “capitalismo” se entiende
un sistema en el cual la libertad, en el &mbito econémico, no estd encuadrada en un
s6lido contexto juridico que la ponga al servicio de la libertad humana integral y la
considere como una particular dimensiéon de la misma, cuyo centro es ético y religioso,
entonces la respuesta es absolutamente negativa».
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didlogo entre el liberalismo y el pensamiento social cristiano. Una
revision de la postura de los Papas ante el liberalismo se ofrece en
el Anexo. Aqui s6lo deseo resaltar algunas coincidencias y diferen-
cias que me parecen de interés por su relacion con el concepto y
proceso de desarrollo humano.

a) Su celo por la libertad, el «mercado libre»*, que se expresa en su
concepto de «orden espontaneo», la idea de desarrollo como li-
bertades de A.K. Sen y la necesidad de ser libre para amar-ser
amado de los cristianos. Los austriacos enfatizan que el hombre
es «ignorante» de todos los medios y fines que cada persona va
seleccionando y realizando a lo largo de su vida. Como la infor-
macién y el conocimiento es siempre limitado y disperso, no
hay posibilidad de planificacién y por tanto lo mejor es dejar a
los sujetos realizar contratos libres bajo el derecho fundamental
del respeto a la propiedad privada. Ya hemos expuesto como la
DSI condiciona este derecho al destino universal de los bienes,
existiendo una «hipoteca social» sobre las posesiones del indi-
viduo. Ademas su libertad puede estar «cautiva», «ciega». No
siempre sabe lo que quiere y es bueno para él*. Para la Iglesia,
no se es «duefio» de los bienes sino «administrador» para lograr
el fin dltimo de la vida: conocer el Amor originario, dejarse
amar por Dios, amarlo y amar a los semejantes en fraternidad,
incluidos los enemigos. La Iglesia catdlica podria crecer en el
dialogo con los austriacos repensando lo que hay de uniformi-
dad en ella y que limita la creatividad del «orden espontdneo»
en distintas comunidades: liturgias, formas de organizar el go-
bierno (servicio) pastoral y de la caridad, etc.

* Noétese que el sustantivo es mercado y libre adjetivo, frente a la opcién opuesta de
«libre mercado».

* «La dignidad humana requiere, por tanto, que el hombre actte segtin su con-
ciencia y libre eleccién, es decir, movido por e inducido por conviccién interna per-
sonal y no bajo la presion de un ciego impulso interior o de la mera coaccion externa.
El hombre logra esta dignidad cuando, liberado totalmente de la cautividad de las
pasiones, tiende a su fin con la libre eleccion del bien y se procura medios adecuados
para ello con eficacia y esfuerzo crecientes. La libertad humana, herida por el pecado,
... ha de apoyarse necesariamente en la gracia de Dios» (GS 17).
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b)

<)

La preocupacion metodolégica: contra el neo-positivismo (y el
«econometricismo») y la reduccion de la accion humana a la es-
tadistica y medicion, podria enlazar con «El método en Teolo-
gia» de Lonergan (1994) (experimentar-> entender -> juzgar ->
decidir), un aspecto demasiado complejo y amplio para discutir
aqui. Pero si es cierto que la preocupacion austriaca por funda-
mentar la economia en la praxeologia®, le ha llevado a un enfo-
que amplio de ciencias sociales que en todo caso incluye la ética
y la axiologia. También es cierto que hay una notable diferencia
entre el individuo que elige fines bajo informacién dispersa y la
trascendencia cristiana que le concibe como Imago Dei.

El individualismo ontolégico utilitarista neoclasico es sustitui-
do por el individualismo metodolégico y subjetivo, que permite
mayor apertura a hechos humanos. Hayek parece tener una
concepcién del individuo como ser-social que es la base del per-
sonalismo cristiano. La oposicién frontal al «calculo econémi-
co» asi como la construccién miseana de la «accion humana»
contra el «equilibrismo» de Walras, hace que el didlogo econo-
mia-DSI sea mds cercano y fecundo con los austriacos que con
los utilitaristas neoclésicos (Bentham o Jevons, entre otros).

La lucha contra el totalitarismo comunista y el socialismo (his-
torico en los Papas y en Mises-Hayek) es también un punto en
comun, aunque la Iglesia se centre en su condena al marxismo
por ser ateo y no por su «arrogante» —parafraseando a Hayek-
sistema planificador. El principio de subsidiariedad estaria en
frente de la planificacién central (Zanotti 2011:88-91 aplica este
principio a las externalidades, los bienes ptblicos y la redistri-
bucién). Hayek mismo admite que los gobiernos municipales
redistribuyan ciertos bienes publicos, citando expresamente el
principio de subsidiariedad de la DSI (Hayek 1978 vol.1I, cap.7)*.

% La economia es praxeoldgica al interesarse por las acciones humanas y estudiar

cOomo se ajustan a principios generales y abstractos. Mises es el padre de la praxe-
ologia, mientras Hayek denomina catalaxia al estudio del orden de mercado. Rubio de
Urquia (2014:190) define la DSI precisamente como el Corpus de ensefianzas «acerca
de la dindmica global de la accién humana».

3 «La subsidiariedad es, ante todo, una ayuda a la persona, a través de la autonomia

de los cuerpos intermedios. Dicha ayuda se ofrece cuando la persona y los sujetos so-
ciales no son capaces de valerse de por { mismos, implicando siempre una finalidad
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e) Una diferencia significativa es que los austriacos ponen un gran
acento antropoldgico en la capacidad creativa y de «estar alerta»
ante las oportunidades que generan los fines de las personas y
la busqueda de sus medios para logralos por parte de los em-
presarios. La empresarialidad seréd la clave contra la pobreza®.
La DS], sin embargo, que puso mas empefio en la defensa del
obrero, del trabajador, siendo esa «cuestién social» la originante
del pensamiento en Rerum Novarum —ha ido reconociendo la
importancia clave de la iniciativa empresarial pues «ser empre-
sario, antes de tener un significado profesional, tiene un signifi-
cado humano» (CV 41 y véase también CV 46 o Novak 1993).

f) Otra diferencia es la consideracién de la justicia. Mientras que
para los austriacos esta es conmutativa (justo es lo que acuerdan
las partes sin coaccién, engafio, fraude o violencia) o legal-dis-
tributiva, ya que esta es la necesaria para el funcionamiento del
orden de mercado, la DSI utiliza més acepciones. En primer lu-
gar es una actitud «determinada por la voluntad de reconocer
al otro como persona» (justicia subjetiva) (Pontificio Consejo Jus-
ticia y Paz 2005:103). Considera también una justicia natural
como el deber de dar a cada trabajador lo necesario para cubrir
sus necesidades basicas. Salario justo es aquél que permite cu-
brir las necesidades del trabajador y su familia (GS 67)%*. Ade-
mas, la DSI utiliza con amplitud la justicia social precisamente
como principio rector del orden econémico y expresamente ne-
gada por Hayek (1978, vol. II). En las relaciones entre indivi-
duos, ambos coinciden en el respeto a la propiedad privada

emancipadora, porque favorece la libertad y la participacién a la hora de asumir respon-
sabilidades... es al antidoto mas eficaz contra cualquier forma de paternalismo» (CV
57). «El principio de subsidiariedad debe mantenerse intimamente unido al de soli-
daridad y viceversa, porque asi como la subsidiariedad sin sin la solidaridad desem-
boca en el particularismo social... la solidaridad sin la subsidiariedad acabaria en el asist-
encialismo que humilla al necesitado» (CV58). La cursiva es propia.

¥ Véase en este sentido el sitio www.povertycure.org para una orientacioén austri-
aca del desarrollo.

% La postura es idéntica a la de la Declaracién Universal de los DD.HH. art.23.3
«toda persona que trabaja tiene derecho a una remuneracién equitativa y satisfactoria,
que le asegure, asi como a su familia, una existencia conforme a la dignidad humana
y que serd completada, en caso necesario, por cualesquiera otros medios de proteccién
social». Véase Pontificio Consejo Justicia y Paz 2005, n® 302.
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(pero la DSI bajo «hipoteca social») y se diferencian plenamente
en los derechos sociales (educacion, sanidad, trabajo, salario
justo, seguridad social, cultural) que garantizan una protecciéon
social bésica. Por tltimo, la DSI también considera la justicia in-
ternacional en las relaciones entre paises. «Procurar el desarrollo
de todos los hombres responde a una exigencia de justicia a es-
cala mundial, que pueda garantizar la paz planetaria y hacer
posible la realizacién de un humanismo pleno gobernado por
los valores espirituales» (Pontificio Consejo Justicia y Paz
2005:52). Por ejemplo, la DSI admitiria el principio de injerencia
en la soberania nacional cuando existe una crisis humanitaria
que cuestiona la supervivencia de un pueblo. Se reconoce a «la
comunidad internacional» como capaz de administrar la justi-
cia supra-nacional (La Haya o Ginebra, por ejemplo). Por ulti-
mo, los austriacos no reconocen injusticia en las circunstancias
de nacimiento. Sélo es justo lo que surge de la competencia libre
que es la que permite conocer realmente los precios y remune-
raciones. El esfuerzo hacia planes no requeridos por personas
sera esfuerzo improductivo. Y el precio de los bienes es el valor
subjetivo atribuido por cada individuo. De esta forma, como no
hay organizacién social fuera de la legal, no es necesario inter-
venir a favor de la llamada «justicia social». Obviamente, la des-
igualdad material (y de oportunidades debida a las circunstan-
cias al nacer, los «tipos» en el lenguaje de Roemer 1993, 2013),
carecen de interés para estos autores?. Tal como expresa Bene-
dicto XVI, «El amor —caritas— siempre serd necesario, incluso
en la sociedad mas justa. No hay orden estatal, por justo que
sea, que haga superfluo el servicio del amor. Quien intenta des-
entenderse del amor se dispone a desentenderse del hombre en
cuanto hombre» (Deus Caritas Est 28b); «la caridad supone y
completa la justicia segtin la logica de la entrega y el perdon...
La “ciudad del hombre” no se promueve solo con relaciones de

¥ Para la DSI sin embargo, ésta es esencial para un correcto y humano funcion-
amiento del mercado y la empresarialidad: «sin la solidaridad es que todos se sientan
responsables de todos; por eso no se la pude dejar solamente en manos del Estado...,
sin la gratuidad no se alcanza ni siquiera la justicia. Se requiere, por lo tanto, un mer-
cado en el cual puedan operar libremente, con igualdad de oportunidades, empresas
que persiguen fines institucionales diversos» (CV 38).
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derechos y deberes, sino antes y mas atin, con relaciones de gra-
tuidad, de misericordia y de comunién» (CV 6).

g) Para los austriacos, la cooperacién es un resultado de actos indi-
viduales libres. No debe hacerse ayuda internacional ya que no
es posible conocer verdaderamente las necesidades y valoracio-
nes de los supuestos «beneficiarios», tal como defiende Bauer
(1972). Claramente, lo més contrario a un austriaco es hacer coo-
peracion bajo «marcos légicos» que «arrogantemente» preten-
den saber las valoraciones y fines de vida de los ayudados sin
darse cuenta de que esos fines pueden cambiar constantemente
debido precisamente a su libertad. Esta linea argumental de cri-
tica hacia la ayuda externa oficial (entre gobiernos) es en la ac-
tualidad expuesta y defendida por Easterly (2008, 2014) quien
resalta la inexistencia de conocimiento «experto» ni de expertos
que hayan podido realmente ser eficaces en la labor antipobre-
za. La DSI por el contrario considera un deber propio del hombre
la ayuda mutua® ya que la humanidad es considerada una fra-
ternidad de hijos de Dios creados para el amor. El pecado de
Cain al envidiar a su hermano y no reconocerse como hijo ama-
do condujo a preguntar si era guardidn de su hermano. La res-
puesta vino con la vida y muerte de Jestis que evidenci6 un «si»
alto y claro.

En resumen, en el plano antropolégico existen coincidencias en-
tre la DSI y la idea de hombre de los austriacos, su método de cons-
truccion de conocimiento econémico y social y los valores primor-
diales que toda sociedad debe promover. Pero también existen
marcadas diferencias. Es cierto que algunas se deben a que la DSI
realiza un camino de «vuelta» en el conocimiento (el teologico o

* «No se puede confiar el desarrollo ni al solo proceso casi mecédnico de la accién
econémica de los individuos, ni a la sola decisién de la autoridad publica» (GS 65). En
CV 41 se defiende la ayuda al desarrollo; en el 47 Benedicto XVI critica a las Institu-
ciones Financieras Internacionales por «mantener costosos organismos burocraticos,
que destinan a la propia conservacién un porcentaje demasiado elevado de esos recur-
sos que deberian ser destinados al desarrollo; y en CV 58, se sostiene que las ayudas
internacionales al desarrollo deben: evitar dependencia; no perseguir otros fines; im-
plicar a los agentes sociales no sélo a los gobiernos; que los programas sean integrados
y compartidos desde la base».
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Teologia Fidei segtin Santo Tomads, siendo «la ida» el filoséfico o
Teologia Natural) y que eso supone un plano diferente de conoci-
miento, que —siendo razonable— no es racional. Pero eso no debe-
ria privar del necesario didlogo. La caridad que para los creyentes
es el Amor de Dios recibido, recogido y que debe ser reflejado en
un compromiso que se concreta en una opcion preferencial por los
pobres, puede enriquecer la praxeologia austriaca. Lejos de inter-
pretarse como paternalismo, la caridad, que debe ser la impronta
caracteristica del obrar social cristiano, tal como expone Benedicto
XVI (Deus Caritas Est 32), puede ser pensada a la luz de los «6rde-
nes espontdneos» surgidos de las interacciones e intercambios li-
bres de aquellos que se aman.

VI
CONCLUSIONES.

La relacion entre desarrollo y religion no ha sido fécil (Selinger
2004) aunque actualmente existe cierto movimiento para recupe-
rarla y repensarla (Carbonnier 2013). En este trabajo hemos tratado
de poner en didlogo el pensamiento antropoldgico y social de la
DSI con el enfoque de «desarrollo humano» de Naciones Unidas y
la escuela austriaca. Su preocupacién por concebir un desarrollo
«con rostro humano» (Cornia et al. 1987) junto a la idea de desarro-
llo como expansion de libertades de Sen (2000) han dado lugar a la
serie de Informes anuales de Desarrollo Humano que tienen un
notable peso e influencia en las politicas de desarrollo internacio-
nales. Pero estos informes no parecen tener una antropologia ex-
plicitada, sino que més bien van surgiendo como reactivos a politi-
cas liberalizadoras, a la corriente neoliberal generalmente asociada
al Consenso de Washington, que no ha podido presentar resulta-
dos capaces de convencer a los «hacedores de politica» de que el
camino inequivoco del bienestar pasa por la libertad con ausencia
de coaccion, con llamativa ausencia de responsabilidad. La igual-
dad y la justicia pasan a segundos o terceros planos frente a la li-
bertad. La economia, sobre todo la economia financiera «practica-
da» antes de la crisis de 2007, ha evidenciado necesitar una «ética
amiga de la persona» (CV 45) que la doctrina catdlica dice poseer.
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La DSI y el pensamiento catdlico tienen una antropologia muy
acufada, si bien es fruto de la complementariedad entre la razén y
la fe y por tanto, no puede imponerse a no creyentes, pero si ofre-
cerse. Su idea de «desarrollo humano integral» quiere recoger una
idea holistica del hombre (todo el hombre y todos los hombres),
subrayando ante todo su trascendencia. La gratuidad del don reci-
bido al ser creado y el amor de caridad tal como lo practicé su fun-
dador, Jestis de Nazaret, presentan un dmbito de didlogo hasta
ahora poco explorado. Concepciones roménticas o neoplaténicas
de ese amor, junto a la confusiéon de una mal interpretada caridad
que se opondria a justicia, dada la préctica paternalista de algunas
de sus intervenciones, dificulta este didlogo, pero no considero que
sean insuperables.

Por tltimo, el trabajo ha presentado como la Escuela Austriaca
de economia, dentro de la tradicién liberal, presenta algunas seme-
janzas y diferencias con la DSI que pueden enriquecer el didlogo
interdisciplinar que caracteriza a los estudios del desarrollo, a la
DSI¥ (CA 59) y que aqui se ha tratado de realizar.
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ANEXO
EVOLUCION DEL PENSAMIENTO PONTIFICIO
SOBRE EL LIBERALISMO.

1. Pio IX condena el liberalismo (Syllabus 1864, punto 80 y enciclica
y Quanta Cura) junto al progreso y la moderna civilizacion.

2. Leén XIII en RN 1891: no aparece la palabra liberalismo, pero
concede un papel insustituible al Estado que «debe velar por el bien
comuin como propia misién suya» (RN 23) pero sin absorber al indi-
viduo ni a la familia (RN 26).

3. Pio XI en QA 1931: aparecen 6 referencias al liberalismo y son
mas bien negativas («adictos al liberalismo», QA 30), pero entendido
como corpus que se opone la RN y a la «cuestion social» (obrera
QA14) pero en igual plano que al socialismo: «tengan presente todos
que el padre de este socialismo educador es el liberalismo, y su here-
dero, el bolchevismo» (QA 122).

4. Juan XXIII en MM 1961 contintia la doble condena a los sistemas:
«trabajadores y empresarios deben regular sus relaciones mutuas
inspirandose en los principios de solidaridad humana y cristiana
fraternidad, ya qué tanto la libre competencia ilimitada que el libe-
ralismo propugna como la lucha de clases que el marxismo predica
son totalmente contrarias a la naturaleza humana y a la concepcién
cristiana de la vida». (MM 23). En PT centra las relaciones entre indi-
viduos, pueblos y mundiales en los valores del amor, justicia, verdad
y libertad.

5. Pablo VIen PP hace cuatro referencias al liberalismo. En PP 26 se
le critica entendiéndolo como: «el provecho se consideraba como el
motor esencial del progreso econdémico, la concurrencia como ley
suprema en la economia, la propiedad privada de los medios de pro-
duccién como un derecho absoluto, sin limites y obligaciones socia-
les que le correspondieran». En PP 34 se critica la tecnocracia y avisa
que puede traer peores males que los que trajo el liberalismo, ante
todo por considerar el provecho «como el motor esencial del progre-
so econémico, la concurrencia como ley suprema en la economia, la
propiedad privada de los medios de produccién como un derecho
absoluto, sin limites y obligaciones sociales que le correspondieran».
El ntimero 58 es claro en mostrar las posibilidades y limitaciones del
liberalismo:
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58. Claro, pues, aparece que la llamada ley del libre cambio no pue-
de, ella sola, seguir rigiendo las relaciones ptblicas internacionales.
Puede, sin embargo, aprovechar bien cuando se trata de partes no
muy desiguales en potencia econémica: es un estimulo del progreso
y una recompensa a los esfuerzos. Por eso, las naciones muy indus-
trializadas juzgan que en dicha ley existe clara la justicia. Pero de
otro modo se ha de pensar cuando se trata de condiciones muy des-
iguales entre los paises: los precios formados “libremente” por los
negociadores pueden conducir a resultados totalmente injustos. Ha
de reconocerse, por lo tanto, que el principio fundamental del libe-
ralismo, como norma de los intercambios comerciales, se halla aqui
en no recta posicion.

Pablo VI en OA 1971 lo que critica es la ideologia liberal:

35. Por otra parte, se asiste a una renovacion de la ideologia liberal.
Esta corriente se apoya en el argumento de la eficiencia econdmica,
en la voluntad de defender al individuo contra el dominio cada vez
mas invasor de las organizaciones, y también frente a las tendencias
totalitarias de los poderes politicos. Ciertamente hay que mantener
y desarrollar la iniciativa personal. Pero los grupos cristianos que se
comprometen en esta linea, jno tienden a su vez a idealizar el libe-
ralismo, que se convierte asi en una proclamacién a favor de la liber-
tad? Estos grupos querrian un modelo nuevo, més adaptado a las
condiciones actuales, olvidando facilmente que en su raiz misma el
liberalismo filoséfico es una afirmacion errénea de la autonomia del
ser individual en su actividad, sus motivaciones, el ejercicio de su
libertad. Por todo ello, la ideologia liberal requiere también, por par-
te de cada cristiano o cristiana, un atento discernimiento.

6. Juan Pablo II contintia la doble critica a las ideologias. En LE 1981
dice:

Este conflicto, interpretado por algunos como un conflicto socio-
econdémico con cardcter de clase, ha encontrado su expresién en el
conflicto ideolégico entre el liberalismo, entendido como ideologia
del capitalismo, y el marxismo, entendido como ideologia del socia-
lismo cientifico y del comunismo, que pretende intervenir como
portavoz de la clase obrera, de todo el proletariado mundial (LE 11).
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Y en LE 13 le critica en cuanto puede mantener una supremacia del
capital sobre el trabajo humano:

No se ve otra posibilidad de una superacién radical de este error, si
no intervienen cambios adecuados tanto en el campo de la teoria,
como en el de la practica, cambios que van en la linea de la decisiva
conviccién de la primacia de la persona sobre las cosas, del trabajo
del hombre sobre el capital como conjunto de los medios de produc-
cién.

Y en LE 14 por su concepcion de la propiedad privada, que también
es criticada al colectivismo, por no subordinarse al principio de des-
tino universal de los bienes:

El citado principio, tal y como se recordé entonces y como todavia es
ensefiado por la Iglesia, se aparta radicalmente del programa del
colectivismo, proclamado por el marxismo y realizado en diversos
Paises del mundo en los decenios siguientes a la época de la Encicli-
ca de Leén XIII Tal principio se diferencia al mismo tiempo, del
programa del capitalismo, practicado por el liberalismo y por los
sistemas politicos, que se refieren a él. En este segundo caso, la dife-
rencia consiste en el modo de entender el derecho mismo de propie-
dad. La tradicién cristiana no ha sostenido nunca este derecho como
absoluto e intocable. Al contrario, siempre lo ha entendido en el con-
texto mas amplio del derecho comtn de todos a usar los bienes de la
entera creacion: el derecho a la propiedad privada como subordina-
do al derecho al uso comtin, al destino universal de los bienes.

En SRS no aparece ninguna referencia al liberalismo, pero en CA
1991 aparecen dos.

En CA 60 se hace referencia a que ya Leén XIII mantenia que para
solucionar la «cuestién obrera» se debia contar con la participaciéon
de todos, y a eso se oponen las ideologias del liberalismo y marxis-
mo, pero que desde entonces ha habido cierto cambio:

El mundo actual es cada vez mas consciente de que la solucién de
los graves problemas nacionales e internacionales no es sélo cues-
tién de produccién econdmica o de organizacion juridica o social,
sino que requiere precisos valores ético-religiosos, asi como un cam-
bio de mentalidad, de comportamiento y de estructuras. (CA 60).
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7. Benedicto XVI no menciona al liberalismo en CV 2007 (aunque
«libertad» aparece 37 veces), asi como tampoco Francisco en EG 2013
(con 16 referencias a «libertad» la mayoria de ellas en el sentido de
libertad religiosa) con critica expresa a la «libertad de mercado» en
la version de la «teoria del derrame» (EG 54) al suponer que «todo
crecimiento econdmico, favorecido por la libertad de mercado, logra provocar
por si mismo mayor equidad e inclusion social en el mundo». En la tltima
enciclica LS 2015 tampoco hay referencias al liberalismo, y 20 a «li-
bertad» la mayoria de ellas en un sentido critico por no conciliar
otros valores como la sostenibilidad. Merece la pena destarase el nu-
mero 129 que une libertad, empresa y bien comun:

Para que haya una libertad econémica de la que todos efectivamen-
te se beneficien, a veces puede ser necesario poner limites a quienes
tienen mayores recursos y poder financiero. Una libertad econémi-
ca s6lo declamada, pero donde las condiciones reales impiden que
muchos puedan acceder realmente a ella, y donde se deteriora el
acceso al trabajo, se convierte en un discurso contradictorio que des-
honra a la politica. La actividad empresarial, que es una noble voca-
cién orientada a producir riqueza y a mejorar el mundo para todos,
puede ser una manera muy fecunda de promover la regiéon donde
instala sus emprendimientos, sobre todo si entiende que la creacion
de puestos de trabajo es parte ineludible de su servicio al bien co-
mun (LS 129).






