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Teolog[a, econom[a, polftica, imperialismo y 
liberaci6n no son compartimentos estancos, 
continentes auton6mos. Con la audacia y el estilo que 
lo caracterizan, el autor propone tesis que incluyen 
todos esos temas y una original interpretaci6n de las 
sectas fundamentalistas en el centro y la perif eria. 
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L a Teologfa del imperio apare
ce en su desnudez en los Esta
dos Unidos en la decada de los 

setenta y luego se extiende rapidarnen
te. 

Se rompe asf con una fachada tradi
cional de la sociedad burguesa, segun 
la cual la religi6n es tratada como un a
sunto privado. EI Estado burgues vuel
ve a asumir una posici6n religiosa ex
presa y empieza asf a tomar parte en 
los enfrentamientos que se presentan 
entre grupos religiosos. Primero surge 
una posici6n teol6gica del gobiemo de 
los Estados Unidos, y paralelamente, 
en otros gobiernos, posici6n que es de
fendida publicamente y reforzada por 
sus respectivos aparatos represivos, mi
litares y policiales. Se trata de una teo
logfa polftica a partir del ejercicio del 
poder, la quese impone a nivel del im
perio. De aquf en adelante trataremos 
de formular algunas tesis sobre el tras
fondo y el contenido de este fen6meno. 
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LA TEOLOGJA DEL JMPERJO 

1. LA RESPUEST A 
A.LA TEOLOGIA DE 
LA LlßERACION 

Esta teologfa del imperio es eviden
temente una reacci6n y un intento de 
respuesta a la teologfa de la liberaci6n. 
Esta habfa surgido en America Latina 
durante los afios sesenta llegando a te
ner un mayor impacto publico entre 
1970 y 1973 a partir de su afirmaci6n 
por los Cristianos por el Socialismo 
en el Chile de Ja Unidad Popular. 

Ya en este tiempo era notable la 
gran influencia, que estos grupos y es
ta teologia podia lograr no solamente 
en America Latina, sino tambien en 
los propios EE.UU. Nelson Rockefe
ller ya habfa anunciado despues de su 
viaje por America Latina en 1968 esta 
importancia. Por lo tanto, ya el Infor
me Rockefeller llarna a tener atenci6n 
especial sobre este nuevo fen6meno. 

Sin embargo, especialmente la expe
riencia de Ja Unidad Popular removi6 
suficientemente el terrcno para que apa
reciera una rcaccion masiva. Esta reac
ci6n naci6 a partir de un movimiento 
religioso de los EE.UU., que se habfa 
formado desde hacfa casi cien afios. Se 
trata del fundamentalismo protestante, 
cuyo origen es mas bien apolftico, pe
ro con un fuerte acento antipolftico y 
antiestatal. Ello form6 una corriente re
ligiosa muchas veces subyacente, que 
considera Ja polftica como algo mun
dial, ajeno a Ja preocupaci6n religiosa 
y normalmente como su obstaculo. 
Tiende a Ja formaci6n de comunidades 
separadas, que formulan su etica mas 
bien en terminos puritanos. Un rol im
portante en esta etica lo constituyen 
precisamente el no bailar, no beber, no 
ir al eine, y el no fumar. 

Aunque es tan desconfiada frente a 
la polftica y el Estado, es, sin embar
go, altarnente activa en el campo eco
n6mico, donde persiguen Ja ganancia e 
incentivan toda actividad comercial. 

El mundo que amenaza al fiel cre
yente es el mundo de lo polftico, no el 
mundo del mercado. El fiel_se puede de
sempeflar en el mundo del mercado sin 
ningun peligro, mientras que el mundo 
de lo polftico y del Estado, asf como 
tarnbien el mundo de las organizacio
nes populares, constituyen un peligro 
para el. 

Se trata, por lo tanto, de grupos rela
tivarnente pr6speros, con alta tendencia 
a aislarse de todas las esferas polfticas. 
Se sienten los elegidos por Dios, divi
den el mundo entre ellos y todos los o
tros, de una manera maniquea, perciben 

al Estado como cercano a Ja bestia del 
apocalipsis y esperan el fin del mundo 
en terminos muy pr6ximos. Hacen di
nero para agradar a Dios, y se aislan de 
los otros, para conservar su fe, reducida 
a las simplificaciones de la etica purita
na restringida. Piensan en terminos al
tarnente dogmaticos con una teologia 
sin mayores sutilezas. Sin embargo, es
tan convencidos de poder sustentar sus 
posiciones en lo que llarnan Ja lectura 
literal de la Biblia. Esta lectura es alta
mente arbitraria, aunque sea percibida 
como la unica literal posible. En los a
ilos setenta, estos grupos son transfor
mados en la base de un movimiento re
ligioso en contra de la teologfa de Ja li
beraci6n y en favor del nuevo conserva
tismo de masas, que a partir de 1980 
lleg6 al poder en los EE.UU. con Ja 
presidencia de Reagan. 

Especial importancia en esta trans
formaci6n tiene el predicador Jerry Fal
well, quien empieza a formar un movi
miento que se origina directarnente en 
esa tradici6n fundamentalista, a Ja Mo
ral Mayority, pero cuya importancia 
va mucho mas alla de este grupo. 

Surge asf un conservatismo de ma
sas, que es un movimiento de masas 
anti-popular sumamente parecido a lo 
que fueron los movimientos fascistas 
de los aflos veinte y treinta. Son movi
mientos fuertemente influenciados por 
la iglesia electr6nica recientemente sur
gida, que toma, de hecho, su conduc
ci6n espiritual. 

Se hacen ahora presentes en Ja socie
dad apoyando Ja posici6n polftica neoli
beral y neoconservadora. Este encuen
tro se hace posible por el hecho, de que 
Ja posici6n neoliberal reproduce casi e
xactamente en el plano de la economfa 
y de Ja teorfa econ6mica el esquema 
que el fundamentalismo habfa desarro
llado en terminos religiosos con ante
rioridad. Aunque el neoliberalismo lo 
vincule con otro tipo de etica privada, 
ambos tienen una posici6n comun en 
relaci6n a Ja percepci6n de la polftica y 
del Estado, por un lado, y de la impor
tancia de la persecuci6n de las ganan
cias y de los mercados por el otro. Eso 
permiti6 llegar a una coincidencia en
tre el interes polftico liberal y estas co
rrientes fundamentalistas, lo que hizo 
posible la transformaci6n del fundamen
talismo en movimiento polftico, una 
tarea cumplida especialmente por la i
glesia electr6nica. Podfa surgir, por tan
to, un gobiemo, que asume explfcita
mente posiciones religiosas y teol6gi-

cas, para basar en ellas su polftica im
perial. Eso mismo Je permiti6 respon
der a la teologfa de la liberaci6n -que 
se habfa vinculado estrechamente con 
los movimientos populares en Ameri
ca Latina- con una teologfa anti-libe
radora que hacfa posible movilizar ma
sas en EE.UU. en contra de los movi
mientos populares en America Latina. 

Para responder a Ja teologfa polftica 
contenida en la teologfa de la libera
ci6n, se crca una teologfa politica anti
liberadora. El Estado liberal ya no con
sidera la religi6n como un asunto priva
do, sino que Ja transforma nuevamente 
en un asunto publico. 

Junto al choque de intereses, aparece 
el enfrentamiento en un conflicto rcli
gioso. A traves de la respuesta a la teo
logia de la liberaci6n, los poderes pu
blicos de los EE.UU. asumen su teolo
gfa propia. Asociaciones como el Ame
rican Enterprise Institute forman ahora 
departarnentos teol6gicos; los servicios 
secretos asumen actividades de promo
ci6n religiosa; Ja policfa y el ejercito 
capacitan especialistas en teologfa, el 
presidente de los EE.UU. da a todos 
sus discursos una estructura, que trans
mite un determinado tipo de religiosi
dad. 

2. EL NEOLIBERALISMO 
Y EL FUNDAMENTALISMO: 
EL MERCADO TOTAL. 

A partir del fundamentalismo cristia
no de EE.UU., se formula Ja nueva teo
logfa del imperio. Sin embargo, eso es 
solamente posible, porque ahora el im
perio pasa a una visi6n de la economfa 
mundial y del sistema del rnercado mar
cadarnente diferente de Ja visi6n predo
minante cn las decadas anteriores. 

Aparece ahora el neoliberalismo anti
estatal, que corresponde efectivamente 
a esta nueva visi6n del sistema mun
dial. La ideologfa imperial de las deca
das anteriores era mas bien la de un ca
pitalismo intervcncionista, que sostie
ne toda una polftica reformista del Esta
do burgues. La Alianza para el Progre
so es una de las expresiones de esta o
rientaci6n polftica general. Es a fines 
de los aflos sesenta y, especialmente du
rante los aflos setcnta, que cambia pro
fundamente esta orientaci6n. Allf apare
ce un escepticismo profundo frente al 
intervencionisrno capitalista, y surge 
rnas bien la impresi6n, de que el refor
rnisrno del Estado burgues tiende a sub
vertir el propio caracter burgues de 1a 
sociedad. EI propio reformismo bur-
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gues parece tener una 16gica que a la 
postre destruye la sociedad burguesa. 

Un antecedente importante para esta 
interpretaci6n es la experiencia chilena 
en los ai'los sesenta. EI gobiemo dem6-
crata-cristiano de Eduardo Frei inicia en 
Chile un proceso de reformas sociales 
intenso y serio. Se expresa especial
mente en la reforma agraria y en el fo
mento 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 a
portado, sin duda, a Ja posibilidad de su 
surgimiento. Pero este reformismo bur
gues ciertamente incidi6 en terminos 
decisivos en el exito de la Unidad Popu
lar en el afto 1970. Parecia haber una 
16gica del desarrollo desde la Alianza, 
con su intenci6n reformista, hasta la U
nidad Popular con su · intenci6n mas 
bien revolucionaria. Fen6menos pareci
dos se dieron durante los ai'los sesenta 
en muchos otros paises, en el Brasil 
del Presidente Goulart, en el Peronis
mo argentino, en la dictadura militar 
peruana del General Alvarado, en el 
Frente Arnplio en Uruguay. EI impe
rio se siente en peligro, y responde por 
una reorientaci6n completa de su enfo
que general de la politica de reformas. 
Tanto los neoliberales como lo~ neo
conservadores sacaron de esta experien
cia la conclusi6n de que la politica de 
reformas del Estado burgues, no es 
mas que un paso hacia la transforma
ci6n de Ja propia sociedad burguesa en 
sociedad socialista. Si se quiere estabili
zar la sociedad burguesa, es necesario 
renunciar a cualquier polftica sistemati
ca de reformas sociales y establecer un 
capitalismo completamente excluyen
te. EI neoliberalismo resultante es anti
rreformista y anti-intervencionista res
pecto al Estado y su relaci6n con el 
mercado. EI mercado es tratado como 
Ja instancia capaz de resolver todos los 
problemas de Ja sociedad, y el Estado 
deja de tener funci6n alguna respecto al 
mercado. Si mantiene una funci6n, es-• 
ta se deriva del hecho de que siguen ha
biendo grupos interesados que tratan de 
utilizar el Estado para fines reformis
tas. EI Estado adquiere por lo tanto Ja 
unica funci6n de derrotar y eliminar a a
quellos movimientos sociales que lo 
quieren utilizar para estos fines. Si no 
existieran tales grupos sociales, no ha-

bria Estado. 
EI Estado, por lo tanto, tiene su uni

ca legitimidad en Ja destrucci6n de las 
fuerzas sociales que se resisten al mer
cado. Es un Estado militante del merca
do, cuya necesidad tiene su origen en la 
falta de comprensi6n de los intervencio
nistas y reformistas. Se trata en este 
sentido, de un Estado "anti-Estado", un 
Estado empeftado en la destrucci6n del 
Estado, para que el mercado pueda ser 
el medio de socializaci6n excluyente de 
toda la sociedad. Es un Est.ado que rapi
damente se transforma en un Estado te
rrorista, Estado totalitario montado en
cima del mercado total. 

Esta transformaci6n del mercado en 
mercado total termina con un desarro
llo anterior del sistema capitalista, que 
descansaba sobre una experiencia con
traria; era, particularmente, la experien
cia europea. En ella, el reformismo del 
Estado burgues se habia mostrado efi
caz frente a los movimientos revolucio
narios surgidos en el siglo XIX. Espe
cialmente despues de la II Guerra Mun
dia], Ja politica reformista del Estado 
burgues llev6, en Europa Occidental, a 
Ja disoluci6n de esos movimientos re
volucionarios y a su posterior integra
ci6n a la sociedad burguesa. 

Asi resultaron los movimientos so
cialdemocratas actuales, los que se o
rientan, predominantemente, por metas 
escogidas en el marco de las posibilida
des de estabilidad de la sociedad burgue
sa. La experiencia correspondiente se 
puede resumir por un lema que la des
cribe perfectamente: de la revoluci6n a 
la reforma. Todavia, las sociedades bur
guesas europeas de hoy funcionan con 
Ja presencia de esta experiencia. 

De la misma manera inspir6 a Ja A
lianza para el Progreso y al gobiemo re
formista de Frei en Chile de los aftos 
sesenta. Se trata de un reformismo se
guro de si mismo que confia en poder 
cumplir con todas las metas realistas 
de los movimientos revolucionarios so
cialistas en el marco de Ja sociedad bur
guesa. En este mismo sentido, inspir6 
al desarrollismo latinoamericano de las 
decadas cincuenta y sesenta. 

Esta confianza se rompe en los aftos 
60 y 70, lo que lleva al enfoque opues
to al sistema capitalista. La experien
cia latinoamericana de estas decadas a-

puntaba en sentido contrario. Asi, mo
vimientos populistas y reformistas en 
America Latina se transforman en mo
vimientos revolucionarios. Lo hacen 
con mucha mas fuerza, cuanto mas ex
perimentan los resultados de las refor
mas del Estado burgues. La experiencia 
latinoamericana de las reformas socia
les es una profunda frustraci6n resultan
te de su ineficacia, y de Ja busqueda de 
caminos mas alla de Ja sociedad burgue
sa que puedan asegurar el exito de refor
mas, que en la sociedad burguesa subde
sarrollada no se puede dar. EI mismo 
impulso reformista de Ja sociedad bur
guesa, lleva el cambio revolucionario. 
Eso ocurre con mayor fuerza cuanto 
mas serio ha sido el esfuerzo de refor
mas por parte de 1a sociedad burguesa. 

Efectivamente, los reformismos de 
los ai'los 50 y 60 en America Latina no 
son simplemente demag6gicos. Se tra
ta mas bien de un movimiento, que 
busca con seriedad la soluci6n de los 
problemas econ6micos y sociales pen
dientes, y que esta dispuesto a aceptar 
sacrificios en este camino. Precisarnen
te la seriedad del esfuerzo reformista de 
este periodo explica el hecho de que 
los movimientos reformistas se rees
tructuran y tienden a transformarse en 
movimientos revolucionarios. Un re
formismo sin seriedad habria llevado a 
reclamar un reformismo mas profundo. 
Pero no se dudaba de Ja seriedad de mu
chos de los reformistas burgueses de es
te periodo, como aquellos que promo
vieron el desarrollismo de la CEP AL y 
el modelo de sustituci6n de importa
ciones. Lo mismo se puede decir de 
muchos partidos social-democratas o 
dem6crata-cristianos de Ja epoca. En e
se tiempo habia un espiritu serio de re
formas y existia Ja disposici6n de lle
varlas a cabo; sin embargo, esos movi
mientos reformistas querian reformas, 
pero las querian realizar en el marco de 
Ja estabilidad de Ja sociedad burguesa 
misma. En la medida en que, precisa
mente, eso resulta imposible se encon
traron frente a una altemativa que, a Ja 
postre, result6 nefasta. Llevar a cabo e
ficientemente las reformas iniciadas, re
sult6 en Ja necesidad del cambio de las 
estructuras, un cambio que no podia 
ser sino revolucionario. Insistir, por el 
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LA TEOLOGIA DEL IMPERIO 

contrario, en la estabilidad de la socie
dad burguesa, result6 en la necesidad de 
echar atras en ese impetu reformista. 
Los movimientos reformistas tienen 
que definirse en los ai\os sesenta y se
tenta frente a estas dos altemativas y 
como resultado, se dividen. Por un la
do, aparecen las corrientes que se defi
nen en la linea del cambio de estructu
ras, formando asi un nuevo tipo de mo
vimientos revolucionarios; por el otro, 
aparecen los grupos que impulsan un 
capitalismo antirreformista, que parece 
ser la unica altemativa posible frente a 
la 16gica revolucionaria del impetu re
formista. Al aparecer el reformismo re
volucionario como unica perspectiva e
ficaz y realista del reformismo, la socie
dad burguesa se define en sentido anti
rreformista. Se trata de algo que efecti
vamente esta impuesto por una 16gica 
de los hechos. Si sobrevive algun refor
mismo burgues, es ahora mas bien el 
reformismo cinico de la guerra antisub
versiva, que realiza reformas para que
brar los movimientos populares y que 
revierte las reformas en el momento de 
la victoria sobre ellos. Se trata en este 
caso de un reformismo demag6gico, tal 
como aparece en aquellos paises donde 
existe un movimicnto popular combati
vo con posibilidades de exito como, 
por ejemplo, en EI Salvador, en Guate
mala o en Honduras. En ellos no hay 
ninguna seriedad detnis, porque no hay 
esa profunda convicci6n que concede 
legitimidad intrinseca a 1a exigencia po
pular de la satisfacci6n de las necesida
des basicas, que si tenfa el reformismo 
de los ai\os 50 y 60. La consiguiente 
polarizaci6n, que ahora se da en Ameri
ca Latina, es la polarizaci6n: Refonnas 
o Capitalismo. EI mismo refonnismo 
se ha transfonnado en una exigencia i
nevitable del cambio de estructuras, y 
el capitalismo en la exigencia igual
mente inevitable de abandonar la tradi
ci6n refonnista para volver a ser capita
lismo bruto, de negaci6n de los mas e
senciales derechos humanos. Ya no es 
s6lo reforma o capitalismo, sino tam
bien derechos humanos o capitalismo. 
Por lo tanto, la relaci6n entre capitalis
mo y reformismo ha cambiado profun
damente. Si en Europa todavia se pue
de decir que en el origen de los grandes 
movimientos reformistas de hoy se en
cuentra un movimiento revolucionario, 
en America Latina se puede decir que 
en el origen de los movimientos revo
lucionarios de hoy se encuentra un mo
vimiento reformista. Ante este hecho, 

el Imperio reacciona. Para salvar al ca
pitalismo sacrifica el humanismo libe
ral anterior y transforma el capitalismo 
en un regimen declarado de destrucci6n 
humana en nombre del capital y del 
mercado. 

Hay un grano de verdad en esta posi
ci6n: reformismo hoy significa el cam
bio del capitalismo hacia el socialis
mo. En la ideologia imperial eso lleva 
a la consideraci6n de todo reformista co
mo socialista, sea conciente o incons
ciente de este hecho. Por lo tanto, eso 
ileva a una nueva polarizaci6n mani
quea que permite, precisamente, la a
lianza del neoliberalismo con el funda
mentalismo cristiano, como se ha pro
ducido en el curso de la decada de los 
setenta en los EE.UU. y ha sido expor
tada desde alla hacia la totalidad del im
perio. 

IMPERIO Y MERCADO: 
EL DIOS-DINERO 

Al contraponer rigidamente capitalis
mo y reformas sociales, capitalismo y 
derechos humanos ( econ6micos y socia
les), la ideologia del imperio se hace ni
tidamente maniquea. Introduce en las 
luchas sociales un principio trascenden
te de polarizaci6n, segun el cual la des
trucci6n de un polo --el de las refor -
mas sociales- es la realizaci6n del o
tro -la armonia paradisiaca de los mer
cados. EI mercado es visto como el ca
mino al bien absoluto de la humani
dad, su utopia fulminante, que se reali
za por la destrucci6n y eliminaci6n de 
todas las resistencias en contra de el. 

De esta manera, el mundo se polari
za entre Dios y el Diablo, entre Reino 
del Bien y Reino del mal, entre el nue
vo Jerusalen prometido por el mercado 
y la Bestia promovida por el reformis
mo, el intervencionista y la planifica
ci6n econ6mica. Aparece el Dios, que 
se glorifica por 1a destrucci6n de sus e
nemigos, cuyo honor es la venganza 
por las ofensas que ha recibido de parte 
de ellos. Pero al identificar diablo, la 
Bestia, con las reformas econ6micas y 
sociales, se identifican el diablo y la 
Bestia con 1a reivindicaci6n de los po
bres, de los movimientos populares y 
de toda reivindicaci6n del derecho a la 
vida de todos. Aparece asi un Dios que 
devora a los pobres, un Dios que no es 
mas qüe la personificaci6n trascenden
talizada de las leyes del mercado, un 
Dios que pide sacrificios, no misericor
dia. La divinizaci6n del mercado cre6 
un Dios-dinero: In God we trust. 

Esta relaci6n con el Dios-mercado 
es completamente sacrificial. La muer
te del enemigo de este Dios es 1a 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 merca
do y de 1a muerte de los que se resis
ten, nace el brillo utopista de la armo
nia preestablecida del mercado. No se 
trata simplemente de que haya destruc
ci6n en el camino. La destrucci6n y la 
muerte mismas parecen ahora ser salvi
ficas. EI mercado mismo se transforma 
en un altar sacrificial y la vida en el, 
un acta religioso. 

Esta teologia parte siempre de una 
teologia del Dios creador, quien cre6 al 
hombre de una manera tal que, al cono
cerse al hombre, llega a comprender el 
mercado como la ley basica que el 
Dios-Creador arraig6 en su naturaleza y 
en su alma. Al conocer al hombre esta 
su ley, su coraz6n se alegra para cum
plirla. Esta ley es 1a Ley del Valor, uni
ca ley valedera de Dios. De esta manera 
se sustituye Ja ley natural de los anti
guos, especialmente de Aristoteles y 
Tomas de Aquino, que es una ley de la 
vida concreta que concede al hombre el 
derecho de vivir. 

Esta ley natural identificada con la 
Ley del Valor, ya no conoce sino la vi
da del capital en el mercado, al cual 
hay que sacrificar toda vida humana en 
caso de necesidad. La ley natural de los 
antiguos sacrificaba 1a Ley del Valor 
por la vida humana concreta; esta nue
va ley natural liberal sacrifica ahora la 
vida humana concreta a las exigencias 
de 1a Ley del Valor y del mercado. 
Dios como creador se ha transformado 
en un creador de la Ley del Valor y del 
mercado, que cre6 el mundo concreto 
circundante nada mas que como campo 
de aplicaci6n de su ley central: el dine
ro y el capital. Lo que 1a tradici6n libe
ral llama naturaleza, no tiene nada que 
ver con lo que es naturaleza concreta. 
Por lo tanto jamas puede ser protegida 
protegiendo arboles y animales, es mas 
bien una rebeli6n en contra de la natura
leza, si llega a limitar las leyes econ6-
micas del mercado. Aunque se destru
yan todos los arboles, la naturaleza es
ta adecuadamente protegida, si esta des
trucci6n se lleva a cabo en los marcos 
de la sociedad del mercado, en pos de Ja 
maximizaci6n de las ganancias. EI 
Dios creador lo ha hecho asi, y el corre 
con los riesgos y las consecuencias. 
Resistir seria orgullo humano. 
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Esto explica la cercania de esta teo
logfa del impcrio con determinados en
foques apocalfpticos. Al percibir sus 
autores el caracter destructor del siste
ma y la posibilidad de acabar con la 
misma humanidad, crean una esperanza 
mas alla de la destrucci6n total, expre
sada por el milenio del apocalipsis. 
Aunque el mundo termine a raz6n de es
ta fidelidad del hombre a las leyes del 
mercado, Dios promete este milenio a 
aquellos que-mantienen esiiley aunque 
perezca la tierra. Dios pide colaborar, 
porque la destrucci6n tiene que venir, 
para que surja mas alla de ella el mile
nio de la humanidad. La teologia del 
impcrio tiene esta perspectiva apocalip
tica, que le da su coherencia aparente. 
Puede seguir con su esquema basico 
sin preocuparse siquiera de la sobrevi
vencia de nadie, ni siquiera de si mis
ma. 

Eso adquiere nuevamente un sentido 
sacrificial. La destrucci6n de la tierra y 
de la humanidad aparece como el sacri
ficio del cual resulta la gloria del mile
nio. Esta percepci6n del milenio no 
conserva 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 1a cual 
el apocalipsis y la esperanza del mile
nio existen en la edad modema y, espe
cialmente, en este siglo. Ha adquirido 
cada vez mas este significado de escape 
destructor que legitima sistemas de o
presi6n mas alla de la propia existen
cia de la humanidad y de su suicidio co
lectivo. Cuanto mas el pensamiento 
de la negaci6n de la praxis liberadora 
parajustificar la destrucci6n hasta el fi
nal, al prometer la tierra nueva mas a
lla de este final. De esta manera da un 
sentido aparente a la destrucci6n total, 
y por lo tanto, a la continuaci6n sin li
mites de un sistema econ6mico-social 
deslnictor. 

La primera vez que se vio esta capa
cidad ideol6gica del milenio fue en la 
referencia que a el hicieron los Nazis 
en los ai\os treinta. Al hablar de su im
perio como un milenio (tausenjabriges 
Reich) o como Tercer Reich (drittes 
Reich), establecieron esta referencia a
provechandose tambien de esta posibili
dad de legitimar, a traves del milenaris
mo, su suicidio colectivo. Lo realiza
ron con el mismo sentido sacrificial 
que deriva del sacrificio de los otros la 
esperanza de realizaci6n de su milenio. 

EI Holocausto del pueblo judio se ins
cribe en esta sacrificialidad. 

La teologia del imperio repite hoy 
este fen6meno, y parece tener un exito 
parecido a aquel de los Nazis, aunque a
hora pongan el mercado en el centro y 
no la raza superior. Sin embargo, la lu
cha de razas que propagaron los Nazis 
no era mas que una transformaci6n dar
winiana de la propia lucha de merca
dos. Ambos tienen la misma raiz, la 
cual es la rebeli6n de una clase domi
nante en contta del derecho a la vida de 
todos. 

EL INDIVIDUALISMO 
ETICO: LA PRIV A TIZACION 
DE LA ETICA 

Esta teologi'a del imperio contiene u
na etica basada en el individuo como 
hombre solitario, enfrentado a un mun
~o exterior compuesto por la naturale
za objetiva y el conjunto de todos los 
Ottos individuos. 

EI individualismo etico no reconoce 
sino los valores de! mercado para esta 
relaci6n con el mundo exterior: propie
dad privada y cumplimiento de contra
tos. Transforma incluso hasta el respe
to a Ja vida del otro en una cara de Ja 
propiedad privada, que cada uno tiene 
sobre su propio cuerpo. Hasta los mis
mos derechos humanos son transforma
dos en derechos de propiedad privada 
sobre si mismo, y el matrimonio, un 
contrato igual que otros. Fuera de este 
mundo de contratos no hay obligacio
nes, y el derecho natural consiste en el 
reconocimiento de estos contratos co
mo unica base legitima de la etica. Eti
ca y relaci6n mercantil ya no se diferen
cian y, por el contrario, se identifican. 

En esta etica individualista, el valor 
mismo de la justicia se identifica con 
el cumplimiento de contratos, y jamas 
se la puede contraponer. Propiedad pri
vada y cumplimiento de contratos: eso 
es la justicia. Fuera de esta justicia 
puede existir tambien el valor de la ca
ridad. Pero ella no es ni norma etica ni 
obligaci6n. No interfiere con la justi
cia, sino que se refiere unicamente a la 
recomendaci6n referente a los resulta
dos econ6micos justamente obtenidos. 
Todo resultado obtenido en el mercado 
es justo, con la unica condici6n del res
peto a la propiedad y los contratos. 
Sin embargo, el individuo es libre en 
la determinaci6n del uso de estos resul
tados, que son sus ingresos. Puede des
tinarlos libremente, asegurando que e
llo no interfiera jamas con la justicia i-

dentificada con los procedimientos del 
mercado. Por lo tanto, puede destinar
los tambien a obras de caridad. Pero 
fuera del mercado, no hay obligacio
nes. De esta manera, la etica liberal 
constituye un ambito privado deter
minado por la etica de la propiedad pri
vada y del cumplimiento de contratos, 
sin interferir en ella. Presupone, por lo 
tanto, la vigencia estricta de 1a etica in
dividualista. 

La etica privada es la etica del indivi
duo, quese determina en el marco de li
bertad que deja la etica individualista. 
Es una etica ref erente al tipo de vida 
que lleva a cabo el individuo, sin inter
ferir con su individualidad. Es una eti
ca que aprovecha el espacio que la etica 
individualista deja abierto y libre para 
el comportamiento privado. En la line
a del fundamentalismo cristiano, esta e
tica privada es una etica formalmente 
puritana rigurosa: no tomar, no fumar, 
no bailar, pero es, a la vez, una etica 
del trabajo en funci6n de la etica indivi
dualista. Destaca asi los valores indivi
dualistas de Ja participaci6n por medio 
del trabajo en Ja lucha de los mercados. 

Se trata de una etica despiadada que 
exige una inversi6n de todos los valo
res de la vida concreta. Al privatizar la 
etica del comportamiento diario, destru
ye cualquier relaci6n directa con los o
iros hombres reduciendola a una rela
ci6n mediatizada por el mercado. Exige 
una dureza del coraz6n nunca vista, que 
transforma cualquier relaci6n humana 
en una relaci6n abstracta entre objetos. 
Transforma el "no dar" en el principio 
maximo de la etica, la destrucci6n del 
otro en imperativo categ6rico. Frente 
al hombre desempleado no reacciona e
xigiendo soluci6n a su problema, sino 
que pide soportar 1a situaci6n porque el 
mercado algun dia la resolvera. Pero 
hay que dejar actuar al mercado, y ja
mas interferir en el. Recien cuando ac
tue _ se puede dar limosna, pero el no la 
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puede exigir. 
Frente a 1a miseria tampoco hay que 

actuar, sino soportarla en la misma 
perspectiva del mercado. Posiblemente 
se dara limosna, pero la etica obliga a 
no tocar la situaci6n de miseria mis
ma. Frente a la deuda externa lo mis
mo. La etica obliga a cobrarla, aunque 
perezcan tres continentes enteros. En 
los problemas resultantes, la caridad 
puede ayudar con una parte de 1a suma 
cobrada. Pero la justicia exige el cobro 
sin misericordia como imperativo cate
g6rico. 

Lograr la capacidad de tratar al otro 
en estos terminos, es ciertamente un 
problema moral muy dificil de solucio
nar. Es moralmente dificil devolver al 
desempleado a su condici6n de desem
pleado sin acci6n alguna. Es diffcil de
jar al pobre y miserable en su situa
ci6n de pobreza sin conmoverse. Esdi
ficil cobrar la deuda externa, cuando se 
sabe que de eso se deriva un genocidio 
incomparable. Mas dificil todavia es ha
cer todo eso como deber, como impera
tivo categ6rico. Toda moralidad espon
t.anea se rebela en contra de un compor
tamiento de este tipo. 

Esta etica individualista, sin embar
go, tiene que lograr precisamente eso. 
Para que el hombre frente a la miseria 
decida no hacer nada y para que sienta e
so como su deber etico, como su impe
rativo categ6rico, tiene que haber en el 
una inversi6n de todos sus valores es
pontaneamente adquiridos. En la vida 
comun se aprende exactamente lo con
trario. Se aprende a ayudar al pr6jimo, 
a no tolerar su miseria. En la etica indi
vidualista, en cambio, se aprende a no 
ayudarle, a tolerar infinitamente su mi
seria. Efectivamente, hace falta un cam
bio de corazones. Por eso, la etica indi
vidualista y, mas todavia, su privatiza
ci6n, habla constantemente del cambio 
de los corazones. Tienen que cambiar, 
para adquirir la dureza del coraz6n nece
saria para lograr un sujeto capaz de sen
tir 1a destrucci6n del otro como su de
her etico maximo. 

Esta etica no es pasiva, sino suma
mente activa. Es etica de 1a acci6n fe
bril y despiadada en los mercados y de 
pasividad frente a los resultados desas
trosos que origina respecto a los otros. 
Es una etica agresiva en contra de cual
quier compasi6n o misericordia. Una e
tica de un individuo solitario que lucha 
con Dios en contra de todos los otros, 
y que asegura su soledad por su agre
si6n en contra de cualquier intento de 

cambiar el sentido destructor de esta 
maquina del mercado, de este automa
tismo mercantil. 

EI mismo sentido de esta etica va 
en contra de cualquier sentimiento de 
solidaridad humana, a la que se denun
cia como un atavismo. Interiorizada es
ta etica, ella reacciona en nombre de 
los mas altos valores de la humanidad 
y en contra del sentido de solidaridad. 
A este sentido de solidaridad lo inter
preta como orgullo humano, incluso 
como el Anti-Cristo. Da por tanto un 
sustento ideal a la teologfa actual del 
imperio, que en cierto sentido no es 
mas que la expresi6n politica y teol6gi
ca de esta etica individualista. · 

Ciertamente, el fundamenlalismo 
cristiano de los EE.UU. se ha desarro
llado eil el ambito de esta etica indivi
dualista, lo que explica, que su politiza
ci6n haya desembocado en esta teologi
a del imperio de hoy. Por supuesto, la 
etica individualista no es necesariamen
te puritana en el sentido en que eso o
curre en la etica del fundamentalismo. 
Ella es una etica privada que presupone 
e integra la etica individualista. Sin 
embargo, la etica individualista se pue
de combinar con otras eticas privadas. 
La unica condici6n es que se trate efec
tivamente de eticas privadas que no in
terfieran en el marco de vigencia de la 
etica individualista. En buena parte, la 
etica de la doclrina social preconciliar 
de la iglesia cat6lica es una etica priva
da de cste tipo. Se ha sometido a la vi
gencia de la etica individualista y se de
sarrolla como etica privada en un espa
cio de jado abierto por la etica individua
lista. Se enfrenta s6lo muy aparente
mente a clla. Pero caben tambien eti
cas incluso libertinas. La mansi6n libe
ral-individualista tiene muchas habita
ciones, pero todas estan pintadas en el 
mismo color. 

Sin embargo, la politizaci6n del fun
damentalismo cristiano y su integra
ci6n en el conservadorismo de masas, 
tenia que integrar esta etica puritana en 
una orientaci6n ideol6gica que respon
diera a las razones politicas del impe
rio, especialmente a 1a necesidad de for
mar una contrapropuesta referente a la 
teologia de la liberaci6n. Este puente 
ha sido 1a reformulaci6n del derecho a 
1a vida a partir de la etica individualis
ta. 

La teologia de la liberaci6n, fue ela
borada durante los ai'los setenta cada 
vez mas como una teologia de la vida. 
La liberaci6n fue concebida como una 

situaci6n en la cual se garantiza el dere
cho de vivir para todos, asegurando la 
satisfacci6n de las necesidades basicas 
para todos, a partir de su trabajo. Al 
ser teologia de 1a vida en este sentido, 
se podia integrar con aquellos proyec
tos politicos que efectivamente se o
rientaban hacia la liberaci6n. Resulta
ba asi su cercanfa con los movimien
tos socialistas. La teologia del imperio 
se tenia que enfrentar a esta teologia de 
la vida humana para desviarla. Hizo al
go que desde el comienzo del siglo ya 
habian hecho los movimientos fascis
tas frente al proyecto de vida surgido 
con el socialismo del siglo XIX. EI 
pensamiento fascista lo hizo creando, 
en la linea del pensamiento de Nietzs
che, una filosofia de la vida que, de he
cho, no ha sido mas que una filosofia 
de la muerte disfrazada como vida. Es 
la vida como vitalidad, que vive su ma
xima expresi6n al destruir a su enemi
go, para extraer el vencedor, de su 
muerte, su propio gozo de vida. Se tra
ta de un concepto de la vida en la cual 
la expresi6n maxima de ella es la muer
te inflingida al otro, y el sentido de ser 
vencedor, en una lucha a muerte como 
vivencia de la vida. Eso desemboca en 
la celebraci6n tragica de una lucha en 
la cual los dos luchadores se matan mu
tuamente para encontrar su unidad en 
el momento de su muerte. Toda litera
tura fascista celebra esta lucha y su tra
gico final como la verdad de la lucha 
misma y, por lo tanto, de la vida. (Es
ta celebraci6n tambien la podemos en
contrar en Vargas Llosa: La guerra del 
fin del mundo, que es un libro que esta 
compenetrado por estas ideologias fas
cistas de la vida como vivencia de la 
muerte, muerte ajena o muerte propia). 

En la ideologfa del imperio esta refe
rencia a la vida sigue manteniendo su 
papel. Sin embargo, no aparece de la 
misma manera en su teologfa. Ella ne
cesita recurrir a 1a afirmaci6n de la vida 
humana, sin comprometer 1a propia eti
ca individualista. Por lo tanto no pue
de afinnar la vida humana en el sentido 
concreto como lo hace la teologia de la 
liberaci6n. Pero, por otro lado, no pue
de servir a la ideologia del imperio sin 
referirse a la vida. Se refiere, por ello, 
a la vida de los no-nacidos y declara el 
derecho de nacer como el derecho a la 
vida. Frente al derecho a 1a vida que a
menaza el imperio y que es sostenido 
por la teologfa de la liberaci6n, se 
monta ahora una maquina propagandfs
tica en favor de un derecho a la vida 
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que es completamente irrelevante para 
la subsistencia del imperio. 

EI derecho a la vida es ahora comple
tamente privatizado, y cada uno decide 
si lo da o no. Deja de ser un problema 
de Ja sociedad y se transforma en un 
problema del individuo. Aunque el Es
tado intervenga legalmente en contra 
del aborto, se trata de una obligaci6n 
en favor de determinada etica privada 
en contra de la otra, sin cuesl.ionar el 
caracter pri vado de Ja etica. De esta ma
nera, Ja teoJogfa deJ imperio afirma el 
derecho a la vida de los no-nacidos, pa
ra evitar el reconocimiento del derecho 
de la vida para los seres humanos ya 
nacidos, poniendose inclusoextremada
mente rigurosa. Sin embargo, el abor
to es producto de una actitud frente a Ja 
vida huma.,a, que la propia teoJogfa del 
imperio promueve. Simplemente ex
tiende el tratamiento de los hombres u
sado y legitimado por el sistema, a la 
vida humana no-nacida. La libertad de a-

_,/ 

borto no es mas que la libertad de tratar 
a la vida humana no-nacida iguaJ como 
se esta tratando a la vida de los seres 
humanos nacidos. No existe la mas mf
nima contradicci6n entre ambos trata
mientos. La etica liberal no tiene nin
gun argumento para pedir un tratamien
to especial a los no-nacidos. Tal como 
predica dejar morir o matar aJ pobre, a
sf tambien se deja morir y se mata a 
los no-nacidos. Sin embargo, por razo
nes ideoJ6gicas, se levanta ahora el de
recho de nacer, siendo la actitud etica 
que pronuncia eJ derecho de nacer, aque
lla que lleva al problema de la nega 
ci6n de este derecho. Solamente una a
firmaci6n del derecho a la 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 teologfa del imperio, al 
negar precisamente esta unica fuente 
posible de una nueva etica frente a la 
vida no-nacida, se transforma en otra ra-

z6n mas para que el problema que ella 
ataca continue. 

Sin embargo, ahora tiene la bandera 
que necesitaha para enfrentarse a la teo
logfa de la liberaci6n en nombre de al
gun derechoa la vida "esencial", "verda
dero". Pero sigue siendo nada mas que 
una manera de afirmar el derecho a ma
tar. 

De esta manera, lo que se ha consti
tuido es una compJementaci6n teol6gi
ca de la idcologfa del sistema que se en
frenta, con gran coherencia aparente, a 
Ja teologfa de Ja liberaci6n. Hay ahora 
una instancia teol6gica que permite al 
imperio enfrentarse en todos los cam
pos a los movimientos de Jiberaci6n 
en el Tercer Mundo y en America Lati
na. Su unica debilidad es quese trata de 
una celebraci6n de Ja muerte disfrazada 
como vida. Sin embargo, esa debilidad 
es decisiva. Los pueblos no buscan u
na muerte disfrazada, sino su posibili
dad concreta de vivir. 
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