PERSPECTIVS  Rewista de Andlisis de Economia, Comercio y Negocios Internacionales
Volumen 8 / Niim. Esp. / agosto 2014 / 175 - 200
ISSN 2007-2104

.Un neoliberalismo cultual? A propésito de “El
capitalismo como religion” de Walter Benjamin

Micaela Cuesta!
UBA - Conicet
Buenos Aires, Argentina
micaelacuesta@yahoo.com.ar

Resumen

En un texto inconcluso, redactado en 1921, Walter Benjamin afirma que el capi-
talismo tiene una estructura fundamentalmente religiosa. Cuatro rasgos respaldan
esta aseveracion: su cardcter cultual, su pregnancia ininterrumpida, su estrecho vin-
culo con la culpa y la exigencia de mantener oculto a su Dios. Esta enumeracion,
fragmentaria y escueta, constituye el punto de partida del presente articulo. El ob-
jetivo es reflexionar en torno a la articulacion entre el capitalismo —y su principal
deidad: el dinero— y determinadas narrativas del sufrimiento. A tal fin responde la
intencién de detenerse en una serie de pares inescindibles: lo sagrado y lo profano,
la culpa y la expiacién, la equivalencia y la diferencia, el sufrimiento y la felicidad.
Descomponer estas relaciones y visibilizar los nudos que sostienen la red de estos
relatos es uno de los objetivos centrales del presente articulo.

Palabras clave: Capitalismo, religiéon, Benjamin.
Clasificaciéon JEL: B0, B3, P1, Z1.

Abstract

In an unfinished text, written in 1921, Walter Benjamin argues that capitalism
has a fundamentally religious structure. Four features support this assertion: the

'Doctora en Cs. Sociales (UBA) y Magister en “Comunicacién y cultura” (UBA).
Actualmente es becaria postdoctoral de CONICET y desarrolla sus actividades de inves-
tigacion en el Instituto de Investigaciones Gino Germani (Facultad de Ciencias Sociales,
UBA).

175



176 | PERSPECTIVAS. Revista de Andlisis de Economia, Comercio y Negocios Internacionales / Vol. 8 / Niim. Especial /agosto 2014

cultic character, the uninterrupted cogency, the close link with guilt and the need
to keep hidden its God. This list, brief and fragmentary, is the starting point of
this article. The aim is to reflect on the link between capitalism (with its main
deity: money) and certain narratives of suffering. For that purpose responds the
intention of stopping at a number of inseparable pairs: sacred and profane, guilt
and atonement, equivalence and difference, suffering and happiness. Decomposing
these relationships and visualize the nodes supporting the net of these stories is
one of the central objectives of this article.

Keywords: Capitalism, religion, Benjamin.
JEL classification: B0, B3, P1, Z1.

1. Capitalismo y religion: sobre la estructura fun-
damentalmente religiosa del capitalismo

La critica del cielo se cambia asi, en la critica de la tierra,
la critica de la religion, en la critica del derecho, la critica de la
teologia en la critica de la politica.

Karl Marx?

Desde los comienzos de la sociologia como disciplina se ha interrogado
la relacién entre capitalismo y religion. Sin ser exhaustivos podemos recor-
dar las producciones de neohegelianos como Ludwig Feuerbach, el clasico
estudio de Max Weber sobre la ética protestante, los textos de Karl Marx
y Georg Simmel, hasta los més recientes escritos de Georges Bataille.

Para Feuerbach la categoria de alienacion se encuentra en el centro de la
reflexién en torno a la religiéon. Los hombres, afirma, separan de su propia
condicién las mismas cualidades que atribuyen a su Dios. Como senalan
Miguel Vedda y Antonio Infranca: “Dios/hombre es la imagen mixtificada

*MARX, Karl. “Introduccion para la critica de la ‘Filosofta del Derecho’ de Hegel”,
en Introduccion general a la critica de la economia politica. [1857]. México: Siglo XXI,
1982. P4g. 8.
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que asume la oposicién entre el género y el individuo”3. La alienacién de
estas cualidades supone la sustraccién del poder de los hombres, pues los
predicados humanos depositados en Dios adquieren prioridad respecto de
los hombres concretos. La critica de la religién deberia conducir, afirma
Feuercach, a la supresién de la religiosidad y a la restitucién de esos valores
(solidaridad y amor, entre los més relevantes) al mundo profano. Con ello
—considera— se saldarfan los conflictos sociales.

En La ética protestante y el espiritu del capitalismo Max Weber se de-
tuvo en las afinidades que es posible trazar entre ambos términos de esta
compleja relacién. El énfasis no recae allf en la alienacién sino en los sutiles
puntos de contacto entre una modalidad singular de entender la salvacion,
por un lado, y sus efectos —traducidos en una forma, también singular, de
racionalizacién—, por otro. Aventurdndonos en una lectura freudiana de We-
ber podriamos entender esta racionalizacion que establece las condiciones
subjetivas del despliegue del capitalismo, como una solucidn de compromiso
entre un saber que no se quiere saber pero que es imposible de ocultar. Esto
es, el cardcter inescrutable de la predestinacién —afirmado en la doctrina
protestante—, fuente de la angustia y la impotencia en el individuo, conduce
a un proceso de denegacién a través del cual éste actiia como si mediante su
profesion (vocacidn) pudiese torcer el designio divino desconocido y asegu-
rarse, de este modo, un lugar en el reino de la gracia. El ejercicio maquinal,
sin pausa y calculado, que caracteriza el tipo de racionalidad capitalista (y
protestante), es el indice de aquel saber que se quiere olvidar. Pero, asi co-
mo el fetiche en Freud no es més que el monumento erigido a la castracion,
a su “desmentida”?, esta actividad maquinal, sin término ni goce, senala en

3INFRANCA, Antonio y VEDDA, Miguel. “Introduccién sobre la génesis de la cate-
gorfa de alienacion”, en INFRANCA, Antonio y VEDDA, Miguel (Comps.). La alien-
acion: historia y actualidad. Buenos Aires: Herramienta, 2012. Pag. 17.

4En palabras de Freud: “el horror a la castracion se ha erigido un monumento recorda-
torio con la creacién de este sustituto. Como estigma indeleble de la represién sobrevenida
permanece, ademas, la enajenacién respecto de los reales genitales femeninos, que no falta
en ningun fetichista. Ahora se tiene una visién panoramica de lo que el fetiche rinde y de
la via por la cual se lo mantiene. Perdura como el signo del triunfo sobre la amenaza de
castracion” FREUD, Sigmund. “Fetichismo”, en Obras Completas, Volumen XXI, Buenos
Aires: Amorrortu, 1998. Pag. 149.
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Weber el intento desesperado de apartar lo que se sabe: la inescrutabilidad
del plan salvifico-divino. En cualquier caso lo que se produce es, siguiendo
al autor, un intrincado vinculo entre una férrea racionalidad sostenida en
un contenido, en apariencia, irracional.

Podemos dar un paso mé&s en este vinculo entre el capitalismo como
sistema y la religién —entendida en un sentido amplio—, y recordar que el
término fetiche hunde sus raices en los trabajos cientificos en torno a las
creencias de los pueblos “primitivos”. En efecto, uno de los primeros es-
tudios en torno al fetichismo, anterior inclusive a los desarrollos de Marx,
se centra en el andlisis de las précticas de las comunidades colonizadas
que cautivaron y horrorizaron a los primeros investigadores europeos. Asi,
Charles de Brosses®, mediando el siglo XVIII, buscaba explicar la actitud
“infantil” e irracional de un culto organizado alrededor de un objeto que es
venerado no tanto por lo que representa sino por lo que inmediatamente es.
Precisamente, es este cardcter inmediato el que llama la atencién del inves-
tigador. Formas de adoracién que, puestas al servicio de la estructuracion,
y reproduccién de las jerarquias, de una comunidad, serfan dejadas atrés
en las sociedades “esclarecidas” (iluministas). Lejos de esta fantasia de su-
peracién, propia de la ideologia del progreso que impregna gran parte del
iluminismo, tanto el siglo que le siguié como el momento actual en el que
vivimos, no ha podido desprenderse de esta dimensién religiosa presente en
la configuracién del lazo social. Ello no significa, no obstante, que sus formas
de expresion, sus rituales y su culto se hayan continuado sin modificacién
alguna. Por el contrario, sus mecanismos han variado, sus operaciones se
han complejizado; tal vez no sea exagerado afirmar que el capitalismo no
sélo retiene sino que agudiza el cardcter cultual, la pregnancia y el ocul-
tamiento (bajo el ropaje de la laicidad) que caracteriza a la religién y, sobre
todo, a la religion cristiana.

Marx conocia la obra de De Brosses, la habia comentado en un articulo
aparecido en la Nova Gazeta Renana en 1842°. Su preocupacion, alli, era
fundamentalmente antropolégica, lo cual dio lugar a la hipdtesis de Karl

"DE BROSSES, Charles. Du culte des dieux fetiches. Paris: Fayard, 1988.
%ASSOUN, Paul-Laurent. Le fétichisme. Paris: PUF, 1994, P4g. 36.
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Lowith segin la cual Weber y Marx comparten algunas inquietudes politi-
cas y supuestos tedricos. De ahi que no sorprenda la existencia de ciertas
coincidencias —sin desconocer las diferencias— en sus planteos, una de las
cuales refiere, en efecto, a las afinidades conceptuales que venimos delinean-
do entre el sistema capitalista y las ramificaciones de la religién cristiana.
Asi, podemos leer en Marx:

Para una sociedad de productores de mercancias, cuya relacién
social general de produccién consiste en comportarse frente a
sus productos como ante mercancias, o sea, valores, y en rela-
cionarse entre si sus trabajos privados, bajo esta forma de cosas,
como trabajo indiferenciado, la forma de religién més adecuada
es el cristianismo, con su culto de hombre abstracto, y sobre todo
en su desenvolvimiento burgués, en el protestantismo, defsmo,
ete.”

Se pensd, entonces, al capitalismo y a la religiéon en términos de una
relacién de alienacién (Feuerbach) y de una afinidad electiva (Weber), pero
también como una suerte de correspondencia definida en virtud de la se-
mejanza “estructural” de sus respectivas operaciones: abstraccion, indifer-
enciacién, homogeneizacién (Marx). Ahora bien, de qué modo diferencial
entiende Benjamin esta articulacién, afinidad, o mediacién, entre ambos
términos. ;En qué sentido afirma él que el capitalismo tiene la estructura
de una religién? Comencemos por la primera de las caracteristicas que el
autor sefiala en “El capitalismo como religiéon” y en la que ambos fenémenos
convergen: su caracter cultual.

2. El caracter enfaticamente cultual del capitalismo:
la (in)distincién entre lo sagrado y lo profano
Mss alla todo es profano. Porque afuera, el mundo estd vacio.

En vez de los dioses estdn las cosas, y con éstas ya no se habla,
sino que se las compra

"MARX, Karl. El Capital Buenos Aires: Siglo XXI, 2002. Cap. I. Pag. 96.
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Rodolfo Kusch®

Proponemos realizar un rodeo por el lugar que ocupa el concepto de
lo cultual en la reflexién benjaminiana sobre la obra de arte, pues en ella
encontramos distintos elementos que nos permiten aproximarnos desde una
perspectiva novedosa a la significacién del cardcter cultual del capitalismo.
En el articulo “La obra de arte en la era de su reproductibilidad técnica”?,
el valor cultual de una obra se relaciona con su inscripcién en précticas
rituales, restringidas a ciertos dmbitos jerdrquicos y a un nimero limitado
de miembros de una comunidad. La gravitacién de la obra de arte hacia
el polo cultual en detrimento del exhibitivo, inescindible de aquel, opera
en el sentido de la realizacién de una funcién predominantemente méagica o
religiosa.

Con la exacerbaciéon de la reproduccién técnica, la relacién entre am-
bos polos sufre una modificacién, transformédndose con ello tanto la funcién
como el fundamento del arte que ya no cumplirfa un fin ritual sino uno artfs-
tico. Su fundamentacién no se ligarfa més al culto de los dioses, al ritual
esotérico, sino a una praxis con pretensiones de generalidad: la politica. Es
un desplazamiento que tiende a la masividad, a la ampliacién desde el polo
cultual al exhibitivo el que produce, en un segundo momento, un cambio
cualitativo en el estatuto cultural de la obra de arte. Con la reproduccién
técnica —pues la obra siempre ha sido susceptible de reproduccién— algo mu-
ta. Adn en la versién mas fiel y acabada, falta en ella —seniala Benjamin—
el “aqui-ahora”, su irrepetibilidad, su singularidad, tanto material como
histérica. En otras palabras, lo que falta es la huella de su origen, su relacién
con la tradicién, su referencia temporal. Si entendemos estas marcas como
los caracteres de su autenticidad, lo que se metamorfosea con la reproduc-
cién técnica es la fndole aurdtica del arte: aquella lejania indecible que
palpita en la mayor proximidad y que llamamos aura; aquella extrafieza
y alusién a la irrepetibilidad, y singularidad de una inscripcién espacio

8KUSCH, Rodolfo. “Me sali6 el indio”. Extracto publicado por Pagina/12. Jueves, 18
de octubre de 2012.

YBENJAMIN, Walter. “El arte en la era de su reproductibilidad técnica”, en Sobre la
fotografia. Trad. José Mutioz Millanes, Valencia: Pre-textos, [1936] 2007.
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temporal. La destruccién del aura opera asi en, al menos, dos niveles: por
un lado, resquebrajando la nocién de autenticidad, del “aquf y ahora”, en
manos de una reproductibilidad que gana independencia respecto del origi-
nal y transgrede las restricciones espaciotemporales yendo a la bisqueda
de un publico mayor (trascendiendo, incluso, los mérgenes de la sociedad).
Por otro lado, este resquebrajamiento del aura conlleva una transfiguraciéon
de la relacién de la obra de arte con la tradicién y la experiencia, de donde
ésta extrafa su autoridad. Ella es puesta en entredicho y expuesta a una
variedad de miradas e interpretaciones.

De este modo, lo irrepetible, lo singular, cede terreno a lo aparentemente
igual, a lo susceptible de repeticién. La apertura habilitada por la técnica
podria entenderse en el sentido de una democratizacion tanto del acceso a
la “contemplacién” de la obra de arte como de la posibilidad ampliada de
su produccién y evaluacién, esto es, cierta experticia, también generalizada,
de sus criterios de estimacién y organizacién.

Esto no significa —como algunos comentaristas han intentado hacer ver—
el festejo acritico del arte reproductible técnicamente, como tampoco la
condena, sin més, del valor cultual de la obra de arte. Por el contrario, en
cada obra conviven ambos polos. En este sentido podria decirse que ella
es dual: no hay valor exhibitivo sin valor cultual y viceversa, aun cuando
la relacién entre los términos de esta ecuacién sea de tipo mévil, sujeta a
actores y dindmicas contingentes.

El valor cultual refiere a una suerte de “valor de uso”, concreto, situa-
do y singular; en tanto el valor exhibitivo se vincula mds a la esfera de la
circulacién, la apropiacién y el consumo critico, distanciado'’. El interés
radica aqufi en dar cuenta de cémo las transformaciones materiales de pro-
duccién de las obras de arte trastocan sus funciones ideolégicas y politicas,
maés alld de la intencionalidad autocentrada del artista. Lo que habria que
interrogar es: jqué sucede cuando alguno de estos polos disminuye al punto

N0 casualmente Benjamin inicia este texto —“El arte en la era de su reproductibilidad
técnica”— con una referencia a Marx y a su analisis de la evolucién y contradiccién interna
del capitalismo. Es acerca de la evolucién y de esta contradiccién interna de la imagen
predominante del arte en el capitalismo contempordneo de lo que habla Benjamin en el
articulo mencionado.
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tal de parecer extinguirse?

Si la subordinacién del valor cultual en la esfera artistica podia pro-
ducir efectos democratizadores, en el sentido de avanzar sobre una préactica
restringida al modo de una elite, circunscripta a lo sagrado y, en cierto sen-
tido, profanarla, ;qué ocurre cuando este valor ya no estd subordinado sino
que impregna transversalmente todas las préacticas culturales, politicas y
econdémicas? jQué sucede cuando, como es el caso del capitalismo tardio —o
del neoliberalismo— “todo” asume la forma de un culto? Nos referimos a la
siguiente afirmacién de Benjamin: “el capitalismo es una religiéon puramente
cultual, quizds la mds extrema que jamds haya existido. En él todo tiene
significaciéon inmediata respecto del culto, no conoce ninguna dogmatica
especifica, ninguna teologfa” .

Las précticas cultuales que el capitalismo modela no reconocen ningtin
origen exterior a ellas mismas, ni tampoco una esfera que las trascienda. Si
en la antigiiedad, o ain en los albores de la modernidad, los rituales mégi-
cos, las celebraciones sacras, perseguian el objetivo de agradar, tranquilizar,
agradecer o elevar plegarias a las diferentes deidades; en la religion del capi-
tal el culto no reconoce ya aquella instancia supra. La linea de demarcacién
entre una préactica ritual y otra que no lo sea se torna por demads endeble,
casi imperceptible. Si lo que caracteriza la dimensién cultual de una obra
de arte es el “aqui y ahora”, cuando llega al limite de la extenuacién su
cardcter exhibitivo, hasta el punto de précticamente desaparecer, sélo resta
la pura sucesién de “aqui y ahora”, mutando, luego, su naturaleza. En él
no se dejan ver ya las marcas o fndices de historicidad, por el contrario,
estos momentos devienen la superficie lisa de una serie indiferenciada de
instantes. No hay experiencia allf impresa, ni memoria susceptible de ser
narrada. Una suerte de disecacién temporal inhibe la elaboracién de narra-

ciones colectivas!2.

UBENJAMIN, Walter. “El capitalismo como religién” (Spanish  trans-
lation of Benjamin’s “Kapitalismus als Religion”, Gesammelte Schriften
Bd. VI Suhrkamp Verlag, Frankfurt a. M., S. 100-103) [versién on-line].
http://biopoliticayestadosdeexcepcion.blogspot.com.ar/2010/12/el-capitalismo-como-
religion-walter _08.html.

12E] cardcter puramente cultual que se impone con la légica del capitalismo se aproxima
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Cuando a la autoridad se le sustrae su contenido, la tradicién, lo que
queda es el puro ritual, la repeticién mecdnica de un hacer que desconoce
su sentido y orientacién, la manifestacién cruda de una violencial3.

La “colonizacién de la l6gica mercantil hacia otras esferas” —para usar
una terminologia weberiana— parece ser definitiva. Con ello, el efecto de
consolidaciéon del lazo social supuesto en las practicas colectivas que norma-
ban los rituales, se ha desplazado hacia el caracter puntual, eminentemente
individual e ininterrumpido de un hacer regido por el interés y autocentra-
do en el individuo. Este desplazamiento impacta de distintos modos en la
configuracién del lazo social: desolidarizacién, ausencia de reconocimiento,
agravio moral, desidentifiacién, son algunos de los nombres con que distin-
tos autores contempordneos han bautizado sus manifestaciones™. Quizas
podamos encontrar entre los materiales que dan forma a estas expresiones
los fenémenos més generales de la indiferencia y la homogeneizacién. Am-
bas operaciones presentes en el modo en que Marx conceptualizaba a la
mercancia y al dinero como mercancia.

asi a la estructura de la informacién tal como Benjamin la define en El Narrador: fluir
effmero, continuo e indiferenciado de imégenes, supresién de toda lejania y por tanto
de toda posibilidad de extrafiamiento. La informacién, a diferencia de la narracion, estd
siempre acompanada de una explicacién, lo que clausura toda pregunta y por tanto todo
ejercicio de indagacion y critica. BENJAMIN, Walter. El Narrador. Introduccién, notas
y traduccién de Pablo Oyarzin R. Santiago de Chile: Metales Pesados, [1936] 2008.

13Esta afirmacién no deberfa conducir a la reivindicacién vacia de lo exhibitivo, antes
bien, de lo que se trata es de tematizar una tensién o contradiccién presente en el planteo
benjaminiano y que operaba en las préacticas artisticas: la relacién entre valor cultual y
valor exhibitivo. Contradiccién que parece extinguirse bajo el capitalismo contemporéneo.

"Ver, entre otros: BOLTANSKI, Luc y CHIAPELLO, Eve. El nuevo espéritu del capi-
talismo. Trad. Marisa Pérez Colina, Alberto Riesco Sanz, Rail Sédnchez Cedillo. Madrid:
Akal, 2000; SENNETT, Richard, La corrosién del cardcter. Las consecuencias personales
del trabajo en el nuevo capitalismo. Trad. Daniel Najmias. Barcelona: Anagrama, 2000;
HONNETH, Axel. Critica Del Agravio Moral: Patologias de la Sociedad Contempordnea.
Buenos Aires: FCE, 2009; BUTLER, Judith. Vidas precarias. Trad. Fermin Rodriguez.
Buenos Aires: Paidés, 2009.
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3. La equivalencia y la diferencia: sobre el oxi-
moron de una abstraccién real

Ya senalamos un primer efecto de la indole esencialmente cultual del
capitalismo contempordneo: la indistincién entre lo sagrado y lo profano.
Si lo sagrado puede ser definido como aquello que se sustrae al uso, ya
no hay en el capitalismo ninguna dimensién —o casi ninguna— que no sea
penetrada por su légica. Si en uno de sus aspectos esto podria ser valorado
positivamente (en la medida en que tal indistincién promoveria el acceso
profano a bienes, acciones, decisiones, antes supeditadas o subordinadas
a designios ocultos para la gran mayorfa de los hombres), en otro de sus
aspectos, no obstante, lo que ocurre es una reificacién que reduce a un
unico patrén la pluralidad de la vida: todo es “profanable” en el sentido de
que todo tiene precio, todo es comprable, todo es potencialmente usable y
calculable en términos econémicos utilitarios.

Esta suerte de continuum de reproduccién cultural instalado por el
predominio del capital, lejos de representar la superacién de una forma
mistificada de producir comunidad, se presenta como una versién suya més
sofisticada y compleja. Su estatuto secular, su apariencia racional y calcu-
lada, contribuyen a invisibilizar las “sutilezas metafisicas” y las “reticen-
cias teoldgicas” adheridas a la estructura minima que constituye su funda-
mento. Los mecanismos y procesos complejos que subyacen a la moneda,
al dinero, contindan siendo sélo aprehensible mediante una aguda inter-
pretacion histérico-analitica.

No hacemos méds que parafrasear la transitada definicién de mercancia
que proporciona Marx en El Capital:

A primera vista, una mercancia parece ser una cosa tri-
vial, de comprension inmediata. Su andlisis demuestra que es un
objeto endemoniado, rico en sutilezas metafisicas y reticencias
teoldgicas. En cuanto valor de uso nada de misterioso se oculta
en ella [...]. Pero no bien entra en escena como mercancia, se
transmuta en cosa sensorialmente suprasensible!®.

MARX, Karl. El Capital, Buenos Aires: Siglo XXI, 2002. Cap. 1. P4g. 87.
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Pero acd no nos importa tanto la definicién general de la mercancia
cuanto el rol que le cabe al dinero como mercancia. El, en su cardcter de
equivalente gemeral, asume el rostro de la intercambiabilidad directa de to-
das las mercancias en virtud de su sola separacién y mediacién. El oro,
primero, el billete, después, las tarjetas y los intangibles c6digos numéricos
hoy, son las distintas figuras que, a lo largo de la historia, han cumplido
esta funcién. La creciente abstraccién implicita en este devenir, corre en
paralelo con la autonomizacién de las condiciones materiales que le dan
sustento: el trabajo humano y social (inico generador de valor). Sobre esta
autonomizacién creciente se asienta la analogia que propone Marx entre el
mundo de las mercancias —y el fenémeno del fetichismo— con la religién:
ambos, siendo productos humanos, no sélo se independizan de sus produc-
tores sino que ademéds adquieren vida y cualidades propias, sometiendo o
enfrentdndose ahora a ellos como una fuerza ajena, hostil y amenazadora.
Dios y dinero, en tanto deidades de distintos credos se aproximan vertigi-
nosamente: el dinero se ha tornado tan intangible como Dios, tan irre-
presentable como El, igual de omnipresente y omnipotente. Dinero y Dios
producen, ademds, un mismo efecto: crean “comunidad” —retinen, igualan,
relacionan— a espaldas de los hombres.

Revisemos algunos puntos de la explicacién de Marx: el secreto encanto
de la mercancia no se encuentra en ninguna instancia supraterrenal, por el
contrario, su enigma radica en la forma misma, en su composicién histoérico-
social. La mercancia es la condensacién dual de valor de uso y valor (de
cambio). Una de sus caras muestra su cualidad material, su estar orien-
tada a la satisfacciéon de una necesidad particular, su ser producto de un
trabajo concreto, 1til y especifico; en tanto su otra faz nos devuelve al terre-
no de la abstraccién, del trabajo humano indiferenciado, a una porcién de
“gelatina homogénea” de gasto de fuerza de trabajo en sentido fisiolégico
(general y social). Esta estructura dual queda expuesta en el intercambio
de mercancias y se exterioriza en la forma simple de valor donde una de
ellas ocupa la posicién de forma relativa de valor, y otra, la de equiva-
lente. De este modo, el caracter internamente escindido de las mercancias
es subsumido en la relacién de intercambio entre dos productos (diferentes e
iguales, simultdneamente). Este procedimiento involuntario de ocultamien-
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to se intensifica cuando queda fijada la forma del equivalente general: una
mercancia x —afirma Marx— adopta la forma de equivalente general porque
todas las demds mercancias la convierten en el material de su forma de va-
lor general y unitaria. Esta mercancia ofrece al resto la forma relativa socio
general del valor porque todas las mercancias pertenecientes a ese mundo,
con una sélo excepcion, se ven excluidas de la forma general del equivalente,
que es, a su vez, quien las mancomuna.

Moneda, dinero, son secundadas por el fetichismo cuyo fenémeno béasico
es un quid pro quo, es decir, presentar una cosa por otra, esto es, presen-
tar al producto del trabajo humano y de sus relaciones como propiedades
inherentes a las cosas. Dicho en otros términos, una relacién social entre
hombres asume la forma fantasmagoérica de una relacién entre cosas (inde-
pendientes de aquellos y de su voluntad).

Este famoso quid pro quo opera por inversién, y no otro es el compor-
tamiento del dinero: “El dinero” —dice Marx— “aparece como ese poder que
todo lo invierte, frente al individuo y frente a los lazos sociales, etc., que
se afirman para si como esencia’'®. A este parrafo lo antecede un comen-
tario que Marx realiza sobre las propiedades que Shakespeare atribuia al
dinero!”:

La inversién y la confusién de todas las cualidades humanas
y naturales, la hermandad de todo lo imposible —la fuerza divina—
del dinero, residen en su esencia, como la esencia genérica alien-
ada, enajenada, exteriorizada de los hombres. Es la capacidad
enajenada de la humanidad!'®.

Todo lo que los hombres no pueden por si mismos, lo puede el dinero. Por
su mediacién el impotente deviene potente; el cobarde, valiente; el feo, lindo.

""MARX, Karl. “Dinero”, en Manuscritos econdmico-filosdficos de 1844. Buenos Aires:
Colihue, 2004, Pag. 184.

"Dos son estas propiedades: “1. Es el dios visible, la transformacién de todas las
propiedades humanas y naturales en su contrario, la confusién y la inversién universal de
las cosas; hermana todo lo imposible; 2. Es la puta universal, el alcahuete universal de
los hombres y los pueblos” Ibid. Pag. 182.

"8Tbid. Pag. 182.
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Este poder transformador, muy préximo al de la magia, carece, no obstante,
de aquello que rodeaba y reclamaba la magia: una comunidad asentada en
la creencia y firme conviccién de su eficaz poder transformador. Si uno de
los modos de proceder de la magia consistia en asemejarse a la naturaleza
para producir diferencias, en los rituales sin pausa mediados por el dinero,
el procedimiento es el inverso: se parte de diferencias (entre valores de usos,
entre propietarios de los medios de produccién y fuerza de trabajo) para
producir, mediante su equivalencia, una igualdad (entre valores de cambio,
entre hombres “formalmente” libres). Pero una igualdad no entendida ya
en términos de justicia, por el contrario, se trata de una homogeneizacion
que descualifica, instrumentaliza e identifica, al reducir todas las cosas a su
exclusiva medida.

Por otro lado, en los ritos sacrificiales —afiman Adorno y Horkheimer!'%—
llevados a cabo por la magia, la victima ofrecida a un dios, si bien sustituia
a un primogénito, y en ello se insinuaba ya la légica de la igualacién (que
domina en el intercambio —y en la ciencia—) era, no obstante, una susti-
tucién especifica?® que conllevaba el otorgamiento de un cardcter tnico y
sacro a la victima. En virtud de ciertas particularidades ella se convertia
en insustituible. En el capitalismo se pone coto a esa modalidad, en él no
hay insustituible, “hay victimas”, s{ —dicen los autores, aunque en relacién
a la ciencia— “pero ningtn Dios”?!.

Luego, si en la magia se expiaba una culpa, en la “religién-capitalismo”
parece no haber expiacién posible, aunque sf culpa.

Y ADORNO, Theodor W. y HORKHEIMER, Max. Dialéctica del iluminismo. Trad.
Juan José Sanchez. Madrid: Trotta, 2009.

20 Adorno y Horkheimer afirman: “En la magia se da una sustituibilidad especifica. Lo
que le acontece a la lanza del enemigo, a su pelo, a su nombre, le sucede al mismo tiempo
a su persona; en lugar de Dios es masacrada la victima sacrificial” Ibid. P4g. 65.

2Tbid. P4g. 65.
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4. Culpa y expiacion: sobre la fuerte fuerza cul-
pabilizadora del capital

Llegamos al tercer aspecto mitico estructural del capitalismo que, en
consonancia —y disonancia— con la religién, Benjamin define a través de las
siguientes palabras:

En tercer lugar, este culto es culpabilizante. El capitalismo
es probablemente el primer caso de un culto que no es expiatorio
sino culpabilizante. En esto, este sistema religioso se precipita
en un movimiento colosal. Una conciencia monstruosamente cul-
pable que no sabe expiarse se apodera del culto no para expiar
en él esta culpa sino para hacerla universal, para hacerla entrar
por la fuerza en la conciencia y, finalmente y sobre todo, para
implicar a Dios en esta culpabilidad a fin de que él mismo tenga,
finalmente, interés en la expiacién [...]. En la esencia misma de
este movimiento religioso que es el capitalismo yace la perseve-
rancia hasta el final, hasta la completa culpabilizacién final de
Dios, hasta un estado del mundo afectado por una desesperanza
que todavia se espera. Lo que el capitalismo tiene de histérica-
mente inaudito es que la religién no es ya la reforma del ser sino

su destruccion??.

Universalizacién de la culpa??, imposibilidad de expiacién y desesperan-
za, pulsan el ritmo del capitalismo como culto sin dogma. Con el fin de la

22BENJAMIN, Walter: “El capitalismo como religion”. Op. cit..

3 Recordemos que en alemén el vocablo “Schuld” significa tanto culpa como deuda.
Benjamin juega con esta “ambigiiedad demoniaca” que encuentra un antecedente in-
soslayable en el “Tratado segundo: «culpa», «mala conciencia» y similares” de La ge-
nealogia de la moral de Friedrich Nietzsche. Alli Nietzsche evidencia la genealogia de la
conciencia (moral) de la culpa: ella proviene del concepto material de tener deudas y
encuentra su campo de emergencia en la relacién contractual entre acreedor y deudor.
La culpa se vincula con un perjuicio cuya compensacién/expiacion es siempre inconmen-
surable. Ver: NIETZSCHE, Friedrich. La genealogia de la moral. Trad. Sdnchez Pascual,
México: Alianza, [1887] 1972.
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escatologia, entendida como una instancia inaudita que redime y salva, el
estrechamiento del mundo deviene un ambiente irrespirable.

Una de las formas en que el arte elabord esta sensibilidad de época
es desarrollada por Benjamin en El origen del drama barroco alemdn. Las
reflexiones que en aquel trabajo se despliegan se ofrecen como relevantes
claves de lectura para interpretar este caracter culpabilizador y no expiato-
rio de la “religiéon-capitalismo”. Alli el autor afirma que el lenguaje formal
del Trauerspiel puede ser leido como el desarrollo “de las necesidades con-
templativas inherentes a la situacién teoldgica de la época”?*. Una de estas
necesidades teoldgicas era la que resultaba de la merma de toda escatologia
y el intento consiguiente de hallar consuelo ante la renuncia a un estado de
gracia, en la reduccién a un estado criatural (mundano y humano). Si para
la Edad Media la historia y la caducidad representaban tan solo etapas en
el camino de la salvacién, en el Trauerspiel ambas significan sumisién com-
pleta en el desconsuelo de la condicién terrena. Si existiese una posibilidad
de redencién ella residiria en lo profundo de esta fatalidad.

El Trauerspiel escenifica, ademds, una tensién: por un lado, es prueba de
un estado de cosas abandonado por los dioses, de un universo desencantado,
sin esperanza de salvacion, pero, por otro, es expresién de la condicién de
criatura —y de experiencia— de todo lo existente, lo que conduce a una
critica radical a la impotencia encarnada en la figura politica, de autoridad
y poder.

En este marco “teoldégico”, muerte y culpa asumen otras significaciones.
La primera, al no representar ya el acceso a la inmortalidad cobra en el dra-
ma otro sentido: estando escasamente determinada ella es, simplemente, la
que pone término a la representacion de una vida para repetirla o replicarla
en otra escena. La muerte no es destino mitico sino transformacién en es-
pectro. Ella es la marca de todo lo viviente: la muerte acompana a la vida
tanto como la indecisién, pasividad e impotencia acompana al hombre (y
m4s atn a los Reyes, Principes y demds figuras de autoridad) en el drama
barroco.

" BENJAMIN, Walter. El origen del drama barroco alemdn. Trad. José Muiioz Milla-
nes. Madrid: Taurus [1925] 1990. P4g. 66.
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La culpa, por su parte, no signa el destino de un individuo —como en la
tragedia— sino que alcanza a todo lo viviente (llegando inclusive a imperar
sobre las cosas: lo objetivo se convierte en una amenaza opresiva en el
Trauserspiel®®). La culpa no estd asociada al saber o a la conciencia, por el
contrario, los personajes son culpables sin saber de qué; alli, sufrimiento y
castigo no encuentran justificacién alguna. La culpabilidad es objetivada,
reinterpretada en términos de historia natural. Podriamos afirmar: se es
culpable tanto como se es criatura.

Esta conceptualizacién no es otra cosa que una traduccién al lenguaje
artistico del lenguaje de la historia social y politica del Renacimiento, y
sugiere una manera no lineal, densamente intencionada, de leer la relacién
de afinidad entre capitalismo y religién. Este estilo de reinscripciéon “histori-
ca” alude a fenémenos que trascienden los confines de la época y perviven
bajo el capitalismo en su modo contemporaneo: fin de la escatologia, cul-
to ininterrumpido como repeticién sin pausa de un ritual al que se le ha
sustraido la meta, desplazamiento del dogma y cardcter no expiatorio del
mismo, son los fenémenos significantes recursivos.

Algunos autores —afirma Benjamin— han querido ver en el derecho un
dmbito alternativo a la religién en donde podria inscribirse una nocién
no puramente culpabilizadora del destino, confundiendo al derecho con la
justicia y creyendo erréneamente que en él encontrarian lugar la inocencia
y la felicidad (al lado de la culpa y la infelicidad). Decimos errdneamente
pues el derecho, lejos de aproximarse a la nocién benjaminiana de justicia y
distanciarse asi del destino, consiste en la repeticién mitica de la violencia
que subyace a su fundacién (y conservacién)?%. El destino en el derecho

2 La presencia del objeto fatal se halla sobre todo en los «dramas de destino», con-
figuracion estética que Benjamin ubica dentro de la familia del Trauerspiel. A diferencia
de la tragedia antigua en la moderna los objetos son portadores de significacién senala
Benjamin. Ibid. Pag. 123.

20 Agreguemos a lo que ya dijimos una significativa cita: “Sobre la ruptura de este
ciclo hechizado por las formas del derecho miticas, sobre la disolucién del derecho y las
violencias que subordina y estd a la vez subordinado, y en ultima instancia encarnadas
en la violencia del Estado, se fundamenta una nueva era histérica” BENJAMIN, Walter.
“Para una critica de la violencia”; en Para una critica de la violencia y otros ensayos.
Trad. Roberto J. Blatt. Madrid: Taurus, [1921] 1991. P4g. 44.
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aparece en el momento en que se considera una vida —una experiencia,
una comunidad, una sociedad— como culpable cuando en realidad primero
ha sido condenada y sélo después se ha convertido en culpable. Asi, una
critica bien entendida al destino culpabilizador que subyace al derecho —
y al capitalismo— deberia conducir antes que a su reafirmacién a su des-
instauracion.

Una critica del derecho que se pretenda benjaminiana exigiria refle-
xionar en torno a un tipo de ley que sea algo mds que cristalizacién de una
racionalidad instrumental, una herramienta privilegiada del capital —como
ya senalaron Marx, Lukdcs y en cierto sentido Weber— que establece las
coordenadas normativas que regulan el flujo e intercambio entre los hom-
bres, los bienes, las personas individuales y colectivas, publicas y privadas,
en funcién del mantenimiento y supervivencia de un sistema cuyo funda-
mento es la explotacién, la violencia y la desigualdad. Sostener la disputa
politico moral en el terreno del derecho, como medio de reconocimiento
identitario y de redistribuciéon econémica, restituyendo su irreductibilidad
y diferencia en relacién a la justicia, es una de las vias posibles para inte-
rrumpir el circulo capitalista religioso de la culpabilizacién, la violencia, y
la no expiacién.

5. Sufrimiento y felicidad: sobre la indole politica
de los afectos

Es manifiesto por s{ mismo que las acciones de los hombres
proceden de la voluntad, y la voluntad de la esperanza y el
miedo

Thomas Hobbes?’

Un 1ltimo tépico sobre el modo en que el capitalismo refuerza su po-
tencia simbdlica y préctica emerge del fragmento de Benjamin: la relacién
entre sufrimiento, felicidad y narrativas redentoras. Un pédrrafo de Freud de

’THOBBES, Thomas. Elementos filoséficos. Del ciudadano. Trad. Andrés Rosler.
Buenos Aires: Hydra, 2010. P4ag. 175.
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“El malestar en la cultura” sienta las coordenadas en que proponemos leer
esta cuarta y tdltima dimensién.

La religiéon perjudica este juego de eleccién y adaptacion
imponiendo a todos por igual su camino para conseguir la dicha
y protegerse del sufrimiento. Su técnica consiste en deprimir el
valor de la vida y en desfigurar de manera delirante la imagen
del mundo real, lo cual presupone el amedrentamiento de la
inteligencia |...]. Pero, dificilmente obtenga algo mds; segin
dijimos, son muchos los caminos que pueden llevar a la felicidad
tal como es asequible al hombre, pero ninguno que lo guie con
seguridad hasta ella. Tampoco la religién puede mantener su
promesa. Cuando a la postre el creyente se ve precisado a hablar
de los «inescrutables designios» de Dios, no hace sino confesar
que no le ha quedado otra posibilidad de consuelo ni fuente de
placer en el padecimiento que la sumisién incondicional?®.

Friedrich Nietzsche, varios anos antes que Freud, en La genealogia de
la moral nombraba a este conjunto de técnicas que reducian el valor de la
vida y deformaban delirantemente la imagen del mundo real, bajo la nocién
de ideal ascético®. El es producto —asevera Nietzsche— de la voluntad de
introducir en la conciencia de los hombres su autodesprecio, su miseria, al
punto de lograr que se avergiiencen de la propia felicidad. El «pathos de
la distancia» que es el punto de partida de la genealogia de la valoracién
moral (de lo bueno y lo malo) es también aquf el que mantiene la diferencia

ZBFREUD, Sigmund. “El malestar en la cultura”, en Obras Completas. Vol. XXI.
Buenos Aires: Amorrortu, 1998. Pag. 84.

Y Podriamos pensar al ideal ascético como la préctica y doctrina de la moral de los
esclavos que, surgida en el seno de la casta sacerdotal, no es, no obstante, exclusiva de ella
pues se continta en la filosoffa y la ciencia (ambas reproducen la creencia en la existencia
de un Sujeto pleno de intencién y de la incriticabilidad de la verdad). Ninguna de ellas
escapa, a su vez, a la dignificacién metafisica del sufrimiento y a la depreciacién de la
dimensién material de la existencia. Es mds, ambas pueden ser pensadas como su efecto.
Ver: NIETZSCHE, Friedrich: La genealogia de la moral, Trad. Sdnchez Pascual, México:
Alianza, [1887] 1972.
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entre los “sanos” y los “enfermos”. De entre estos tdltimos una porcién ha
asumido el rol de direccionar el “resentimiento” con el fin de neutralizar
la amenaza de anarqufa o el estallido del rebano. Con el objeto de volver
inocuos a los enfermos, los sacerdotes ascetas se sirven de los peores ins-
tintos de los que sufren “con la finalidad de lograr la autodisciplina, la
autovigilancia, la autosuperaciéon”3". No se atacan las “causas”, tan sélo se
mitiga el sufrimiento por via moral-psicoldgica, por el training, mediante
la actividad maquinal (a la que llaman «la bendicién del trabajo»), pero
también mediante el desenfreno de los sentimientos que, al redundar en
culpa, resultan provechosos para la intervencién y justificacién religiosa vy,
desde nuestro punto de vista, politico-cultural.

Mas la importancia de comprender el ideal ascético radica en que la
pluralidad de sus sentidos evidencia una tnica cuestién que, en palabras
de Nietzsche, no es otra cosa que: “la realidad fundamental de la voluntad
humana: su horror vacui [horror al vacio]: esa voluntad necesita una meta —
y prefiere querer la nada a no querer”3!. A la segunda preferencia se vincula
el nihilismo, a la primera el ideal ascético. Es este tltimo el que “cree que
no existe en la tierra ningin poder que no tenga que recibir de él un sentido,
un derecho a existir, un valor, como instrumento para su obra, como via y
como medio para su meta’32. Lo que viene a proporcionar el ideal ascético
es una meta, en rigor, un sentido que colme el vacio ético. Este vacio que
no encontraba explicacién y que el hombre no podia justificar, hacia de él
un ser sufriente, “sufria” -dice Nietzsche- “del problema de su sentido”.
Pero lo mas interesante del planteo es que el problema no era el sufrimiento
mismo sino “el que faltase la respuesta al grito de la pregunta: «;para qué
sufrir?» (...). La falta de sentido del sufrimiento, y no este mismo, era
la maldicién que hasta ahora yacia extendida sobre la humanidad, - jy el
ideal ascético ofrecié a ésta un sentido!”3®. De este modo el sufrimiento era
interpretado y con él arribarfa el horizonte de la culpa y la perspectiva de
la salvacion.

3ONIETZSCHE, Friedrich: La genealogia de la moral. Op. cit. Pag. 149.
31Tbid. Pag. 114.
321bid. P4g. 170.
331bid. Pag. 185.
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Ahora bien, el antagonista de este ideal ascético (en principio sacer-
dotal, pero no solamente) no es la filosoffa ni tampoco la ciencia. Ambos
constituyen —para Nietzsche— “su mads espiritualizado engendro”: no son [i-
bres como se pretenden “pues creen todavia en la verdad”®*. No sélo eso,
ambas comparten con el ideal ascético una serie de presupuestos: el des-
precio por la vida, por la sensualidad, la corporalidad, la materialidad y lo
méds fundamental, una fe metafisica en “la inestimabilidad, incriticabilidad
de la verdad”3?.

Esta misma tarea, la de postular en una serie de maximas —mé&s o menos
explicitas— los caminos que, evitdndonos el sufrimiento nos conducirian a
la “felicidad”, es disputada, actualmente, por el capitalismo como doctrina
teolégica. Asi, segin Benjamin: “Hay que ver en el capitalismo una religion,
es decir, el capitalismo sirve esencialmente a la satisfacciéon de las mismas
preocupaciones, suplicios e inquietudes a las que daban respuesta antigua-
mente las llamadas religiones”3%. Sélo que lo hace, como ya sefialamos, de
un modo, en apariencia, no mistificado. Asi, en esta dimension, si en las
religiones universales de lo que se trata es de despojarse, desprenderse de lo
material para elevarse a una vida espiritual a distancia de las tentaciones y
la sensualidad del mundo; en el capitalismo, por el contrario, no se trata ya
de formas de desposesion sino de modos de la posesion. El capitalismo es
también una méquina de producir interpretaciones de potencia inabarcable,
de establecer sentidos autoevidentes, de erigir principios y normas précticas
que operan, al decir de Benjamin, como autématas, verdaderos habitus. De
ahi la afirmacion segin la cual el capitalismo es una religién puramente cul-
tual, sin dogma, esto es, sin argumentos ultimos, sistematizados, racionales
y razonables que lo sostengan.

34Tbid. Pag. 173.

3Ibid. P4g. 174. Esta fe metafisica consiste en la creencia de un valor en s7 de la
verdad y lo que se requiere —asevera Nietzsche—- es que precisamente este postulado sea
puesto en entredicho, en otras palabras, hacer de la verdad no un postulado ni una fe
sino un problema: “La voluntad de verdad necesita una critica” sugiere el autor. Ibid.
Pégs. 113-186.

36 BENJAMIN, Walter. “El capitalismo como religién”. Op. cit.



3Un neoliberalismo cultual? A propdsito de “El capitalismo como religion” de Walter Benjamin ‘ 195

Para nuestra lectura de Benjamin, el capitalismo, en su amplia gama de
matices se encarga no sélo de ofrecer caminos hacia la “felicidad” sino de ad-
ministrarlos®”. Tal vez podamos remitirnos a ese régimen de administracién
destacando la légica que opera en él de modo transversal: la identificacion.
En este caso particular, importa subrayar la relacién de sinonimia que se
postula entre bienestar/felicidad. Se podria, luego, leer este vinculo con el
mismo prisma con el que apreciamos el par derecho/justicia. En otras pala-
bras, la tarea consistiria en discernir aquellas lineas de continuidad, pero
sobre todo, de discontinuidad, que comunican ambos términos. Reflexionar,
asi, sobre el bienestar de la cultura como elemento imprescindible de la fe-
licidad pero irreductible a ésta, entendida, ahora, como concepto dialéctico
negativo y critico.

En los limites de este articulo, reflexionar sobre la felicidad como algo
distinto a una posesion individual, como algo que supone el bienestar, pero
que no se agota en aquel, exigiria realizar la critica al efecto culpabilizador
que el capitalismo instaura a través de sus légicas hegeménicas de identifi-
cacién, individualismo, cosificacién, olvido de la experiencia de la sociedad
y de la historia.

El capitalismo como horizonte pretendidamente absoluto de la experi-
encia colectiva suscita, en palabras del autor, “preocupaciones”. Ellas “son
el indice de esta conciencia culpable de la sin salida. Las ‘preocupaciones’
nacen por el miedo de que no haya salida, no material e individual, sino
comunitaria”?8.

., Coémo interpretar este fragmento? Y ;Bajo qué forma se expresa hoy
esta “preocupaciéon”? Apegdndonos al texto benjaminiano podriamos afir-
mar que la “preocupacion” encuentra en el miedo una parte significativa

3TSobre esta administracién del placer, sobre la regulacién del “ocio”, y el disci-
plinamiento histérico, dieron extensa cuenta distintos autores de la Escuela de Frankfurt
(Marcuse, Adorno y Horkheimer, entre los més destacados).

3¥BENJAMIN, Walter. “El capitalismo como religién”. Op. cit. (el subrayado es nue-
stro). El término “preocupaciones” alude al vocablo alemén “Sorgen” que también puede
ser traducido como “inquietudes”, pero que refiere también a la idea del “cuidado”, del
“hacerse cargo”, del “ocuparse”. La versién alemana del texto se encuentra disponible
en: www.complit.u-szeged.hu
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de su contenido; miedo ante la ausencia de una salida comunitaria —una
individual y material pareciera existir— a la forma de vida que impone el
capitalismo. Tanto la pregunta por una salida comunitaria como la mencién
al miedo que motoriza la “preocupacion” aluden, afirmamos, a la politica.
Recordemos que, Thomas Hobbes y Baruch Spinoza, colocan al miedo como
la pasién politica por antonomasia. Para Hobbes el miedo se encuentra en la
base de la comunidad, es més, funda comunidad. En Spinoza, por su parte,
junto al miedo se ubica la esperanza. Miedo y esperanza se interrelacionan,
su vinculo es inescindible, en efecto, la segunda nace del primero. Sobre
ellas, asi como sobre las pasiones tristes y las alegres deberia dar cuenta
una reflexién concernida por la pregunta ético politica en torno a la vida
en comun.

Teniendo esto en mente, podemos retomar la segunda pregunta referi-
da a la forma de expresién de esta “preocupacién”. Una hipdtesis plau-
sible consistiria en afirmar que uno de los modos privilegiados —aunque
no excluyentes— en que cuajan estas “preocupaciones” es, actualmente, la
queja acompanada por un insoslayable sentimiento de indignacidn. ;Qué
caracteriza a este afecto? En términos nietzscheanos: su cardcter reactivo,
su vinculo con el resentimiento, pero también, su estatuto individual, su
disposicién expectante, una especie de inmovilizacién a la que se puede f4-
cilmente asociar el rechazo y negacién de la politica en el més llano sentido
de accién transformadora. Sin embargo, la queja, como todo afecto es am-
bivalente: su naturaleza no estd dada de una vez para siempre, no pudiendo
ser definida en términos de sustancia, su indole estard sujeta a su inscrip-
cién contextual y coyuntural, en otras palabras, a su devenir. La pregunta
que podria ser formulada es la siguiente: ;puede la queja ser el soporte de la
produccién de algo distinto a lo meramente reactivo, individual y “apoliti-
co”? jPuede este afecto contribuir a la composicién de una vida en comin
m&s democrética?

Benjamin ensay6 una respuesta a esta pregunta en el fragmento que
da titulo a este articulo al afirmar: “Habria que esperar la salvacién de la
desesperanza que se extiende al estado religioso [capitalista] del mundo”3?.

39BENJAMIN, Walter. “El capitalismo como religién”. Op. cit.
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Palabras que re versionan el transitado pasaje de “Las afinidades electivas
de Goethe”: “Sélo por mor de los desesperados nos ha sido dada la esperan-
za” %Y. S6lo en virtud de ellos (y de ella) puede la practica politica disputar
un lugar y producir una diferencia en este mundo, esto es, contrarrestar o
interrumpir el cardcter cultual que impregna todas las précticas que, ins-
criptas en el capitalismo, estdn informadas por la légica del dinero como
tnica y verdadera deidad.

Recepcién: 16/11/2013.  Aceptacién: 04/06,/2014.
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