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reflexi6n cristiana) 

La teologia 
del imperio 

Franz Hlnkelammert 

La teologia del imperio aparece en su desnudez des
de la decada de los 70 en EE. UU. para ser rapidamente 
extendida por el imperio en general. Rompe con un·a fa
chada tradicional de la sociedad burguesa, segun la 
cual la religi6n es tratada como un asunto privado. EI 
Estado burgues vuelve a asumir una posici6n religiosa 
expresa y empieza a tomar parte en los enfrentamien
tos que se pueden dar entre grupos religiosos. Aparece 
una posici6n teol6gica primero del gobierno de EE.UU. 
y paralelamente de otros gobiernos, que es defendida 
publicamente y reforzada por sus respectivos aparatos 
represivos militares y policiales. Se trata de una teolo-

2Q gia politica a partir del ejercicio del poder, quese impo-

ne a nivel del imperio. En lo siguiente trataremos de for
mular tesis sobre el trasfondo y el contenido de este fe
n6meno. 

1. La respuesta a Ja teologia de liberaci6n. 

Esta teologia del imperio es evidentemente una reac
ci6n y· un intento de respuesta a la teologia de libera
ci6n. Esta habia surgido en America Latina durante los 
arios 60 y lleg6 a tener un mayor impacto publico entre 
1970 y 1973 a partir de su afirmaci6n por los Cristianos 
por el Socialismo en el Chile de la Unidad Popular . Ya 
en este tiempo era notable la gran influencia que estos 
grupos y esta teologia podian lograr no solamente en 
America Latina, sino tambien en los propios EE.UU 
Nelson Rockefeller ya habia anunciado despues de su 
viaje por America Latina en 1968 esta importancia. Por 
tanto, ya el lnforme Rockefeller llama a tener atenci6n 
especial con este nuevo fen6meno. Sin embargo, espe
cialmente la experiencia de la Unidad Popular removf6 
suficientemente el terreno para que apareciera una 
reacci6n masiva. 

Esta reacci6n naci6 a partir de un movimiento religio
so de EE.UU. quese habia formado desde casi cien 
arios. Se trata del fundamentalismo protestante, cuyo 
origen es mas bien apolitico, con un fuerte acento anti
politico y antiestatal. Form6 una corriente religiosa mu
chas veces subyacente, que considera la politica como 
algo mundano, ajeno a la preocupaci6n religiosa y nor
malmente como su obstaculo. Tiende a la formaci6n de 
comunidades separadas, que formulan su etica mas 
bien en terminos puritanos . Un rol importante en esta 
etica juega precisamente el no bailar, no tomar, no ir al 
eine, no fumar. Siendo tan desconfiada frente a la politi
ca y el Estado, es altamente .activa en el campo econ6-
mico, en el cual la persecuci6n de ganancia y toda acti
vidad comercial atraen e incentivan. EI mundo que 
amenaza al fiel creyente es el mundo de lo pol itico, no el 
mundo de los mercados. EI fiel se puede desemperiar
se en el mundo del mercado sin ningun peligro, mien
tras el mundo de lo politico y del Estado, -pero tambien 
el mundo de las organizaciones populares de defensa-, 
constituyen un peligro para el. Se trata por tanto, de gru
pos relativamente pr6speros, con alta tendencia a ais
larse de todas las esferas politicas. Se sienten los elegi
dos de Dios, dividen el mundo entre si y todos los otros 
de una manera maniquea; perciben el Estado como 
cercano a la bestia del apocalipsis y esperari el fin del 
· mundo en terminos muy pr6ximos. Hacen dinero para 
agradar a Dios, y se aislan de los otros, para conservar 
su fe, reducida a las simplicitudes de la etica puritana 
restringida:. Piensan en terminos altamente dogmati
cos, con una teologia sin mayores sutilezas. Sin embar
go, estan convencidos de poder sustentar sus posicio
nes en lo que llaman la lectura literal de la Biblia. Esta 
lectura es altamente arbitraria, aunque sea percibida 
como la unica literal posible. 

En los arios 70 estos grupos son transformados en la 
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base de un movimiento religioso en contra de la teolo
g ia de liberaci6n y en favor del nuevo conservatismo de 
masas, que a partir de 1980 lleg6 al poder en EE.UU. 
con la presidencia de Reagan. Especial importancia eri 
esta transformaci6n tiene el predicador Falwell, quien 
empieza a formar un movimiento quese origina directa
mente en esta tradici6n fundamentalista, la Moral Majo
rity, pero cuya importancia va mucho mas alla de este 
grupo. Aparece un conservatismo de masas, que es un 
movimiento de masas anti-popular, sumamente pareci
do a lo que fueron los movimientos fascistas de los aiios 
20 y 30. Son movimientos fuertemente influenciados 
por la iglesia electr6nica recien surgida, que toma de 
hecho su conducci6n espiritual. Se hacen ahora pre
sente en la sociedad, apoyando la posici6n politica neo
liberal y neoconservadora. 

Este encuentro se hace posible, dado el hecho de 
que la posici6n neoliberal reproduce casi exactamente 
en el plano de la economia y de la teoria econ6mica el 
esquema que el fundamentalismo habia desarmllado 
en terminos religiosos con anterioridad. Aunque el neo
liberalismo lo vincule con otro tipo de etica privada, am
bos tienen una posici6n comun en relaci6n a la percep
ci6n de la politica y del Estado por un lado, y de la impor
tancia de la persecuci6n de las ganancias y de los mer
cados por el otro. 

Eso permiti6 llegar a una coincidencia entre el inte
res politico liberal y estas corrientes fundamentalistas, 
que hizo posible la transformaci6n del fundamentalismo 
en movimiento politico, una tarea cumplida en especial 
por la iglesia electr6nica. Podia surgir, por tanto, un go
bierno que asume explicitamente posiciones religiosas 
y teo16gicas, para basar en ellas su politica imperial. 
Eso mismo le permiti6 responder a la teologia de libe
raci6n, -quese habia vinculado estrechamente con los 
movimientos populares en America Latina-, con una 
teologia de anti-liberaci6n, que hacia posible movilizar 
masas en EE.UU, en contra de los movimientos popula
res en America Latina. 

Para responder a la teologia politica contenida en la 
teologia de liberaci6n, se crea una teologia politica 
contraria de la anti-liberaci6n. EI Estado liberal ya no 
deja la religi6n como un asunto privado, sino que la 
transtorma de nuevo en asunto publico. Junto al enfren
tamiento de intereses, aparece el enfrentamiento en un 
conflicto religioso. A traves de la respuesta a la teologia 
de liberaci6n, los poderes publicos de EE.UU. asumen 
su teologia propia. Asociaciones como el American En
terprise Institute forman ahora departamentos teo16gi
cos; los .servicios secretos asumen actividades de pro
moci6n 'religiosa, la policia y el ejercito capacitan espe
cialistas en teologia; el presidente de EE.UU. da a to
dos sus discursos una estructura que trasmite un deter
minado tipo de religiosidad. 

2. EI neoliberalismo y el tundamentalismo: 
el mercado total 

A partir del fundamentalismo cristiano de EE.UU. se 
formula la nueva teologia del imperio. Sin embargo, eso 
es solamente posible, porque ahora el imperio pasa a 
una visi6n de la economia mundial y del sistema del 
mercado marcadamente diferente de la visi6n predomi-

nante en las decadas anteriores. Aparece ahora el neo
liberalismo antiestatista, que corresponde efectivamen
te a esta nueva visi6n del sistema mundial. 

La ideologia imperial de las decadas anteriores es 
mas bien de un capitalismo intervencionista, que sostie
ne toda una politica reformista del Estado burgues. La 
Alianza para el Progreso es una de las expresiones de 
esta orientaci6n politica general. A fines de los aiios 60 
y especialmente durante los aiios 70, cambia profunda
mente esta orientaci6n. Aparece un escepticismo pro
fundo frente al intervencionismo capitalista y surge mas 
bien la impresi6n de que el reformismo del Estado bur
gues tiende a subvertir el propio caracter burgues de la 
sociedad. EI propio reformismo burgues parece tener 
una 16gica que a la postre destruye la sociedad burgue
sa. Un antecedente importante para esta interpretaci6n 
es la experiencia chilena en los aiios 60. EI gobierno de
mocratacristiano de Eduardo Frei inicia en Chile un pro
ceso de reformas sociales intenso y serio. Se expresa 
en especial en la reforma agraria y en el fomento de la 
organizaci6n popular por la Promoci6n Popular en los 
barrios marginales y en el campo. EI ambiente politico 
influenciado por la Alianza para el Progreso habia apor
tado sin duda a la posibilidad de su surgimiento. Pero 
este reformismo burgues ciertamente incidi6 en termi
nos decisivos en el exito de la Unidad Popular en el aiio 
1970. Parecia haber una 16gica del desarrollo desde la 
Alianza con su intenci6n reformista hasta la Unidad Po
pular con su intenci6n mas bien revolucionaria. Fen6- , 
nienos parecidos se dieron durante los aiios 60 en mu
chos otros paises, en el Brasil del Presidente Goulart, 
en el Peronismo argentino, en la dictadura militar perua
na del General Alvarado, en el Frente Amplio en Uru
guay. 

EI imperio se siente en peligro, y responde con una 
reorientaci6n completa de su enfoque general de la po
litica de reformas. Tanto los neoliberales como los neo
conservadores sacaron de esta experiencia la conclu
si6n que la politica de reformas del Estado burgues no 
es mas que un paso hacia la transformaci6n de la propia 
sociedad burguesa en sociedad socialista. Si se quiere 
estabilizar la sociedad burguesa, es necesario, renun
ciar a cualquier politica sistematica de reformas socia-
les y establecer un capitalismo completamente exclu
yente. EI neoliberalismo resultante es antireformista y 
antiintervencionista respecto al Estado y su relaci6n 
con el mercado. EI mercado es tratado como la instan-
cia capaz de resolver todos los problemas de la socie
dad, y el Estado deja de tener funci6n alguna respecto 
al mercado. Si mantiene una funci6n, esta se deriva del 
hecho de que sigue habiendo grupos interesados que 
tratan de utilizar el Estado para fines reformistas. EI Es
tado adquiere por tanto esta unica funci6n, de derrotar y 
eliminar aquellos movimientos sociales que lo quieren 
usar para estos fines. Si no hubiera tales grupos socia
les, no hubiera Estado. EI Estado, por tanto tiene su 
unica legitimidad en la destrucci6n de las fuerzas 
sociales que se resisten al mercado. Es un Estado 
militante del mercado, cuya necesidad tiene su ori
gen en la falta de co01prensi6n de los intervencionis-
tas y reformistas. Se trata.'en estt:i sentido de un Estado 
"anti-Estado", un Estado empeiiado en la destrucci6n 
del Estado, para que el mercado pueda ser el medio de 
socializaci6n excluyente de toda la sociedad. Es un Es
tado, que rapidamente se transforma en un Estado te- 21 
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rrorista, Estado totalitario montado encima del mercado 
total. 

Esta transformaci6n del mercado en mercado total 
termina con un desarrollo anterior del sistema capitalis
ta, que descansaba sobre una experiencia contraria. 
Era la experiencia especialmente europea. En esta, el 
reformismo del Estado burgues se habia mostrado efi
caz frente a los movimientos revolucionarios apareci
dos durante el Siglo XIX. En especial despues de la II 
Guerra Mundia!, la politica reformista del Estado bur
gues ·11evö en Europa bccidental a ·1a di_soluciön de es
tos movimientos revolucionarios y su posterior integra
.ci6n a la sociedad burguesa. Resultaron los movimien
tos socialdem6cratas de hoy, quese orientan predomi
nantemente por metas escogidas en el marco de las po-• 
sibilidades de estabilidad de esta sociedad burguesa. 
La experiencia correspondiente se puede resumir por 
un lema, que la describe perfectamente: de la revolu"' 
ci6n a la reforma. Las sociedades burguesas europeas 
de hoy todavia funcionan con la presencia de esta ex
periencia. lgualmente inspir6 a la Alianza para el Pro
greso y el gobierno reformista de Frei en Chile de los 
alias 60. Se trata de un reformismo seguro de si mismo, 
que contia poder cumplir con todas las metas realistas 
de los movimientos revolucionarios socialistas en el 
marco de la sociedad burguesa. En este mismo sentido 
puede inspirar al desarrollismo latinoamericano de las 
decadas de los 50 y 60. 

Esta confianza se quiebra durante los alias 60 y 70, lo 
que lleva al enfoque contrario del sistema capitalista. La 
experiencia latinoamericana de estas decadas apunta
ba en el sentido-contrario. Movimientos populistas y re
formistas en America Latina se transforman en movi
mientos revolucionarios. Lo hacen con tanta mas fuer
za, cuanto mas han podido experimentar los resultados 
de las reformas del Estado burgues. La experiencia lati
noamericana de las reformas sociales es una profunda 
frustraciön resultante de su ineficacia y la busqueda de 
caminos mas alla de la.sociedad burguesa que puedan 
asegurar un exito de reformas, que en la sociedad bur~ 
guesa subdesarrollada no se da. EI mismo impulso re
formista de la sociedad burguesa lleva al cambio revo
lucionario . Eso ocurre con tanta mas fuerza, cuando 
mas serio ha sido el esfuerzo de reformas de parte de la 
sociedad burguesa. Efectivamente, los reformismos de 
los aflos 50 y 60 en America Latina no son simplemente 
demag6gicos. Se trata mas bien de un movimiento que 
busca con seriedad la soluci6n de los problemas eco
n6micos y sociales pendientes, y que esta dispuesto a 
aceptar sacrificios en este camino. 

Precisamente la seriedad del esfuerzo reformista de 
este periodo explica el hecho de que los movimientos 
reformistas se reestructuran y tienden a transformarse 
en movimientos revolucionarios. Un reformismo sin se
riedad habria llevado a reclamar un reformismo mas se
rio. Pero no se dudaba de la seriedad de muchos de los 
reformistas burgueses de este periodo, como aquellos 
que promovieron el desarrollismo del CEPAL y el mode
lo de la sustituci6n de importaciones. Lo mismo se pue
de decir de muchos partidos socialdem6cratas o demo
cratacristianos en este tiempo. Hay un espiritu serio de 
reformas en este tiempo y hay la disposici6n de llevar
las a cabo. 

Sin embargo, estos movimientos reformistas quieren 
las reformas, pero las qujeren realizar en el marco de la 
estabilidad de la sociedad burguesa misma. En el grado 
en el cual precisamente eso resulta imposible, se en
cuentran frente a una alternativa que a la postre result6 
nefasta. Llevar a cabo eficientemente las reformas ini
ciadas, result6 en la necesidad del cambio de las es
tructuras, un cambio, que no podia ser sino revolucio
nario. lnsistir, al contrario, en la estabilidad de la socie
dad burguesa, result6 en la necesidad de echar atras en 
este impetu reformista. Los movimientos reformistas 
tienen que definirse en los alias 60 y 70 frente a estas 
dos alternativas. Corno resultado se dividen .. Por un 
lado, aparecen las corrientes quese definen en la linea 
del cambio de estructuras, formando asi un nuevo tipo 
de movimientos revolucionarios; por el otro lado, apare
cen los grupos que impulsan un capitalismo antirefor
mista, que parece ser la unica alternativa posible frente 
a la 16gica revolucionaria del impetu reformista. Al apa
recer el reformismo revolucionario como unica perspec
tiva eficaz y realista del reformismo, la sociedad bur
guesa se define en sentido antireformista. Se trata de 
a1go; que efectivamente esta impuesto por una l6gica de 
los hechos. Si sobrevive algun reformismo burgues, es 
ahora mas bien el reform_ismo cinico de la guerra anti
subversiva, que realiza reformas para quebrar movi
mientos populares, y que revierte las reformas en el mo
mento de la victoria sobre el movimiento popular. Se. 
trata ahora de un reformismo demag6gico, como apare
ce en aquellos paises donde existe un movimiento po
pular combativo con posibilidades de exito, como por 
ejemplo, en EI Salvador, en Guatemala o en Honduras: 
No hay ninguna seriedad detras, porque no hay esta 
profunda convicci6n que concede legitimidad intrinsica 
a la exigencia popular de la satisfacci6n de las necesi
dades basicas, que tenia el reformismo de los alias 50 y 
60. 

La consiguiente polarizaci6n, que anora se da en 
AmeriCa Latina, es 1a polarizaci6n: reformas o capitalis~ 
mo. EI mismo reformismo se ha transformado en una 
exigencia inevitable del cambio de estructuras, y el ca
pitalismo en la exigencia igualmente inevitable de aban
donar la tradici6n reformista para volver a ser capitalis
mo bruto de negaci6n de los mas esenciales derechos 
humanos. No solamente: reformas o capitalismo, tam
bien: derechos humanes o capitalismo. Por tanto, la re
laciön entre capitalismo y reformismo ha cambiado pro
fundamente. Si en Europa tod{:lvia se puede decir que 
en el origen de los grandes movimientos reformistas de 
noy se encuentra un movimiento revolucionario, en 
America Latina se puede decir que en el origen de lo&. 
movimientos revolucionarios de hoy se encuentra un 
movimiento reformista. A este hecho reacciona el impe
rio. Para salvar el capitalismo, sacrifica el humanismo li
~ral de · antes y trasnforma el capitalismo en un regi
men desnudo de destrucci6n humana en nombre del 
capital y del mercado. 

Hay este grano de verdad en esta posici6n: reformis
mo hoy implica el cambio del capitalismo hacia el socia
lismo. En la ideologia imperial eso lleva a la considera
ciön de todo reformista como socialista, sea conciente o 
inconciente de este hecho; por tanto, eso lleva a una 
nueva polarizaciön maniquea, que permite precisa
mente la alianza del neoliberalismo con el fundamenta
lismo cristiano, como se ha producido en el curso de la 
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decada de los 70 en EE.UU., y ha sido exportada desde 
alla hacia la totalidad del imperio. 

lmperio y mercado: el Dios-Dinero 

Al contraponer rigidamente capitalismo y reformas 
sociales, capitalismo y derechos humanos econömicos 
y sociales, la ideologia del imperio se hace nitidamente 
maniquea. lntroduce en las luchas sociales un principio 
trascendente de polarizaciön, segun el cual la destruc
ci6n de un polo -el de las reformas sociales- es la reali
zaci6n del otro: la harmonia paradisiaca de los mercados. 
EI mercado es visto como el camino al bien absoluto de 
la humanidad, su utopia fulminante, que se realiza por 
la destrucciön y eliminaci6n de todas las resistencias en 
contra de el. De esta manera, el mundo se polariza en
tre Dios y el Diablo, entre reino del bien y reino del mal, 
entre 1a nueva Jerusalen proi:r:ietida por el rilercado y la_ 
Bestia promovida por el reformismo, el intervencionis
mo y la planificaci6n econ6mica. Aparece el Dios quese 
glorifica por la destrucci6n de sus enemigos, cuyo ho
nor es la venganza por las ofensas que ha recibido de 
parte de ellos. Pero al identificar diablo, la Bestia y las 
reformas econ6micas y sociales, se identifica el diablo y 
la Bestia con la reivindicaci6n de los pobres. Por tanto, 
el honor de Dios es la destrucci6n de los pobres, de los 
..movimientos populares y de toda reivindicaci6n del de
recho a la vida de todos. Aparece un Dios que devora a 
los pobres, un Dios que no es mas que la personifica
ci6n trascendentalizada de las leyes del mercado; un 

· Dios, que pide sacrificids, no misericordia. La diviniza
ci6n del mercado crea un Dios-dinero: in God we trust. 

Esta relaci6n con el Dios-mercado es completamente 
sacrificial. La muerte del enemigo de este Dios es la 
vida del Dios mismo y de aquellos que se relacionan 
con el. De la muerte nace la vida, de la destrucci6n de la 
resistencia ·a los resultados destructores del mercado y 
de la muerte de los que se resisten nace el brillo _ut9pista 

.de la harmonia preestablecida del mercado. No se tata 
simplemente de que haya destrucci6n en el camino. La 
destrucci6n y la muerte mismas parecen ahora ser sal
vificas. EI mercado mismo se trasforma en un altar sa
crificial y la vida en el en un acto religioso. 

Esta teologia parte siempre de ~na teologia del Dios 
creador, quie•cre6 al hombre de una manera tal, que, al 
conocerse el hombre, llega a comprender el mercado 
como la ley basica que el Dios-Creador arraig6 en su 
naturaleza y en su alma .• _AI conocer el hombre esta su 
ley, su coraz6n se alegra para cumplirla. La creaci6n 
natural misma -el mundo natural real-, lsino exdusiva 
mente la ley para relacionarse con esta naturaleza con
creta. Esta ley es la Ley del Valor, unica ley valedera de 
Dios. De esta manera se sustituye la ley natural de los. 
antiguos, en especial de Aristoteles y de Tomas de 
Aquino, que es una ley de la vida concreta que concede 
al hombre el derecho de vivir. Esta ley natural identifica~ 

· da con la Ley del Valor ya no conoce sino la vida del ca~ 
pital en el mercado, al cual toda vida humana hay que 
sacrificarla en caso de necesidad. La ley natural de los 
antiguos sacrificaba la Ley del Valor por la vida humana 
concreta; esta nueva ley natural liberal ahora s.acrifica 
la vida humana concreta a las exigencias de la Ley del_ 
Valor y del mercado. Dios como creador se ha transfor~ 
mado en un creador de la Ley del Valor y del Mercado; 
que cre6 el mund9 concreto circundante nada mas que-

como _campo de aplicaci6n de su ley central: el dinemy" 
el cap,tal. Lo que la tradici6n liberal llama naturaleza no 
tiene nada que ver con lo que es naturaleza concr~ta. 
Po~ tant<? jamas puede ser protegida protegiendo arbo
les ·y ammales. Proteger arboles y animales es mas 
bi~n una rebeli6n en contra de la naturaleza, s;'llega a li
m,tar las leyes econ6micas del mercado. Aunque se 
destruyan todos los arboles, la naturaleza esta adecua
damente protegida, si esta destrucci6n se lleva a cabo 
en los mar<??S de la sociedad del mercado, en pos de la 
max1m1zac1on de las ganancias. EI Dios creador lo ha 
hecho asi, y el corre con los riesgos y las consecuen
cias. Seria orgullo humano, resistir. 

Eso explica la cercania de esta teologia del imperio 
con determinados enfoques apocalipticos. Al percibir 
sus autores el caracter destructor del sistema y la posi
b1hdad de acabar con la misma humanidad, crean una 
esperanza mas alla de la destrucci6n total, expresada 
por el m1lenK> del apocalipsis. aunque e1 rnunoo termine 
a razön de esta fidelidad del hombre a las leyes del mer
cado D1os promete este milenio a aquellos, que man
t,enen esta ley aunque perezca la Tierra. Dios pide cola
borar, p_orqu~ la destrucci6n_ tiene que venir, para que 
surJa mas alla de ella el m1lemo de la humanidad. La teo
logia del imperio tie_ne esta perspectiva apocaliptica, 
que qa su coherenc,a aparente .. Puede seguir con su . . . . · ,23 
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esquema basico sin preocupärse siquiera de la sobrevi
vencia de nadie, ni de si misma. Eso adquiere de nuevo 
un sentido sacrificial. · La destrucci6n de la Tierra y de la 
humanidad aparece como el sacrificio, del cual resulta 
la gloria del milenio. Esta percepci6n del milenio no con
serva ningun sentido de liberaci6n humana, sino que es 
la legitimaci6n de la dominaci6n mas absoluta sobre el 
hombre. EI apocalipsis es ahora el gran autosacrificio 
humano, que trae la redenci6n. 

Esta es la forma en la cual el apocalipsis y la espe
ranza del milenio existe en la edad moderna, y especial
mente en este siglo. Ha adquirido siempre mas este sig
nificado de escape destructor, que legitima sistemas de. 
opresi6n mas alla de la propia existencia de la humani
dad y de su suicidio colectivo. Cuanto mas el pensa
miento moderne se transforma en un pensamiento de 
praxis, la referencia al milenio se ha transformado en un 
pensamiento de la negaci6n a la praxis liberadora para 
justificar la destrucci6n hasta el final, al prometer la Tie
rra nueva mas alla de este final. De esta manera da un 
sentido aparente a la destrucci6n total, y por tanto, a la 
continuaci6n sin limites de un sistema econ6mico-so
cial destructor. 

La primera vez se ha visto esta capacidad ideol6gica 
del milenio en la referencia que a el hicieron los Nazis 
en los arios treinta. Al hablar de su imperio como un mi
lenio (tausenjaehriges Reich) o como tercer Reich (drit
tes ReichJ e~tablecieron e~ta referencia tambien, apro„ 
vechandose de esta posibilidad de legjlirnar a traves del 
milenarismo su suicidio colectivo. Lo realizaron con el 
mismo sentido sacrificial, que trae del sacrificio de · los 
otros la esperanza de la realizaciön de su milenio. EI ho
locausto del pueblo judio se inscribe en esta sacrificiali
dad. 

poner. Propiedad privada y cumplimiento de contratos: 
eso es la justicia. Fuera de esta justicia puede haber 
tambien el valor de la caridad. Pero ella no es ni norma 
etica ni obligaci6n. No interfiere con la justicia, sino se 
refiere unicamente a la recomendaci6n referente a los 
resultados econ6micos justamente obtenidos. T odo re
sultado obtenido en el mercado es justo, a condici6n 
unicamente del respeto a la propiedad y los contratos. 
Sin embargo, el individuo es libre en la determinaci6n 
del uso de estos resultados, que son sus ingresos. Pue
de destinarlos libremente, asegurando de que no inter
fieran jamas con la justicia identificada con los procedi
mientos del mercado. Por tanto, puede destinarlos tam
bien a obras de caridad. Pero fuera del mercado no hay 
obligaciones. 

De esta manera, la etica liberal constituye un ambito 
privado no determinado por la etica de la propiedad pri
vada y del cumplimiento de contratos, sin interferir en 
ella. Presupone, por tanto, la vigencia estricta de la eti
ca individualista. La etica privada es la etica del indivi
duo que se determina en el marco de libertad que deja 
la etica individualista. Es una etica referente al tipo de 
vida que lleva a cabo el individuo, sin interferir con su in
dividualidad. Es una etica, que aprovecha el espacio 
que la etica individualista deja abierto y libre para el 
comportamiento privado. En la linea del fundamentalis: 
mo cristiano esta etica privada es una etica formalmen
te puritana rigorista. No tomar,_ no fumar, no bailar, pero 
a la vez una etica del trabajo en funci6n de la etica indivi-c 
dualista. Destaca por tanto los valores individualistas 
de la participaci6n por el trabajo en la lucha de los mer
cados. 

Se _trata de una etica despiadada, que exige una in
ver~1on de ~odos los valores de la vida concreta. Al pri-

La teologia del imperio hoy repite este fen6meno, y vat1zar la et1ca del comportamiento diario, destruye 
parece tener un exito parecido a aquel de los Nazis, cualquier relaci6n directa con los otros hombres y la re-
aunque ponga ahora el mercado en el centro, y no la duce a una relaci6n mediatizada por el mercado. Exige 
raza superior. Sin embargo, la lucha de razas que pro- una dureza del coraz6n nunca vista, que transforma 
pagaron los Nazis no era mas que una transformaci6n cualquier relaci6n humana en una relaci6n abstracta 
darwiniana de la propia lucha de mercados. Ambos tie- en~r~ objetos._ Transforma el "no dar" en el principio 
ne la misma raiz, que es la rebeli6ri de una clase domi- maXl")O de la et1ca, la destrucci6n del otro en imperative 
nante en contra del derecho a la vida de todos._ categonco. Frente al desempleado no reacciona exi

giendo soluciones a sus problemas, sino recomendan-
EI individualismo etico: dole aguantar la situaci6n porque el mercado un dia la 

la privatizaci6n de la etica re~ol~era. Pero h~y que dejar actuar al mercado, y ja
mas mterfenr en el. Hasta que actue, se puede dar li-

Esta teologia del imperio contiene una etica basada mosna, pero el no la puede exigir. Frente a la miseria, 
en ei individuo como hombre solitario, enfrentado a un tampoco hay que actuar, sino aguantarla en la misma 
mundo exterior compuesto por la naturaleza objetiva y perspectiva del mercado. Posiblemente se de limosna 
el conjunto de todos los otros individuos . E! individualis- pero la etica obliga a no tocar la situaci6n de miseri~ 
mo etico no reconoce smo los valores del mercado para misma. Frente a la deuda externa lo mismo. La etica 
esta relaci6n con el mundo exterior: propiedad privada y obliga a cobrarla, aunque perezcan tres continentes en-
cumplimiento de contratos. Transforma hasta el respe• teros. En los problemas resultantes, la caridad puede 
to a la vida del otro en una cara de la propiedad privada, ayudar con una parte de la suma cobrada. Pero la justi-
que cada uno tiene sobre su propio cuerpo. Los mismos c1a ex1ge el cobro sin misericordia, como imperative ca-
derechos humanes son transformados en derechos de teg6rico. 
propiedad privada sobre si mismo, y el matrimonio· un 
contrato igual como otros. Fuera de este mundo de con- Lograr la capacidad de tratar al otro en estos termi-
tratos no hay obligaciones, y el derecho natural consiste nos, es_ ciertamente un problema moral muy dificil de 
en el reconocimiento de estos contratos como unica solucionar. Es moralmente dificil devolver al desem-
base legitima de la etica. Etica y relaci6n mercantil de- pleado a su condici6n de desesperado sin acci6n algu-
jan de distinguirse y se identifican. En esta etica indivi- na. Es dificil dejar al pobre y miserable en su situaci6n 
dualista el_ mismo valor de la justicia se identifica con el de pobreza sin conmoverse. Es dificil cobrar la deuda 
cumplimiento de contratos, y jamas se les puede cornra„ externa, cuando se sabe que de eso se deriva un geno-
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cidio sin comparaci6n. Mas dificil todavia, hacer todo 
eso como deber, como imperativo categ6rico. Toda mo
ralidad espontanea se rebela en contra de un comporta
miento de este tipo. Esta etica individualista, sin embar
go, tien~ que log rar precisamente eso. Para que el hom- · 
bre frente a la miseria decida no hacer nada y para 
que sienta eso como su deber etico, como su imperativo 
categ6rioo, belle que haber. en el . una inversi611 de todos 
sus valores espontaneamente adquiridos. En la vida 
comun se aprende exactamente lo contrario. Se apren
de a ayudar al pr6jimo, a no tolerar su miseria. En la eti
ca individualista, en cambio, se aprende a no ayudarle 
a tolerar infinitamente su· miseria. Efectivamente, hace 
falta un cambio · d~ corazones. Por eso, la etica, indivi
dualista, y mas todavia su privatlzaci6n, habla constan
temente del cambio de los corazones. Tienen que cam
biar, para adquirir la dureza del coraz6n necesaria para 
lograr un sujeto capaz de sentir la destrucci6n del otro 
como su deber etico maximo. 

Esta etica no es pasiva, sino sumamente activa. Es 
etica de la acci6n febril y despiada en los mercados, y 
de pasividad frente a los resultados desastrosos que 
origina respecto a los otros. Es una etica de un individuo 
solitario, que lucha con Dios en contra de todos los 
otros, y que asegura su soledad por su agresi6n en con
tra de cualquier intento de cambiar el sentido destructor 
de esta maquina del mercado, de este automatismo 

- mercantil. 

EI mismo sentido de esta etica va en contra de cual-
. quier sentimiento de solidaridad humana, a la cual de
nuncia como un atavismo. lnteriorizada esta etica, ella 
reacciona en nombre de los mas altos valores de la hu
manidad en contra del sentido de solidaridad. Lo inter
preta como orgullo humano, hasta como el Anti-Cristo. 
Da por tanto un sustento ideal a la teologia actual del 
imperio, que en cierto sentido no es mas que la expre
si6n politica y teol6gica de esta etica individualista. 
Ciertamente, el fundamentalismo cristiano de EE.UU. 
se ha desarrollado en el ambito de esta etica individua
lista, lo que explica, que su politizaci6n haya desembo
cado en esta teologia del imperio de hoy. Por supuesto, 
la etica individualista no es necesariamente puritana en 
el sentido en el cual eso ocurre en la etica del funda
mentalismo. Ella es una etica privada, que presupone e 
integra la etica individualista. Sin embargo, la etica indi
vidualista se puede combinar con otras eticas privadas. 
La unica condici6n es, quese trate efectivamente de eti
cas privadas que no interfieran en el marco de vigencia 
de la etica individualista. En buena parte, la etica de la 
doctrina social preconciliar de la lglesia Cat6Iica es 1,ma 
etica privada de este tipo. Se ha sometido a la vigencia 
de la etica individualista y se desarrolla como etica pri
vada en un espacio dejado abierto por la etica individua
lista. Se enfrenta solamente muy aparentemente a ella. 
Pero caben tambien eticas hasta libertinas. La mansi6n 
liberal-individualista tiene muchas habitaciones. Pero 
todos estan pintados en el mismo color. 

Sin embargo, la politizaci6n del fundamentalismo 
cristiano y su integraci6n en el conservadurismo de ma
sas tenia que integrar esta etica puritana en una orien
taci6n ideol6gica, que responde a las razones politicas 
del imperio, en especial a la necesidad de formar una 

. contraposici6n referente a la teologia de liberaci6n. 
. Este puente lo dio una reformulaci6n del derecho a la 

vida a partir de la etica individualista. 

La teologia de liberaci6n tue elaborada durante los 
arios 70 siempre mas como una teologia de la vida. La 
liberaci6n tue concebida como una situaci6n, en la cual 
se garantiza el derecho de vivir para todos, asegurando 
a todos una satisfacci6n basica de sus necesidades a 
partir de su trabajo. A partir de serteologia de la vida en 
este sentido, se podia integrar con aquellos proyectos 
politicos, que efectivamente se orientaban hacia esta li-. 
beraci6n. Resultaba por tanto su cercan i a con los movi
mientos socialistas. La teologia del imperio se tenia 
que enfrenta:r a esta teologia de la vida humana, para 
desviarla. Hizo algo, que desde el comienzo del siglo ya 
habian hecho los movimientos fascistas frente al pro
yecto de la vida surgido con el socialismo del siglo XIX. 
EI pensamiento fascista lo hizo, creando en la linea del 
pensamiento de Nietzsche una filosofia de la vida, que 
de hecho no ha sido mas que una filosofia de la muerte 
disfrazada como vida. Es la vida como vitalidad, que 
vive su expresi6n maxima al destruir su enemigo para 
extraer de su muerte su propio gozo de vida del vence
dor. Se trata de un concepto de vida, en el cual la expre
si6n maxima de la vida es la muerte inflingida al otro, y el 
sentido de ser vencedor en una lucha a muerte como vi
vencia de la vida. Eso desemboca en la celebraci6n 
tragica de una lucha, en la cual los dos luchadores se 
matan mutuamente para encontrar su,unidad en el mo
mento de su muerte. Toda literatura fascista celebra 
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esta lucha y su tragico. final como la verdad de la lucha 
misma y por tanto de la vida. (Esta celebraci6n la pode
mos encontrar tambien en Vargas Llosa: La guerra del 
_fin del mundo, que es un libro compenetrado por estas 
ideologias fascistas de la vida como vivencia de la 
muerte, muerte ajena o muerte propia). 

En la ideologia del imperio esta referencia a la vida si
gue manteniendo su papel. Sin embargo, no aparece 
de la misma manera en su teologia. Ella necesita recu
rrir a la afirmaci6n de una vida humana, sm comprome
ter la propia etica individualista. Por tanto, no puede afir
mar la vida humana en el sentido concreto como lo hace 
la teologia de la liberaci6n. Sin embargo, por otro lado, 
no puede servir a la ideologia del imperio sin referirse a 
la vida. Se refiere por tanto, a la vida de los no-nacidos y 
declara el derecho de nacer como el derecho a la vida. 
Frente al derecho a la vida que amenaza el imperio, y 
que es pronunciado por la teologia de la liberaci6n, aho
ra surge una maquina propagandistica_ en favor de un 
derecho a la vida, que es completamente irrelevante 
para la subsistencia del imperio. EI derecho a la vida 
ahora es completamente privatizado, y cada uno decide 
si lo da o no. Deja de ser un problema _de la sociedad y 
se transforma en un problema del individuo. Aunque el 
Estado intervenga legalmente en contra del aborto, se 
trata de una obligaci6n en favor de una determinada eti
ca privada en contra de la otra, sin poner en cuesti6n el 
caracter privado de la etica. De esta manera, la teolog ia 
del imperio afirma el derecho de vida de los no-nacidos, 
para evitar el reconocimiento del derecho de la vida 
para los seres humanes nacidos. Hasta se pone extre
madamente rigorista. 

Sin embargo, el aborto es un producto de una actitud 
frente a la vida humana, que la propia teolog i a del impe
rio propulsa. Extiende simplemente el tratamiento de 
los hombres usual y legitimado por el sistema a las vi-

das humana no-nacida. La libertad del aborto no es mas 
que la libertad de tratar a la vida humana no-nacida 
igual como se esta tratando a la vida de los seres huma
nes nacidos. No hay la mas minima co11tradicci6n entre 
ambos tratamientos. La etica liberal no tiene ningun ar
gumento para pedir un tratamiento especial a los no-na
cidos. Corno predica dejar morir o matar al pobre, asi 
tambien se deja morir y se mata a los no-nacidos. Sin 
embargo, por razones ideol6gicas se pronuncia ahora 
el derecho de nacer, siendo la actitud etica, que pronun
cia el derecho de nacer, aquella, que lleva al problema 
de la negaci6n de este derecho. Solamente una afirma
ci6n del derecho de vida de los ya nacidos puede crear 
una nueva etica, que extienda este reconocimiento de 
la vida de los hombres a la vida humana no-nacida. La 
teologia del imperio, al negar precisamente esta unica 
fuente posible de una nueva etica frente a la vida no-na
cida, F'e transforma en otra raz6n mas para que el pr( 
blema siga, el que ella ataca. 

Sin embargo, tiene ahora la bandera que necesitaba 
para enfrentarse a la teologia de liberaci6n en nombre 
de algun derecho de vida "esencial", "verdadero". Pero 
sigue siendo nada mas que una manera de afirmar un 
derecho a matar. 

Lo quese ha constituido de esta manera, es una com
plementaci6n teol6gica de la ideolog i a del sistema, que 
se enfrenta con gran coherencia aparente a la teologia 
de liberaci6n. Hay ahora una instancia teol6gica, que 
permite al imperio enfrentarse en todos los campos a 
los movimientos de liberaci6n en T ercer Munda y en 
America Latina. Su unica debilidad es que se trata de 
una celebraci6n de la muerte disfrazada como vida. 

Pero es la debilidad decisiva. Los pueblos no buscan 
una muerte disfrazada, sino su posibilidad concreta de 
vivir. 
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