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EDITORIAL

La corrupción es una plaga insidiosa que tiene una amplia gama de efec-
tos corrosivos en las sociedades. Socava la democracia y el Estado de 
derecho, conduce a la violación de los derechos humanos, pervierte los 
mercados, erosiona la calidad de vida y fomenta el crimen organizado, 
el terrorismo y otras amenazas contra la seguridad.

Convención de Naciones Unidas contra la corrupción (2004)

Transparency International, una ONG internacional que lu-
cha contra la corrupción en todo el mundo, la describe co-
mo «el abuso del poder otorgado confiadamente para el 
provecho personal» (2009). 

La corrupción es una transacción en el ámbito social, más especí-
ficamente, un intercambio de «bienes» que viola las normas sociales 
comunes y aceptadas, que carece de transparencia y que implica un 
beneficio económico de aquellos que, en cierto modo, tienen la au-
toridad o el poder sobre los términos de la transacción. Es probable 
que lo que se considera «corrupto» en un país, cultura o situación, 
no se vea así al cambiar de contexto. Por ejemplo, hasta qué punto 
la habitual o tradicional confirmación de unas relaciones mediante 
el intercambio de regalos degenera en corrupción, es algo que de-
pende de cada cultura y resulta difícil de juzgar entre los diversos 
casos. Así pues, existen enormes zonas grises en las que se desdibu-
jan los límites entre la lógica del regalo recíproco y la lógica del po-
der con la malversación en beneficio propio, empresarial o estatal, 
tanto de bienes materiales como no materiales.
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La corrupción tiene mil caras diferentes. Entre otras, puede pre-
sentarse como soborno, malversación, robo, fraude, extorsión, abu-
so de discrecionalidad, favoritismo y nepotismo1. Hay definiciones 
que se centran en el mercado o en la Administración pública o bien 
en el interés público2. Hay policías que actúan clandestinamente co-
mo secuestradores, jueces que venden sentencias absolutorias, pro-
fesores que otorgan grados por dinero, presidentes que venden los 
recursos de sus países y se quedan con los beneficios, médicos que 
atienden a pacientes por recibir favores a cambio, y sacerdotes que, 
por «el mayor bien de la Iglesia», protegen a sus hermanos en el 
sacerdocio que abusan de los niños.

En todas estas formas y prácticas diferentes, la corrupción tiene 
un efecto devastador. Aunque se produce tanto en países ricos como 
pobres, tiene un impacto mayor en los pobres. Puede medirse muy 
fácilmente en términos económicos. De no menor importancia son 
sus costes políticos y sociales: la corrupción mina la democracia y 
los sistemas legales, y destruye la confianza en la sociedad. En los 
últimos años también se ha ido viendo con más claridad que el me-
dio ambiente paga un enorme precio por la corrupción, por ejemplo 
mediante la explotación descontrolada de los recursos naturales.

Hay diferentes modos de medir la corrupción; estos son impor-
tantes para llegar a elaborar una política anticorrupción que se fun-
damente en pruebas claras. Entre ellos destacamos los tres siguien-
tes: Transparency’s Corruption Perception Index3, Global Integrity 
Report4, Transparency’s GATEway tool5 para la investigación sobre la 
corrupción y el trabajo anticorrupción desarrollado por Naciones 
Unidas6. La medición es necesaria. Pero hay partes de los procesos 

1  Petter Langseth (2006), «Measuring Corruption», en Charles Sampford, 
Arthur Shocklock, Carmel Connors, Frederik Galtung (eds.), Measuring Co-
rruption, Ashgate Publishing, Aldershot 2006, pp. 7-44. 

2  A. J. Brown, «What are we trying to measure? Reviewing the Basics of Co-
rruption Definition», en óp. cit., nota 1, pp. 57-79.

3  http://www.transparency.org/research/cpi/overview
4  https://www.globalintegrity.org
5  http://gateway.transparency.org
6  http://www.unglobalcompact.org/issues/transparency_anticorruption/
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de corrupción que no son mensurables, como también otras que no 
aparecen claramente en todos los casos. Por consiguiente, existirán 
siempre «números negros», divisiones a la hora de determinar «qué» 
es o no corrupción, y emociones y juicios opuestos sobre la corrup-
ción «a pequeña escala».

Teniendo en cuenta todo esto, el mejor modo de describir la co-
rrupción es la sugerencia que Daniel Finn hace en su artículo: La 
esencia moral de la corrupción es romper una relación de confianza. En 
las relaciones humanas, a pequeña como a gran escala, la confianza 
se percibe a menudo como un expediente que exige cumplimentarse 
con conocimientos: tenemos que confiar en aquello que no sabemos 
o no podemos saber, por ejemplo, que mi médico me dará la medi-
cación correcta, que mi presidente no comenzará una guerra o que 
mi servidor de correo electrónico no dará mis datos a agencias de 
servicio secreto. Aquí, la confianza es una precondición necesaria 
para las sociedades complejas.

Pero la confianza es más que esto. Los seres humanos necesitan la 
confianza como la comida, el agua y el oxígeno. Sin confianza no 
hay comunidades que prosperen ni sociedades en las que se pueda 
realmente vivir. La confianza básica es fundamental para toda inte-
rrelación. Si esta confianza fundamental se destruye, la vida humana 
no puede desarrollarse. Esto vale tanto para el ámbito familiar como 
para el político en su conjunto. Además, la corrupción, especial-
mente en la esfera pública, está vinculada a un aumento de la violen-
cia étnica: «Cuanto mayor sea el nivel de corrupción, más elevada es 
la probabilidad de que se produzca una violencia étnica a gran esca-
la»7. En este caso, la corrupción destruye la confianza al manipular 
«los procesos de adopción de decisiones políticas a favor de un gru-
po étnico específico» y fomentar las «asimetrías entre los grupos 
étnicos»8, impidiendo así el desarrollo democrático, la justicia y la 
paz social.

7  Natascha S. Neudorfer y Ulrike G. Theuerkauf (2014), Buying War Not 
Peace: The Influence of Corruption on the Risk of Ethnic War. Comparative political 
Studies I-31, publicado antes de ser impreso el 31 de enero de 2014 en http://
cps.sagepub.com/content/early/2014/01/24/0010414013516919.abstract

8  Ibíd., p. 5.

625
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La corrupción es un tema que concierne a las teologías. Si bien es 
tan antigua como la historia de la humanidad, no obstante constitu-
ye un signo de los tiempos. La corrupción favorece los agravios y las 
angustias de los individuos, los grupos y las sociedades. Las teolo-
gías están obligadas a ofrecer respuestas y ejemplos para combatirla.

Por un lado, la Iglesia católica como también las demás Iglesias 
cristianas y otras instituciones religiosas, son organizaciones pode-
rosas que tienen su propia historia en la que está presente la co-
rrupción. Esta historia tiene que examinarse y la corrupción debe 
erradicarse en la Iglesia. Por otro lado, la idea de «corrupción» es 
fundamental en las diferentes tradiciones del pensamiento teológico 
clásico: el pecado «corrompe» el alma, y, así, la naturaleza humana 
(y con ella el cuerpo humano, con sus necesidades y deseos) está 
«corrompida». ¿Existe alguna conexión entre una imagen negativa 
de la «naturaleza humana» y la recurrente tolerancia hacia la co-
rrupción?

Si la teología como también las prácticas eclesiales están realmen-
te dispuestas a afrontar este tema, la teología y la Iglesia podrían te-
ner los recursos para definir mejor y luchar contra la corrupción, 
sobre todo analizando la diferencia entre corrupción y otras formas 
de «pecado social», reivindicando la lucha profética contra la co-
rrupción, reflexionando sobre la confianza y el «poder otorgado», y 
formulando una visión de las relaciones y las instituciones, políticas 
y religiosas, que no meramente mantengan una apariencia o una 
fachada de «confianza», sino que luche para ser auténticamente dig-
na de confianza.

Si el Dios cristiano es un Dios de amor y de justicia, la corrupción 
como abuso del poder otorgado mina esta imagen e impide la co-
rrespondiente experiencia de la presencia divina en la vida humana. 
Así pues, la cuestión de la corrupción no es solo un tema moral o 
teo-político entre otros. La corrupción es un mal personal y social 
fundamental que socava al agente moral y destruye el alma —de los 
individuos y de las instituciones—. Por eso, este problema se en-
cuentra en el núcleo de la identidad cristiana en este mundo.

Este número de Concilium se abre con una reflexión del papa Fran-
cisco que se publicó y se reeditó cuando era arzobispo de Buenos 

626 
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Aires, por consiguiente mucho antes de que hablara de estos asuntos 
que afectaban a la Curia romana. Francisco analiza con sensibilidad 
pastoral la realidad social uniendo la lectura fenomenológica y psi-
cológica de los autores implicados en la corrupción con la lectura de 
los evangelios, y situándolos a la luz del juicio de Jesús. Se trata, por 
consiguiente, de una hermenéutica pastoral con agudeza psicológica 
de quien «conoce lo que oculta el corazón del hombre».

En un artículo introductorio, que proporciona las definiciones bá-
sicas de la corrupción y sus tipos, Daniel Finn observa que mientras 
que el fenómeno es común en el mundo de los negocios, el tipo más 
generalizado y pernicioso con diferencia es el que se produce cuan-
do los funcionarios del Gobierno abusan de su autoridad y de la 
confianza depositada en ellos para obtener beneficios personales. 
Los sobornos y la extorsión entre los representantes del Gobierno y 
los grupos con quienes hacen tratos —considerados a menudo co-
mo contratos comerciales— están por todas partes. Sin embargo, 
hay una forma más debilitadora y generalizada de corrupción que se 
enraíza en los sistemas clientelistas, en los que se nombra a los fun-
cionarios por su lealtad a las autoridades más altas, conduciendo a 
una quiebra de la confianza social y a la generalización de la incom-
petencia. Las leyes anticorrupción son importantes, pero no son 
suficientes, puesto que no se ejecutan sin la presión de la sociedad 
civil. La Iglesia católica ha comenzado a tomar cartas en esta pers-
pectiva desde la conferencia internacional de 2006 organizada por 
el Vaticano para fortalecer la intervención de las conferencias epis-
copales en las regiones y los países más afectados.

Frei Betto, religioso dominico y escritor, conocido como una voz 
del movimiento y de la pastoral de la liberación en América Latina, 
estudia desde una perspectiva colonial la corrupción enraizada en 
estas sociedades que las convierte en sociedades estructuradas con 
desigualdades absurdas. La propiedad, la acumulación capitalista, 
es, actualmente, según Frei Betto, la gran corruptora de las socieda-
des modernas y tradicionales. Pero hay esperanza, porque es posible 
tomar medidas anticorrupción que, aunque no lleguen a erradicarla 
totalmente, sí reduzcan los niveles y los estragos que provoca a los 
más vulnerables. 



REGINA AMMICHT QUINN, LUIZ CARLOS SUSIN Y LISA SOWLE CAHILL

Concilium 5/12628

Escribiendo sobre el flagelo de la galopante violencia sexual en la 
India, Kochurani Abraham muestra que las leyes no son efectivas ni 
útiles si no se aplican; y esta aplicación no se realizará donde los 
valores culturales están en contra de la ley, o donde la impunidad es 
dada por descontada tanto por las víctimas como por los autores. El 
número de violaciones y de abusos domésticos, incluido el asesina-
to, aumenta en la India, a pesar de que se ha incrementado la forma-
ción y el empleo de las mujeres. Entre los factores que explican el fe-
nómeno se encuentra un estereotipo de masculinidad según el cual 
la dominación sexual es una prueba de hombría, el hecho de que las 
mujeres hayan interiorizado que su condición las hace culpables de 
la agresión sexual, y el estigma de la violación que impide a las víc-
timas buscar protección o compensación legales. Lamentablemente, 
la Iglesia católica «oficial» no ha sido una fuerza significativa para 
cambiar la sociedad en la India. Las teólogas y las feministas católi-
cas así como organizaciones católicas para la defensa de las mujeres 
están en la vanguardia de la creación de una voluntad política para 
combatir las raíces estructurales de la desigualdad de género en la 
sociedad india.

De regreso al continente africano, Aquiline Tarimo ilustra el marco 
analítico ofrecido por Finn con un estudio sobre la extracción de los 
recursos naturales. Las poblaciones de naciones ricas en recursos se 
encuentran entre las más pobres de los pobres. La corrupción gu-
bernamental puede ser un factor que explique esta situación. Según 
Tarimo, la corrupción impregna la adjudicación de contratos de los 
gobiernos africanos a las multinacionales, y, así, los ingresos acaban 
en manos de los funcionarios y de los que le son leales en el sistema 
clientelista. Tarimo identifica un importante factor de corrupción en 
la concentración del poder en manos de unos pocos que no dan 
cuentas en los procesos e instituciones democráticas. Más bien que 
ejecutarlas, las leyes anticorrupción se usan simplemente como ar-
mas contra los adversarios políticos. La solución, en parte, consiste 
en formar a los ciudadanos en las virtudes cívicas necesarias para la 
vida pública, una tarea y un desafío para el sistema educativo y para 
la Iglesia católica.

En su artículo, Hille Haker analiza otro campo que está entremez-
clado con la corrupción: el sistema de investigación, desarrollo y 
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distribución de medicamentos y de fármacos. El objetivo de una 
«buena» atención sanitaria para todos en un mundo globalizado 
puede lograrse solamente si la investigación, el desarrollo y la distri-
bución de medicamentos y fármacos son «buenos», tanto en el sen-
tido científico y funcional del término como también en su sentido 
moral. Sin embargo, las instituciones sanitarias son propensas a la 
corrupción estructural, que va a la par con la consideración de los 
fármacos como cualquier otra mercancía. Este artículo muestra có-
mo opera la corrupción estructural, cómo afecta a la población 
mundial y cómo podría contrarrestarse.

Paolo Prodi estudia la idea de la «era constantiniana» en la cristian-
dad desde un punto de vista historiográfico. Prodi sostiene que esta 
idea podría usarse como pretexto para afirmar que los errores y la 
corrupción en la Iglesia son una herencia del pasado y que podría 
haber existido un espacio o un tiempo en el que no se hubiera visto 
afectada por la exigencia de una reforma seria. Más bien, la verdad 
es lo contrario. El importante historiador italiano intenta mostrar 
que antes y después de Constantino el cristianismo, ciertamente, se 
expandió y aumentó con el Imperio, pero generando un dualismo 
tenso retratado en las dos ciudades de san Agustín. Según Prodi, no 
basta con examinar el pasado, así como tampoco es correcto atribuir 
la corrupción a una interferencia procedente del exterior de la Igle-
sia, a saber, de la política imperial. Actualmente, después de la secu-
larización de la política y de la cultura, se da una tensión entre la 
dimensión profética y escatológica de la salvación y la necesidad de 
instituciones históricas. Sin embargo, no basta con que la Iglesia 
asuma un cierto pasado. La Iglesia continúa siendo falible y no debe 
afrontar la corrupción como un mal que procede de fuera.

Con una pregunta breve y directa, Gianluca Montaldi introduce la 
cuestión que atraviesa como un rayo todas las cuestiones entre co-
rruptores y corrompidos: ¿quiénes son las víctimas? Mirar la corrup-
ción desde las víctimas crea inmediatamente una situación nueva, 
introduce el rostro y la palabra de la víctima, frecuentemente olvida-
da cuando se aborda la corrupción. Los ejemplos presentados por el 
autor clarifican hasta qué punto están implicados el «misterio de ini-
quidad» y el problema de la legitimación, cuando se consideran en 
primer lugar las víctimas de la corrupción, su abuso y su silencio.
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Disertando a partir de dos autores, Iván Illich y Pierre Legendre, 
Luiz Carlos Susin trata de entender la figura del Anticristo de las cartas 
de Juan y del «misterio de la anomia» de carta de Pablo a los Tesalo-
nicenses: la no aceptación de la humildad terrenal, carnal, de Cristo, 
y la seducción y la sustitución por el Cristo como forma sui generis de 
apostasía exaltada e incorporada a la formalidad jurídica romana, sería 
entonces el abismo oscuro que solo el cristianismo, solo la Iglesia, 
podría gestar y dar a luz. Para Legendre, después de siglos de funcio-
namiento del sistema social dogmático-canónico romano con legiti-
mación bíblica, las sociedades actuales, con formación científica y 
tecnológica, y en un mercado global, van transformando la vida de 
la masa en una vida «desnuda» en el sentido de Agamben: expuesta 
a la violencia sin protección institucional. La Iglesia es, por consi-
guiente, trigo y cizaña, seno de Cristo en la historia pero también del 
Anticristo, cuya solución podría ser escatológica.

La biblista Elsa Tamez analiza las tradiciones bíblicas del Primer 
Testamento para profundizar en la comprensión y la confrontación 
de la Palabra de Dios con la corrupción: la tradición profética, privi-
legiando el libro de Miqueas, y la tradición sapiencial, privilegiando 
el Eclesiastés. La Escritura, aunque con géneros literarios diferentes, 
unifica los aspectos: los pobres son siempre las víctimas principales 
de la corrupción, y esta es generada la mayoría de las veces por los 
líderes de las instituciones. Tamez estudia también la carta a los Ro-
manos para profundizar en las raíces de la corrupción, en el pecado 
estructural que se hace ley y se legitima a sí mismo perpetuando la 
corrupción.

¿Es Dios corrupto? Esta cuestión orienta la reflexión teológica de 
Norbet Reck. ¿Podemos nosotros, con nuestras oraciones, dones o 
acciones, convencer o forzar a Dios para que nos dé lo que necesi-
tamos o que haga lo que queremos? Analizando unos textos bíbli-
cos esenciales, el artículo muestra cómo la teología del sacrificio se 
desarrolló en Israel como un rechazo a estas ideas y como oposición 
a la lógica religiosa del intercambio y del resultado. Para la tradi-
ción cristiana esto es, en numerosos aspectos, algo nuevo, pero po-
dría conducir a una vida espiritual más libre y más segura de sí 
misma. 
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El Foro teológico se dedica a los legados de grandes hombres. Dos 
especialistas sudafricanos reflexionan sobre Nelson Mandela, que 
murió en diciembre de 2013. Tanto João Batista Libânio, S.J., como 
David Noel Power, O.M.I., dos destacados teólogos, murieron en 
2014. Nos hacen una semblanza de ellos Maria Clara Bingemer (Bra-
sil) y Susan Ross (Estados Unidos).

Damos las gracias a Maureen Junker-Kenny, del Trinity College de 
Dublín, por sus sugerencias y su apoyo en la preparación de este 
número. 

(Traducido del inglés y del portugués por José Pérez Escobar)
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Jorge Mario Bergoglio / Papa Francisco

EL PECADO SE PERDONA,  
LA CORRUPCIÓN NO PUEDE SER PERDONADA1

Con ocasión de algunos hechos ocurridos en 1991, que refleja-
ban la corrupción en la sociedad, el arzobispo de Buenos Aires 

escribió un artículo, que se convirtió después en un opúsculo, en 
el que interpretaba fenomenológicamente la corrupción y la figura 
del corrupto a la luz de los personajes y de las palabras de Jesús en 
el evangelio, criticando la corrupción, incluso en el ámbito religio-
so, y señalando su curación.

Pecador, sí». Qué lindo es poder sentir y decir esto y, en ese 
momento, abismarnos en la misericordia del Padre que nos 
ama y en todo momento nos espera. «Pecador, sí», como lo 
decía el publicano en el templo [...]. ¡Pero qué difícil es que el 

vigor profético resquebraje un corazón corrupto! Está tan parapetado 
en la satisfacción de su autosuficiencia que no permite ningún cuestio-
namiento. «Acumula riquezas para sí y no es rico a los ojos de Dios» 
(Lc 12,21). Se siente cómodo y feliz como aquel hombre que planeaba 
construir nuevos graneros (Lc 12,16-21), y si la situación se le pone 
difícil conoce todas las coartadas para escabullirse como lo hizo el ad-
ministrador astuto (Lc 16,1-8) [...]. El corrupto ha construido una au-
toestima basada precisamente en este tipo de actitudes tramposas; ca-
mina por la vida por los atajos del ventajismo a precio de su propia 
dignidad y la de los demás. El corrupto tiene cara de yo no fui, «cara de 
estampita», como decía mi abuela. Merecería un doctorado honoris 
causa en cosmética social. Y lo peor es que termina creyéndoselo. ¡Y 
qué difícil es que allí entre la profecía! Por ello, aunque digamos «pe-
cador, sí», gritemos con fuerza «¡pero corrupto, no!» [...].

1  Fragmentos del libro Corrupción y pecado. Algunas reflexiones en torno al te-
ma de la corrupción, Ed. Claretiana, Buenos Aires 2005, pp. 9-10.19-23.26-29.
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Podríamos decir que el pecado se perdona; la corrupción, sin em-
bargo, no puede ser perdonada. Sencillamente porque en la base de 
toda actitud corrupta hay un cansancio de trascendencia: frente al 
Dios que no se cansa de perdonar, el corrupto se erige como sufi-
ciente en la expresión de su salud: se cansa de pedir perdón. 

Este sería un primer rasgo característico de toda corrupción: la 
inmanencia.  En el corrupto existe una suficiencia básica, que co-
mienza por ser inconsciente y luego es asumida como lo más natu-
ral. La suficiencia humana nunca es abstracta. Es una actitud del 
corazón referida a un tesoro que lo seduce, lo tranquiliza y lo engaña: 
«Alma mía, tienes bienes almacenados para muchos años; descansa, 
come, bebe y date buena vida» (Lc 12,19). Y, de manera curiosa, se 
da un contrasentido: el suficiente siempre es —en el fondo— un es-
clavo de ese tesoro; y cuanto más esclavo, más insuficiente en la con-
sistencia de esa suficiencia. Así se explica por qué la corrupción no 
puede quedar escondida: el desequilibrio entre el convencimiento 
de auto-bastarse y la realidad de ser esclavo del tesoro no puede 
contenerse. Es un desequilibrio que sale fuera y, como sucede con 
toda cosa encerrada, bulle por escapar de la propia presión… y —al 
salir— desparrama el olor de ese encerramiento consigo mismo: 
huele mal. Sí, la corrupción tiene olor a podrido [...]. Generalmente 
el Señor lo salva con pruebas que le vienen de situaciones que le 
toca vivir (enfermedades, pérdidas de fortuna, de seres queridos, 
etc.) y son estas las que resquebrajan el armazón corrupto y permi-
ten la entrada de la gracia. Puede ser curado. 

De ahí que la corrupción, más que perdonada, debe ser curada. 
[...] Es como una de esas enfermedades vergonzantes que se trata de 
disimular, y se esconde hasta que no puede ocultarse su manifesta-
ción… Entonces comienza la posibilidad de ser curada [...].

En la conducta del corrupto  la actitud enferma resultará como 
destilada  y, a lo más, tendrá la apariencia de debilidades o puntos 
flojos relativamente admisibles y justificables por la sociedad. Por 
ejemplo: un corrupto de ambición de poder  aparecerá —a lo su-
mo— con ribetes de cierta veleidad o superficialidad que lo lleva a 
cambiar de opinión o a reacomodarse según las situaciones: enton-
ces se dirá de él que es débil o acomodaticio o interesado… pero la 
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llaga de su corrupción (la ambición de poder) quedará escondi-
da. [...] El pecador, al reconocerse tal, de alguna manera admite la 
falsedad de este tesoro al que se adhirió o adhiere… el corrupto, en 
cambio, ha sometido su vicio a un curso acelerado de buena educación; 
esconde su tesoro verdadero, no ocultándolo a la vista de los demás 
sino reelaborándolo para que sea socialmente aceptable. [...]  Y la 
suficiencia crece… comenzará por la veleidad y la frivolidad, hasta 
concluir en el convencimiento, totalmente seguro, de que uno es 
mejor que los demás. [...] El corrupto se erige en juez de los de-
más: él es la medida del comportamiento moral. [...] «… Yo no soy 
como ese» significa «ese no es como yo, y por ello te doy gracias». 
[...] La corrupción lleva a perder el pudor que custodia la verdad, el 
que hace posible la veracidad de la verdad. El pudor que custodia, 
además de la verdad, la bondad, belleza y unidad del ser. La corrup-
ción se mueve en otro plano que el del pudor: al situarse más acá de 
la trascendencia, necesariamente va más allá en su pretensión y en 
su complacencia. Ha transitado el camino que va desde el pudor a la 
«desfachatez púdica». [...]

Unido a este ser medida de juicio hay otro rasgo. Toda corrupción 
crece y —a la vez— se expresa en atmósfera de triunfalismo. El triun-
falismo es el caldo de cultivo ideal de actitudes corruptas, pues la 
experiencia les dice que esas actitudes dan buen resultado, y así se 
siente ganador, triunfa. [...] El corrupto no tiene esperanza. El peca-
dor espera el perdón… el corrupto, en cambio, no, porque no se 
siente en pecado: ha triunfado. [...] El corrupto no conoce la frater-
nidad o la amistad, sino la complicidad. [...] Por ejemplo, cuando un 
corrupto está en el ejercicio del poder, implicará siempre a otros en 
su propia corrupción, los rebajará a su medida y los hará cómplices 
de su opción de estilo. [...] El pecado y la tentación son contagiosas, 
la corrupción es proselitista.
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Daniel K. Finn *

LA OMNIPRESENCIA DE LA CORRUPCIÓN

Se examina brevemente el carácter moral de la corrupción, distin-
guiendo el soborno de los regalos moralmente aceptables como 

expresión de reciprocidad, e identificando la necesidad de que los 
agentes económicos asuman la responsabilidad moral de organiza-
ciones a las que no pertenecen. Han hecho sus progresos las medidas 
de los gobiernos para reducir la corrupción, como, por ejemplo, el 
tratado de Naciones Unidas y las leyes nacionales que declaran ilegal 
el soborno de un Gobierno extranjero. Los recientes esfuerzos reali-
zados por la Iglesia católica también son esperanzadores. No obstan-
te, la lacra de la corrupción sigue presente en todas las naciones del 
mundo.

Hace ya varios años, partía de Guatemala un viernes por la 
mañana cuando los periódicos contaban a toda página la 
historia de un rico terrateniente que había sido secues-
trado unos días antes. Estos secuestros para pedir un res-

cate ocurren allí tan a menudo que nadie se sorprendió de la noticia, 
pero en esta ocasión las cosas eran diferentes. La víctima tenía 41 
años y, de algún modo, logró escapar de sus secuestradores unas 

* Daniel K. Finn es titular de la cátedra Clemens de Economía y es catedrá-
tico de Teología en St. John’s University, Collegeville, Minnesota. Fue presiden-
te de la Association for Social Economics, de la Society of Christian Ethics y de 
la Catholic Theological Society of America. 

Entre sus libros destacamos: Christian Economic Ethics: History and Implica-
tions (Fortress, 2013) y The Moral Ecology of Markets: A Framework for Assessing 
Justice in Economic Life (Cambridge, 2006). Obtuvo el máster y el doctorado en 
la Universidad de Chicago.

Dirección: St. John’s School of Theology,  P.O. Box 7288 Collegeville, MN 
56321 (Estados Unidos). Correo electrónico: dfinn@csbsju.edu
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pocas horas después. Regresó a su casa e informó del delito a la po-
licía, que mandó a investigar el incidente a los mismos tres hombres 
que le habían secuestrado esa mañana, solo que entonces vestían de 
uniforme.

Este hombre tenía conexiones, conocía al presidente del Tribunal 
Supremo, y su historia salió publicada en primera página. Pregunté 
a varias personas qué pensaban de estos sucesos y la respuesta co-
mún fue encogerse de hombros. Todos sabían que no se realizaría 
un juicio, sino que se impondría la impunidad.

En su estudio monumental Bribes, The Intellectual History of a Mo-
ral Idea [Los sobornos. La historia intelectual de una idea moral], John 
T. Noonan afirma claramente que el problema de la corrupción de 
los cargos públicos tiene una gran antigüedad; aparece documenta-
do en tablas de piedra encontradas en Egipto y en el Próximo 
Oriente de hace cuatro milenios1. Y actualmente no hay nación que 
esté libre de este azote. Los presidentes de las naciones usan el di-
nero público para construir casas privadas y compran terrenos en 
los que curiosamente un año después el Gobierno nacional aprueba 
la construcción de una autopista2. Las mujeres del área de materni-
dad tienen que pagar el salario de una semana a enfermeros y doc-
tores para ver a sus recién nacidos3. La policía para a los taxistas, 
que se ven obligados a pagarles un pequeño soborno o a aguantar 
dos horas de interrogatorio. Los legisladores dan carta blanca y pri-
vilegios a los ricos que les proporcionan grandes donaciones para 
sus campañas políticas.

En nuestro artículo estudiaremos las formas y el carácter moral de 
la corrupción generalizada, ofreceremos otro punto de vista sobre 
los costes de la corrupción y subrayaremos algunos de los esfuerzos 
que se están haciendo actualmente para reducirla. 

1  John T. Noonan, Jr, Bribes, The Intellectual History of a Moral Idea, Universi-
ty of California Press, Berkeley 1984, pp. 3-13.

2  The Economist, 12/04/2014, p. 40.
3  Celia W. Dugger, «Where a Cuddle with Your Baby Requires a Bribe», New 

York Times, 30/08/2005.
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¿Qué es corrupción?

La ONG Transparency International define la corrupción como 
«el abuso del poder otorgado para obtener un beneficio privado»4. 
La corrupción constituye un ejemplo de lo que los economistas lla-
man el «problema del agente y del principal», «el problema de mo-
tivar a una parte (el agente) para que actúe en beneficio de otra (el 
principal)»5. En la corrupción se produce lo siguiente: alguien acep-
ta actuar en beneficio de otros, pero después viola ese acuerdo y 
realiza acciones centradas en sus intereses que son contrarias a los 
intereses de aquellos a quienes ha prometido servir.

La corrupción puede darse en el Gobierno, como cuando un fun-
cionario acepta un soborno para aprobar ilegalmente una modifica-
ción de las exigencias legales, o en el sector privado, como cuando el 
responsable de compras de una empresa paga un precio más alto de 
lo necesario por los suministros adquiridos debido al soborno recibi-
do. Sin embargo, las discusiones sobre la corrupción generalizada se 
siguen centrando, acertadamente, en los gobiernos, que habitualmen-
te se produce con la participación activa del mundo de los negocios.

La corrupción en el mundo de los negocios no es algo raro6, pero, 
globalmente considerada, se produce con mayor frecuencia en el 
sector público, sobre todo porque las jerarquías de rendición de 
cuentas en el sector privado son más cortas y más directas. En pri-
mer lugar, los contribuyentes asumen una gran parte del coste de la 
corrupción del Gobierno, pero puesto que son muchos y la pérdida 
para cada uno de ellos es de pequeña cantidad, apenas existe un 
incentivo financiero para que un ciudadano invierta tiempo y dinero 
en impedir las pérdidas que conlleva la corrupción. Además, el con-
trol de los ciudadanos sobre el Gobierno se produce fundamental-

4  http://www.transparency.org/whatwedo (visitada 4/06/2014) 
5  The Financial Times, «The Principal/Agent Problem», http://lexicon.ft.com/

term?term=principal/agent-problem (visitada 11/06/2014).
6  Sobre este problema existen grandes diferencias entre las naciones. Un es-

tudio reciente realizado en Colombia puso de relieve que el 62% de los empre-
sarios coinciden en que «si no pago sobornos, pierdo mi empresa», El Tiempo, 
12/03/2013, p. 9.
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mente mediante las elecciones, en las que entran en juego un mon-
tón de cuestiones, no simplemente la honestidad de los candidatos. 
En las empresas, en cambio, el número de propietarios es más pe-
queño y cada uno está fuertemente motivado para impedir las pér-
didas por corrupción.

En segundo lugar, toda empresa plagada de corrupción interna 
tendrá costes más elevados y se encontrará en desventaja al competir 
con otras que han impedido este problema. La competitividad rara-
mente se produce entre los funcionarios del Estado.

En tercer lugar, los objetivos del Gobierno son habitualmente 
más complejos que los de las empresas. Por ejemplo, a la hora de 
decidir qué oferta aceptar para un proyecto de trabajo público, los 
gobiernos locales tienen más intereses que la simple realización del 
proyecto al coste más bajo posible, como favorecer el empleo en la 
zona, potenciar la empresas regionales o distribuir los contratos 
equitativamente entre las empresas locales de forma intercalada7. 
Esta multiplicidad de objetivos complican el juicio de los ciudada-
nos o que los fiscales prueben que un determinado contrato se ha 
concedido de forma corrupta. Por estas razones, nuestro artículo se 
centra en la corrupción gubernamental.

Ciertamente, se producen muchas formas solapadas de corrup-
ción que incluyen el soborno, la connivencia, la malversación, el 
robo, el fraude, la extorsión, el abuso de discrecionalidad, el favori-
tismo, el nepotismo, el clientelismo, el amiguismo, etc. Por eso, no 
es adecuada una escueta tipología de la corrupción8. No obstante, 
para lo que perseguimos con nuestra introducción podemos usar un 
marco muy sencillo formado por tres categorías.

7  Frédéric Jenny, «Competition and Anticorruption Considerations in Public 
Procurement», en Organization for Economic Co-operation and Development, 
Fighting Corruption and Promoting Integrity in Public Procurement, OECD, París 
2005, p. 30 (pp. 29-40).

8  José Vargas Hernández ha identificado en la bibliografía sobre el tema doce 
tipologías diferentes de variedades de corrupción. José G. Vargas-Hernández, 
«The Multiple Faces of Corruption: Typology, Forms and Levels», 21/10/2009. 
http://ssrn.com/abstract=1413976 o http://dx.doi.org/10.2139/ssrn.1413976 
(visitada 8/06/2014).

640 
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La primera sería la que podríamos llamar corrupción de la «auto-
ridad personal», como la malversación, el robo o el fraude. Esta co-
rrupción surge de la actuación de una sola persona, como el presi-
dente de la nación o el jefe del departamento de contabilidad, que 
posee la autoridad, solo o con la ayuda de sus subordinados, de llevar 
a cabo una violación de la confianza pública con el objetivo de me-
jorar su bienestar económico personal.

La segunda podría describirse como la corrupción de «dos agen-
tes», esencialmente el soborno y la extorsión, las acciones que más 
frecuentemente están asociados con la «corrupción generalizada». 
En el caso del soborno, alguien que no pertenece al Gobierno inicia 
el proceso intentando alterar el curso ordinario de la toma de deci-
siones oficiales, ofreciendo algún beneficio, normalmente económi-
co, a un funcionario para recibir, a su vez, un trato de favor. En el 
caso de la extorsión, un funcionario, reconocido el valor económico 
del poder de discrecionalidad que ejerce, inicia el proceso y exige un 
pago adicional antes de tomar una decisión favorable. Bien sea una 
parte o la otra la que inicie el proceso, las dos tienen que estar de 
acuerdo para que se produzca la corrupción. Y una vez que el siste-
ma de soborno y extorsión se ha prolongado durante bastante tiem-
po, las partes implicadas no tienen que decirse nada, pues las dos 
saben perfectamente «cómo funciona el sistema». Así pues, en las 
naciones donde se da una corrupción generalizada, resulta difícil 
distinguir entre soborno y extorsión, puesto que los pagos se hacen 
bajo cuerda sin problemas y según lo esperado.

La tercera forma de corrupción es el sistema del clientelismo, en 
el que se nombra a los funcionarios para que sirvan a los intereses de 
quienes los nombran, e incluso los que son elegidos democrática-
mente se encuentran con una deuda semejante con respecto al par-
tido político que eligió nombrarlos para un cargo. El sistema del 
clientelismo es la forma más debilitadora de corrupción, porque su 
influencia se extiende por todas partes. Por una parte, las otras for-
mas de corrupción pueden producirse muy fácilmente, siempre que 
los que están «arriba» no se opongan y no cedan a los esfuerzos 
posteriores por investigar y enjuiciar el caso. Por otra parte, puesto 
que todos los trabajadores, desde los miembros del Tribunal Supre-
mo hasta los sanitarios locales, son nombrados por su lealtad y no 
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por su capacidad, los ciudadanos se encuentran frecuentemente con 
la corrupción y la incompetencia en todos los niveles del Gobierno.

La corrupción como problema moral

Desde el punto de vista de la teología moral católica, el mal esen-
cial de la corrupción se encuentra en la ruptura de un vínculo de 
confianza. Esta relación fundamental entre corrupción y confianza 
implica situaciones moralmente complejas que pueden no ser inme-
diatamente evidentes.

La primera concierne a la diferencia entre soborno y regalo. En su 
forma más pura, por supuesto, el regalo no implica una respuesta 
del destinatario. Pero la mayoría de los regalos adquieren la forma 
de reciprocidad, en la que el que regala y el destinatario intercam-
bian funciones dentro de un modelo predecible, como ocurre cuan-
do se regala algo en los cumpleaños o en Navidad. Ahora bien, el 
papa Benedicto XVI decía en Caritas in veritate que «el principio de 
la gratuidad y la lógica del regalo como expresión de fraternidad 
pueden y deben encontrar su lugar dentro de la actividad económica 
normal»9. Él habla aquí de reciprocidad, que es una especie de hí-
brido entre un regalo puro (nada se espera a cambio) y un contrato 
(lo que se da a cambio se especifica con cuidado y es legal)10. Por 
ejemplo, mantenemos la puerta abierta ante alguien que se nos pre-
senta lleno de regalos, pero esperamos que esta persona haga lo mis-
mo por nosotros, o, más probablemente, por otro, cuando la situa-
ción lo requiere. La vida económica ordinaria está caracterizada 
frecuentemente por esta reciprocidad, como cuando un empleado 
acepta trabajar un sábado porque el patrón necesita una ayuda ex-
tra, o cuando el patrón concede un día libre de trabajo al empleado 
que se lo pide. En cada caso, se da un regalo, pero entendiendo que 
el otro hará recíprocamente otro tanto cuando sea necesario. La ge-
nuina fragilidad de esta expectativa —el otro podría no correspon-

9  Benedicto XVI, Caritas in veritate, n. 36.
10  Luigino Bruno y Stefano Zamagni, Civil Economy: Efficiency, Equity, Public 

Happiness, Oxford, Londres 2007. 
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der— construye la confianza cuando se cumple lo esperado. La re-
ciprocidad genera confianza.

No obstante, este proceso de reciprocidad, moralmente valioso, 
puede socavar la confianza y convertirse en una forma de corrup-
ción cuando el donante pretende inducir al destinatario a violar la 
confianza que previamente ha aceptado. Si un regalo rompe la con-
fianza entre el destinatario y su patrón, es un soborno. 

Esta idea nos lleva a una segunda situación de complejidad para 
entender el carácter moral del soborno. No hay problema alguno, 
por ejemplo, con que una constructora esté dispuesta a recibir un 
menor beneficio para asegurarse un contrato con un Ayuntamiento 
destinado a la construcción de una carretera, si esa disposición con-
dujera simplemente a un abaratamiento del contrato. El problema 
aparece cuando el contratista da un regalo personal al concejal del 
sector; el regalo altera el carácter moral del Ayuntamiento en el que 
intenta influir el que da el regalo. Este está intentando seducir al con-
cejal para que traicione la confianza que los ciudadanos han deposi-
tado en él. Es decir, este segundo caso implica la obligación de que 
cada agente asuma (cierta) responsabilidad de la vida moral de orga-
nizaciones a las que no pertenecen.

Un tercer caso de complejidad moral surge de la interacción entre 
el principio moral y el propio interés de las empresas implicada en la 
corrupción gubernamental. Aunque cualquier empresa puede consi-
derar que le beneficia pagar un soborno, al conjunto de ellas le iría 
mejor si no aceptaran la corrupción, pues los pagos colaterales cons-
tituyen una importante pérdida de recursos en todo sistema econó-
mico. El Foro Económico Mundial estima que la corrupción en todo 
el mundo sube el coste de los negocios en un 10%11. Este es un 
ejemplo del problema del aislamiento, que surge, como explica John 
Rawls, «siempre que el resultado de las decisiones tomadas aisla-
damente por muchos individuos es peor para cada uno de ellos 
que el haber seguido otro modo de actuar, aun cuando, consideran-
do el comportamiento de los demás, la decisión de cada persona sea 

11  World Economic Forum, «Global Agenda Council on Anti-Corruption 
& Transparency 2012-2014», http://www.weforum.org/content/global-agenda-
council-anti-corruption-transparency-2012-2014 (visitada 6/07/2014).
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perfectamente racional»12. La acción conjunta para poner fin a la co-
rrupción beneficia, a largo plazo, el propio interés de aquellos que, 
buscando el suyo aisladamente, están dispuestos a pagar un soborno.

Los costes de la corrupción

La corrupción es enormemente costosa. Sin embargo, dado que 
esta se produce en las sombras para evitar su detección, no dispone-
mos de la información exacta de sus costes. La Organización para la 
Cooperación y el Desarrollo Económicos (OCDE) afirma que la co-
rrupción es «una plaga generalizada que aumenta los costes, distor-
siona la toma de decisiones, socava el crecimiento económico, des-
vía los fondos públicos destinados al progreso de la sociedad y de la 
economía, y mina la confianza en las instituciones públicas y en to-
do el aparato del Gobierno»13.

Los obispos católicos de África del Sur han denunciado la corrup-
ción como «un vicio que endurece el corazón» y como «un robo a 
los pobres y los vulnerables»14. Los pobres, ciertamente, son siem-
pre los más golpeados. Los resultados concretos en las naciones po-
bres se comprueban en las clases de los colegios, en las que no hay 
libros, papel, lápices ni tiza, o en los hospitales, donde los sueldos 
de los sanitarios se pagan con meses de retraso y los pacientes no 
tienen acceso a los medicamentos. 

Pero además de en el bienestar económico de los pobres, la co-
rrupción gubernamental tiene un efecto en la reducción de la inver-
sión, tanto interior como exterior. Recuerdo que visité una pequeña 
fábrica de acero situada en las cumbres con vista al puerto pesquero 

12  John Rawls, A Theory of Justice, Harvard University Press, Cambridge 
1971, p. 269 (trad. esp.: Teoría de la justicia, FCE, Madrid 1997).

13  Organization for Economic Co-operation and Development, Fighting Co-
rruption and Promoting Integrity in Public Procurement, OECD, París 2005, p. 9.

14  Southern African Catholic Bishops’ Conference, «A Call to Examine Our-
selves in the Widespread Practice of Corruption», Pastoral Letter issued Octo-
ber 16, 2013. http://www.sacbc.org.za/pastoral-statement-on-corruption/ (visi-
tada 10/06/2014).
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de Chimbote, en Perú. Debido al exceso de pesca en el océano, se 
había hundido la industria pesquera; el desempleo en la ciudad era 
superior al 50%, por lo que los veinte puestos de trabajo de esta fá-
brica eran de incalculable valor para la economía local. La factoría 
producía cobertizos de acero que el propietario quería exportar a los 
Estados Unidos, donde sus productos podían competir a un precio 
muy favorable, salvo por un gran problema. Para llevarlos a un bu-
que fondeado en el puerto, tenía que obtener una licencia de expor-
tación, lo que añadiría un 25% a su precio. La tasa oficial para con-
seguir la licencia era pequeña en comparación con el pago extra que 
tenía que hacer a los funcionarios encargados de emitir esas licen-
cias, lo que significaba que su producto resultaría demasiado caro en 
el extranjero. El número de empleados no llegaría a los 100 que 
preveía de haber resultado viable la exportación. Se estima que los 
costes por corrupción constituyen más del 5% del PIB global, 2.600 
millones de dólares15, de los que aproximadamente 1.000 millones 
se pagan en concepto de soborno16.

Aunque la corrupción es considerablemente menor en el mun-
do industrializado, se encuentra en todas las naciones. En los Es-
tados Unidos, por ejemplo, seis miembros del Congreso han sido 
condenados por cargos relacionados con la corrupción desde el año 
200017.

Y aparte de este tipo de violaciones de la ley se encuentra la co-
rrupción legal que se produce en la financiación de las campañas 
políticas, donde la necesidad de recaudar grandes sumas de dinero 
lleva a los políticos a dar a los donantes ricos carta blanca y privile-
gios que niegan a los ciudadanos comunes. En 2012, los ganadores 
en la típica carrera para sentarse en la Cámara de Representantes se 

15  World Economic Forum, «Anti-Corruption», http://reports.weforum.org/
global-agenda-council-2012/councils/anti-corruption/ (visitada 8/07/2014). 

16  World Bank, «Six Questions on the Cost of Corruption with World Bank 
Institute Global Governance Director Daniel Kaufmann», http://web.worldbank.
org/WBSITE/EXTERNAL/NEWS/0,,contentMDK:20190295~menuPK:34457~pa-
gePK:34370~piPK:34424~theSitePK:4607,00.html (visitada 9/07/2014).

17  Sobre sus nombres y delitos, véase http://en.wikipedia.org/wiki/List_of_
American_federal_politicians_convicted_of_crimes (visitada 14/06/2014).
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gastaron unos 1.600 millones en su campaña18. Es una cantidad tan 
elevada que pocos ciudadanos comunes pueden presentarse para el 
cargo. Sin embargo, esta cifra es baja comparada con los recursos de 
los que disponen los grandes negocios y los ricos en general, como, 
por ejemplo, el hecho de que el coste medio de un anuncio de trein-
ta segundos durante la Superbowl de 2014 fuera de 3.700 millones 
de dólares19. A su vez, los donantes obtienen miles de ventajas, inclu-
yendo leyes que permiten a los ricos la evasión fiscal generalizada20.

La lucha contra la corrupción

La lucha para reducir la corrupción es difícil y desalentadora, 
aunque, no obstante, se ha producido un notable progreso en las 
últimas cuatro décadas. Los Estados Unidos han sido reconocidos 
mundialmente21 como un líder en la lucha contra la corrupción, 
desde la aprobación en 1977 de la Ley de Prácticas Corruptas en el 
Extranjero, que convirtió en delito el pago de soborno de cualquier 
entidad norteamericana a un Gobierno extranjero. La OCDE aprobó 
en 1998 una Ley Anti-soborno de carácter internacional, que exige 
a sus miembros, las naciones industrializadas del mundo, poner fin 
a las deducciones fiscales por pagos hechos a las autoridades extran-
jeras, y, en su lugar, declaró ilegales estas prácticas de soborno. Si 
bien la OCDE no posee autoridad para ejecutar la norma, la presión 

18  Paul Steinhauser y Robert Yoon, «Cost to Win Congressional Election 
Skyrockets», CNN, July 11, 2013, http://edition.cnn.com/2013/07/11/politics/
congress-election-costs/ (visitada 9/07/2014).

19  Stuart Elliott, «Super Bowl Commercial Time Is a Sellout», New York 
Times, 8/01/2013. http://www.nytimes.com/2013/01/09/business/media/a-
sellout-for-super-bowl-commercial-time.html?_r=0 (visitada 14/06/2014).

20   Se estima que los ricos de todo el mundo guardan en los paraísos fiscales unos 
7.600 millones de dólares, lo que implica que los gobiernos no ingresan en la Ha-
cienda pública 200.000 millones. Jacques Leslie, «The True Cost of Hidden Money: 
A Piketty Protégé’s Theory on Tax Havens», New York Times, 15/06/2014. http://
www.nytimes.com/2014/06/16/opinion/a-piketty-proteges-theory-on-tax-havens.
html?_r=0 (visitada 16/06/2014).

21  Manuel A. Solanet, «La corrupción en las instituciones públicas y privadas», 
en Valores en la Sociedad Industrial, abril 1997, vol. 15 # 38, p. 37 (pp. 31-40). 
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entre los países que la forman ha llevado a que la cumplan la mayo-
ría de sus miembros.

El Convenio de Naciones Unidas contra la corrupción fue firmado 
inicialmente en Mérida (México) en 2003, y en abril de 2014 conta-
ba con 171 signatarios, incluida la Unión Europea, pero no Alema-
nia, Japón o Nueva Zelanda. El Convenio exige que las naciones 
ejecuten varias medidas anticorrupción dirigidas a «impedir la co-
rrupción, criminalizar ciertos comportamientos, fortalecer la aplica-
ción de la ley internacional y la cooperación judicial, proporcionar 
los mecanismos legales para la recuperación de activos, la asistencia 
técnica y el intercambio de información»22.

La Iglesia católica ha comenzado a abordar la corrupción como 
una amenaza inmediata contra los pobres y un desafío grave para la 
vida virtuosa de la fe cristiana. El Pontificio Consejo Justicia y Paz 
celebró una conferencia internacional sobre el tema en 200623. Al-
gunas conferencias episcopales regionales han hecho lo mismo. Así, 
el CELAM, la Conferencia Episcopal de América Latina, abordó el 
asunto en las conferencias de 1997, 2007 y 2010. CEAS, el brazo de 
la justicia social de la conferencia episcopal peruana, ha iniciado 
proyectos piloto en cuatro diócesis, en las que la Iglesia coopera con 
organizaciones de la sociedad civil para hacer frente a la corrupción 
gubernamental en el ámbito local.

Aunque el cambio de leyes y de los procedimientos gubernamen-
tales es esencial en la lucha contra la corrupción, estos cambios ape-
nas son efectivos sin la presión de la sociedad civil. El ejemplo más 
famoso en este sentido lo constituye la ciudad de Porto Alegre, Bra-
sil. Desde 1989, la ciudad ha estado empleando un «presupuesto 
participativo» en el que los ciudadanos están directamente implica-
dos en la toma de decisiones y la supervisión, como un medio para 
reducir la corrupción y dirigir los impuestos a donde más se necesi-

22  http://www.ombudsman.go.ke/index.php?option=com_content&view=art-
icle&id=185:caj-recognized-as-a-watchdog-to-eliminate-abuse-of-power-abu-
se-of-office-and-integrity-lapses&catid=78&Itemid=496 (visitada 9/07/2014).

23  Pontifical Council for Justice and Peace, «The Fight Against Corruption», 
http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/justpeace/documents/rc_
pc_justpeace_doc_20060921_lotta-corruzione_en.html (visitada 9/07/2014).
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tan. Esto ha sido una auténtica bendición para los pobres. Por ejem-
plo, el Banco Mundial informa que la proporción de hogares en la 
ciudad con agua y alcantarillado ha subido del 75% al 98% justo 
durante la primera década del programa24. Otra alternativa promete-
dora es el «pacto por la integridad» propuesto por Transparency 
International: un acuerdo formal, con sanciones, para evitar sobor-
nos y connivencias, firmado por los gobiernos y todos los que soli-
citan contratos con ellos25. Un ejemplo del uso de las nuevas tecno-
logías en la lucha contra la corrupción se encuentra en la página web 
www.ipaidabribe.com, una plataforma en la India donde los ciuda-
danos pueden informar de forma anónima sobre los sobornos que 
han tenido que pagar para recibir servicios del Gobierno.

Por importantes que sean el cambio de las leyes y la organización 
de la presión de la sociedad civil para la reforma, las convicciones 
morales personales de los funcionarios, los empresarios y los ciuda-
danos continúan siendo esenciales26. En este sentido, el protagonis-
mo de la Iglesia católica puede ser decisivo, sobre todo en naciones 
donde la mayoría de la población es católica. La teología moral cató-
lica exige la necesidad tanto de las virtudes morales personales, que 
se opongan a la presión de la corrupción, como de las reformas es-
tructurales requeridas por solidaridad y subsidiaridad. Si bien la 
Iglesia ha dado pasos importantes en la última década, aún queda 
mucho por hacer.

24  The World Bank, «Participatory Budgeting in Brazil», http://siteresour-
ces.worldbank.org/INTEMPOWERMENT/Resources/14657_Partic-Budg-Bra-
zil-web.pdf (visitada 9/07/2014). 

25  Véase Luis Moreno Ocampo, «Structural Corruption and Normative Sys-
tems», en Joseph S. Tulchin y Ralph H. Espach, Combating Corruption in Latin 
America, Johns Hopkins University Press, Washington 2000, pp. 53-70. Véase 
también, Transparency International, «Integrity Pacts», http://archive.transparen-
cy.org/global_priorities/public_contracting/integrity_pacts (visitada 6/07/2014).

26  Para un estudio sobre el clientelismo en Argentina y las virtudes implica-
das en la «idoneidad», véase Gerardo Sanchis Muñoz, «Exploring the Public 
Service-Public Good-Common Good Linkage to Enlighten Argentina’s Decay 
Enigma», en Daniel K. Finn, The Empirical Foundations of the Common Good, en 
imprenta. 
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Conclusión

La corrupción es el abuso del poder otorgado para obtener un 
beneficio privado, y el problema moral fundamental que se encuen-
tra aquí es la quiebra de un vínculo de confianza. El coste de la co-
rrupción es muy elevado, tanto directamente por lo que respecta a 
la pérdida de servicios, sobre todo a los pobres, como indirectamen-
te en lo referente a los puestos de trabajo que podían haberse creado 
si las empresas no tuvieran que afrontar los gastos extra que genera 
la corrupción.

Se han realizado importantes esfuerzos para contener la corrup-
ción, tanto intranacionales como internacionales, y las estrategias 
más prometedoras «de base» implican empoderar a las organizacio-
nes de la sociedad civil para que hagan frente activamente a la co-
rrupción, un proceso en el que la Iglesia ha comenzado a tener una 
presencia más activa.

Los países prósperos del mundo pueden permitirse las pérdidas 
impuestas por la corrupción, pero los pobres no pueden, ni pueden 
ser el tejido moral del autogobierno democrático.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Frei Betto *

CORRUPCIÓN EN LA TRADICIÓN POLÍTICA: 
MENTALIDADES COLONIALES  
Y RELACIONES JERÁRQUICAS 

Una mirada desde América Latina

Este artículo se sitúa en el contexto latinoamericano, específica-
mente brasileño, en el que realizamos una fenomenología de la 

corrupción trazando un perfil del corrupto de modo especial con re-
lación al bien público. Utilizamos un texto de la literatura barroca, un 
sermón del Padre Antônio Vieira, y actualizamos la situación narrada 
con estadísticas de las desigualdades absurdas y la corrupción en el 
mundo actual. Finalmente, centramos la atención en las medidas pa-
ra luchar contra corrupción, especialmente en el caso de Brasil.

Los grandes delincuentes hacen leyes para legalizar sus delitos.

Giannina Segnini, periodista de Costa Rica

     

Se sabe que la colonización de América Latina por los países 
europeos, en especial España y Portugal, estuvo profunda-
mente caracterizada por robos, saqueos, exterminio de nues-
tros pueblos nativos, esclavitud y extendida corrupción que, 

* Frei Betto (Carlos Alberto Libânio Christo) es padre dominico y escritor. 
Con un grupo de religiosos de su orden y como periodista participó en la resis-
tencia al régimen de la dictadura militar en Brasil, estando encarcelado varios 
años. Escribió después Bautismo de sangre, relatando la trastienda de la dictadu-
ra y de la resistencia. El libro fue llevado al cine más tarde. Fue asesor especial 
del Gobierno Lula en el proyecto «Fome Zero». Es autor de La mosca azul. Re-
flexión sobre el poder (Ocean Sur), entre otros libros.

Dirección: Rua Atibaia, 420, São Paulo – SP 01235-010 (Brasil). Correo elec-
trónico: fbetto@uol.com.br  
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en el Nuevo Mundo, controlaban los colonizadores para sus propios 
beneficios.

La corrupción en América Latina es un legado de nuestra herencia 
colonial. Somos herederos de una tradición de esclavocracia que dejó 
profundas huellas en nuestras estructuras y nuestras costumbres. Pa-
ra sobrevivir o alcanzar posiciones de poder, muchos recurrían —y 
aún recurren— a sobornos, malversación, nepotismo y asesinato.

Cuando en Brasil se denuncia a un político o a una persona cuya 
palabra está en contra de su práctica, se dice que es un «santo de 
palo hueco». Esta expresión tuvo su origen en el período colonial, 
cuando Portugal explotaba el oro abundante encontrado en la re-
gión brasileña conocida como Minas Gerais. En los siglos xvii y xviii, 
sacerdotes, religiosos y obispos utilizaban con frecuencia imágenes 
de santos talladas en madera hueca por dentro y rellenas de oro, 
piedras preciosas o diamantes, que mandaban de estraperlo a Euro-
pa. Por consiguiente, por fuera era un santo, pero por dentro era 
rapiña, trapaza y engaño. 

I. Perfil de la corrupción

El padre jesuita Antônio Vieira (1608-1697), que pasó casi toda 
su vida en Brasil, donde defendió los derechos de los pueblos autóc-
tonos y la abolición de la esclavitud, retrata la corrupción en los 
tiempos coloniales en su «Sermón del Buen Ladrón».

El ladrón que hurta para comer, no va ni lleva al infierno: los 
que no solo van, sino que llevan, de los que yo trato, son otros la-
drones de mayor calidad y de más alta esfera, a los cuales debajo 
del mismo nombre y del mismo predicamento distingue muy bien 
san Basilio Magno. No solo son ladrones, dice el santo, los que cor-
tan bolsas o despojan a los que se van a bañar quitándoles la ropa. 
Los ladrones que más propia y dignamente merecen este título son 
aquellos a quien los reyes encomiendan los ejércitos y legiones, o 
el gobierno de las provincias, o la administración de las ciudades, 
los cuales ya con fuerza roban y despojan a los pueblos... los otros 
hurtan bajo su riesgo, estos sin temor ni peligro; los otros si hurtan 
son ahorcados, estos hurtan y ahorcan. 
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Diógenes, que todo lo veía con vista más aguda que los otros 
hombres, vio que una gran tropa de varas1 y ministros de justicia 
llevaban a ahorcar a unos ladrones, y comenzó a gritar: «Allá van 
los ladrones grandes a ahorcar a los pequeños» [...].

Lo que yo puedo añadir por la experiencia que tengo, es que no 
solo del Cabo de Buena Esperanza para allá, sino también de aquellas 
partes para acá, se usa igualmente la misma conjugación. Se conjugan 
todos los modos del verbo rapio, por no hablar de otros modos nue-
vos y exquisitos, que no conocieron Donato ni Despautério2. Tanto 
que al llegar comienzan a hurtar usando el modo indicativo, porque 
la primera información que piden a los prácticos3 es que les señalen y 
muestren los caminos por donde puedan abarcarlo todo. Hurtan por 
el modo imperativo, porque como tienen el mero y mixto imperio, 
todo lo aplican despóticamente en las ejecuciones de la rapiña. Hur-
tan por el modo mandativo, porque aceptan cuanto les mandan, y, 
para que manden todos, los que no mandan, no son aceptados. Hur-
tan por el modo optativo, porque desean cuanto les parece bien, por-
que alabando las cosas deseadas a los dueños de ellas, por cortesía, sin 
voluntad, las hacen suyas. Hurtan por el modo subjuntivo, porque 
juntan su poco caudal con el de aquellos que manejan muchos, y 
basta solo que junten su gracia para hacer, cuando menos, mediane-
ros4 en la ganancia... Hurtan por el modo permisivo, porque permiten 
que otros hurten, y ellos compran los permisos. Hurtan por el modo 
infinitivo, porque no tiene fin el hurtar, con el fin del gobierno, y 
siempre allá dejan raíces por las que se van continuando los hurtos. 
Estos mismos modos se conjugan por todas las personas, porque la 
primera persona del verbo es la suya, las segundas sus criados, y las 
terceras cuantas para ello tienen industria y conciencia. Hurtan junta-
mente por todos los tiempos, porque del presente (que es su tiempo) 
cogen cuanto da de sí el trienio, y para incluir en el presente el preté-
rito y el futuro; del pretérito desentierran crímenes cuyos perdones 
venden y deudas olvidadas para que se paguen totalmente; y del fu-

1  Las varas, de diferentes colores, eran las insignias de los jueces en tiempo 
del padre Antônio Vieira.

2  «Ni discretamente ni desproporcionadamente».
3  Patrones de barco con experiencia.
4  Medianero es el que trabaja en tierras ajenas y obtiene la mitad de la pro-

ducción.
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turo empeñan las rentas y anticipan los contratos, con que todo lo 
caído5 y no caído le viene a caer en las manos. Finalmente, en los 
mismos tiempos no se les escapan los imperfectos, perfectos y plus-
cuamperfectos, y cualesquiera otros, porque hurtan, hurtarán, hurta-
ban, hurtarían y hubieran de hurtar más si más hubiese. 

En fin, que el resumen de toda esta rapante conjugación llega a 
ser el supino del mismo verbo: a hurtar, para hurtar. Y cuando ellos 
tienen conjugado así toda la voz activa, y las miserables provincias 
soportado toda la pasiva, ellos, como si hubieran hecho grandes 
servicios, vuelven cargados de despojos y ricos, y ellas quedan ro-
badas y consumidas... Así sacan de la India quinientos mil duca-
dos, de Angola doscientos, de Brasil trescientos y hasta del pobre 
Marañón6 más de lo que vale todo él.

El padre Vieira, en São Luís do Maranhão, en el sermón de la fies-
ta de san Antonio, en 1654, se preguntaba: «El efecto de la sal es 
impedir la corrupción, pero cuando la tierra es tan corrupta como 
está la nuestra, habiendo en ella tantos que tienen la función de sal, 
¿cuál será o cuál puede ser la causa de esta corrupción?».

A su modo de ver, eran dos las causas principales: la contradic-
ción de quien debería salar y la incredulidad del pueblo ante tantos 
acto que no se correspondían con las palabras.

El corrupto se caracteriza por no admitir que lo es. Astuto, actúa 
movido por la ambición del dinero. No es un ladrón común. Antes 
bien, es un refinado chantajista, de conversación débil, sonrisa ama-
ble, y zalamero7 amable. Considera la comisión un derecho; el por-
centaje, un pago por sus servicios; la malversación, una forma de 
apropiarse de lo que le pertenece. Para él son unos tontos los que 
hacen tráfico de influencias sin sacar provecho.

Hay muchos tipos de corruptos. El corrupto oficial se vale de una 
función pública para obtener un provecho para sí, para la familia y 

5  Caído: ya prescrito.
6  Actualmente Maranhão, un Estado de Brasil.
7  Zalamero es una palabra traída probablemente por los esclavos, que proce-

de del saludo árabe as-salaamu aleikum («La paz contigo»), pero que popular-
mente significa un tratamiento afectado, de cortesía exagerada.
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para los amigos. Cambia la matrícula del coche, sube a la mujer, con 
las maletas, costeada con el erario público, hace gastos y obliga a pa-
gar al contribuyente. Considera natural la sobrefacturación, la ausen-
cia de licitación y el concurso o competencia con las cartas marcadas.

La lógica del corrupto es corrupta: «Si no lo hago yo, otro se apro-
vechará en mi lugar». Lo único que teme es ser cogido en el momen-
to del delito. No se avergüenza de mirarse en el espejo, ni apenas 
teme ver su nombre impreso en los periódicos. Confiado, nunca se 
imagina que la hija pequeña le preguntará: «Papá, ¿es verdad que 
eres un corrupto?».

El corrupto no siente ningún escrúpulo al recibir cajas de whisky 
por Navidad, obsequios caros de proveedores o al ir de gorra en 
aviones privados de los empresarios. Le aflojan con regalos, y, así, 
afloja la burocracia que gestiona los fondos públicos.

Se encuentra el corrupto privado. Nunca habla de cantidades, so-
lo las insinúa, cauteloso, como si estuviera convencido de que cada 
una de sus palabras está siendo registrada por una grabadora. Así, se 
convierte en el rey de la metáfora. Nunca es directo. Habla con ro-
deos, seguro de que el interlocutor sabe leer entre líneas.

El corrupto «franciscano» practica el toma y daca. Su lema es «el 
que no llora, no mama». No hace ostentación de riquezas, no viaja 
al extranjero, se hace pasar por pobre para encubrir mejor su cana-
llada. Es el primero que se indigna cuando se habla de la corrupción 
que reina en el país.

El corrupto exhibicionista gasta lo que no gana, construye man-
siones, llena la hacienda de bueyes, convencido de que la adulación 
es amistad y ceguera la sonrisa cómplice. Se vanagloria de su astucia 
al engañar a su esposa y mentir a los colegas.

El corrupto nostálgico se enorgullece del padre ferroviario, de la 
madre maestra, de su origen humilde en el campo, pero está íntima-
mente convencido de que sus antepasados no hubieran dejado pasar 
la ocasión de tener las posibilidades de meter la mano en el cajón.

El corrupto no sonríe, agrada; no saluda, tiende la mano; no elo-
gia, adula; no posee valores, solo saldo en el banco. Llega a corrom-
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perse hasta el punto de no percibirse como corrupto, sino como un 
hombre de negocios que ha tenido éxito.

Melifluo, el corrupto es muy hábil, se arrima a las personas hones-
tas para aprovecharse de su sombra, trata a los subordinados con 
una dureza que le hace parecer el más íntegro de los seres humanos. 
Además, cree sinceramente que los demás le consideran de tal recti-
tud como para causarle envidia a la madre Teresa de Calcuta. 

El corrupto se juzga dotado de una inteligencia que lo libra del 
mundo de los ingenuos y lo hace más astuto e ingenioso que el co-
mún de los mortales. 

II. La corrupción en la Administración pública

Como bien refleja Vieira, en la tradición política de América Lati-
na, en la que están poco representados los sectores populares, los 
intereses privados se han adueñado de los recursos públicos. La ló-
gica del sistema capitalista, que predomina en nuestro continente, 
favorece este caldo de cultivo al considerar que los privilegios del 
capital deben estar por encima de los intereses del trabajo. Una 
práctica que se extiende a la «corrupción» de la naturaleza mediante 
la devastación medioambiental.

Nos encontramos también, como en todo el mundo, pero espe-
cialmente en América Latina, con una verdadera oligarquía clepto-
crática, para la cual la corrupción es un mecanismo intrínseco al 
sistema de contratos, acuerdos, negocios y transacciones, sobre todo 
en la relación con el poder público. La cleptocracia es la dominación 
del interés privado en la gestión pública, que se ve tanto más facili-
tada cuanto menos se cuenta con mecanismos de control social del 
Estado y de la Administración pública.

Esta corrupción inherente a nuestro sistema político latinoameri-
cano contribuye a desacreditar las instituciones políticas y a viciar 
cada vez más los procesos electorales. En Brasil se dice que las em-
presas no votan sino que ganan las elecciones.
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Son muchas las modalidades de corrupción, como el uso, en be-
neficio propio, de información privilegiada. Un ministro del Estado, 
al conocer que el Gobierno ha decidido promulgar una ley o un 
decreto que influirá en el mercado financiero, puede valerse de esa 
información para favorecerse a sí mismo, a los familiares y los ami-
gos que quieren comprar o vender acciones en la Bolsa de valores o 
monedas extranjeras en el mercado de cambio de divisas.

La sobrefacturación de las obras financiadas con los recursos pú-
blicos es otra modalidad frecuente en América Latina. Muchas licita-
ciones son, de hecho, un juego con las cartas marcadas, y las empre-
sas vencedoras, responsables de las obras, ya saben que tendrán que 
dar entre el 15% y el 20% del valor total de los recursos a los políti-
cos que realizarán los chanchullos.

Uno de los síntomas más obvios de cómo actúa la corrupción en 
los procesos electorales es la enorme diferencia que existe entre los 
costes de una campaña electoral y la renta declarada por el candida-
to. En general, los tribunales electorales hacen la vista gorda frente a 
esta modalidad de corrupción, al no exigir a los candidatos y los 
partidos que se sometan a una rigurosa investigación sobre los gas-
tos de las campañas electorales.

Hay formas sutiles de corrupción, como la definición de las prio-
ridades de un Gobierno. En América Latina es frecuente encontrar 
países que, como Brasil, tienen más de la mitad de sus domicilios sin 
red de saneamiento básico, y, sin embargo, las iniciativas inmobilia-
rias privadas llevan a cabo la parcelación de zonas destinadas a la 
construcción de edificios o residencias de gran lujo, y antes de ini-
ciar las obras, esos lugares se benefician de calles asfaltadas, alum-
brado y sistema de saneamiento. 

El reciente libro, que se ha convertido en un best-seller, del econo-
mista francés Thomas Piketty —El capital en el siglo xxi— alerta de 
una grave desviación que denota la estructura intrínsecamente co-
rrupta del sistema capitalista: la acumulación y apropiación privada 
de la riqueza ya supera en el mundo a la riqueza producida por el 
desarrollo de los países. En la reunión del Foro Económico Mundial 
en Davos (Suiza), en enero de 2014, Oxfam, ONG del Reino Unido, 
presentó este dato que corrobora el análisis de Piketty: ¡85 personas 
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físicas poseen la misma renta de la que disponen 3.500 millones de 
personas, es decir, la mitad de la población mundial!

Según el economista Thomaz Ferreira Jensen, entre el siglo xix y 
2012, el estudio de Piketty indica que la producción anual creció de 
media el 1,6%, mientras que el rendimiento del capital aumentó entre 
el 4% y el 5% al año. Actualmente, el 1% de la población del planeta 
tiene el 43% de los activos del mundo. El 10% más rico posee el 83%.

En los Estados Unidos, el 10% de la población posee el 50% de la 
renta total. Entre los países más igualitarios, la renta total es del 25% 
para los más ricos. En los países más desigualitarios ha aumentado en 
un 60%. Con respecto al patrimonio, la diferencia es mucho más 
extrema. En los países más igualitarios el 10% más rico posee el 50% 
del patrimonio. En su estudio, Piketty no ha analizado el caso de 
Brasil. No obstante, los principales indicadores de la desigualdad en 
Brasil, relativos a 2012, nos dicen que el 10% más rico poseen el 42% 
de la renta y el 40% más pobre comparte el 13,3%, y la renta real del 
1% más rico era 87 veces superior a la del 10% de los pobres. 

Es función de la teología preguntarse sobre estos pecados estruc-
turales y sus causas, responsables de la exclusión de miles de millo-
nes de seres humanos del acceso a los derechos animales, como ali-
mentarse, acobijarse de la intemperie, cuidar de sus crías, etc. Todos 
los mecanismos creados para sustraer las fortunas de los controles 
legales y éticos, como es el caso de los paraísos fiscales, son contra-
rios a los valores evangélicos.

En su exhortación «La alegría del Evangelio», el papa Francisco 
advierte que «hasta que no se reviertan la exclusión y la inequidad 
dentro de una sociedad y entre los distintos pueblos será imposible 
erradicar la violencia... Esto no sucede solamente porque la inequi-
dad provoca la reacción violenta de los excluidos del sistema, sino 
porque el sistema social y económico es injusto en su raíz» (n. 59).

III. La corrupción en el mundo

La investigación de la ONG Transparencia Internacional, con sede 
en Berlín, divulgada en diciembre de 2013, indica que Somalia, Co-
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rea del Norte y Afganistán son los países donde mayor corrupción 
existe, mientras que Dinamarca y Nueva Zelanda, seguidos por 
Luxemburgo, Canadá, Australia, Holanda y Suiza, destacan como 
países donde mayor transparencia existe en las cuentas públicas.

El índice oscila entre el 0 y el 100, siendo el cero otorgado a un país 
considerado como muy corrupto y el 100 al que posee transparencia 
total en las cuentas públicas. «El panorama es preocupante», afirma el 
documento de la ONG, porque «mientras unos pocos países se com-
portan correctamente, ninguno consigue la puntuación máxima, y 
más de dos tercios quedaron por debajo de los 50 puntos».

La lista se basa en la consulta realizada a agentes económicos que 
evalúan la corrupción en 177 países. Brasil aparece en la posición 
72. En América Latina, aparece como más vulnerable a la corrup-
ción que Chile, Uruguay, Costa Rica y Cuba, entre otros. Y menos 
que Argentina, Venezuela, Bolivia y Ecuador.

En el 70% de los países evaluados se detectan fuertes indicios de 
la proclividad de los funcionarios públicos a los sobornos. En Amé-
rica Latina, Venezuela aparece en el listado como uno de los países 
con mayor tasa de corrupción (puesto 160), mientras que los más 
transparentes son Uruguay (19º) y Chile (22º).

La investigación de Transparencia Internacional evalúa la corrup-
ción no solo en los partidos políticos, sino también en la policía, en 
el poder judicial y en la Administración pública.

Finn Heinrich, coordinador de la investigación, admitió que la 
corrupción perjudica en primer lugar a los más pobres: «Si observan 
los últimos países de la lista, los ciudadanos más pobres son los más 
perjudicados. Iraq, Siria, Libia, Sudán y Sudán del Sur, Chad, Gui-
nea Ecuatorial, Guinea Bissau, Haití, Turkmenistán, Uzbekistán y 
Yemen, aparecen entre los países con mayor tasa de corrupción en la 
Administración pública y en las empresas privadas. La corrupción 
está muy relacionada con países en descomposición, como Libia y 
Siria». Es también el mismo caso de Afganistán.

Hay países que mejorarán considerablemente su posición en la 
lista, como Myanmar, en el que la Junta Militar inició un proceso de 
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cambios democráticos que culminaron en las elecciones generales 
de 2010 y el restablecimiento de la democracia al año siguiente.

Ningún país está a salvo de la corrupción. Todos «se enfrentan a 
la amenaza de la corrupción en todos los niveles, desde la concesión 
de permisos de residencia hasta la aplicación de leyes y normas», 
advierte Huguette Labelle, presidente de Transparencia Internacio-
nal. La propia naturaleza de la corrupción —secreta e ilegal— impi-
de una evaluación más exacta.

IV. Compromiso para combatir la corrupción

El 8 de noviembre de 2013, la Primera Reunión de Ministras, 
Ministros y Altas Autoridades dedicada a la prevención y la lucha 
contra la corrupción, de la Comunidad de Estados Latinoamerica-
nos y Caribeños (CELAC), celebrada en la ciudad boliviana de Santa 
Cruz de la Sierra, aprobó la Declaración de Santa Cruz, denominada, 
en lengua quechua, de los nativos andinos, «Ama Qhilla, Ama Llulla 
y Ama Suwa» (No robar, no mentir y no desalentar).

Los países signatarios se comprometen a combatir con rigor los 
delitos de corrupción y crearán un Grupo de Trabajo especializado 
en la prevención y la lucha contra ella «basadas en la participación 
ciudadana, en el control social, en la transparencia, en la rendición 
de cuentas, y en la ética y la integridad pública».

En Brasil, desde 2003, el Gobierno federal está construyendo un 
sistema anticorrupción. El 29 de enero de 2014, el Congreso Nacio-
nal aprobó la ley 12.846/2013, que refuerza los recursos del Estado 
en la lucha contra la corrupción. Según esta ley, una empresa sor-
prendida practicando la corrupción puede ser multada con una can-
tidad equivalente al 20% de su facturación.

En 2003, en Brasil, el Gobierno Lula creó la Controladoria-Geral 
da União con poderes para hacer auditorías, procesos punitivos y 
favorecer la transparencia de la Administración pública. Se garantizó 
la autonomía efectiva del Ministerio Público. A partir de aquel año, 
el fiscal general se elige según su categoría. Actualmente, 60 órganos 
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y entidades forman parte de la Estrategia Nacional de Lucha contra 
la corrupción y el blanqueo de dinero.

El Gobierno brasileño publica todos los días sus gastos a través 
del Portal de la Transparencia (www.portaltransparencia.gov.br), ini-
ciativa inédita en el mundo. Brasil es uno de los líderes de la Asocia-
ción Mundial Gobierno Abierto y dispone de una avanzada ley de 
acceso a la información.

Aun cuando la corrupción siga contaminando la estructura del 
Estado brasileño, en diez años (2003-2013) han sido expulsados de 
la Administración federal 4.800 funcionarios; 2.500 ONG se queda-
ron sin recibir recursos, y a 3.800 empresas se les ha prohibido par-
ticipar en los contratos públicos.

Para mejorar la lucha anticorrupción hay que promover en Brasil 
dos importantes reformas: la del sistema judicial, para agilizar los 
procesos y hacer más efectivos los castigos; y la del sistema político, 
para impedir, por ejemplo, que las empresas o las personas jurídicas 
puedan financiar las campañas electorales de los candidatos a cargos 
políticos. 

(Traducido del portugués por José Pérez Escobar)
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LOS ENREDOS DE LA LEY 
La saga de la violencia sexual  

en la India

La corrupción en el cumplimiento de la ley es muy preocupante 
cuando quienes tienen que defenderla llegan a ser sus infracto-

res, dejando a los sectores marginados totalmente expuestos a la 
explotación. Este problema afecta en gran medida al alarmante es-
tado de la violencia sexual en la India. En este artículo abordamos 
la cuestión de la ley, la violencia sexual y el cumplimiento legal en 
el contexto de la India. Analizamos el trasfondo de la persistencia 
de la violencia sexual a pesar del endurecimiento de las leyes y de 
la mayor implicación de la sociedad civil. Resalta el gran problema 
que constituye la impunidad en una sociedad en la que la ley y las 
instituciones legales están incrustadas en una cultura dominada 
por el patriarcado, que, a su vez, está caracterizado por las atribu-
ciones de género según el sistema de las clases y de las castas. La 
religión constituye un importante factor de mediación en esta cul-
tura; por eso, abordamos también críticamente la función desarro-
llada por la Iglesia y su teología que legitima la violencia de género, 
y proponemos un replanteamiento radical de la teología de género 
usando una lente feminista. 
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El caso de la chica de Suryanelli es emblemático de los enredos 
sistémicos sobre la cuestión de la violencia sexual y el cum-
plimiento de la ley. Esta chica procede de una familia pobre 
de Suryanelli, una aldea de Kerala, en el sur de la India. El 

16 de enero de 1996, cuando estaba cursando 4º de Secundaria, se 
fugó con un hombre que fingía amarla y acabó siendo víctima de un 
sex-lobby de «alto nivel», entre quienes se hallaban políticos y otros 
hombres importantes de la vida pública. Fue entregada por su «no-
vio» precisamente a un defensor de la ley, un abogado, que la man-
tuvo cautiva durante 40 días y la sometió a terribles violaciones y 
agresiones por varios hombres, mientras que sus atormentados pa-
dres pidieron en vano a la policía que la buscaran. El 26 de febrero 
de 1996, la chica, ya cadavérica, fue liberada por sus secuestradores 
por temor a que muriese de los malos tratos recibidos. Se creó un 
tribunal especial para investigar su caso, que condenó a 36 personas 
a diferentes años de cárcel en el año 2000. Sin embargo, tras la ape-
lación de todos los acusados en 2005, el Tribunal Superior de Kera-
la absolvió a todos menos al principal inculpado, que fue condena-
do a cinco años de prisión, argumentando que la joven había tenidos 
relaciones sexuales consentidas con todos ellos puesto que no había 
huido.

En consecuencia, la víctima recurrió al Tribunal Supremo de la In-
dia, que el 31 de enero de 2013 ordenó reabrir el caso al Tribunal Su-
perior de Kerala. Mientras tanto, un ex magistrado del Tribunal Supe-
rior, que absolvió a los acusados en 2005, intentó difamar a la joven 
y defender su veredicto afirmando: «Eran muchas las pruebas que 
mostraban que la joven fue utilizada para la prostitución infantil, 
que no es lo mismo que una violación»1. Sin embargo, la sentencia 
dictada el 4 de abril de 2014 por el Tribunal Superior de Kerala 
condenó al principal acusado a cadena perpetua y a 24 implicados a 
diversos años de cárcel, dejando en libertad a siete acusados. Aun-
que otras personas, con altos cargos oficiales, nombradas por la jo-
ven, están aún en espera de juicio, esta última sentencia le ha dado 
a ella y a su familia un cierto alivio, y ha limpiado la reputación de 
la chica. La joven de Suryanelli ha tenido solo un destello de justicia 

1  The Times of India, 9 de febrero de 2013.
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después de ocho largos años de agonía; aun así, el caso se ha conver-
tido en todo un interrogante que ha sacado a la luz la malignidad de 
la corrupción que está devorando las entrañas del sistema legal so-
bre la cuestión de la violencia sexual en la India.

Magnitud del delito e impotencia de la ley	

El aumento de los casos de violencia sexual se ha convertido en 
uno de los principales problemas relativos al género en la India. 
Según el último National Crime Records Bureau Report2, de los 
244.270 delitos cometidos contra las mujeres en 2012, 24.923 son 
violaciones y 45.351 son agresiones con el objetivo de ultrajar su 
modestia. De los casos de violación, 1.051 afectan a un grupo de 
edad inferior a los 10 años, y 135 a mayores de 50 años; hay que 
advertir que estos datos estadísticos oficiales no recogen las denun-
cias que no se hacen o que se quedan a medias en el trámite. A 
partir de la brutal violación en grupo y muerte posterior de la estu-
diante de Medicina de 23 años en diciembre de 2012, se ha produ-
cido un fuerte incremento en la denuncia de las violaciones y en el 
clamor público a favor de medidas legales más severas para afrontar-
las. En todo caso, la epidemia de la violación sigue adelante con una 
tasa terrible, que pone al descubierto los peligros de violación que 
amenazan al paisaje del género en la India. 

En la India no faltan leyes que afronten la violencia sexual, pero el 
problema reside en su efectividad para hacer justicia. En 1983, las 
anticuadas leyes de las secciones 375 y 376 del Código Penal, relati-
vas a la violación, fueron modificadas tras las intensas campañas 
realizadas por grupos de mujeres en todo el país cuando el Tribunal 
Supremo absolvió a dos policías implicados en el caso de la viola-
ción de Mathura3. La modificación se centró en la cuestión del con-

2  The National Crime Records Bureau Report, Crime in India 2012: Statis-
tics, National Crime Records Bureau Ministry of Home Affairs, Government of 
India, New Delhi, 4 June 2013. El informe completo puede verse en la web 
oficial de la NCRB http://mha.nic.in

3  Mathura, una chica de 16 años, miembro de una tribu, fue violada por dos 
policías cuando fue a la comisaría a presentar una denuncia. Tras la absolución 
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sentimiento que debería basarse en la declaración de la víctima4, si 
bien la corrupción sistémica del sistema legal, que hace inefectivas 
las leyes, se pone claramente de manifiesto en el caso de la joven de 
Suryanelli.

La Ley de Protección de la Mujer de la violencia doméstica de 
2005, afronta la violencia sexual en el ámbito doméstico, pero la vio-
lación sexual marital no es reconocida como delito en el país. La 
Justice Verma Committee5, formada por el Gobierno tras la violación 
colectiva producida en Delhi, recomendó que se eliminara la excep-
ción de la violación marital en el Código Penal. Aun así, no se ha 
reconocido en la Ley de reforma de la legislación penal de 20136. Es 
evidente, en este caso, que la violación marital no será penalizada ni 
castigada hasta que los legisladores y la sociedad reconozcan los de-
rechos individuales de la mujer en el matrimonio7.

Si bien los grupos feministas consideran un cambio positivo la apro-
bación de la Ley contra el acoso sexual en lugares de trabajo (preven-

de los policías por un tribunal de primera instancia argumentando que, al ser 
una chica de tribu, Mathura estaba habituada a tener relaciones sexuales y, por 
tanto, el episodio contaba con su consentimiento, el Tribunal Superior condenó 
a los policías sosteniendo que el consentimiento pasivo bajo amenaza no puede 
considerarse consentimiento. Sin embargo, el Tribunal Supremo desestimó el 
veredicto del Tribunal Superior y absolvió a los policías arguyendo que la joven 
no presentaba signos visibles de violencia en su cuerpo, y que, por consiguien-
te, debía interpretarse como acto consentido.

4  F. Agnes, «Fighting Rape Has Amending the Law Helped?», The Lawyers, 
February (1990), 4-11. 

5  El 23 de diciembre de 2012 se creó una comisión de tres miembros presi-
dida por el ex Presidente del Tribunal Supremo de la India, el magistrado Ver-
ma, para sugerir modificaciones en la ley penal que aceleraran los juicios y 
aplicaran las penas adecuadas a los delincuentes acusados de cometer agresio-
nes sexuales contra las mujeres.

6  The Criminal Law (Amendment) Act de 2013 es una legislación aprobada 
por el Parlamento Indio el 19 de marzo de 2013, que modifica el Indian Penal 
Code, la Indian Evidence Act, y el Code of Criminal Procedure 1973, sobre las 
leyes relacionadas con los delitos sexuales. 

7  B. Gupta y M. Gupta, «Marital Rape: Current Legal Framework in India 
and the Need for Change», Galgotias Journal of Legal Studies 1 (2013) 16-32.
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ción, prohibición y compensación) de 20138, basada en las directrices 
de Vishaka9, es necesario interconectar la posibilidad del acoso sexual 
a la naturaleza de las condiciones laborales y a la jerarquía de poder en 
el lugar de trabajo10. Dos casos recientes, aún en los tribunales, en los 
que puede aplicarse esta ley —uno de la famosa empresa multimedia 
Tehelka y otro relativo a una joven pasante y un exmagistrado del Tri-
bunal Supremo— podrían esclarecer más los enredos de la ley, puesto 
que en ambos están implicadas personas de estatus «elevado».

La Ley de reforma de la legislación penal de 2013 revisó las leyes 
relativas a la violencia sexual del Código Penal, extendiendo la defi-
nición de violación, en la que incluyó nuevos delitos como el ataque 
con ácido, el acoso sexual, el voyerismo y el acecho. Sin embargo, el 
modo en que los custodios de la ley, que son corruptos, interpretan 
y manipulan las leyes, desemboca en la protección del infractor y no 
de la víctima. El nexo malsano entre los «defensores» de la ley y los 
que tienen el poder en la sociedad hace que las leyes sean impoten-
tes para hacer justicia. 

8  La ley define el «acoso sexual» como un comportamiento (explícita o im-
plícitamente) orientado a un acto sexual no querido; incluye el contacto físico y 
las insinuaciones, la petición de favores sexuales, los comentarios obscenos, 
enseñar pornografía y cualquier otra acción física, verbal o no verbal, no desea-
da, de naturaleza sexual. El presidente de India aprobó esta ley en 2013. Véase 
The Gazette of India, Extraordinary, Part-II, Section-1, dated the 23rd April 2013 
as Act No. 14 of 2013.

9  Las Directrices de Vishaka se refieren a una sentencia histórica sobre la 
violación colectiva de Bhanwari Devi, una mujer dalit que era empleada del 
Gobierno de Rayastán y una activista contra el matrimonio de niños. Los pa-
triarcas feudales se enfurecieron por su posición y decidieron que se la violara 
como arma para castigarla. La política del poder económico y de las castas que 
opera en el sistema legal le negaron hacerle justicia en los tribunales de pri-
mera instancia y el Tribunal Superior de Rayastán absolvió a los violadores. 
Un grupo de activistas a favor de los derechos de las mujeres llamado Vishaka 
presentó entonces una demanda pública en el Tribunal Supremo de la India 
(Vishaka y otros contra el Estado de Rayastán), y, en 1997, el Tribunal Supremo 
dictó una sentencia histórica en este caso, aceptando las directrices de Vishaka 
para afrontar las quejas sobre acoso sexual en el trabajo. 

10  M. John, «Fears and Furies of Sexual Harassment: Time to Go beyond 
Vishaka», Economic & Political Weekly 15 (2014) 20-32.
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La impunidad y el patriarcado

La persistencia de la violencia sexual en la India a pesar del endu-
recimiento de las leyes y del sentido más agudizado de alerta por 
parte de la sociedad civil, exige una indagación más profunda en el 
horizonte que se encuentra debajo de la falla sistémica. La reinci-
dencia en el delito va de la mano con el cultivo de la impunidad 
fomentado en parte por el Estado y en parte por la atribución de 
clase y casta que el patriarcado impone sobre el género, basada en la 
identidad del infractor y la de la víctima. Las mujeres dalit y tribales 
han sido habitualmente sometidas a la violación por los terratenien-
tes y los contratistas de trabajo, pero no queda constancia de ello 
porque la policía, los ayuntamientos, los medios de comunicación y 
los funcionarios reflejan los prejuicios del sistema de castas, de mo-
do que los delitos cometidos contra quienes están en los márgenes 
se consideran normales como parte del orden social aceptado11. El 
22 de agosto de 2013, cuando una joven periodista fue violada co-
lectivamente en Bombay, se produjo una indignación pública que 
podría haber sacudido de su letargo a la maquinaría de la aplicación 
de la ley. Sin embargo, los agresores capturados admitieron que pre-
viamente habían violado a cuatro traperas y una prostituta, semanas 
antes de agredir a la periodista. Pero estas fueron ignoradas por los 
medios, la clase media y la policía. La actuación de la impunidad es 
evidente cuando los agresores se habitúan y se envalentonan con el 
delito dando por supuesto que nadie les hará nada12.

El problema de la impunidad se hace particularmente agudo por-
que la ley y las instituciones legales se encuentran incrustadas en una 
sociedad peculiar. Los intérpretes de la ley y los defensores del orden 
social siguen los mismos dictados patriarcales y están sometidos a los 
mismos tópicos y prejuicios que el conjunto de la sociedad13. Recien-
temente se le preguntó a un destacado político de la India si los tres 

11  Véase, por ejemplo, B. Narayan, «No candlelight protest for Lalli Devi», 
The Hindu, 30 December, 2012.

12  Editorial, «Crime and Safety», Economic & Political Weekly 36 (2013) 7.
13  N. Rao, «Rights, Recognition and Rape», Economic & Political Weekly 7 

(2013) 18-20.
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jóvenes condenados por la violación colectiva en Bombay merecían 
la pena de muerte, y él respondió: «¿Deben castigarse con la horca los 
casos de violación? Son jóvenes, cometen errores»14. El debate sobre 
la pena de muerte en caso de violación está fuera del alcance de nues-
tro artículo, puesto que nosotros nos centramos en la corrupción en 
la aplicación de la ley. 

El apoyo del patriarcado a la impunidad sale también a la luz en 
el modo en que se entiende y se ejerce la masculinidad. Una analista 
feminista comenta que en una cultura en la que la capacidad de 
violencia es considerada una señal de virilidad que autoriza para 
poner por la fuerza a las mujeres «en su lugar», la agresión sexual se 
contempla también como otro lugar en que el varón prueba su mas-
culinidad15. En esta cultura, la violación marital no constituye nin-
gún problema, puesto que el patriarcado concede a los hombres el 
derecho a disponer del cuerpo, la sexualidad y la mente de la mujer, 
haciendo de la impunidad una ley no escrita que rige en el ámbito 
doméstico.

También las mujeres juegan su parte en la conservación de la im-
punidad. Muchas han interiorizado el mito patriarcal según el cual 
las mujeres mismas son las culpables de incitar a la agresión sexual, 
al estar en lugares equivocados en momentos inoportunos, o por 
vestir de un modo contrario a las normas prescritas. Los códigos 
hegemónicos de la feminidad consideran la modestia y la castidad 
como la personificación de la virtud de la mujer. Aquellas que se 
identifican con estas normas, piensan que pierden el sentido de su 
propio valor y su dignidad si son violadas, por lo cual se callan y no 
dicen nada sobre lo sucedido. También las amenazas que reciben 
durante el proceso de identificación de los agresores las disuade de 
informar sobre la violencia de naturaleza sexual. Por consiguiente, la 
cuestión es: ¿de qué sirven las leyes si las mujeres eligen no usarlas?

El poder es un factor esencial de la impunidad, que prospera de-
bido a la complicidad del Estado con los detentores del poder en la 

14  Cf. Times of India, 10 de abril de 2014.
15  R. Chowdhary, «Male Sexual Violence: Thoughts on Engagement», Econo-

mic & Political Weekly 7 (2013) 14-16.
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sociedad. Lo confirma el papel jugado por los Khap Panchayats16 y 
La Ley de Poderes Especiales de las Fuerzas Armadas (AFSPA)17 en 
la India. El informe de la Comisión Verma afirma explícitamente que 
«el fracaso de la buena gobernanza es la clara causa fundamental del 
actual ambiente de inseguridad que erosiona el Estado de derecho, 
y no la falta de leyes»18. Los principales criterios que determinan la 
división del poder son la casta, la clase y el género, así que el goce 
de la impunidad depende de la posición que uno ocupe en esta je-
rarquía formada por esos tres elementos.

La violencia sexual y la Iglesia: una introspección crítica

Son numerosos los «santones» que han sido acusados de agresión 
sexual; el caso de Asaram Bapu suscitó un gran escándalo en 201319. 
El reciente arresto de un sacerdote católico en Kerala por supuesto 
abuso de una niña pobre de su parroquia advierte que la Iglesia no 
está inmune20. Aun así, lo que exige un análisis más profundo es el 
silencio por parte de la Iglesia oficial, que llamó poderosamente la 
atención cuando toda la India estaba enfurecida por la violación co-
lectiva producida en Delhi. John Dayal, el secretario general del All 

16  Los Khap Panchayats son concejos municipales basados en las castas y 
fuertemente patriarcales, que hacen lo que quieren con las leyes, tristemente 
célebres por legitimar las muertes por causa del honor y los matrimonios de las 
víctimas con sus violadores.

17  La Ley de Poderes Especiales de las Fuerzas Armadas, impuesta en el nor-
deste de la India desde 1958 y en Cachemira desde 1990, da plenos poderes a 
los militares, por lo que las fuerzas armadas gozan de impunidad absoluta para 
cometer cualquier delito.

18  Report of Justice Verma Committee on Amendments to Criminal Law, 
New Delhi, January 13, 2013, Preface n. 7.

19  Asaram Bapu, un popular «santón» del norte de la India, llegó a ser muy 
controvertido por culpar a la víctima de la violación colectiva de Delhi, arguyendo 
que ella podría haber parado la agresión si «hubiera entonado el nombre de Dios 
y se hubiera echado a los pies de los agresores». La falsedad de su posición se re-
velaría solo posteriormente, cuando él mismo fue arrestado por una supuesta 
violación de un menor en su ashram. Véase FRONTLINE, 4 de october de 2013.

20  Cf. The Indian Express, 25 de abril de 2014.
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India Christian Council y miembro del National Integration Council 
del Gobierno indio, habló de este «silencio» como de una nueva 
oportunidad perdida por la Iglesia para «intervenir y cambiar el dis-
curso nacional sobre temas de especial gravedad para el país, su 
democracia y su pueblo»21.

En este contexto, son las feministas católicas quienes han asumi-
do su protagonismo eclesial y han intervenido activamente en el 
asunto. Streevani (Voz de las mujeres), una organización feminista 
católica con sede en Pune (India Central), consiguió que un grupo 
de católicos preocupados por el problema elaboraran el borrador 
de un plan destinado a abordar la violencia sexual en la Iglesia, y se 
lo presentaron a la Conferencia Episcopal de la India (CBCI) en 
2013. Este borrador trata principalmente del tema de la inmorali-
dad sexual en la Iglesia, corrige el funcionamiento y el código de 
comportamiento de los eclesiásticos. La CBCI tiene aún que publi-
car un documento al respecto. El Indian Women Theologians Fo-
rum ha estudiado también esta cuestión en sus conferencias anua-
les y ha resaltado la urgencia de abordarla. Recientemente, las 
feministas católicas han iniciado nuevos movimientos, como el 
Women for Change, entre los católicos, y el Indian Christian Women’s 
Movement, en el ámbito ecuménico, para crear plataformas que 
afronten este mal en las iglesias y en el conjunto de la sociedad.

Sin embargo, siendo la India un país donde las religiones conti-
núan ejerciendo una función importante en dar un sentido a la vida 
de la gente, es inútil controlar la violencia sexual solo apelando a la 
ley o trabajando en instituciones que gozan de autoridad. Es funda-
mental desafiar los códigos hegemónicos de religión y teologías que 
apoyan una cultura que normaliza la violencia de género. Esto tiene 
particular relevancia en la teología altamente machista y obsoleta del 
matrimonio cristiano que inviste al varón de autoridad y poder co-
mo «cabeza» y modela a la mujer en la docilidad y el amor que se 
sacrifica a sí mismo como el «núcleo» de la familia cristiana, como 
también en la inherente desigualdad que entreteje la construcción 

21  J. Dayal, «A silent Church is a dead one: Why has it not spoken out on the 
Delhi gang rape?», Ucanews, 8 January 2013, en http://www.ucanews.com/
news/a-silent-church-is-a-dead-one/67046 (visitada 20/01/2013).
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de la identidad de la masculinidad y la feminidad. Estas dos realida-
des tienen que deconstruirse si la Iglesia quiere tener una voz profé-
tica que rompa el círculo vicioso de la violencia sexual.

Muchos pastores de la Iglesia en la India siguen creyendo que las 
jóvenes y las mujeres pueden protegerse de la violencia sexual ejer-
ciendo un mayor control sobre su forma de vestir y su movilidad. 
Estas ideas, unidas a la indiferencia de la Iglesia con respecto a la 
violencia doméstica, el incesto y la violación marital dentro de sus 
estructuras, son, todas ellas, el síntoma de una teología que es alta-
mente patriarcal, inscrita en la casta y corrupta en sus deformacio-
nes. Se impone un replanteamiento radical de la teología del género 
que use las categorías feministas críticas. Solo cuando las mujeres y 
los hombres desaprendan el orden jerárquico de las relaciones de 
género y recuperen la reciprocidad, podrán reconocerse mutuamen-
te como personas plenamente humanas. En este camino, las mujeres 
necesitan dejar el silencio y tomar la voz, pasar de la sumisión a la 
resistencia, y de la conformidad a la ira para aprender un nuevo 
guion teológico que sea liberador. 

En conclusión, la India no necesita más leyes para frenar la violen-
cia sexual, sino la voluntad política de atacar las raíces estructurales 
de la desigualdad social y de género. En este contexto, la teología 
tiene que desplazarse del texto canonizado a la textura encarnada de 
la vida de la gente, y articular una teología política y liberadora que 
socave y elimine la cultura de la violencia y de la impunidad, y abor-
de los paradigmas de desarrollo que justifican la explotación del 
marginado y la violación de la tierra, pues son aspectos interconec-
tados de la violencia. Lo que necesitamos aquí es una mayor toma de 
conciencia de la intervención de las mujeres en la teología; ellas, en 
efecto, pueden articular una teología de la ira y la protesta que desa-
fíe las normas culturales, las prácticas sociales y la sanciones religio-
sas, que legitiman y apoyan las múltiples expresiones de la violencia.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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RECURSOS NATURALES DE ÁFRICA  
Y CORRUPCIÓN

El continente africano posee abundantes recursos naturales, y, 
sin embargo, la mayoría de sus habitantes carecen de un nivel 

de vida digno. La causa principal de esta injusticia es la corrupción 
en las instituciones públicas que conceden contratos de explota-
ción minera y asignación de terrenos a inversores extranjeros. Los 
funcionarios del Estado malversan fácilmente los ingresos por la 
excesiva centralización del Gobierno, la falta de transparencia bu-
rocrática, la impunidad por violar las leyes anticorrupción, y la 
población que deambula entre la apatía y la desesperanza. La Igle-
sia católica está llamada a ejercer de líder mediante el ministerio de 
la justicia social y la formación espiritual y moral de ciudadanos 
responsables.

El continente africano posee abundantes recursos naturales, 
pero no disfruta de un nivel de vida razonable porque su 
mayor parte está plagada por la mala gestión, la corrupción 
y los conflictos. Los países con recursos naturales limitados 

son más pacíficos que los que están dotados de abundancia. Esta 
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situación lleva a la gente a concluir que la abundancia de recursos 
naturales es una maldición. Las justificaciones con que se acompa-
ña esta confirmación derivan del hecho de que la disponibilidad de 
estos recursos genera condiciones que impiden el desarrollo socio-
económico.

Las multinacionales, principalmente procedentes de los países in-
dustrializados, han invadido sistemáticamente el continente buscan-
do petróleo, gas, madera y minerales. Esta empresa se ha llevado a 
cabo en colaboración con los líderes locales. La situación se ha visto 
acompañada con la tendencia a comprar miles de hectáreas de terre-
no para explotación agrícola y para desalojar a los pueblos indígenas 
de sus tierras ancestrales con el objeto de convertirlas en explotacio-
nes mineras. Esta tendencia ha generado finalmente las condiciones 
de la falta de tierra, la destrucción medioambiental, el paro y los 
conflictos. Los analistas críticos sostienen que estos problemas se 
han exacerbado por la corrupción, la ineficacia de los gobiernos y la 
irresponsabilidad de los dirigentes.

El objetivo de este estudio, desde unas perspectivas de evalua-
ción ética y africana, es examinar la relación entre recursos natura-
les y corrupción. Se centra en la mala gestión de los recursos natu-
rales y en la implicación de la Iglesia católica en la tarea de abordar 
el desafío de la corrupción mediante un cultivo de los valores cívi-
cos como solución a largo plazo.

La maldición de los recursos naturales

La práctica de la corrupción en las instituciones públicas se oculta 
en los contratos de explotación minera y en la asignación de terre-
nos a los inversores extranjeros. Los estudios sociológicos muestran 
que los pueblos de los países con mayor riqueza de recursos son los 
más empobrecidos. La razón es que los ingresos adquiridos no se 
usan para contrarrestar la creciente desigualdad, las ruinosas in-
fraestructuras o la carencia general de servicios públicos. 

Los países con abundantes recursos naturales tienden a tener go-
biernos débiles y dirigentes irresponsables. Es evidente que muchos 
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países podrían ser prósperos si contaran con la ética de la buena 
gobernanza en sus tratos con las compañías que explotan los recur-
sos naturales. Un compromiso de este tipo conlleva la tarea de adop-
tar medidas anticorrupción y políticas económicas que promuevan 
una economía diversificada que disuada de depender de los ingresos 
obtenidos por los recursos naturales. La experiencia muestra que la 
mayoría de los beneficios acumulados por la explotación de los re-
cursos salen del continente mediante las compañías extranjeras. En 
contra de lo esperado, la explotación de esos recursos no ha creado 
realmente puestos de trabajo para la población local, ni ha contri-
buido a la economía local ni ha mejorado las infraestructuras. La 
práctica de la corrupción se beneficia de la debilidad de las institu-
ciones, de los gobiernos y de los dirigentes.

¿Cuáles son las causas de la corrupción? ¿Puede erradicarse la 
corrupción de las instituciones públicas? La corrupción puede defi-
nirse como un abuso del cargo público para obtener un interés pri-
vado1. Posee muchas formas, y el modo en que se practica varía de 
un contexto a otro. Como síntoma de desorganización y desigualdad 
estructural, la corrupción podría también describirse como un abu-
so del poder que ha sido confiado a los políticos para presidir las 
instituciones públicas. Incluye el fraude, el soborno y la manipula-
ción del comportamiento ético establecido y del sistema legal. El 
soborno no obedece solo a incentivos económicos, sino que también 
se produce en formas no económicas.

La corrupción menor se practica para solicitar servicios públicos. 
Quienes dan este tipo de sobornos son los pobres. Estos dan sobor-
nos a los funcionarios para recibir servicios públicos que, sin em-
bargo, tienen derecho a recibir gratuitamente. La corrupción a gran 
escala se practica para manipular el orden público. Esta forma de 
corrupción se realiza en los contratos gubernamentales, los im-
puestos, los concursos de licitación y la venta de bienes públicos. 
Rebaja la eficacia de las instituciones públicas que están nombradas 

1  Para un estudio exhaustivo sobre la corrupción, véase el resumen del infor-
me compilado por el expresidente del Tribunal Supremo de Tanzania, Joseph 
Warioba, «The Report of the Warioba Commission on Corruption», Business 
Times Supplement (June 27, 1997) 1-33. 
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para ofrecer servicios públicos, puesto que ya contaban con los fon-
dos públicos destinados a esos servicios. Las condiciones que hacen 
de la corrupción un medio para beneficiarse de los servicios son 
creadas deliberadamente por quienes quieren maximizar sus ingre-
sos a costa de aquellos que son los destinatarios de esos servicios 
públicos.

La corrupción es originada por la desigual distribución de la ri-
queza, la política clientelista, las bajas nóminas de los funcionarios y 
la codicia. Sus efectos son la ineficacia de las instituciones públicas, 
la pérdida de los ingresos por impuestos y el abandono de las in-
fraestructuras comunitarias. La corrupción es un síntoma de la mala 
gestión, la ineficacia y el centralismo abusivo en los procesos de to-
ma de decisiones. Necesitamos estructuras de gobernanza que pue-
dan hacer frente a la tendencia generalizada a malversar los fondos 
públicos. El problema surge por la proclividad a poner el interés pri-
vado por encima del bien común. La corrupción ha llegado a conver-
tirse en una obstáculo capital para la erradicación de la pobreza. Se 
da en todos los países y se ha hecho parte de la forma de actuar de los 
gobiernos y de los dirigentes. La situación se mantiene por la debili-
dad de la instituciones, por el exceso de burocracia y por los ínfimos 
salarios pagados a los funcionarios. Se encuentra en el servicio públi-
co, en la distribución de los recursos y en los procedimientos de in-
versión.

La corrupción a gran escala compromete los esfuerzos a favor del 
desarrollo, a pesar de las medidas políticas adoptada para afrontar 
la situación. En última instancia, es posible su eliminación me-
diante la elaboración de un estricto código ético que pueda contro-
lar el modo de actuar del Gobierno y de los dirigentes. Una comi-
sión puede ayudar a que el pueblo conozca sus derechos y deberes. 
El pueblo tendría que aprender a ser estricto con los dirigentes que 
ha elegido. Pueden multiplicarse las leyes y las comisiones antico-
rrupción, pero sin una formación moral predominará la corrupción.

Como ya hemos comentado, la corrupción es el resultado de va-
rias causas. Prospera donde el poder está centralizado en las manos 
de unos pocos individuos que controlan los procesos de toma de 
decisiones. La práctica es posible donde la información es un mono-
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polio y se carece de procedimientos estructurados, de transparencia 
y de rendición de cuentas. Según John Powelson: 

Cuando el poder está concentrado en uno o en unos pocos, la 
corrupción beneficia a los poderosos, porque nadie puede contro-
larlos. Al surgir en la escena del poder otros rivales políticos, cada 
uno de ellos ven una ventaja en refrenar la corrupción de los de-
más. Cuando quien tiene el poder es uno entre muchos, las ganan-
cias obtenidas por su propia corrupción son pequeñas con respec-
to a la pérdida con respecto a la pérdida de la corrupción de los 
demás2.

Esto significa que la corrupción, desde los niveles más altos de la 
Administración, puede erradicarse mediante la descentralización del 
poder, mientras que en las bases podría afrontarse por la delegación 
de los servicios. En medio de la pirámide, donde los funcionarios 
controlan la gestión de los servicios, la burocracia da origen a la 
cultura de la corrupción. Powelson comenta que la falta de claridad 
por parte de las «regulaciones burocráticas ofrece todo tipo de opor-
tunidades para la corrupción de los funcionarios, y para el fraude 
entre los posibles beneficiarios, que buscan una ayuda sin tener de-
recho a ella»3.

Las leyes anticorrupción son a veces decretadas como un medio 
para deshacerse de los adversarios políticos4. Cuando quienes están 
en el poder proponen campañas anticorrupción lo hacen por mero 
espectáculo, porque no tienen intención de ejecutar ninguna reso-
lución. No resulta claro si estas iniciativas de «invocar la destitu-
ción de los dirigentes corruptos constituyen una incipiente indig-
nación pública contra la corrupción o si son estrategias destinadas 
a eliminar a los adversarios políticos»5. La corrupción tiene a me-
nudo su origen en la falta de claridad de los puestos administrati-
vos. En los sistemas clientelistas no existe una neta separación de 

2  John Powelson, The Moral Economy, University of Michigan Press, Michi-
gan 1998, p. 142.

3  Citado por John Powelson del artículo de David Pryce-Jones, «Corruption 
Rules the World», The America Spectator (December 1997) 27. 

4  Powelson, The Moral Economy, p. 143.
5  Ibíd., p. 144.
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los poderes privados y públicos, y quienes tienen el poder pueden 
usar la autoridad pública como medio para incrementar su interés 
privado. La mezcla del interés privado con el público es una condi-
ción creada deliberadamente para generar la confusión que propi-
cia la corrupción. Cuando el poder está concentrado en una perso-
na, las posibilidades de abuso son más elevadas. Así, la «principal 
virtud de la economía moral reside en su aceptación cultural de la 
imposibilidad de una concentración de poder y de riqueza en nin-
guna parte, ni en el Gobierno ni en las empresas privadas»6. Es di-
fícil distinguir entre un regalo y un incentivo otorgado para motivar 
o un soborno.

Los desafíos aquí planteados pueden afrontarse a fondo solo me-
diante el esfuerzo común, la responsabilidad compartida y el com-
promiso sincero. El éxito en la erradicación de la corrupción no se 
produce automáticamente ni depende de la multiplicación de nor-
mas; más bien, se consigue a través de la interiorización de las obli-
gaciones cívicas, que se centran en el proceso de configurar las ins-
tituciones públicas y promover las virtudes civiles. Aunque las 
constituciones nacionales contienen disposiciones progresistas con 
respecto a la ética de la Administración, la transparencia y la rendi-
ción de cuentas, para un buen gobierno, el desafío para eliminar la 
corrupción exige mucho más. Exige además la existencia de institu-
ciones que fomenten a largo plazo la formación de los ciudadanos. 
El carácter no se forma en un instante. Es un proceso de desarrollo 
humano y de apropiación de valores.

Muchos sostienen que no puede erradicarse la corrupción en las 
instituciones públicas. Según ellos, a las instituciones públicas les 
falta motivación, ambición, competencia e incentivos. Argumentan 
que la corrupción impera donde hay inseguridad. Las instituciones 
públicas están vinculadas a decisiones colectivas que tardan mucho 
tiempo en adoptarse debido a la burocracia y a la ineficacia, mien-
tras que las empresas privadas usan un mecanismo mucho más sen-
cillo. Los funcionarios corruptos encuentran un modo de apropiarse 
de fondos públicos asignados a los programas en los que el uso del 
dinero no puede verificarse fácilmente. 

6  Ibíd., p. 144.
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Iglesia católica y corrupción 

¿Cuál ha sido la función de la Iglesia católica en la lucha contra la 
práctica de la corrupción? Para responder a la pregunta es prudente 
reconocer que tanto el Sínodo Especial para África de 1994 como el 
segundo Sínodo para África de 2009 señalaron la práctica de la co-
rrupción como un desafío para el desarrollo africano. Estos dos sí-
nodos corroboran que el reto de promover la conciencia cívica para 
eliminar la corrupción exige que la Iglesia se comprometa en la tarea 
de educar al pueblo en la responsabilidad ciudadana. Este compro-
miso implica la tarea de educar la conciencia moral y de cultivar los 
valores cívicos.

Una vez más, la carta de la Conferencia Episcopal del Sur de Áfri-
ca de 2013, titulada «Llamada a examinarnos con respecto a la prác-
tica generalizada de la corrupción», demuestra un compromiso local 
por afrontar la corrupción. Sostiene que «el soborno, la connivencia 
y otras formas de corrupción prosperan en las condiciones del secre-
tismo y la ocultación, y persisten porque permitimos que continúen. 
Cuando el soborno se convierte en un modo de vida de los funcio-
narios, los empresarios o personal de la Iglesia, estos dejan de lado 
sus verdaderas responsabilidades para dedicarse a hacer dinero para 
sí mismos»7. Muchas personas admiten haber pagado un soborno a 
los funcionarios para obtener un servicio público. La carta subraya 
la exigencia de un cambio de actitud. Reconoce que la corrupción 
no es solo un problema del Gobierno, puesto que ya ha se ha con-
vertido en un modo de vida de muchas personas.

La lucha contra la corrupción desde el ambón es buena, pero es 
insuficiente. Los métodos de lucha que pueden crear un impacto 
significativo exigen el cultivo de las virtudes cívicas. El segundo Sí-
nodo para África describe la actuación de los gobiernos y los diri-
gentes locales como algo vergonzoso. Afirma que el deseo de poder 
y de riqueza a costa de los pobres ha obstruido el desarrollo. No 
obstante la implicación de extranjeros, hay siempre una implicación 

7  Southern African Catholic Bishops Conference, «A Call to Examine Our-
selves in the Widespread Practice of Corruption», en http://www.ncronline.org 
(visitada 20/11/2013).
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vergonzosa de quienes ocupan puestos en la Administración. Es ver-
gonzoso porque los dirigentes actúan en connivencia con las empre-
sas multinacionales para saquear a sus países como también para 
explotar al pueblo que representan.

La misión de la Iglesia es ofrecer formación espiritual y moral. 
Trabaja en la promoción de programas pluridimensionales de edu-
cación cívica para crear conciencia social. Según el Concilio Vatica-
no II y el Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia, la Iglesia 
está llamada a animar a ciudadanos competentes y honestos a que 
participen en la política. La razón es que la Iglesia puede ser efectiva 
en su misión en la medida en que se comprometa en el ministerio de 
la promoción de la justicia social. Este responsabilidad requiere me-
todologías efectivas de implicación, formación de la conciencia y 
compromiso pastoral. 

Hasta ahora se ha carecido de un claro plan de acción, de centros 
dedicados a la concienciación social y de una implicación coordina-
da en el campo de la formación moral. Para crear un impacto con-
creto, las conclusiones y las recomendaciones deben «acompañarse 
con claros planes de acción con objetivos específicos, con un calen-
dario de ejecución, con el nombramiento de los responsables que 
aseguren su realización, y que esta sea evaluada con regularidad»8. 
De no llevarlo a cabo, las resoluciones propuestas por los Sínodos 
sobre África tendrán un impacto insignificante. La Iglesia debe ac-
tual localmente como un medio para llevar a cabo realmente el espí-
ritu de los Sínodos sobre África. La misión de promover la fe, la 
justicia y la paz no puede llevarse a cabo sin un compromiso pasto-
ral real. 

Cultivo de las virtudes cívicas

La formación equilibrada fomenta una pedagogía que sea infor-
mativa y formativa. Ayuda a desarrollar el intelecto, el cuerpo y el 

8  Michael McCabe, «The Second African Synod: Major Emphases and Cha-
llenges», en http://www.missiologia.org.br/cms/UserFiles/cms_artigos_pdf_76.pdf 
(visitada 1/04/2014).
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alma. La transmisión de conocimiento se acompaña con un correc-
to sistema de educación fundado en la tarea de modelar el carácter. 
Un sistema correcto de educación articula la capacidad de razonar, 
de expresarse y de ayudar. La formación orientada a los valores com-
bina los valores espirituales y la formación moral insertos en todo el 
proceso de la educación de ciudadanos. La multiplicación de las 
políticas anticorrupción no puede vencer por sí sola la práctica de la 
corrupción. La formación de ciudadanos a largo plazo exige el culti-
vo de las virtudes cívicas.

La formación en los valores morales se presenta como una dimen-
sión de menor importancia en el estudio académico. Pero, en reali-
dad, los valores morales son los elementos más importantes de una 
organización socioeconómica que se caracteriza por la eficacia, la 
integridad y la responsabilidad económica. No podemos hablar de 
un buen gobierno y de unos dirigentes responsables sin hacer refe-
rencia a los valores morales. El desarrollo socioeconómico brota de 
este fundamento. La sabiduría práctica enseña que el buen gobierno 
no puede ser alcanzado por personas que carecen de valores mora-
les9. Se espera que quienes gobiernan las instituciones públicas sean 
personas moralmente íntegras.

La corrupción podía vencerse de diferentes modos, que podrían 
resumirse en dos categorías, a saber, la supervisión de la gestión y 
la formación del carácter. La formación de la mente y del corazón 
implica la modelación del carácter. Es un proceso que capacita a los 
individuos a infundir en la vida diaria valores morales, capacitán-
doles, así, para distanciarse de la conducta inapropiada. Exige el 
examen de las propias acciones y de los efectos que estas tienen en 
la vida de los demás. Si queremos tener éxito, debemos hacer de la 
educación, formal o no, un medio para formar la mente y el cora-
zón, especialmente de los jóvenes, para que así podamos tener ciu-
dadanos responsables. Moralmente hablando, la formación en la 
virtudes cívicas debería ser el fundamento de la formación acadé-
mica. Maulana Wahiddudin lo expresa así: 

9  Donald C. Menzel, Ethics of Management for Public Administrators: Building 
Organizations of Integrity, M. E. Sharpe, Nueva York 2000, p. 8. 
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La formación en las virtudes hace que uno evalúe las acciones 
atendiendo a sus resultados, un factor principal para tener sentido 
de la responsabilidad. El que cultiva esta perspectiva es capaz de 
ver la realidad según el valor. Ayuda a controlar las emociones y da 
paz a la mente. Un sistema educativo que incluya valores espiritua-
les [y morales] ayudará a los estudiantes a absorber valores y ver-
dades eternas que les capacitarán no solo a desarrollar su capaci-
dad intelectual, sino también a cumplir su función como seres 
humanos responsables en la sociedad10.

La formación académica debe incluir la tarea de formar a las perso-
nas para que lleguen a ser conscientes de sus deberes y miembros 
responsables de la sociedad.

La falta de esta formación moral y la desintegración de la tradicio-
nes morales han desembocado en el incremento de dirigentes irres-
ponsables y del gobierno ineficaz en las instituciones públicas. Un 
sistema de valores se debilita cuando «deja de practicarse. De ahí la 
necesidad de educar a los niños y de socializar a los miembros de 
una sociedad en todas las áreas»11. Si no se lleva a cabo esta forma-
ción, los efectos negativos se sentirán en todas las áreas de la vida 
pública. La formación moral de los jóvenes necesita modelos, inser-
ción en la práctica y educación imbuida de moral. Sin esta dimen-
sión, la idea del bien común estará destinada a desaparecer de la 
esfera pública.

Para que una sociedad prospere debe existir una cultura política 
sana promovida por el cultivo de las virtudes cívicas. Este objetivo 
puede lograrse mediante la formación moral y la construcción de 
sistemas más fuertes de responsabilidad económica y de gestión pú-
blica. De este modo se fortalece la gobernanza. Se elimina la tenden-
cia a usar los recursos comunes como medio para agravar las desi-
gualdades, una situación que estimula el resentimiento entre quienes 
no se benefician de ellos y que, por consiguiente, conduce al conflic-

10  Maulana Wahiddudin, «How to Eradicate Corruption», http://www.ar-
ticles.timesofindia.indiatimes.com/2011-09-16/new-age-insight/30160787-1-spi-
ritual-values-corruption-inculcate (visitada 10/02/2014).

11  Christian A. Conrad, Morality and Economic Crisis: Enron, Subprime & Co., 
DiplomicaVerlag, Hamburgo 2010, p. 75.
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to. Para una solución a largo plazo, las instituciones dedicadas a la 
formación deben incluir la educación moral para empoderar a las 
personas con el espíritu de responsabilidad, de la transparencia eco-
nómica y del servicio. Tienen que animarlos a apreciar, querer y 
cultivar las virtudes cívicas. Los resultados positivos de este tipo de 
formación se revelarán en el ámbito de la responsabilidad cívica, 
especialmente entre aquellos a quienes se les confían la responsabi-
lidad de la Administración, el liderazgo y la aplicación de la ley. 

Las virtudes cívicas, como libertad por excelencia, ponen la base 
de la vida pública. Invitan a las personas a buscar la bondad median-
te el discernimiento de lo que es bueno para la comunidad. Nutren 
el carácter de la responsabilidad cívica que emerge del corazón hu-
mano hacia la búsqueda de la felicidad. La debilidad en la organiza-
ción de la gestión colectiva surge cuando quienes están en puestos 
de autoridad piensan que están dispensados de observar las normas 
morales comunes. El exceso del interés propio eclipsa la vida de la 
virtud, la vida que nos llama a servir a los demás. El egoísmo se 
manifiesta en la vida pública cuando una persona lo ve todo desde 
la perspectiva de su propio interés.

La formación en las virtudes cívicas, como proceso de infundir 
valores morales en la acción social, ofrece una oportunidad para 
cultivar el carácter responsable y la amistad cívica. Es una perspec-
tiva que mejora la vida pública al potenciar la capacidad para razo-
nar y realizar el juicio justo. En el seguimiento de esta formación, los 
implicados adquieren hábitos de civismo, prudencia y servicio. No 
es realista suponer que se llegará a ser buena persona sin un esfuerzo 
de cultivarse a uno mismo que esté respaldado por la implicación 
institucional. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Hille Haker *

CORRUPCIÓN ESTRUCTURAL  
DE LAS INSTITUCIONES SANITARIAS

Todo ser humano tiene derecho a la atención sanitaria y al trata-
miento con medicamentos en cualquier lugar del mundo. La in-

vestigación, el desarrollo y la distribución de medicamentos y de fár-
macos es una condición fundamental para conseguir el objetivo de la 
atención sanitaria mundial. Si la producción y la venta de los me-
dicamentos se realizan bajo condiciones de corrupción estructural, 
las prioridades de la atención sanitaria ceden ante los beneficios de las 
empresas, y, en consecuencia, los fármacos se convierten en un pro-
ducto más entre otros. El objetivo de este artículo es estudiar qué 
significa la corrupción estructural de las instituciones sanitarias y có-
mo funciona. Pondremos como ejemplo el modo en el que ha aumen-
tado continuamente desde la década de los ochenta la influencia de la 
investigación y del desarrollo comerciales de los medicamentos, recu-
rriendo las industrias farmacéuticas para su comercialización a las 
universidades, los hospitales, los consultorios, las revistas científicas y 
las agencias gubernamentales de regulación, sin que sin embargo se 
haya producido influencia alguna en las prioridades empresariales. 
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I. La salud como bien público

La salud es una condición fundamental para la vida (buena) de 
cada ser humano. Por eso se considera uno de los bienes públicos 
más importantes y universales su conservación, su prevención, es 
decir, la disminución de los riesgos de enfermedad, el restableci-
miento de la salud en caso de enfermedad así como la mitigación del 
sufrimiento en las enfermedades incurables. Las medidas y los apo-
yos para luchar contra la enfermedad se consideran por igual un 
derecho humano individual e internacional (Convención de Na-
ciones Unidas sobre los Derechos humanos, art. 12, y Pacto de Nacio-
nes Unidas sobre Derechos sociales, art. 25), con lo cual queda sin 
precisar cómo distinguir la asistencia fundamental de las prestacio-
nes de ayuda al fomento de la salud. La tarea de las instituciones 
sanitarias consiste en servir al bienestar individual, que el individuo 
puede reclamar como un derecho. Ahora bien, no cabe duda de que 
una cosa es calificarlo explícitamente de «bien» moral o concebirlo 
como un «derecho» que puede reclamarse, y otra, sin embargo, es 
crear las estructuras necesarias para llevar a la práctica el derecho a 
la salud. No puede negarse el enorme progreso que se ha producido 
en el desarrollo de la medicina moderna. Pero también es verdad 
que el informe de 2013 de la Organización Mundial de la Salud, que 
registra todos los datos sobre el mundo, llega a la conclusión de que 
la mitad de todos los países estudiados solo tienen acceso a un 50% 
de los medicamentos que se consideran esenciales para una atención 
básica.

En este artículo me centro en la corrupción estructural de las ins-
tituciones sanitarias, que surge del conflicto de objetivo entre las 
compañías farmacéuticas y las instituciones científico-médicas. No 
pretendemos catalogar de «buenas» a las instituciones médicas y de 
«mala» a la industria farmacéutica, sino que queremos, más bien, 
mostrar cómo el paradigma económico que rige a esta última se re-
fleja más nítidamente de lo que debería en la investigación y la aten-
ción médicas. Nuestro estudio se dirige al estudio de la corrupción 
en el seno de las condiciones legales, no del crimen organizado, es 
decir, de los grupos que falsifican productos farmacéuticos para lue-
go venderlos. Al menos este problema es tomado muy en serio y 
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combatido activamente por parte de todos los gobiernos1, mientras 
que se fomenta la estrecha interrelación entre la industria farmacéu-
tica y la investigación científica: hoy es impensable, por ejemplo, 
que la investigación universitaria no comercialice sus resultados. Las 
compañías farmacéuticas investigan, desarrollan, producen y ven-
den medicamentos en estrecha vinculación con las instituciones sa-
nitarias e investigadoras, y solo la mitad de sus inversiones tienen su 
origen en la ayuda pública. Constituyen un factor económico im-
portante en los países industrializados y está en aumento en los paí-
ses en vías de desarrollo. En las naciones que forman parte de la 
OCDE sus ingresos constituyen casi el 10% del PIB, mientras que en 
los Estados Unidos se eleva hasta un 17% (Valverde 2013).

II. Corrupción estructural o institucional

En noviembre de 2013 se celebró en el Edmond J. Safra Founda-
tion Center for Ethics de la Facultad de Derecho de Harvard un 
memorable simposio sobre el tema «Corrupción y política farma-
céutica». Lawrence Lessig, director del Centro, explica su definición 
de corrupción estructural, que él denomina «corrupción institucio-
nal», en los siguientes términos:

La corrupción institucional consiste en ejercer una influencia 
sistémica y estratégica, aun cuando esta esté justificada según dere-
cho o incluso éticamente. Esta influencia socava la efectividad de 
una institución al tergiversar su finalidad o debilitar su consecu-
ción. Esto puede abarcar por igual el debilitamiento de la confianza 
pública en la institución, que es necesaria para la realización de su 
finalidad, o de su misma fiabilidad2.

Lessig subraya que su definición renuncia conscientemente a eva-
luar la correspondiente finalidad de una organización o institución, 

1  Cf., por ejemplo, el Convenio 2011/12 del Consejo de Europa sobre la 
falsificación de productos médicos (Consejo de Europa, 2011), como también 
la Resolución 20/6 de 2013 de Naciones Unidas sobre el mismo problema 
(United Nations Commission on Crime Prevention and Criminal Justice 2013).

2  Lessig 2013, p. 553.
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porque él entiende el concepto de corrupción analíticamente, no 
normativamente. Apoyándonos en su definición, podemos definir la 
corrupción estructural en nuestro contexto en los siguientes térmi-
nos: la corrupción estructural de las instituciones sanitarias se produce 
cuando, por influencias de todo tipo, se socava su efectividad y se debilita 
su propia finalidad, a saber, curar las enfermedades, reducir los riesgos o 
mitigar el sufrimiento, en favor de otra finalidad. La corrupción no es 
un concepto neutro, pues significa un deterioro de la integridad mo-
ral de las correspondientes instituciones en las que deben poder con-
fiar los seres humanos en situaciones de vulnerabilidad. De ahí que 
la corrupción de las instituciones sanitarias sea también más amplia 
que la corrupción en la industria farmacéutica. Sin embargo, esta se 
ha convertido en los últimos años en un problema global: el estable-
cimiento de estructuras complacientes de comercialización y las 
prácticas institucionales de la industria farmacéutica desde la década 
de los ochenta han conducido a la sustitución sistemática de los prin-
cipios éticos sociales de la atención sanitaria por los intereses econó-
micos. Por esta razón, la corrupción estructural no puede combatir-
se apelando a la fuerza de carácter o a las virtudes individuales de los 
científicos o de los médicos. Si bien existen buenos análisis del pro-
blema, falta hasta hoy la voluntad de invertir la tendencia hacia lo 
económico, entre otras razones, porque no todos comprendemos las 
estructuras de la investigación, del desarrollo y de la venta de los 
medicamentos, y porque también nosotros dependemos de la fabri-
cación y de la distribución de sus productos. Además, vivimos en 
una cultura política en la que se teme la injerencia política en las 
estrategias empresariales, porque podría tener efectos en la econo-
mía nacional, y nadie quiere asumir esa responsabilidad.

Las interrelaciones entre las instituciones sanitarias y la industria 
farmacéutica están formadas por diferentes estrategias, que, en par-
te, son innovaciones favorables, pero que también, en parte, perjudi-
can a la investigación y a la asistencia sanitaria. Presentamos un re-
sumen de las estrategias de corrupción usadas por las empresas:

– incentivos económicos a los médicos o instituciones médicas 
(hospitales, universidades) para que receten sus medicamentos y 
productos farmacéuticos;
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– alicientes para colaborar en estudios clínicos y captación de per-
sonal investigador;

– falta de transparencia en los procesos de investigación y desa-
rrollo mediante cláusulas de confidencialidad sobre los registros de 
datos;

– falta de transparencia y ocultamiento de los efectos secundarios 
nocivos de los medicamentos autorizados, y también de los benefi-
cios económicos obtenidos;

– propaganda de productos farmacéuticos acompañados de pros-
pectos con información dudosa;

– «lobismo» político activo e influencia en las leyes;

– publicación de artículos en nombre de científicos y la promo-
ción bien calculada en revistas médicas y científicas y a través de los 
medios de comunicación.

Puesto que muchas de estas prácticas apenas se conocen e incluso 
los mismos expertos no llegan a entender todos los detalles, consi-
guen en numerosos casos mantener la legalidad de maniobras y es-
tructuras corruptoras, que, en caso contrario, quizá, se considera-
rían perjudiciales para el sistema e incluso totalmente ilegales. Si 
estas prácticas conducen a la pérdida de confianza y fiabilidad en 
nuestro sistema sanitario, entonces podemos decir que actualmente 
somos —a pesar de todos los adelantos técnicos— más vulnerables 
que hace unas décadas. La pregunta es si no es este un precio dema-
siado elevado que no podemos permitirnos por razones sociales y 
éticas. Con nuestro artículo queremos ofrecer, ante todo, un inven-
tario, fundamentado en diferentes estudios, de estas prácticas que se 
han consolidado en estas últimas tres décadas. 

1. El poder de la industria farmacéutica

Las grandes empresas farmacéuticas ya no actúan hoy solamente 
en el ámbito nacional, sino mundial. Son un factor importante para 
las correspondientes economías nacionales de los lugares donde se 
establecen: crean puestos de trabajo, se preocupan de tener una bue-
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na reputación en los campos de la investigación y del desarrollo, 
y cuidan de que los pacientes tengan acceso a los medicamentos y a 
otros productos farmacéuticos. A diferencia de la mayoría de las ins-
tituciones sanitarias financiadas públicamente, tienen que crecer 
cuanto puedan para mantener su nivel de competencia. Es dudoso 
que solamente sea un modelo de economía de mercado, que, por 
ejemplo, se critica desde hace más de un siglo desde la perspectiva de 
la moral social cristiana; a pesar de las voces a favor de las iniciativas 
de la formación de una «responsabilidad social de la empresa», la 
industria farmacéutica está actualmente lejos de una orientación de 
economía de mercado social. Las diez mayores empresas farmacéuti-
cas pertenecen a las compañías más ricas del mundo, y sus ingresos 
son cuantiosos: Merck & Company, por ejemplo, obtuvo un benefi-
cio del 57% en 2008, que, entre otras razones, se debió a la venta del 
analgésico Vioxx, sobre el que volveré a hablar más adelante (Leak 
2011, p. 121). 

El mito de que el desarrollo de nuevos medicamentos constituye la 
mayor parte de las inversiones se destapó hace ya mucho tiempo: los 
nuevos medicamentos suponen el 1% de las inversiones; mucho más 
dinero, casi el 20%, se gasta en la investigación y el desarrollo de las 
variantes, denominadas preparados analógicos o también «prepara-
dos me-too», cuya ventaja o beneficio con respecto a los medicamen-
tos existentes no tiene que demostrarse ex profeso; pero dado que que 
el desarrollo de un medicamento puede durar más de diez años, tie-
nen que generarse los costes de las patentes o licencias, que garantizan 
el monopolio del mercado durante veinte años. Una parte de estos 
derechos de licencia se paga a las instituciones que han colaborado en 
la investigación, con lo cual pueden seguir desarrollando sus investi-
gaciones. Las compañías norteamericanas realizan el 80% de la inves-
tigación global en biotecnología, por lo que poseen la mayor parte de 
los derechos de patentes sobre medicamentos en todo el mundo. El 
creciente mercado de los medicamentos genéricos no solo constituye 
para ellas una amenaza, sino también, lógicamente, la presión de los 
costes, que constituyen una carga para la asistencia sanitaria financia-
da públicamente (Valverde 2013, p. 54). La presión económica hace 
que la investigación, el desarrollo y la comercialización de los medica-
mentos se plieguen más a las estrategias mercantiles de las empresas 
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que a los objetivos «sociales» o «éticos», a los que comprometen las 
convenciones firmadas por Naciones Unidas. De los miles de medica-
mentos que se ofrecen actualmente, la OMS considera que solo tres-
cientos son esenciales. Resulta significativo en el marco de la asisten-
cia sanitaria mundial que los más pobres ni siquiera tengan acceso a 
estos medicamentos, mientras que en otras partes cada vez se difumi-
nan más las fronteras entre los medicamentos en sentido estricto y los 
productos dietéticos-cosméticos3. La medicina preventiva, que se de-
dica, ante todo, a identificar los factores de riesgo y a tratarlos en co-
rrespondencia, intenta impedir que se contraigan enfermedades, al 
mismo tiempo que quienes están sanos son tratados con medicamen-
tos; es fácil, por tanto, que caigamos en una espiral de medicalización; 
de ahí que sería más efectivo buscar métodos alternativos de reduc-
ción de los riesgos, algo en lo precisamente no se investiga nada. El 
resultado de este proceso es un incremento de diagnósticos y de me-
dicamentos para todas las fases de la vida, algo que, sin duda, celebran 
las industrias farmacéuticas. Es evidente que hay enfermedades o fac-
tores de riesgo que requieren la aplicación de los medicamentos lega-
les, y en modo alguno deben minimizarse estas situaciones de amena-
za. Pero esto es precisamente lo que sucede cuando en breves periodos 
de tiempo se diagnostican y se tratan cada vez más síntomas entre 
mayores cantidades de personas que hasta hace unas pocas décadas 
pertenecían a sus correspondientes etapas de la vida. A los mismos 
médicos les resulta difícil recibir informaciones independientes sobre 
los medicamentos, puesto que las obras de consulta especializadas, 
como el Physicans’ Desk Reference, son financiadas por la industria far-
macéutica; y en las publicaciones científicas se silencian o se minimi-
zan los efectos negativos o secundarios. Además, las visitas de los co-
merciales a las consultas y los hospitales no solo sirven para informar, 
sino que forman parte de las estrategias de comercialización de las 
empresas farmacéuticas, cuya eficacia, a menudo, no es inmediata, 
sino, más bien, indirecta y sutil (Healy 2012).

3  La industria farmacéutica lleva criticando la lista de los medicamentos 
esenciales de la OMS desde hace tiempo, y la razón fundamental se encuentra 
en que el listado obstaculiza los intereses empresariales. Véase la conexión de la 
industria farmacéutica y la salud mundial, y el cambio de las condiciones 
esenciales en la década de los ochenta, en Chetley 1990. 
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2. La investigación y el desarrollo de los medicamentos

El desarrollo de un medicamento tiene que pasar por diferentes fa-
ses; la más importante para su autorización corresponde a los estudios 
clínicos. Para obtenerla hay que contar con unos 4.000 pacientes y 
realizar por término medio unos sesenta estudios clínicos. La seguri-
dad y la eficacia son los criterios determinantes para su aprobación 
legal; estas se investigan en tres o cuatro fases y a menudo se controlan 
con ayuda de estudios sobre sustancias placebo. La disposición a 
compartir los estudios clínicos en los países industrializados es muy 
baja como para que llegue a un número suficiente de pacientes. La 
reticencia es comprensible: especialmente, en el caso de los prepara-
dos analógicos son éticamente cuestionables los estudios placebo que 
excluyen, en determinadas circunstancias, a los pacientes que ya han 
pasado por terapias comprobadas. De ahí que actualmente casi la mi-
tad de todos los estudios se realicen fuera de las naciones del primer 
mundo. En países como India o Sudáfrica la industria farmacéutica es 
un motor importante del desarrollo económico, pero apenas se han 
creado las estructuras indispensables para la constitución de equipos 
de control o de comisiones éticas eficaces, que son una condición 
previa para la realización de los estudios clínicos (Shah 2006). La re-
ducción de los controles en el tratamiento (standard of care) durante 
los estudios provocó vehementes discusiones entre las asociaciones 
médicas y las asociaciones de ética médica (Haker 2011).

Desde los años ochenta son cada vez más las denominadas orga-
nizaciones contractuales de investigación, que trabajan con crite-
rios comerciales, las que planifican y realizan muchos estudios clí-
nicos —en 2010 se realizaron con este procedimiento dos tercios 
de todos los estudios, y la tendencia va en aumento—. Para ello, las 
empresas crean sistemas de incentivos, especialmente para los hos-
pitales, a los que se les paga por conseguir pacientes, surgiendo fá-
cilmente conflictos de intereses. Puesto que la mayoría de los estu-
dios se realizan actualmente a escala internacional, no es posible 
que el investigador y el médico puedan tener individualmente una 
visión de conjunto del proceso de los grandes estudios; ellos traba-
jan de acuerdo con los criterios científicos, mientras que la evalua-
ción de los datos la realizan, en su mayor parte, las organizaciones 
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contratadas, sin que estas hayan tenido que ver a los pacientes ni 
desplazarse al lugar. Normalmente, los registros se guardan bajo 
llave en las empresas que han financiado la mayor parte de los es-
tudios, y surge así, durante los años de la investigación y del desa-
rrollo de un medicamento, un sistema comercializado de estos dos 
aspectos que conjuntamente apoyan la industria farmacéutica, la 
organización investigadora y las instituciones sanitarias. Este siste-
ma está formado por una inmensa cantidad de pacientes y de suje-
tos sometidos a las pruebas, datos médicos, especialistas médicos y 
científicos, órganos de publicación y las normativas para la aproba-
ción. Escandaloso fue, por ejemplo, el caso del antigripal Tamiflu: 
todos los datos relativos a este producto fueron guardados bajo lla-
ve durante años por la empresa Roche; cuando se le obligó a hacer-
los públicos se descubrió que este medicamente era ineficaz, pero 
ya Roche había ganado miles de millones (Loder 2014).

La corrupción estructural se beneficia de la cooperación encubier-
ta entre la investigación y la industria, por un lado, y la práctica 
médica y la industria, por otro; la cuestión que se plantea es si pue-
den armonizarse entre sí los diferentes paradigmas bajo los que tra-
bajan los correspondientes sujetos o si los conflictos de intereses son 
inevitables y corrompen el sistema de la innovación en medicina. La 
mayoría de los críticos de una cooperación estrecha advierten que 
las grandes empresas farmacéuticas invaden cada vez con mayor 
fuerza el ámbito de la investigación y de la atención médica, y, me-
diante sutiles sistemas de incentivos, destruyen la independencia de 
los sujetos, y, finalmente, la integridad de las instituciones; de llevar 
razón, esto afecta no solo a la confianza de la ciudadanía en la aten-
ción sanitaria, sino, de hecho, a la misma fiabilidad. Ahora bien, 
apenas se ha investigado empíricamente qué formas de cooperación 
entre la industria farmacéutica, la investigación y la medicina, así 
como la normativa legal, son ventajosas, y cuáles conducen a la co-
rrupción estructural (Taylor 2013). Taylor resume el dilema en los 
siguientes términos: la sociedad reclama la colaboración y al mismo 
tiempo la rechaza, y, a la inversa, exige la independencia de los in-
vestigadores y de los científicos, pero ha creado a la vez un sistema 
de normas y de financiación que hace casi imposible una indepen-
dencia estructural.
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3. La comercialización de los medicamentos 

En los Estados Unidos, pagando las tasas correspondientes, se 
puede acceder a un control rápido mediante la US Food and Drug 
Administration (FDA), mientras que en Europa se encarga la Euro-
pean Medicines Agency (EMA). El proceso que conduce desde la in-
vestigación y el desarrollo hasta la aprobación para la venta, se acom-
paña de publicaciones científicas que deben someterse a minuciosos 
controles por parte de otros científicos y satisfacer las normas de la 
buena praxis científica. En los Estados Unidos y en Gran Bretaña hay 
solo cincuenta compañías que ofertan hacer estudios sobre cuestiones 
médicas; según Healy, los realiza el personal con frecuencia mejor for-
mado, en parte doctorado, que escribe los artículos en su casa. Evi-
dentemente, también es posible promocionar los artículos «on de-
mand» en revistas científicas, para acompañar así «de forma científica» 
la introducción de un medicamento en el mercado (Healy 2012). 

Es evidente que los efectos negativos no solo se silencian en la 
publicidad divulgativa, sino que también ocurre lo mismo en las 
revistas científicas —se gasta mucho más en la comercialización de 
un medicamento que en la investigación y el desarrollo, por ejemplo 
en los Estados Unidos la proporción es de dos tercios—. Las empre-
sas no están obligadas a realizar estudios tras la aprobación ni a pu-
blicar los resultados; al contrario, se comunica y manipula a los pro-
fesionales de la medicina, enmascarando sus intereses económicos 
con informaciones, campañas publicitarias con congresos, «lobis-
mo» científico y político con comités de supervisión y contratos de 
consulta. Las mismas organizaciones de pacientes, que luchan por la 
investigación de las enfermedades que sufren ellos mismos o sus 
familiares, caen «en las redes»: reciben de las empresas las informa-
ciones necesarias para poder obtener políticamente sus intereses, y, 
en compensación, pueden constituirse en grupo de presión para dar 
más peso a las empresas farmacéuticas. Estas estrategias de colabo-
ración apenas se han investigado hasta ahora4. Y aun cuando en 

4  Véase el acuerdo alcanzado entre sectores de la industria farmacéutica y 
algunas organizaciones de pacientes en enero de 2014, en International Federa-
tion of Pharmaceutical Manufacturers & Associations (IFPMA) 2014.
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parte son indudablemente necesarias, también son, por otra, sus-
ceptibles de corromperse, y contienen el potencial de amenazar la 
integridad de las organizaciones sanitarias o de las organizaciones de 
pacientes, cuando no son claras las relaciones que mantienen.

III. La necesidad de adoptar nuevas estrategias  
contra la corrupción estructural 

Los medicamentos y los productos farmacéuticos no pueden igua-
larse con otras mercancías, aun cuando compartan muchas de sus ca-
racterísticas. Ellos intervienen directamente en nuestro cuerpo y psi-
que, y los necesitamos en las diversas fases de la enfermedad para 
poder vivir y sobrevivir —de ahí que gocen de una particular protec-
ción y se controlen muy especialmente—. Pero en el mercado más 
grande del mundo, los Estados Unidos, no hay prioridades sobre las 
enfermedades que deberían investigarse; tampoco existe deber alguno 
de comprobar la utilidad de un nuevo medicamento con respecto a 
otro ya existente, razón por la que los preparados análogos son tan 
atractivos para las empresas farmacéuticas. No existe el deber de infor-
mar sobre los resultados negativos ni tampoco el de realizar estudios 
sobre un medicamento una vez introducido en el mercado. Las empre-
sas solo reaccionan cuando las autoridades les advierten sobre los da-
ños provocados por un medicamento. Pero también en estos casos hay 
estrechas conexiones entre las autoridades y las empresas, que no son 
nada transparentes. Así lo muestra, por ejemplo, el caso del ya mencio-
nado analgésico Vioxx; en efecto, la estrecha colaboración entre Merck 
& Co y la FDA desempeño un papel importante en la vacilante clarifi-
cación sobre los resultados de los estudios. Vioxx fue aprobado como 
analgésico en 1999, pero tuvo que retirarse del mercado en 2004, por-
que iba acompañado de un elevado riesgo de provocar infartos de mio-
cardio; miles de muertes se asociaron con la toma del analgésico. En el 
proceso judicial se descubrió que se habían ocultado los estudios con 
las indicaciones sobre estos efectos secundarios. Pero, como siempre, 
hay que juzgar cada caso individualmente, teniendo en cuenta que en 
la rapidez entre los procesos de investigación y el tratamiento de los 
pacientes, coinciden los paradigmas, por otra parte diferentes, de las 
autoridades reguladoras y las empresas farmacéuticas: el objetivo de la 
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sociedad y de sus representantes legales, que es encontrar lo más rápi-
do posible terapias para las enfermedades, está en correlación con el 
objetivo de las últimas, es decir, hallar lo más rápidamente posibles 
nuevos nichos para el mercado farmacéutico mundial. Solo pueden 
entenderse los fallos estadísticos o, en general, la falta de atención a los 
errores de evaluación, así como la infravaloración de los efectos secun-
darios de los preparados análogos, cuyos fallos se deben a la realización 
de pruebas precipitadas, cuando se comprende la motivación de am-
bas instituciones, a saber, abreviar la duración del desarrollo de los 
medicamentos. En casos excepcionales —como el de Vioxx— se reti-
ran los medicamentos del mercado, pero la mayoría de las quejas, sin 
embargo, terminan en negociaciones, que no están en proporción con 
el volumen de facturación de las correspondientes empresas.

Las condiciones mínimas para corregir la corrupción estructural son 
la transparencia y publicación de todas las informaciones, el análisis de 
los conflictos de intereses, la diferenciación entre las cooperaciones be-
neficiosas y perjudiciales, y la desconcentración de las relaciones insti-
tucionales, que conducen a conflictos de intereses que dañan al sistema 
y a la investigación. La protección de la integridad de las instituciones 
sanitarias, científicas e investigadoras, exige, de todas formas, un deba-
te social en todos los países, puesto que la ciencia y la investigación 
como también la integridad de las instituciones sanitarias constituyen 
una condición para la confianza y la fiabilidad —de hecho, este fue uno 
de los logros más importantes de la medicina moderna en los siglos xix 
y xx—. La nueva orientación social y ética de la industria farmacéutica 
hacia un modelo fundamentado en los derechos humanos constituye, 
por ello, un desafío mundial, que, en última instancia, trasciende el 
sector sanitario. La bioética teológica y eclesial puede y debe utilizar su 
tradición de magisterio social para criticar la corrupción estructural co-
mo también para cooperar constructivamente en un proceso de nueva 
orientación, al igual que también debe mostrar los modos en que pue-
den cooperar las instituciones universitarias e investigadoras y los hos-
pitales con la industria farmacéutica, de modo que el objetivo de la 
atención sanitaria mundial no se convierta en mera retórica. En defini-
tiva, es la dignidad de cada ser humano, en particular de cada ser hu-
mano enfermo y vulnerable, la que debería obligar a su reorientación.

(Traducido del alemán por José Pérez Escobar)
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Paolo Prodi *

CORRUPCIÓN EN LA IGLESIA:  
¿EXISTE UNA ERA CONSTANTINIANA?

Este artículo cuestiona la afirmación de que el mal de la Iglesia 
proceda simplemente de fuera, de una influencia exterior, 

«constantiniana», de la que bastaría liberarse para volver a la pure-
za evangélica. Antes y después de Constantino se produjo una pro-
gresiva ósmosis interna, sobre todo jurídica, entre cristianismo e 
Imperio. Original, sin embargo, fue la tensión creada por el cre-
ciente dualismo institucional que marcó a la cristiandad hasta 
nuestros días. Si bien la secularización, y la consiguiente pérdida 
de poder por parte de la Iglesia actual, vacía el dualismo tradicio-
nal, ahora se abre una nueva tensión entre una Iglesia entendida 
como testigo profético y escatológico trascendente con respecto al 
mundo y una Iglesia entendida como presencia también institucio-
nal en el mundo, sometida, por eso, a corrupciones y reformas.
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Por el centenario del denominado Edicto de Milán de Cons-
tantino en el 313, se han editado numerosas publicacio-
nes, se han organizado exposiciones y se han celebrado 
congresos. Sin entrar en la valoración entre iniciativas sin 

contenido y otras con nuevas aportaciones, pienso que este aniver-
sario se presta, con el respeto debido a la crítica histórica, a una 
seria reflexión sobre nuestros problemas de hoy, concretamente al 
debate sobre la presencia de la corrupción en la Iglesia y sobre su 
relación con el poder.

El concepto o paradigma historiográfico de «era constantiniana» 
como extenso arco de la historia de la Iglesia desde el siglo iv hasta 
hoy, fue elaborado en la primera mitad del siglo xx por teólogos —de 
Karl Barth en adelante— a partir de la petición de una reforma de la 
Iglesia como retorno a una «forma» primitiva y también en reacción 
a las «teologías políticas» de Carl Schmitt y a las ideologías totalita-
rias; fue particularmente repropuesto por Marie-Dominique Chenu 
en vísperas del Concilio Vaticano II1.

Pero la genealogía de este concepto puede reconstruirse andando 
mucho hacia atrás, al medioevo. En toda la literatura europea, a 
partir de Lorenzo Valla, mezclando el Edicto con la falsa donación al 
Papa de los territorios de Occidente, con la riqueza y con la corrup-
ción de la jerarquía eclesiástica, con la petición de la purificación y 
del retorno a la pobreza evangélica, se solía citar hasta el infinito los 
famosos versos de Dante:

Ay, Constantino, de cuánto mal fue madre,
no tu conversión, sino aquella dote
que de ti tomó el primer rico padre
(Infierno, XIX, 115-117)

Esta referencia —muy justa y pertinente en tiempos de Dante 
(cuando aún no se había demostrado la falsedad de la donación)— 
me ha parecido siempre, más que una rememoración histórica, una 
evasión de las responsabilidades concretas de la Iglesia como cuerpo 
y de la profundización teológica del significado de su presencia en la 

1  Cf. G. M. Zamagni, Fine dell’era costantiniana. Retrospettiva genealogica di un 
concetto critico,Il Mulino, Bolonia 2012.
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historia de la salvación. Se le ha transformado en un comodín para 
evitar el problema de la historicidad de las instituciones eclesiales y 
de su evolución, echando, en cierto modo, fuera del cuerpo de la 
Iglesia las responsabilidades del innegable sistema de poder elabora-
do por ella misma a lo largo de los siglos, el problema de su ordena-
miento institucional y del mismo derecho canónico.

Me parece que el problema del «giro constantiniano» puede verse 
con mayor profundidad tanto desde el punto de vista histórico co-
mo del teológico a la luz de las investigaciones de las últimas déca-
das. Los estudios recientes han clarificado el camino largo y comple-
jo que llevó de la tolerancia querida por Constantino a la declaración 
del cristianismo como religión de Estado proclamada por Teodosio 
en el año 381.

Un primer punto que debe clarificarse: el denominado «edicto 
de Milán» de 313 no es un edicto y no es de Milán. En realidad, se 
trata solamente de una carta con instrucciones (mandatum) para los 
funcionarios de las provincias, redactada para aplicar el edicto de 
Galerio de 311 a partir de un acuerdo de los dos augustos, Cons-
tantino y Licinio: no fue un acontecimiento repentino llovido del 
cielo, sino un proceso histórico de larga duración. Se trata, en efec-
to, de una evolución que duró todo el siglo iv, según el acertado 
título de una obra reciente de P. Veyne2: en 312, uno de los co-em-
peradores, Constantino, se abre a la minoría cristiana, que no supe-
raba el 5-10 % de la población del Imperio; transcurridos ochenta 
años se prohibirá el paganismo y en el siglo vi el Imperio estará 
poblado solo de cristianos, si bien en el siglo vii se producirá la se-
paración musulmana (¿cisma?) por obra de Mahoma.

Sin embargo, creo que Veyne no tiene razón cuando afirma que 
sin Constantino el cristianismo se habría mantenido como una de 
las sectas religiosas que daban vida al mundo mediterráneo. Cierta-
mente, desde el punto de vista del poder, la batalla del Puente Milvio 
del 28 de octubre de 312 fue un acontecimiento fundamental: según 
la leyenda, Constantino vio en sueños la cruz/crismón (como símbo-

2  P. Veyne, El sueño de Constantino. El fin del Imperio pagano y el nacimiento del 
mundo cristiano, Paidós, Barcelona 2008. 
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lo de Cristo, con la X y la P superpuestas), vence y al día siguiente 
entra en Roma. Pero para entender este evento hay que echar una 
ojeada a cuanto sucede antes.

Hacia la superación de la contraposición

Desde hace tiempo está superada la visión de una contraposición 
entre el cristianismo y las instituciones romanas, como si en los tres 
primeros siglos no se hubiera producido ninguna ósmosis sino úni-
camente una contraposición caracterizada por persecuciones y des-
tinada a modificarse solo con el reconocimiento de la religión cris-
tiana y con la era constantiniana: en realidad, el cristianismo se 
nutre y da sus primeros pasos en un terreno que es el del ordena-
miento romano y este ordenamiento del Imperio absorbe fermentos 
que circulan en el mundo del Mediterráneo en la época helenística3. 
Las instituciones eclesiásticas, en particular las diócesis, se organi-
zan según el modelo de las estructuras administrativas del Imperio 
romano, pero el fenómeno no es solo externo; implica a toda la es-
tructura interna de la Iglesia en el lenguaje, en las expresiones litúr-
gicas y en las ideas; de hecho, el pensamiento estoico sobre la ética, 
sobre la virtus y sobre la fides como presupuestos de la juridicidad, 
es el que marcará desde el comienzo al pensamiento cristiano.

La implicación más importante parece ser la que llevó al naci-
miento de la concepción del derecho natural, extraño a la primera 
tradición jurídica romana y al desarrollo inicial de una filosofía del 
derecho vinculada en particular a la experiencia estoica —desde Ci-
cerón a Séneca—: confluirá en la definición de Gayo (la diferencia 
entre el ius civile de cada pueblo y el ius gentium como derecho co-
mún a todos los pueblos sobre la base de la razón) y en la célebre 
tripartición de Ulpiano en derecho natural, derecho de las gentes y 
derecho civil; esta será la base del Corpus iuris civilis y de todo el 

3  J. Gaudemet, La formation du droit séculier et du droit de l’Eglise aux IVe et Ve 

siècles, París 1979; P. Brown, Potere e cristianesimo nella tarda antichità, trad. it. 
Roma-Bari, Laterza 1995. Para una síntesis remito a P. Prodi, Una historia de la 
justicia: de la pluralidad de fueros al dualismo moderno entre conciencia y derecho, 
Katz, Madrid 2008, cap. I.
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camino del derecho occidental: «Ius naturale est, quod natura omnia 
animalia docuit».

En este marco, desde el siglo ii se desarrolla entre los padres de 
la Iglesia la doctrina relativa a Cristo como sumo legislador y a la 
existencia de una ley divina coincidente con la ley natural, con 
consecuencias en el plano del fuero: no es solamente en sentido 
negativo (disminuye la creencia en la inminencia del fin del mun-
do, de la parusía), no solo son las dificultades en la determinación 
de la pertenencia de los miembros a la comunidad; se afirma una 
visión nueva del mundo: el orden cósmico, natural, no coincide ya 
automáticamente con el orden político y se abre el problema de 
una tensión que no concierne solamente a la relación política, sino 
también al ordenamiento judicial, a la administración de la justi-
cia. La invocación a una justicia superior a las leyes escritas no se 
queda en abstracción, sino que se concreta en una serie de princi-
pios: la persona humana, la propiedad, la fides, etc. Esto conduce 
a un proceso desconocido hasta entonces de juridificación de las 
normas de comportamiento de la comunidad cristiana y de funda-
mentación ética del derecho. Aún antes que en el desarrollo de la 
praxis penitencial, lo hallamos en el pensamiento de los Padres de 
la Iglesia de los primeros siglos: junto a la reivindicación de la su-
perioridad de la nueva moral cristiana con respecto al derecho ro-
mano, emerge, particularmente en Occidente, una utilización del 
lenguaje jurídico al servicio de la teología, de los conceptos religio-
sos y, en particular, de la eclesiología, bien como normas de fe, de 
liturgia y de disciplina.

Como escribió J. Gaudemet en la conclusión de su gran estudio: 
«El derecho romano permite a la comunidad cristiana organizarse 
en sociedad. Este servicio proseguirá durante siglos, y hará de la 
Iglesia católica, en cierto sentido, la heredera más auténtica del Im-
perio romano»4. Puede desarrollarse esta visión en términos positi-
vos o negativos, pero no me parece que pueda rechazarse: en las 
últimas décadas se ha pensado con mucha frecuencia, superficial-
mente, en poder reformar la Iglesia liberándose de una capa externa 
constantiniana sin reflexionar en esta ósmosis más interna.

4  J. Gaudemet, La formation du droit séculier, óp. cit., p. 230.
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La Biblia entra como fuente primera —desde el decálogo hasta los 
mandatos evangélicos— en el universo jurídico. No se cuestiona el 
orden establecido ni se autoriza la rebelión, pero se abre la posibili-
dad y la realidad de un conflicto en el que los iura fori tengan que 
ceder ante los iura coeli: se ponen las premisas para un dualismo 
institucional.

En la Iglesia de los orígenes no podía existir una distinción, como 
la que nacerá muchos siglos después, entre una esfera del derecho 
penal y la esfera de la penitencia, entre la excomunión y la absolu-
ción del pecado. El esfuerzo en estos primeros siglos se centra sola-
mente en distinguir las culpas de relieve público que ponen en juego 
la pertenencia del miembro a la comunidad (denominadas de forma 
bastante indiferenciada como pecado, crimen, delito) para medir su 
gravedad de cara al procedimiento de reinserción y rehabilitación.

Más allá de las conveniencias políticas y de los juegos de poder, 
aun siendo importante, esta me parece la elección frente a la que 
Constantino se encuentra en el año 312: no se trató de un puro 
cálculo de poder, sino de aceptar una dialéctica de nuevo tipo en la 
que el emperador se mantiene fuera de la Iglesia como «obispo ad 
extra», ejerciendo su función de jefe de la cristiandad pero desde el 
exterior: se bautizará solo en vísperas de su muerte, pero, mientras 
tanto, convoca el concilio de Arlés y el primer concilio ecuménico 
de Nicea contra las nuevas herejías. En realidad, él renuncia al fun-
damento divino de su autoridad, a exigir el culto debido al empera-
dor como Dios; acepta no identificar directamente el poder político 
con el religioso, y reconoce que recibe su sacralidad de la Iglesia, y, 
de este modo, el nuevo dualismo que estaba emergiendo en el plano 
cultural y jurídico. En este marco, Agustín inserta al final de la pri-
mera parte de su Ciudad de Dios (V, 24-25) la figura de Constantino 
como príncipe ideal, colmado de favores divinos, de victorias y de 
bienestar, pero nunca dominado por el deseo de poder.

Entre la Antigüedad tardía y la Alta Edad Media

En este marco se desarrolla el conflicto entre paganismo y cristia-
nismo, que, en el siglo v, abre escenarios completamente diversos en 
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Oriente y en Occidente: en Occidente la Iglesia sustituye progresiva-
mente al Estado romano moribundo y constituye cada vez más el 
instrumento cultural para el ingreso de las poblaciones bárbaras 
en la romanidad, también como pertenencia e identidad colectiva; 
en Oriente la Iglesia termina identificándose con el Estado de Cons-
tantinopla, en el Imperio cristiano5. Nos hallamos ante un bifurcación 
que, aunque muchos siglos más tarde provocará un cisma, implica ya 
un camino totalmente diferente en la relación entre la comunidad 
cristiana y el poder.

Lógicamente, dejamos de lado toda veleidad al definir el proble-
ma más general del cristianismo como religión de Estado en el Im-
perio bizantino6. Quizá no haya un fenómeno más estudiado que el 
cesaropapismo bizantino: en Oriente no puede formarse un derecho 
eclesial en sentido autónomo, porque es el Estado el que gobierna la 
Iglesia con su ley y su administración, y el pensamiento de los Pa-
dres de la Iglesia oriental se mueve en esta dirección. En la literatura 
jurídica oriental no encontramos ni siquiera la expresión «derecho 
canónico». Naturalmente, habría que explicar esta evolución en el 
tiempo y en el espacio: no todo se realiza con el edicto de Teodosio I 
que en Tesalónica impone en 380 «a todos los pueblos del Imperio 
la observancia de la fe del apóstol Pedro», pues el camino no carece-
rá de lentitud y reacciones, también en el plano legislativo, aunque 
el proceso será imparable. 

No es un problema solamente de números, sino de cultura. Hacia el 
año 400 san Agustín puede afirmar, en una reflexión sobre la continui-
dad positiva de la historia humana más allá de la muerte, que la auto-
ridad de la fe se extiende al mundo entero (Confesiones VI, 11, 19):

Supongamos que la muerte pone fin a todos nuestros cuidados 
y sentimientos... Pero es impensable que esto pueda ser cierto. No 
en vano, [...] la sólida autoridad de la fe cristiana está extendida 
por todo el mundo. Ni Dios obraría tantas y tales cosas por noso-
tros si con la muerte del cuerpo se rematase la vida del alma.

5  A. Momigliano, «Introduzione», en íd., Il conflitto tra paganesimo e cristia-
nesimo nel secolo IV, Einaudi, Turín 1968.

6  Para una visión sintética, cf. P. Brown, Potere e cristianesimo nella tarda anti-
chità, trad. it., Laterza, Roma-Bari 1995.
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El dualismo del poder

Los estudios recientes han comenzado a iluminar el camino reco-
rrido en torno a mediados del siglo v, desde la promulgación en el 
349 del Codex Theodosianum, que proponía como objetivo del Esta-
do la defensa la religión cristiana, hasta la legislación, que impone 
los decretos de Éfeso y Calcedonia y organiza la represión de la he-
rejía y del disentimiento herético7. Se inicia, así, un siglo que llevará 
a insertar como primer artículo en el Codex de Justiniano —casi 
como suprema norma constitucional— el «De Summa Trinitate et fide 
catholica et ut nemo de ea publice contendere audeat», con la famosa 
orden:

Queremos que todas las naciones que están bajo dominio nues-
tro, gracias a nuestra caridad, se mantengan fieles a esta religión, 
que fue transmitida por Dios al Apóstol Pedro, y que él transmitió 
personalmente a los romanos, y que obviamente [...] es mantenida 
por el papa Dámaso y por Pedro, obispo de Alejandría, persona 
con santidad apostólica; es decir, tenemos que creer, en conformi-
dad con la enseñanza apostólica y el Evangelio, en la unidad de la 
naturaleza divina del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo, que son 
iguales en majestad y en la Santa Trinidad. Ordenamos que el nom-
bre de cristianos católicos lo tendrán quienes no violen las afirma-
ciones de esta ley. A los otros los consideramos como personas sin 
intelecto y ordenamos condenarles a la pena de la infamia como 
herejes, y a sus reuniones no les atribuiremos el nombre de iglesia; 
estos deben ser condenados primero por la venganza divina, y, des-
pués, por nuestras penas, a las que hemos sido autorizados por el 
Juez celestial8.

En realidad, nos encontramos con una fractura que emerge poco 
a poco con la cristianización del Imperio y el conflicto del siglo iv, 
también en el plano jurídico. La Iglesia es englobada en el Oriente 
dentro del Imperio y se convierte en religión de Estado; el empera-
dor es legislador en el nombre de Dios y de Jesucristo; también la 

7  E. Dovere, «Ius principale» e «Catholica lex». Dal Teodosiano agli editti su 
Calcedonia, Esi, Nápoles 1955.

8  Corpus iuris civilis, 3 vols., Berlín 1872-1895, II: Codex Iustinianus, ed. P. 
Krüger, p. 6 (I, 1, 1).
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creciente reglamentación jurídica de la vida de la Iglesia llega a for-
mar parte de la legislación estatal9. Por otra parte, toda la elabora-
ción relativa al derecho natural debe reconducirse al carácter mono-
lítico de un ordenamiento que tiene su cumbre en el emperador 
como garante de esta coincidencia entre ley humana y ley divina.

En Occidente la evolución es totalmente diferente. En todos los 
manuales de historia de la Iglesia se recuerda la célebre carta del 
papa Gelasio al emperador Anastasio I (año 494) sobre la relación 
entre la potestas de los emperadores y la auctoritas de los pontífices 
romanos, en la que se observa la primera teorización del dualismo 
de poderes típico de Occidente: «Dos son los poderes, oh augusto 
emperador, con los que este mundo es principalmente regido, la 
sagrada autoridad de los pontífices y la potestad real...».

Transcurrido un siglo, puede verse ya en el papa Gregorio Magno, 
en sus cartas y en su gran tratado Moralia in Job, el fundador del 
dualismo en el plano de la jurisdicción10. Pienso que puede decirse 
que, basado en la teología de Agustín, en el prestigio del papado, en 
el vacío del poder temporal y en la doctrina moral de Gregorio, nace 
un derecho de Dios como pedagogía para los pueblos de la nueva 
Europa que está surgiendo. En contra de lo que habitualmente se 
cree, no se produce la superposición de un derecho sacro-eclesiásti-
co a un derecho secular, sino el sostenimiento entre un derecho de 
Dios, fundado en la Escritura, y un nuevo derecho romano bárbaro 
que está emergiendo. La justicia humana es fruto del pecado y no 
posee intrínsecamente la capacidad de transformar la sociedad, sino 
solamente la de equilibrar la violencia con la violencia, la de resta-
blecer un equilibro de los derechos de los individuos y de los grupos 
violados con actos de restitución, de compensación o de castigos 
equivalentes.

9  G. Crifò, «La Chiesa e l’Impero nella storia del diritto da Costantino a 
Giustiniano», en E. dal Covolo y R. Uglione (eds.), Cristianesimo e istituzioni 
politiche, LAS, Roma 1996, pp. 171-202.

10  G. Arnaldi, «Gregorio Magno e la giustizia», en La giustizia nell’alto medio-
evo (secc. V-VIII), pp. 57-102 (todas las actas de esta XLII Settimana di studi del 
Centro di Spoleto de abril de 1994 como también los de la posterior, XLIV, 
1996).
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No podemos abordar la compleja historia de la relación entre po-
der político y poder religioso en el Occidente cristiano: el dualismo 
institucional que se desarrolla a partir del siglo xi con la lucha de las 
investiduras entre el papado y el Imperio, el pluralismo confesional 
que se inicia con la Reforma en el siglo xvi, el proceso de seculariza-
ción de los últimos siglos. No quisiera que se pensara en una visión 
«buenista»: en la cristiandad occidental medieval hemos tenido las 
cruzadas y las masacres de los herejes cátaros, la Inquisición, las 
guerras de religión, pero siempre se ha salvado el dualismo del po-
der y la diferencia entre el plano de la conciencia y el plano de la ley 
positiva.

De cuanto hemos dicho puede sacarse también un nuevo punto 
de vista para comprender los problemas de hoy11. No se trata de 
recuperar las «raíces cristianas» de Europa, eliminadas por la secu-
larización y por el proceso de modernización, sino de entender el 
dualismo de Occidente, la dialéctica entre poder sacro y poder polí-
tico, como proceso histórico.

Salvo algunas excepciones, la visión dominante consiste, por par-
te de la historiografía laica y confesional, en considerar la moderni-
dad como surgida de las luces del siglo xviii (con algunos atisbos en 
los siglos precedentes), con un proceso de secularización y de exclu-
sión de lo sagrado de la historia: cambia solamente el juicio final 
positivo o negativo, pero la definición del proceso histórico de la 
modernidad parece idéntico. Esquematizando las dos proposiciones 
aparentemente contrapuestas, diría que el famoso aserto, exhumado 
del texto clásico de Hugo Grocio, «etsi Deus non daretur», tiende a 
coincidir con la contrapropuesta última «veluti si Deus daretur»: son 
propuestas especulares que representan en realidad un punto de lle-
gada errado, basado en la coincidencia entre la ley de Dios y la ley 
de la razón como conquista lograda de una vez por todas.

El problema actual está determinado por el ingreso en una era en 
la que la alteridad, el dualismo entre poder político y sacro no puede 
ya expresarse en un sistema de cristiandad como en la Edad Media 
ni en una relación Estado-Iglesia como se ha realizado en los siglos 

11  P. Prodi, Cristianesimo e potere, Il Mulino, Bolonia 2012, p. 225.
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de la era moderna, dado el ocaso de las Iglesias confesionales y terri-
toriales, dada la pérdida de la «soberanía» territorial en el ámbito 
temporal espiritual12. 

Teología mítica y teología cívica

Regresemos, por consiguiente, al pensamiento de san Agustín so-
bre la historia: en períodos de estabilidad y de confianza en las es-
tructuras políticas y sociales, los puntos de referencia podían ser 
múltiples y diversos dentro de la tradición del pensamiento cristiano 
occidental, pero la crisis que actualmente vive nuestro mundo en su 
interior nos empuja a medirnos con el pensador que se encuentra en 
la divisoria entre el mundo clásico y el mundo cristiano, y que du-
rante la crisis del antiguo orden puso en primer lugar el problema de 
la relación entre la historia de la salvación y la historia humana.

Partamos de la clasificación del conocimiento que hizo Agustín en 
el libro VI de La Ciudad de Dios fundamentándose en la obra de Mar-
co Terencio Varrón De antiquitate rerum divinarum y De antiquitate 
rerum humanarum, una obra —actualmente desaparecida— com-
puesta unos decenios antes de Cristo con el objetivo de reconstruir la 
historia cultural de Roma hasta su apogeo. Agustín la retoma algunos 
siglos después, después del saqueo de Roma en el 410, cuando todo 
el edificio cultural romano está en plena crisis. El conocimiento ra-
cional de los dioses y de los hombres se divide en tres partes: la teo-
logía mítica, la teología física y la teología cívica. La teología mítica o 
«fabulosa» es la que canta las gestas de los antiguos dioses en los 
poemas, en los dramas teatrales, etc. Para Agustín existe una estrecha 
relación entre esta teología y la cívica, porque la primera se traduce 
en la cultura de la ciudad, en la política, transformándose en un tipo 
de conocimiento que podríamos definir como destinado al manteni-
miento del cuerpo político o, con otro término, «ideología». El culto 
y la representación teatral de las gestas de los dioses se convierten, 
así, en parte integrante de la vida de la ciudad, del rito de la política.

12  P. Prodi, La sovranità divisa. Uno sguardo storico sulla genesi dello jus publi-
cum europaeum, Bolonia 2003 (lección inaugural del año académico 2002-2003 
en la Università di Bologna).
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A la simbiosis de estas dos teologías, Agustín contrapone y prefie-
re la teología física o «natural», porque es la que está más directa-
mente vinculada a la razón: enseña a razonar sobre los datos físicos 
y sobre los procesos históricos. En la teología natural puede nacer, 
según Agustín, la nueva cultura capaz de dialogar con la razón y con 
la revelación cristiana, respetando el dualismo fundamental entre la 
esfera religiosa y la esfera del poder. Los primeros libros de La Ciu-
dad de Dios se conciben, sobre todo, como bien se sabe, para refutar 
la acusación de que los cristianos eran los culpables de la caída del 
Imperio romano. La visión monolítica de la historia deja el puesto a 
una concepción dualista y dialéctica, ya enunciada al comienzo de la 
obra, destinada a implicar indisolublemente la historia de la salva-
ción y la historia humana hasta el final del mundo en la suspensión 
de toda comprensión unificadora13:

Estas y otras semejantes respuestas [...] podrán responder a sus 
enemigos los miembros de la familia de Cristo, el Señor, y de la 
peregrina ciudad de Cristo Rey. Y no deben perder de vista que en-
tre esos mismos enemigos se ocultan futuros compatriotas, no va-
yan a creer infructuoso el soportar como ofensores a los mismos que 
quizá un día los encuentren proclamadores de su fe. Del mismo 
modo sucede que la ciudad de Dios tiene, entre los miembros que 
la integran mientras dura su peregrinación en el mundo, algunos 
que están ligados a ella por la participación en sus misterios, y, sin 
embargo, no participarán con ella en la herencia eterna de los san-
tos. [...] Entrelazadas, de hecho, y mezcladas mutuamente están 
estas dos ciudades, hasta que sean separadas en el último juicio. 

La función del historiador, por consiguiente, no es separar el bien 
del mal, ni mucho menos contraponer las dos ciudades. También la 
comunidad de los cristianos, la Iglesia, tiene dentro de sí, en el inte-
rior de su misma realidad sacramental, el mal: las dos ciudades co-
habitan y coexisten sin identificarse en la instituciones históricas.

En esta situación, el historiador solo puede trabajar con fragmen-
tos sin poder hacer un juicio global: la historia es un conocimiento 
en cierto modo paralelo al teológico, pero no hay espacio para una 
teología política soldada a la historia y encaminada a un plan total 

13  Agustín de Hipona, La ciudad de Dios, libro I, cap. 35. 
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(también en la versión secularizada, añadiríamos nosotros, del Esta-
do en Hegel o de las clases en Marx). En los fragmentos leídos por el 
historiador, la historia de la salvación y la historia humana están 
íntimamente conectadas y no son separables, y él debe tratar de 
comprenderlas en su limitación y en su concreción con la radicali-
dad y el distanciamiento que se le permiten por haber puesto el co-
nocimiento teológico en otro plano; así como el cristiano, ya según 
el autor de la Carta a Diogneto, es aquel que más sinceramente prac-
tica las leyes de la ciudad precisamente porque no las cumple sino 
por fines superiores a los de la ciudad. 

¿Final de la era constantiniana?

El concepto de «era constantiniana» puede haber sido útil para 
afrontar las teologías políticas del siglo xx; desde el punto de vista 
eclesiológico e historiográfico se ha traducido en una instrumentali-
zación, como si a la Iglesia le bastara salir de la era constantiniana, 
repudiar el compromiso con un poder exterior, para volver a encon-
trar la pureza evangélica, sin afrontar el problema de que ella es so-
ciedad humana —en el sentido de la reflexión de Agustín— que 
incorpora en sí también la corrupción. 

En los años de la contestación que siguieron al Vaticano II, des-
confié siempre de las denuncias hechas contra la «Iglesia constanti-
niana», presentadas entonces con particular dureza en defensa del 
compromiso social por la pobreza y la revolución: no porque no me 
sintiera en sintonía con la necesidad de renovación, pero me parecía 
que echar toda la culpa a Constantino o a una simbiosis con el poder 
—inaugurada por él y desarrollada de diversos modos hasta nues-
tros días, y eliminable con deliberaciones— no captaba la compleji-
dad de la crisis de la Iglesia. Me parece que esta visión ha beneficia-
do en el fondo a las tesis de los tradicionalistas más conservadores, 
que denunciaron en estas tendencias el peligro de la transformación 
del cristianismo en una ideología. Sobre este altar se ha sacrificado 
el componente profético de la Iglesia a favor de las presiones progre-
sistas-horizontales y de las conservadores-verticales: predominio del 
binomio Iglesia-del-pueblo/Iglesia-jerárquica sobre el binomio Igle-
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sia-institución/Iglesia-profecía14. No existe una Iglesia madre y una 
Iglesia madrastra: la Iglesia somos nosotros y la corrupción no es un 
mal que viene de fuera. Tomando conciencia de esto, debe afrontar-
se el problema de la reforma de las estructuras en relación con el 
desarrollo histórico de la sociedad con el dualismo y la inevitable 
doble pertenencia del cristiano, según las famosas expresiones de la 
Carta a Diogneto. El entrelazamiento-choque con el poder que se ha 
hecho habitual en su vida a lo largo de los siglos, tiene que declinar-
se históricamente, entre otras razones, para comprender los nuevos 
lugares del poder que se están formando en la sociedad globalizada 
y que han cambiado totalmente en los últimos cincuenta años.

Tras el pontificado grande y trágico de Pablo VI, que trató de ini-
ciar la reforma de las estructuras, en particular con la creación del 
Consejo Episcopal —aunque parado por la reacción de la curia y 
por los miedos a la disolución del primado petrino—, después del 
pontificado carismático de Juan Pablo II, Joseph Ratzinger ha plan-
teado el problema en sus términos más fuertes posibles con su dimi-
sión. Y ha llegado un papa no solo de la periferia del mundo, sino 
también de las «entrañas» de la Iglesia.

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)

14  Cf. Profezia vs utopia, Il Mulino, Bolonia 2013.
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Gianluca Montaldi *

¿DÓNDE ESTÁN LAS VÍCTIMAS?

Este artículo afronta brevemente dos niveles en el discurso de la 
corrupción: se pregunta, por una parte, si este discurso cambia 

cuando se introduce la perspectiva de las víctimas, y, por otra, se 
quiere estudiar la relación entre corrupción y vida eclesial. Cierta-
mente, cuando es víctima de un sistema corrupto, la Iglesia tiene los 
recursos para ser testigo de la verdad y de la justicia. Pero cuando 
ella misma se comporta según una lógica corruptiva, las víctimas 
actúan como presencia crítica y memoria profética de la vocación 
ética de su existencia. En el texto se leen en este sentido el discurso 
sobre la corrupción en el caso de los abusos sexuales y en el caso de 
algunos comportamientos eclesiásticos. Finalmente, siguiendo a G. 
Agamben, se sugiere que también esto puede decir algo a propósito 
de la crisis de legalidad y de legitimidad denunciada por él. 

¡Justicia para la justicia! […] Podemos saber hasta que queramos que 
es engañoso: en esta desigual batalla, la apariencia tiene siempre la úl-
tima palabra1.

Dónde están las víctimas? La pregunta señala el centro de 
este artículo. Un primer objetivo es, en efecto, subrayar có-
mo el discurso sobre la corrupción cambia cuando se intro-
ducen la presencia y la voz de las víctimas. De hecho, cuan-

* Gianluca Montaldi (1966) obtuvo el doctorado en Teología por la Pontifi-
cia Universidad Gregoriana con una investigación sobre el concepto de fe en el 
Concilio Vaticano II. Ha trabajado en el campo educativo y pastoral. 

Ha publicado In fide ipsa essentia revelationis completur, EPUG, Roma 2005, y, 
junto con F. Bosin, ha preparado la edición del libro Ridire il Credo oggi. Percorsi, 
sfide, proposte, en vías de publicación por EDB.

Correo electrónico: Gianluca.Montaldi@unicatt.it
1  V. Jankélévitch, Il non-so-che e il quasi-niente, Einaudi, Turín 2011, pp. 171-172.
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do se intenta definir la corrupción se hace, en general, referencia a dos 
partes implicadas: quién corrompe y quién es corrompido2. La verda-
dera víctima, la que sufre los daños de la corrupción, está, en cam-
bio, en otra parte. Aquí propongo reintroducirla en el discurso.

Un segundo objetivo concierne a la conexión entre corrupción y 
vida eclesial. Viviendo en uno de los países más golpeados por la 
corrupción, donde esta entra cínicamente y envenena incluso las 
relaciones cotidianas3, no tengo dificultad en admitir que las relacio-
nes eclesiales se han visto afectadas en varios niveles; sin embargo, 
no tratamos aquí este aspecto en cuanto escándalo, sino que busca-
mos más bien afrontarlo desde la perspectiva de la teología práctica4.

2  Por ejemplo, el Convenio Penal sobre la Corrupción del Consejo de Europa 
(STCE 173), firmado por todos los Estados miembros, describe una corrupción 
«pasiva» y una «activa» en varios niveles (cf. http://conventions.coe.int/Treaty/
Commun/QueVoulezVous.asp?NT=173&CM=8&DF=18/10/2012&CL=ITA).

3  Véase el Eurobarómetro 397 (waveEB 79.1: http://ec.europa.eu/public_
opinion/archives/eb_special_399_380_en.htm): en Italia la percepción de la 
presencia de actitudes corruptivas es más elevada que en otras partes y parece 
incluso haber aumentado con respecto al pasado (cf. el Índice de Percepción de 
la Corrupción [CPI] de 2013 elaborado por Transparency: www.transparency.it/
ind_ti.asp?idNews=258&id=barometro). En la zona europea, el porcentaje es 
superado solo por Grecia. En general, cf. el EU Anti-corruption report 2014 
(http://ec.europa.eu/dgs/home-affairs/what-we-do/policies/organized-cri-
me-and-human-trafficking/corruption/anti-corruption-report/index_en.htm). 
Según el CPI de Transparency en 2013 Italia se encuentra en el puesto 69, con 
respecto al 40 de 2005 (cf. www.transparency.it/ind_ti.asp): hay que decir que 
en 2012 se ha aprobado finalmente en el Parlamento italiano una ley antico-
rrupción, aunque su aplicación está aún en fase de implementación. Los infor-
mes no aportan datos sobre el Estado de la Ciudad del Vaticano.

4  Desde el punto de vista del método, me remito a J. Sobrino, La fe en Jesu-
cristo: ensayo desde las víctimas, Trotta, Madrid 1999, y a J. B. Metz, Memoria 
passionis: una evocación provocadora en una sociedad pluralista, Sal Terrae, Santan-
der 2007. El acercamiento al tema de la corrupción privilegia la lectura vincu-
lada a la antropología política, recordando que, «tratándose de una desviación 
de las prácticas de Gobierno, es necesario estudiarla como forma de poder, pero 
también como lenguaje y significado que la gente le atribuye» (cf. D. Torsello, 
Potere, legittimazione e corruzione. Introduzione all’antropologia politica, Mondado-
ri, 2009, pp. 155-183, aquí pp. 171-172).
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I. De la parte de la víctima

Lógicamente, en cuanto que es una institución que forma parte de 
la historia universal, también la Iglesia ha sido víctima de la corrup-
ción a lo largo de su historia. De modo emblemático, si no queremos 
remontarnos a las treinta monedas dadas a Judas, podemos veloz-
mente remitir al caso de Juana de Arco. Si bien la discusión sigue 
abierta sobre los motivos que llevaron a su detención en Compièg-
ne, no es improbable que en ella hubiera influido también el hecho 
de que por entonces se había convertido en un personaje incómodo, 
si no para el rey, sí para la corte. El posterior silencio de Carlos VII 
sobre ella, que, sin embargo, había estado en el origen de su corona-
ción como rey de Francia, se explica en parte por la influencia de los 
consejeros contrarios a la Doncella5. Su destino, desde aquel mo-
mento, estuvo dirigido a golpe de dinero, negado u ofrecido: una 
paradoja para ella, que no se había dejado corromper ni siquiera por 
el título nobiliario que le había regalado el rey6. 

El mismo tribunal de la Inquisición, que la condenó a la hoguera 
por hereje y bruja, estaba formado por jueces «complacientes con el 
poder y dispuestos a someter el derecho eclesiástico a la razón polí-
tica»7; sin embargo, si bien las acusaciones que llevaron a Juana de 
Arco a la muerte se construyeron al margen del derecho, quien las 
formuló estaba convencido de hacer justicia. Mientras tanto, entre 
polémicas, el proceso de condena fue anulado y revisado, pero el 
episodio pone bien de relieve el poder corruptivo de esta conmix-
tión de poder civil, poder eclesiástico y poder masculino, cuya víc-
tima, dejada sin voz, se dirige a la voz que interpela directamente a 
su conciencia. Se trata, en este caso, de establecer la justicia donde 
esta se ha perdido, porque no puede haber caridad sin justicia (cf. 
CV n. 6), y podríamos decir que el caso de Juana de Arco es emble-

5  Cf. G. Krumeich, Giovanna d’Arco, il Mulino, Bolonia 2008, pp. 65-84.
6  Véase el acta del interrogatorio del 22 de febrero y del 10 de marzo de 

1431; del testimonio del 3 de marzo se rechaza utilizar la habladuría surgida en 
torno a Catherine de la Rochelle para sacar el dinero a la gente y utilizarlo en la 
campaña militar (cf. T. Cremisi [ed.], Il processo di condanna di Giovanna d’Arco, 
SE, Milán 2000).

7  G. Krumeich, Giovanna d’Arco, óp. cit., p. 93.
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mático por aquellas situaciones en las que la búsqueda de la justicia 
tropieza con un sistema de tipo corruptivo.

II. ¿Basta la justicia?

Ya he mencionado la distinción entre corrupción pasiva y activa; en 
el derecho canónico la encontramos en el can. 1386: en él se establece 
que el soborno activo y pasivo se castigue con «pena justa»8. Lógica-
mente, es aplicable cuando entre en escena cualquiera que sea «mu-
nus Ecclesiae agens», es decir, cuando una función eclesial ha sido 
corrompida por una «recompensa». En su corrección formal, este ca-
non, sin embargo, no puede aplicarse en muchos otros casos9: por 
ejemplo, cuando una asociación eclesial utiliza su influencia y sus re-
cursos para corromper a los políticos y obtener subvenciones o mayo-
res oportunidades para sus propias obras educativas o caritativas; o 
bien, mucho más sencillamente, cuando una determinada función 
eclesial permite evitar meses de espera en el sistema sanitario. Prescin-
diendo no obstante del hecho de que, aunque si no canónicamente, 
esto tiene, en todo caso, relevancia eclesial, el carácter paradójico de 
la definición canónica resalta en cuanto uno se pregunta: ¿quién es la 
víctima en esos casos? Podríamos responder que es la sociedad, pero 
sería solo un modo para hacer ineficaz la pregunta. También desde el 
punto de vista teológico, propondría, más bien, explicitar el discurso 

8  Se entiende por soborno «la corrupción de una persona que realiza un 
oficio o cualquier tarea (munus) en la Iglesia, para que cometa o haga cualquier 
cosa ilegítimamente en el ejercicio de sus facultades y atribuciones» (L. Chiap-
petta, Il codice di diritto canonico. Commento giuridico-pastorale, vol. 2, Dehonia-
ne, Nápoles [1988], p. 515). Se castiga aun cuando el intento resulte ineficaz; 
el canon no se aplica, en cambio, en los casos que pueden reconducirse a un 
gesto de gratitud o reconocimiento.

9  Sobre el carácter inadecuado del lenguaje y de la forma del código actual, 
cf. también las observaciones contenidas en S. Dianich, La chiesa cattolica verso 
la sua riforma, Queriniana, Brescia 2014, pp. 85-99. Dado el clima de reticencia 
que caracteriza la corrupción, es aquí, como en otros casos, difícil evaluar la 
diferencia entre cena de amistad y cena para conseguir el otorgamiento de un 
cargo, entre don de gratitud y ayuda para acelerar, por ejemplo, el iter de una 
causa de canonización, etc. 
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sobre las víctimas; tomando prestado un término de M. Foucault, hay 
que dar a la corrupción una valoración biopolítica.

Quiero poner un ejemplo concreto, aunque con un significado 
más amplio del término corrupción: la discusión sobre denunciar al 
poder judicial civil el caso de abuso sexual de menores cometido por 
eclesiásticos, ha llevado a varias tomas de posición. Por lo general, 
en los círculos clericales se defiende el vínculo de solidaridad y la 
caridad pastoral que un obispo tiene con respecto a sus sacerdotes, 
considerando suficientes las disposiciones correspondientes del de-
recho canónico (actual). En otros grupos, por ejemplo en una fami-
lia, el sentido de solidaridad y de protección con respecto a las víc-
timas predomina sobre la prudencia o la reticencia. La diferencia 
entre los dos tipos de razonamiento es la siguiente: el primero es de 
tipo formal, el segundo percibe, al menos implícitamente, la presen-
cia de la víctima. En este caso, en efecto, no hay un corruptor activo 
(quien ha abusado) y uno pasivo (¿quien se ha dejado abusar?): hay 
corruptores y hay víctimas, y el derecho defiende a los primeros o a 
las segundas; puesto que, en general, los primeros parten de una 
posición de ventaja, hay que interpretar el derecho como defensa de 
la víctima. En ello se juega la dignidad del derecho, también del 
canónico.

III. Mala tempora currunt

Dirigiéndose al cardenal F. Chieregati, delegado suyo en la Dieta de 
Núremberg de 1522, el papa Adriano VI reconoce la corrupción pre-
sente en la Iglesia y en particular en la Sede Apostólica con estas pala-
bras: «Sabemos que en esta santa sede hay realidades vergonzosas 
desde hace ya muchos años: abusos espirituales, prevaricaciones, to-
do ha sido tocado […]. Al respecto, prometo hacer todo cuanto poda-
mos para reformar esta curia, por la que ha llegado, por casualidad, 
todo mal, para que de ella emane la salud y la reforma de todos, como 
de ella ha descendido sobre todos los inferiores la corrupción»10. ¿A 

10  Adriano VI, Instructio pro te D. Francisco Cheregato, en Gravamina nationis 
germanicae centum, por Petrum Quentel, Francofurti et Lipsiae 1778, pp. 14-15.
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qué se refiere exactamente? Podemos deducirlo de las peticiones que 
los reformadores y los príncipes de la nación alemana dirigen en tal 
ocasión a la Santa Sede: por cuanto concierne más estrechamente a 
nuestro tema, se indican el pago para obtener la dispensa de las pres-
cripciones canónicas11, el comercio de las indulgencias y de las reli-
quias12, la ausencia de claridad en la distinción entre jurisdicción civil 
y eclesiástica13, el sistema de los beneficios y del nepotismo, diversas 
prácticas simoníacas14, etc.

Desde entonces, por las reformas realizadas y por la seculariza-
ción acontecida, la situación ha cambiado ciertamente para la Igle-
sia15. Sin embargo, hay que tener presente que la referencia a la co-
rrupción general de las costumbres es un topos literario bastante 
extendido y no solo en la literatura de contenido religioso. Por ejem-
plo, Tácito afirma que en Roma «convergen de todas partes y en-

11  «Haec nimirum atque iis similes complures humanae constitutiones, eousque 
ligant homines, donec pecunia, sibi harum legum gratiam a statuentibus impetrent, ut 
ita pecunia faciat divitibus licitus, quod tenuibus gratis sit prohibitum […]. Nec minus 
interim gravamen, quod pauperis divitisque longe diversa in relaxandis his constitu-
tionibus, sit conditio» (Gravamina, pp. 38-39). Propiamente, por tanto, la queja 
se dirige al hecho de que el pago de dispensas produce una diferencia entre 
quien puede pagar y quien no puede.

12  «Atque his mercium nundinationibus, simul et spoliata est aere Germania, et 
Christi pietas extinta, quando quilibet pro precii, quod in has merces expenderat, 
modo, peccandi impunitatem sibi pollicebatur […]. Quae omnia in hoc excogitata 
sunt, ut simplices illi ad vivum exugantur» (Gravamina, pp. 40.42).

13  Por una parte, esto provoca incertidumbre en la aplicación del derecho; 
por otra, auna los juicios civiles y eclesiásticos en un solo juicio: «Officiales auri 
sacra pellecti fame, usuras ac pecuniae foenus illicitum, nedum non interdicunt, sed et 
passim permittunt, fovent, ac tutantur» (Gravamina, p. 98).

14  Además de la venta de beneficios y cargos eclesiásticos, la práctica simo-
níaca procede de la petición de pagos «illicitis exactionibus» (Gravamina, p. 106) 
por las prácticas pastorales ordinarias, de la celebración de varias misas en un 
solo día, de la aplicación de más estipendios a una sola misa, de la petición de 
dinero para realizar las prácticas matrimoniales.

15  Desde este punto de vista, resulta significativo que, entre la instancias 
corruptivas y aquellas que pueden corromperse, las instituciones religiosas se 
sitúen en el último lugar (cf. Barometro della Corruzione Globale di Transparency, 
en www.transparency.it/upload_doc/GCB2013_Report_Embargo.pdf).
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cuentran adeptos todas las atrocidades y las vergüenzas», y, para 
explicarlo, pone el ejemplo del cristianismo16. De un modo similar, 
aunque en otro sentido, entre finales de 1800 y el comienzo del siglo 
posterior no es raro encontrar un análisis de las costumbres y de la 
sociedad en términos de decadencia y corrupción17. Estas alusiones, 
sobre cuya seriedad no podemos dudar, se mantienen, sin embargo, 
en el ámbito de la referencia moralística; el giro, que permite hacer-
las eficaces, es la indicación de la víctima de tal corrupción: en la 
educación son los chicos y las chicas que deben instruirse o prepa-
rarse para la nueva sociedad industrial, en el campo sanitario son los 
enfermos y los pobres, en la acción social son las clases menos orga-
nizadas y menos defendidas quienes constituyen el centro en torno 
al que debe comprenderse el significado que la palabra corrupción 
asume para cada uno18.

IV. Kakokenodicea

Al inventar este palabro —kakokenodicea—, el autor tuvo que pe-
dir inmediatamente disculpas, pero es destino común de todas las 
palabras impresas su aceptación y es irónico que también los pala-
bros la tengan. En este caso, el autor es G. Agamben. El contexto se 
encuentra en una reflexión sobre la abdicación de Benedicto XVI, 
que él interpreta como una referencia a la «distinción entre dos prin-

16  Annales XV, 44,3: Tácito escribe sobre el incendio de Roma que sucedió en 
el 64 d. C. durante el reinado de Nerón. El topos de la corrupción de las costum-
bres es, tal vez, reconducible al vínculo que establece Platón entre riqueza y 
corrupción: cf. Platón, Carta séptima, 324B-326B.

17  Los ejemplos podrían multiplicarse, partiendo bien de la literatura hagio-
gráfica como de los documentos oficiales de la Santa Sede. Representa un re-
ciente cambio de registro lingüístico el documento La lucha contra la corrupción 
del Pontificio Consejo Justicia y Paz, fechado el 21 de septiembre de 2006 
(Regno-doc 21 [2006] 740-743].

18  De hecho, A. Rosmini, echándole la culpa más al encuentro con la tribus 
germánicas que a Constantino, señala como síntoma de la corrupción de la 
Iglesia el hecho de haberse olvidado de atender a los pobres para no menosca-
bar las propiedades feudales (cf. A. Rosmini, Delle cinque piaghe della santa Chie-
sa, Città Nuova, Roma 1998, 283-284 [V, 153]).
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cipios esenciales de nuestra tradición ético-política, de los que nues-
tras sociedades parecen haber perdido toda consciencia: la legitimi-
dad y la legalidad»19.

Ante todo, recuerda la lectura que un joven J. Ratzinger hizo del 
Liber regularum de Ticonio20. En esta perspectiva, y remitiéndose a 
otros estudios21, interpreta el mysterium iniquitatis de 2 Ts 2,1-11. 
Concluye diciendo que la Iglesia, en cuanto «autoridad jurídica-
mente constituida […], contrasta y oculta la anomia que define el 
tiempo mesiánico y retrasa de este modo la revelación del “misterio 
de la anomia”» [= mysterium iniquitatis]. Como el Estado moderno, 
la Iglesia, en suma, dilata la historia. Y llegamos finalmente a nuestro 
palabro: «Después de las dos guerras mundiales, el escándalo ante el 
horror llevó a los filósofos y los teólogos, fundándose en el momen-
to kenótico de Cristo, a enraizar en Dios el mysterium, en una espe-
cie de monstruosa —perdóneseme el término— “kakokenodicea”, 
una justificación del mal a través de la kénosis, con un olvido total de 
su significado escatológico [...]. Al renunciar a toda experiencia es-
catológica de su acción histórica, la Iglesia [...] ha creado ella misma 
el espectro del mysterium iniquitatis. Si quiere deshacerse de este es-
pectro, es necesario que ella encuentre de nuevo la experiencia esca-
tológica de su acción histórica —de toda acción histórica— como 
un drama en el que siempre está en curso el conflicto decisivo»22.

No sé si con su renuncia Benedicto XVI haya querido verdadera-
mente recordar proféticamente esta duplicidad entre una economía 

19  G. Agamben, Il mistero del male. Benedetto XVI e la fine dei tempi, Laterza, 
Roma-Bari 2013, p. 8, y prosigue: «Si la crisis que nuestra sociedad está atrave-
sando es tan profunda y grave, es porque no solo cuestiona la legalidad de las 
instituciones, sino también su legitimidad; no solo, como se repite con demasia-
da frecuencia, las reglas y las modalidades del ejercicio del poder, sino el prin-
cipio mismo que lo fundamenta y legitima».

20  J. Ratzinger, «Beobachtungen zum Kirchenbegriff des Tyconius in Liber regu-
larum», Revue des études augustiniennes 2 (1956) 173-185 [= www.patristique.org/
sites/patristique.org/IMG/pdf/56_ii_1_2_15.pdf].

21  Cf. G. Agamben, El reino y la gloria: por una genealogía teológica de la econo-
mía y del gobierno, Pre-Textos, Valencia 2008.

22  G. Agamben, Il mistero del male, pp. 35.37-38.
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en la que estamos inmersos y una escatología que crea el drama de 
la historia, entre legalidad y legitimidad, si la causa haya sido la co-
rrupción de su cuerpo o la del cuerpo eclesial (como muchos medios 
han propuesto) y/o civil (como piensa G. Agamben); puesto que fue 
espectador privilegiado de los últimos días de la vida y de los prime-
ros instantes de la muerte de Juan Pablo II, puede darse que en su 
decisión los varios aspectos se atraigan recíprocamente. Sin embar-
go, me parece, al menos para evitar justificar ulteriormente el mal 
que experimentamos «en la presente condición del género humano» 
(DzH 3005), es decir, dentro de una historia corrompida, que se nos 
ofrece también un criterio evangélico, el que aquí hemos denomina-
do «la voz de las víctimas».

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)
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Luiz Carlos Susin *

 «LA CORRUPCIÓN DE LO MEJOR  
ENGENDRA LO PEOR»

Una cuestión crucial para la Iglesia

Tomando como punto de partida la «mundanidad espiritual», el 
artículo analiza la relación entre el misterio del mal y la figura 

del Anticristo con la historia del cristianismo y la modernidad, tra-
tando de entender la afirmación de que la corrupción de lo mejor 
engendra lo peor. Concluyo con el carácter inevitable de que el 
trigo y la cizaña crecerán juntos en el régimen de la encarnación 
del Verbo y con la vigilancia y el testimonio de las fuentes cristianas 
ante los efectos sombríos, eclesiales o secularizados, de la propia 
historia del cristianismo.

La «mundanidad espiritual» es la expresión utilizada por el 
papa Francisco en diferentes ocasiones para referirse a un 
desastroso proceso de corrupción y descomposición que ron-
da a la Iglesia. La expresión es tomada de Henri De Lubac 

(Meditación sobre la Iglesia), que el Papa cita en el n. 93 de la Evangelii 
gaudium. Pero la cita es más extensa en el pequeño libro de 2005, 
Corrupción y pecado, cuya referencia abre este número de Concilium. 
Para entender mejor de qué se trata, conviene citar la nota entera que 
el entonces arzobispo de Buenos Aires transcribía de De Lubac:

* Luiz Carlos Susin es fraile capuchino, doctor en Teología por la Universi-
dad Gregoriana, actualmente secretario general del Foro Mundial de Teología y 
Liberación, y miembro del consejo editorial de la revista Concilium. Es profesor 
de teología sistemática en la Escola Superior de Teologia e Espiritualidade Fran-
ciscana y en la Pontifícia Universidade Católica do Rio Grande do Sul. 

Dirección: Rua Juarez Távora, 171, Porto Alegre, RS (Brasil). ZC: 91520-100. 
Correo electrónico: lcsusin@pucrs.br
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La mundanidad espiritual constituye el mayor peligro, la tenta-
ción más pérfida, la que siempre renace —insidiosamente— cuan-
do todas las demás han sido vencidas y cobra nuevo vigor con estas 
mismas victorias. Aquello que prácticamente se presenta como un 
desprendimiento de la otra mundanidad, pero cuyo ideal moral, y 
aun espiritual, sería, en lugar de la gloria del Señor, el hombre y su 
perfeccionamiento. La mundanidad espiritual no es otra cosa que 
una actitud radicalmente antropocéntrica. Esta actitud sería imper-
donable en el caso —que vamos a suponer posible— de un hom-
bre que estuviera dotado de todas las perfecciones espirituales, 
pero que no lo condujeran a Dios. Si esta mundanidad espiritual 
invadiera la Iglesia y trabajara para corromperla atacándola en su 
mismo principio, sería infinitamente más desastrosa que cualquie-
ra otra mundanidad simplemente moral. Peor aun que aquella le-
pra infame que, en ciertos momentos de la historia, desfiguró tan 
cruelmente a la Esposa bienamada, cuando la religión parecía ins-
talar el escándalo en el mismo santuario y, representada por un 
Papa libertino, ocultaba la faz de Jesucristo bajo piedras preciosas, 
afeites y espías… Un humanismo sutil enemigo del Dios Viviente 
—y, en secreto, no menos enemigo del hombre— puede instalarse 
en nosotros por mil subterfugios1.

El objetivo de este artículo es profundizar en la comprensión de 
esta espantosa posibilidad relacionada con la vida espiritual y la 
Iglesia. Nuestra exposición corrobora, asimismo, el final del texto de 
Bergoglio —La corrupción del religioso— que comienza citando el 
proverbio latino corruptio optimi, pessima. Iván Illich, que nos acom-
paña a lo largo de este artículo, lo traduce de forma intrigante: «la 
corrupción de lo mejor engendra lo peor». Por tanto, no solo se vuel-
ve peor, sino que se convierte en seno que engendra cosas peores. Él 
examina y aplica el proverbio al desarrollo del cristianismo, especí-
ficamente a la Iglesia. Es en ella donde toman cuerpo el Mysterium 
Iniquitatis referido por Pablo y el Anticristo, causa de seducción, en-
gaño y apostasía, de las cartas de Juan. Lo peor que se ha engendra-
do en el seno del cristianismo, que reina cada vez más abiertamente 

1  J. Mario Bergoglio / Papa Francisco, Guarire dalla corruzione EMI, Bolonia 
2013, nota 41, p. 51 (título original: Corrupción y pecado. Algunas reflexiones en 
torno al tema de la corrupción, Claretiana, Buenos Aires 2005).
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después de la cristiandad, es, en la perspectiva de Illich, el capitalis-
mo con sus características monetaristas y financieras, transforman-
do todo, incluso la trascendencia y lo infinito, en un Global Market. 
Y drenando las energías humanas, inclusive las religiosas, en acumu-
laciones de riqueza, que no se convierten en bien común. O, como 
dice el papa Francisco, yendo directamente al grano: se trata de la 
«idolatría del dinero» (EG 55-57). Ante esto se levantan dos desafíos 
decisivos para la Iglesia: a) regresar ella misma a la gratuidad y a la 
sencillez del evangelio y del modelo de vida de Jesús, renunciando a 
la fascinación del Anticristo, la mundanidad espiritual; b) presentar-
se con un testimonio profético y arriesgado para oponerse y abrir 
una alternativa al estado actual de cosas antievangélicas y anticristia-
nas nacidas en su historia como Anticristo. Quien así actúe será per-
seguido y, de alguna forma, martirizado por aquella parte que encar-
na actualmente el Anticristo, dentro y fuera de la Iglesia. 

I. La figura del Anticristo y el misterio del mal desde la Iglesia

Iván Illich fue un fecundo pensador y activista de la pedagogía, la 
justicia y la esperanza, en un mundo que se abría al pluralismo. Pero 
sus últimos escritos, publicados tras su muerte, mantienen una línea 
radical que le suscitaron muchos conflictos2. Illich busca, ante todo, 
la esencia no del cristianismo, sino del Evangelio. Lo encuentra en la 
relación entre el misterio de la encarnación del Verbo, del Hijo de 
Dios en el seno de María, y el relato del «buen samaritano», resu-
miendo todo el recorrido, hasta la cruz y la Pascua de Jesús, en el más 
puro don por parte de Dios y de la humanidad en Jesús. ¿Por qué, 
entonces —se pregunta Illich—, se inquieta Pablo con el misterio de 

2  El libro que reúne sus últimos textos, fruto de los coloquios con David 
Cayley, contiene una larga introducción biográfica, y su título en el original in-
glés está tomada de un verso de Paul Celan, The Rivers North of the Future (House 
of Anansi Press, Toronto 2005). La obra en francés, que usamos aquí, lleva el 
título de la segunda parte del libro, en el que se encuentran los textos de Iván 
Illich: La corruption du meilleur engendre le pire, Actes Sud, París 2007 (trad. esp.: 
Conversaciones con Iván Illich: un arqueólogo de la modernidad, Enclave de Libros, 
Madrid 2013).
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la iniquidad —mystærion tæs anomías (2 Tes 2,7)— que está ya ac-
tuando, aunque ocultamente, y que parece referirse a algo que surge 
en la comunidad cristiana? Lo que aún está «detenido» y alejado de 
ella, aparecerá claramente y no más ocultamente como el impío, el 
adversario, el hijo de la perdición, el seductor, que se levanta contra 
todo lo que es de Dios y recibe un culto, «llegando a sentarse en 
persona en el templo de Dios y queriendo hacerse pasar por Dios» 
(2 Tes 2,4). Iván Illich asocia este misterio al Anticristo, una figura 
aparentemente marginal de los textos tardíos del Nuevo Testamento. 
En 1 Jn 2,18.22; 4, 3, y 2 Jn 7, es llamado «Seductor», provocador 
de apostasía, aquel que elimina la confesión de fe en Jesús como Cristo 
«venido en la carne», y se coloca en su lugar. De esta forma, produce 
la mentira y el engaño mediante la seducción. Y el detalle más impor-
tante para nuestro caso: al hablar de la venida del Anticristo, la carta de 
Juan pasa al plural —ya vinieron muchos anticristos, lo que es señal 
del final de los tiempos—, y añade: «Ellos salieron de entre nosotros» 
(1 Jn 2,19a). Illich, recordando el carácter profético de la revelación en 
la Escritura, y partiendo de la conclusión de que los profetas fueron 
rápidamente silenciados en la historia del cristianismo, hace la pregun-
ta fundamental y esboza una respuesta inquietante: 

¿Qué tendrían que decir, entonces, estos profetas a la Iglesia que 
no pudieran decirlo los otros doctores y predicadores menciona-
dos por los primeros textos cristianos? Lo que tendrían que anun-
ciar, a mi modo de ver, era un misterio: que el mal absoluto que 
llevaría al mundo a su perdición —eso que se llamaba el Anticris-
to— estaba aquí y ahora presente, surgido en el seno mismo de la 
Iglesia, embarazada de un mal que ni siquiera tenía su lugar en el 
Antiguo Testamento3.

Dicho de otro modo, el Anticristo solo podría engendrarse en el 
seno de la comunidad cristiana. Por eso, no se trata de una figura del 
demonio o de una metáfora de animal apocalíptico, sino de algo 
mucho peor, una figura relacionada con una posibilidad propia de la 
Iglesia cristiana, a saber, la de generarse a sí misma lo contrario de 
su vocación, una corrupción y una perversión del cristianismo. Pe-

3  I. Illich, óp. cit., p. 97.
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ro, por otro lado, es una figura que desbordaría el seno de la Iglesia, 
que seduce al mundo para ejercer en él un pseudomesianismo, llevando 
al mundo a la perdición, cumpliendo una misión perversa y corrupto-
ra en lugar de la verdadera misión de la Iglesia. Por eso tiene algo de 
«desmesuradamente» apocalíptico, de fin catastrófico: mystærion tæs 
anomías. 

Iván Illich era consciente de que podría ser tachado de fundamen-
talista al lidiar con esta imagen, y no se demora en pasar de aquel 
momento de la Iglesia naciente al mundo en el que vivimos, anali-
zándolo por lo absurdo de su estructuración económica y tecnológi-
ca estadísticamente inhumana: una concentración antisocial de las 
riquezas, la dependencia general del dinero, la manipulación tecno-
lógica abusiva de la vida, la desigualdad terrible que invalida todo 
sentido de fraternidad, la destrucción del sentido de comunidad, la 
transformación de toda cultura en mercado. Es lo contrario a la gra-
tuidad y al don, la bondad y la fraternidad, que el evangelio encar-
nado y samaritano anuncia como Reino de Dios. Pero el salto de los 
orígenes al mundo contemporáneo en su perspectiva negativa no 
deja evidente la conexión de causa y efecto, el desarrollo histórico. 
Illich lo explica por la institucionalización cada vez más imperial y 
mundana del cristianismo hasta engendrar una modernidad eman-
cipada con estas características seductoras y antimesiánicas.

II. Cristianismo, modernidad y capitalismo: ¿qué relación?

Son innumerables los estudios que han tratado de comprender las 
relaciones entre la tradición cristiana y la modernidad occidental, en 
cuyo seno pontifica la economía capitalista. Es evidente que hay una 
variedad de influencias en la formación de la modernidad. Pero tam-
bién es verdad que, durante siglos, el cristianismo, más precisamen-
te la Iglesia católica romana, amalgamó el complejo cuadro cultural 
que se convertiría en la matriz de donde emerge la modernidad. 
Vamos a resumir dos interpretaciones posibles reservando una terce-
ra que nos interesa más. La primera es que la modernidad es «con-
secuencia», derivación, hija de la tradición cristiana. En la moderni-
dad se desarrolla de forma más secular el humanismo que se hallaba 
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en el seno del cristianismo, en las fuentes evangélicas: la libertad, la 
autonomía, la igualdad, los derechos humanos, la sacralidad del in-
dividuo, etc.4 La segunda es que la modernidad es «oposición», sur-
gida en el conflicto y en la lucha por la emancipación de la relación 
con la tradición cristiana, las autoridades sagradas y los valores apa-
rentemente intocables considerados ahora ideologías. El mundo 
creado en la modernidad produce, mediante la sospecha y la inves-
tigación, una progresiva «extroyección» y «exculturación» del cris-
tianismo, desembocando en la desacralización y la autoafirmación 
del mundo sin abrigos trascendentes5. Las dos interpretaciones con-
tienen verdades importantes, pero hay otra posible. 

La tercera interpretación considera que la modernidad, sobre todo 
técnica y económica, llega a la perversión por la corrupción engen-
drada en el seno del cristianismo. La tesis de Illich es que el Occiden-
te moderno es el mismo cristianismo en una de sus posibilidades, la 
peor: corrupción y perversión. Y sus frutos venenosos son el engen-
dro del capitalismo, de la tecnocracia, de la violación de comunida-
des tradicionales con la pretensión de mejorar la vida de los pueblos, 
teniendo en vista siempre los buenos negocios, el mercado y el enri-
quecimiento. ¿Se puede seguir el hilo de la historia para comprobar 
esta forma de interpretación tan incómoda para el cristianismo?

III. Una arqueología de la institucionalización del cristianismo

La «era axial», la línea divisoria más profunda de la historia, según 
Karl Jaspers, se trazó antes de la aparición del cristianismo, antes de 
Jesús. Esta se caracterizó por la salida de las culturas tribales hacia 

4  «No solamente el cristianismo ha jugado un papel en el advenimiento del 
humanismo moderno, sino que este, ya secularizado, lleva aún las marcas de su 
largo camino a través del pensamiento cristiano. Sin embargo, no es la religión 
cristiana en tanto que religión, es decir, en cuanto sistema de creencias y de 
prácticas, de ritos y de instituciones, la que ha sido el factor de esta emancipa-
ción, sino el Evangelio por sí mismo» (Joseph Moingt, «Pour un humanisme 
évangélique», Études, octubre 2007, pp. 347-348). 

5  Esta es una tesis expuesta por Danièle Hervieu-Léger en Catholicisme, la fin 
d’un monde, Bayard, París 2003. 
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una ética universal, y abarcó toda la zona indoeuropea y más aún: 
desde la China de Confucio y del taoísmo, pasando por la India de 
la reforma budista, por los profetas del Próximo Oriente, hasta los 
filósofos clásicos griegos. Este sentido de universalidad se propagó 
por el Mediterráneo no solo por obra de la filosofía y la cultura he-
lénica, sino también por el Imperio y el derecho romano, originando 
una universalidad jurídica eficaz, cuya mayor genialidad fue la in-
vención de la «persona jurídica», el fundamento de las instituciones. 
Cuando el cristianismo se extendió pacíficamente por el Mediterrá-
neo, llevó consigo otra universalidad, un mensaje que se convertiría 
en un «hilo dorado» en medio de las metamorfosis del propio cris-
tianismo: la humanidad de Dios, la libertad de los hijos de Dios, la 
familia extendida en la que ya no hay discriminación de esclavo o 
libre, hombre o mujer, judío o griego. Según Paul Tillich y el mismo 
Luc Ferry, la «tentación» de hacerse cristiano se debió, sobre todo, a 
la promesa de la levedad sin el yugo de las leyes religiosas sacrificia-
les, y al futuro para el pecador y mortal que se afana en lo cotidiano 
con su cuerpo: el perdón de los pecados y la resurrección de la carne6. 
La nueva fe traía consigo una universalidad no abstracta o solamen-
te ética y espiritual, sino corporal y comunitaria, concreción abierta 
y trascendente. ¿Por dónde entró, entonces, la posibilidad de per-
versión?

Por la institucionalización comienza a existir la posibilidad de co-
rrupción y perversión. A este fenómeno se le llamó ya, de forma un 
tanto inadecuada, el «giro constantiniano» del siglo iv. Pero ya para 
Pablo y Juan existía la posibilidad de giro a la ley y la gnosis. O, 
quizá, en la oscura expresión de Pablo sobre el misterio de la iniqui-
dad —misterio de la anomia y de la desmesura—, se alude a una 
posibilidad de adulteración justamente por falta de medida y de ley, 
un efecto colateral o una sombra del gran mensaje y de la experien-
cia que él mismo llevaba: no la ley, sino la gracia es lo que salva.

Ireneo, como Juan, tuvo que luchar contra la desencarnación de la 
experiencia cristiana en el gnosticismo. Pero para Iván Illich la per-
versión se encuentra, sobre todo, en la institucionalización de la cari-

6  Cf. P. Tillich, El coraje de existir, Laia, Barcelona 1973. Luc Ferry y Lucien 
Jerphagnon, La tentación del cristianismo, Paidós, Barcelona 2010.
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dad, del acto samaritano, de la fraternidad y del amor. Como muestra 
Paolo Prodi en su artículo sobre la existencia de una «era constanti-
niana» en este número de Concilium, la institucionalización cada vez 
más sofisticada y fuerte del cristianismo es un movimiento que se 
produce a lo largo de muchos siglos, pasa del milenio. Es verdad que 
no puede darse un movimiento histórico, por más espiritual que sea, 
sin su consecuente institucionalización. Y el cristianismo no se redu-
ce a dimensión espiritual, es radicalmente corporal. En cierto modo, 
en el cristianismo se mantiene una tensión extrema entre el hilo do-
rado de la pura gracia y de la bondad samaritana originaria y la insti-
tucionalización histórica. Los espirituales franciscanos que chocan 
con el papa Juan XXII testimonian esta tensión extrema de forma 
bastante trágica. Pero ¿podría existir un cristianismo diferente, me-
nos expuesto a la corrupción y a la perversión? En historia es difícil 
lidiar con hipótesis, pues está formada de hechos. Y la interpretación 
de esos hechos, como la que sigue.

IV. La otra Biblia de Occidente:  
el monumento romano-canónico y la arquitectura dogmática 
de las sociedades occidentales

El título de este epígrafe está tomado del libro de Pierre Legen-
dre7, que es un estudio sobre la utilización del texto bíblico en la 
construcción de la Europa medieval y el legado jurídico-dogmático 
formal para la construcción de las sociedades modernas, un legado 
que ahora, en opinión de Legendre, llega a su agotamiento, incapaz 
de dar cuenta de la fuerza del mercado y del «management» vincu-
lado a él.

Legendre sugiere que la cristiandad latina, en sus textos norma-
tivos, cargados de sacralidad asignada al lenguaje cristiano y to-
mada de él como «cita legitimadora», contó con un montaje jurí-
dico sacro, enmarcándolos con el relato bíblico, con moldura 
trinitaria y centralidad cristológica usadas de modo performativo, 

7  P. Legendre, L’autre Bible de l’Occident. Le Monument romano-canonique. Étu-
de sur l’architecture dogmatique des sociétés, Fayard, París 2009.
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jugando siempre entre dos planos, el de la naturaleza humana y el 
de la naturaleza divina, en el ámbito concreto de la sociedad y de la 
jerarquía social. Pero obedeciendo siempre a la formalidad jurídica 
típica de la herencia grecorromana, el texto bíblico fue más un «tin-
te». Esto, según Legendre, explica las sociedades europeas hasta 
nuestros días, incluso en su radical secularización, al irse el tinte y 
dejar de utilizar la «cita legitimadora». Incluso la filosofía crítica de 
la modernidad y el Estado contractual y constitucional surgido con la 
Ilustración, mantienen esta estructura sacra, dogmática y definidora 
que se encarnó en instituciones, en personas jurídicas más que en 
personas físicas. Estas, las personas físicas, solo se explican, valen y 
eventualmente se identifican en el marco de aquellas, de las personas 
jurídicas.

Dicho con otras palabras. La otra y la más verdadera Biblia de Oc-
cidente es la estructura jurídica, dogmática y canónica, de herencia 
grecorromana, pero con el tinte de la sacralidad legitimadora sacada 
de la Biblia cristiana. Esta arquitectura no fue solo la de la cristiandad, 
sino también la de las sociedades modernas secularizadas, hasta Carl 
Schmitt. Actualmente, en la opinión de Legendre, esta estructura for-
mal ya no explica la escala «tecno-científica-económica» globalizada 
de la sociedad. Así, el pensamiento se descompone y Occidente «entra 
en crisis». El poder no consigue legitimidad institucional y lo que 
queda es la «vida desnuda» (Agamben) para multitudes sin defensa 
ante el gran monstruo que se revela en toda su crudeza técnica y fi-
nanciera global con poder concentrado. ¿Puede llamarse Anticristo a 
este monstruo? ¿En qué sentido?

Cristo, el Verbo divino hecho carne, es el que salva, según el nú-
cleo de la confesión cristiana. Él realiza la «economía de la salva-
ción». Su gracia salvífica es divinamente infinita, de eficacia univer-
sal, pero es también corporal, encarnada en atención y salud, pan 
para el hambre, brazos para la hospitalidad y el amor. Que ensegui-
da la salvación mesiánica adquiriera la mediación sacramental, la 
jerarquía sacerdotal, la liturgia formal, y la hospitalidad se regulase 
por los «Hotel-Dieu», y que la doctrina cuidara de la ortodoxia, la 
confesión de los pecados tomara la forma de un tribunal con sus 
normas, la satisfacción expiatoria ante un Dios contable se estable-
ciera en acumulación de indulgencias, todo esto tiene que ver con la 
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institucionalización que, en su origen, se crea para servir con efica-
cia y a muchos.

Pero, según Max Weber, una de las características de la moderni-
dad es el cambio de la «economía de la salvación» por una «salva-
ción por la economía»8. Ya a finales de la Edad Media prosperaba la 
eficacia de la economía, del mercado y del dinero, para acomodar a 
la burguesía creciente más cerca de la nobleza. Enseguida, el «mer-
cado de las indulgencias», con las misas privadas rezadas por los 
sacerdotes altaristas y el aumento del fuego del purgatorio como 
base de una especie de impuesto sobre la renta para los más afortu-
nados o la aplicación de recursos en bienes futuros para todos, ejem-
plifican este extraño cambio de la economía de la salvación en la 
salvación por la economía, que Lutero denunciaría como corrupción 
babilónica.

Por su lado, Galileo, con el nuevo método científico, invita a leer 
la Biblia con la gramática de la matemática. Y Descartes inaugura la 
tercera fase de la idea de infinito: para los griegos, de fundamenta-
ción cosmológica, era sinónimo de imperfección, no acabamiento, 
luego solo la obra acabada, por tanto finita, es perfecta; para la esco-
lástica, de fundamentación teológica, infinito es atributo divino en 
cuanto perfecto; después de Descartes, no obstante, se produce un 
«viraje antropológico» del infinito teológico: la infinitud divina se 
encuentra en el interior, como idea innata en el yo. Pero la idea de 
infinito y la gramática cuantitativa de la matemática para leer lo que 
es de Dios solo se volverán operativas y eficaces en la prosperidad y 
en el crecimiento económico. La acción, el trabajo y la productivi-
dad, no más la contemplación, fueron elevadas a las superiores y 
más universales de las virtudes. Uno de los dogmas que están en el 
fondo del capitalismo es este: la idea de infinito se realiza en el pro-
greso sin fin, sin límite, infinito cuantitativo, que Hegel llamaría el 
infinito malo. El análisis podría ser más detallado, pero bastan estos 
aspectos para indicar la corrupción en curso.

8  Cf. Patrick Viveret, «Do bom uso do fim de um mundo», en L. C. Susin y 
Joe Marçal Gonçalvez dos Santos (eds.), Nosso Planeta, nossa casa, Paulinas, São 
Paulo 2012, p. 31.
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V. El simulacro de Cristo, divino hecho carne,  
y el fetichismo de las cosas fascinantes

Se da por obvio que una de las características de la modernidad es 
la autonomía, el rechazo a fundamentarse en una trascendencia he-
terónoma. Así, la ciencia no procede de la revelación, sino de la 
observación, el poder no procede de Dios, sino del pueblo. Una so-
ciedad autorreferencial y fundada en sí misma es —con perdón por 
la redundancia— una sociedad sin fundamentos. Y esto se hace im-
practicable: sería flor o mariposa de un día. No obstante, si analiza-
mos con más atención, se trata aquí de una sociedad fundamentada 
en un simulacro de lo que es propio de Cristo: existe un mesianismo 
en el conocimiento científico, en la tecnología y en el mercado. Exis-
te una pneumatología oculta en el crecimiento y en el progreso. 
Existe una especie de eclesiología de la administración y de las orga-
nizaciones empresariales y de mercado con sus jerarquías. Existen 
rituales de archivo, demostración de fidelidad en los contratos, etc. 
En fin, se trata de un simulacro del Mesías.

A la pregunta sobre qué sería un buen gobierno, Lord Melbourne 
respondería a la reina Victoria: «Gobernar, majestad, es defender la 
salud de la moneda y la santidad de los contratos» —pacta sunt ser-
vanda—. El papa Francisco, con su dolorosa experiencia pastoral de 
una Argentina endeudada, desviste ahora esta santidad: «Creamos 
nuevos ídolos. La adoración del antiguo becerro de oro (cf. Ex 32,1-
35) encontró una versión nueva y cruel en el fetichismo del dinero 
y en la dictadura de una economía sin rostro» (EG 55). Hemos pa-
sado de la gracia a la producción a gran escala, al consumo y a la 
acumulación de una forma absurdamente perversa. Primero, la fas-
cinación del mercado, la promesa de salvación y felicidad en el con-
sumo de bienes a buen crédito; y, después, viene el pago de deudas 
y más deudas, con sacrificios expiatorios de pueblos enteros, debido 
a la «santidad de los contratos». Es el simulacro de todo lo que de-
bería ser cristiano por la gratuidad y por la bondad samaritana. Si-
guiendo el duro realismo de Iván Illich, los bienes de la modernidad 
podrían ser de hecho muy buenos, pero en la cruda realidad produ-
cen perversión. El ídolo fascinante y seductor está sentado en el 
trono de Cristo.
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En último análisis, la cuestión del Anticristo está relacionada con 
la economía de la salvación en el régimen de la encarnación del Hijo 
de Dios. El dogma de la persona del Hijo en dos naturalezas, de lo 
divino que se encarna en lo humano: aquí se halla el comienzo de 
todo. Non horruisti virginis uterum, canta la Iglesia en el himno Te 
Deum. Se trata de una osadía por el riesgo de tener que ser un grano 
de trigo que debe morir para fructificar, pero que tiene en sí la posi-
bilidad de la cizaña que debe cargar consigo hasta la recolección 
escatológica. Para Slavoj Žižek se trata de una «monstruosidad», la 
afirmación de un dios miserable9. Para Pablo es el escándalo de la fe 
cristiana (cf. 1 Cor 1,17-31). Pero esta monstruosidad fue la que 
permitió el complejo y ambiguo viraje antropocéntrico de la moder-
nidad, y hay autores, como Luc Ferry, que la valoran como un paso 
positivo para el viraje del teocentrismo al antropocentrismo. La in-
dividualidad moderna, para Luc Ferry, surge del doble dinamismo 
del camino de la misma fe cristiana y del dogma central del cristia-
nismo: lo divino se hizo humano para que lo humano se hiciera di-
vino. Vale la pena esta larga cita:

Por una parte, el «desencantamiento del mundo» o, mejor dicho, 
el vasto movimiento de humanización de lo divino que desde el siglo 
xviii caracteriza el auge del laicismo en Europa. En nombre del recha-
zo a los argumentos de autoridad y de la libertad de conciencia, el 
contenido de la Revelación no ha dejado de «humanizarse» en el trans-
curso de los dos últimos siglos. Tendencia esta contra la que el Papa 
multiplica las encíclicas. [...] Pero paralelamente, también asistimos a 
una lenta e inexorable divinización de lo humano, unida a este naci-
miento del amor moderno cuya especificidad nos han enseñado re-
cientemente a descifrar los historiadores de las mentalidades. Las 
problemáticas éticas más contemporáneas lo atestiguan: de la bioética 
a lo humanitario, es el hombre como tal quien aparece hoy como sa-
grado. [...] Desde ahora, el movimiento conduce del hombre a Dios y 
no a la inversa. La autonomía es la que debe llevar a la heteronomía, 
y ya no es esta última la que, al imponerse al individuo, viene a con-
tradecir a la primera. Los cristianos tradicionalistas verán en ello el 
signo supremo del orgullo humano. Los cristianos laicos, por el con-

9  Cf. Slavoj Žižek y John Milbank, A monstruosidade de Cristo. Paradoxo ou 
dialética?, Três Estrelas, São Paulo 2014.
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trario, podrán leer ahí el advenimiento de una fe por fin auténtica 
sobre el fondo de un eclipse de lo teológico-ético. [...] La trascenden-
cia, en efecto, no se niega en esta inversión de perspectiva. Incluso 
está inscrita, en concepto de idea, en la razón humana. Pero es desde 
la inmanencia respecto del sí, por mor del rechazo del argumento de 
autoridad, desde donde se manifiesta ahora a un sujeto que reivindi-
ca, por lo menos en el plano moral, un ideal de autonomía10.

Este optimismo consecuente, diferente de Feuerbach y de Nietzs-
che, sigue el mismo optimismo del marxista Ernst Bloch, que consi-
deraba el cristianismo como la «antropologización» de lo divino, 
fuente del valor trascendental de lo humano en la modernidad11. 

Pero la cuestión parece más compleja. Iván Illich también sugiere 
que la corrupción propia del Anticristo está directamente relaciona-
da con la encarnación del Verbo. Por eso, solamente los cristianos 
pueden engendrar este monstruo, una especie de doble vertiente en 
el rostro de Cristo. Es la mundanidad, revestida de ricos adornos, 
alimentada por deseos de poder y de hacer carrera, organizada por 
simonía y autoritarismo, la que desfigura el verdadero rostro de Cris-
to, expulsándolo y colocándose en su lugar. Illich decía claramente: 
¿habría abierto la encarnación del Verbo el espacio para una maldi-
ción tan grande? ¿Es la señal de contradicción ante la cual se produ-
ce la perdición y no solamente la salvación? 

VI. A cada mal su remedio

Con la secularización del mesianismo, que hoy se encuentra en la 
economía, en la tecnociencia, en el mercado y en el consumo, lo que 
estaba oculto, como afirma Pablo a los tesalonicenses, puede apare-
cer ahora descaradamente. Los pocos que son muy ricos no necesi-
tan ya tener vergüenza y esconderse de la multitud de los pobres. 
Los que manipulan las políticas a su favor no necesitan mentir más 

10  Luc Ferry, El hombre-dios: el sentido de la vida, Tusquets, Barcelona 1997, 
pp. 50-52.

11  Cf. Jürgen Moltmann, Dios en la creación, Sígueme, Salamanca 1987, pp. 
56-59.
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para esconder sus intereses propios. No existe ya una autoridad sa-
grada o divina que pese sobre sus conciencias. Esta desfachatez sin 
vergüenza es, paradójicamente, la medida colmada que podrá ser el 
comienzo del remedio. Al revelarse y transparentarse lo que está 
oculto, ya sin pudor y sin posibilidades de ocultarse —tal es su 
enormidad—, también comienza a perder su fuerza.

Pero también en la Iglesia: la pérdida de poder y la renuncia a 
considerarse una entidad ontológico-jurídica por encima de las ca-
bezas de las personas de carne y hueso, con el reconocimiento de 
que la Iglesia son las personas y las comunidades con su fragilidad y 
posibilidad de corrupción, abre espacio para la confesión de los pe-
cados y para la conversión, liberando de la falsa conciencia y reto-
mando un proceso de vuelta a las fuentes.

No obstante, el realismo de la encarnación exige que se acepte con 
paciencia y vigilancia que el trigo crezca con la cizaña. No hay que 
escandalizarse demasiado de la posibilidad de que la cizaña penetre 
hasta el centro de la Iglesia: el Papa también se confiesa, también 
tiene malos pensamientos. Y lo que salva es la gracia de Cristo.

Las instituciones son necesarias; forman parte del régimen onto-
lógico del ser humano en sociedad. Pero, al igual que la ley del sába-
do, las instituciones no están por encima del ser humano, sino que 
son como plataformas por donde encontrarnos, pavimentadas y re-
formadas por nosotros mismos. Deben cuidarse, pues pueden enfer-
mar, y, entonces, enferman y contaminan a todos los que entran en 
contacto con ellas. Por eso necesitan curarse y reformarse. La histo-
ria de las corrupciones en la Iglesia viene normalmente acompañada 
o seguida por una historia de reformas y de vueltas a las fuentes. Los 
papas reformadores, justamente en su calidad de cabezas de la insti-
tución, son los papas más recordados. Y, como decía Juan Pablo I a 
los periodistas en una entrevista colectiva, la historia de la Iglesia no 
es propiamente la historia de los papas, sino la historia de los santos. 

(Traducido del portugués por José Pérez Escobar)
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LA VIGENCIA DE LA TRADICIÓN PROFÉTICA  
Y SAPIENCIAL CONTRA LA CORRUPCIÓN,  

Y EL PECADO ESTRUCTURAL

En este artículo la autora analiza la vigencia de los discursos pro-
féticos y sapienciales utilizando al profeta Miqueas y al sabio Qo-

hélet como ejemplos de denuncias a la corrupción. Ambos discursos 
aluden a una realidad donde los gobernantes, dirigentes y poderosos 
abusan de su posición «torciendo el derecho» para beneficio propio, 
con consecuencias deplorables para los pobres. Sin embargo, las pro-
puestas para hacer frente a la corrupción divergen debido, no solo al 
género literario, sino al contexto socioeconómico. Su vigencia, por lo 
tanto, dependerá del contexto desde donde se leen los textos. Final-
mente la autora analiza las categorías de pecado estructural y ley en 
la carta a los Romanos como plataformas propicias que explican la 
recurrencia y autovalidación de la corrupción.

La corrupción, según Napoleón Saltos Galarza, «Es un sistema 
de comportamiento de una red en la que participan un agente 
(individual o social) con intereses particulares y con poder de 
influencia para garantizar condiciones de impunidad, a fin 
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de lograr que un grupo investido de capacidad de decisión de fun-
cionarios públicos o de personas particulares realicen actos ilegítimos 
que violan los valores éticos de honradez, probidad y justicia, y que 
pueden también ser actos ilícitos que violan normas legales, para ob-
tener beneficios económicos o de posición política o social, en perjuicio 
del bien común»1.

En la Biblia encontramos varias tradiciones que atacan la corrup-
ción. Las más recurrentes son la profética y la sapiencial; la tradición 
sacerdotal, con sus leyes, también la prohíbe al legislar, contra el 
soborno (Ex 23,8). La crítica la hacen de manera diferente, y en 
distintos momentos históricos. 

Pero la corrupción no es un acto aislado de una persona malinten-
cionada, la corrupción requiere de un contexto específico favorable, 
donde las instituciones y las leyes se presten para llevarla a cabo2. 
Pablo, en Romanos, logra captar la realidad compleja y las prácticas 
humanas de injusticia que proceden de la codicia. Estas construyen 
un sistema pecaminoso que se vuelve contra el mismo ser humano.

En este artículo analizaremos algunos elementos de las tradiciones 
profética y sapiencial, con el fin de ver su vigencia para la lucha 
contra la corrupción que se ha convertido en una epidemia hoy. Los 
casos concretos los tomamos de Miqueas y Qohélet. Posteriormente 
analizaremos en la carta a los Romanos las categorías paulinas de 
pecado estructural y ley que explican teológicamente la recurrencia 
y autovalidación de la corrupción. 

I. El ataque de los profetas a la corrupción

El profetismo bíblico surge con la monarquía, pero no del lado de 
ella, sino desde una perspectiva crítica. Los gobernantes buscaban el 
apoyo de los profetas para legitimar sus acciones, pero es evidente 
que los profetas enviados por Dios, que se contraponen ellos mismos 

1  Ética y corrupción. Estudio de casos. Informe final del proyecto Ética y 
corrupción. Proyecto Responsabilidad/Anticorrupción en las Américas, 1989, 
p. 42. El subrayado es nuestro.

2  Ibíd., p. 46.
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a los llamados «falsos profetas», tuvieron siempre una posición críti-
ca y libre ante las autoridades, y vivieron en permanente tensión con 
las instituciones políticas y religiosas3. Uno de los problemas mayores 
que atacaron fue la corrupción entre los gobernantes, jueces, sacer-
dotes, profetas asalariados y los ricos. Los elementos recurrentes que 
intervienen en la denuncia son justamente los subrayados en la defi-
nición de corrupción con la que iniciamos este artículo: líderes con 
influencia y poder se dejan guiar por intereses propios para obtener 
beneficios económicos; se alejan de los valores éticos de honradez y 
justicia; sus actos son ilegítimos porque violan las normas. Para los 
profetas, quienes salen afectados son generalmente los pobres. 

Miqueas, profeta del siglo viii, contemporáneo de Amós, Oseas e 
Isaías, exclama:

Sus jefes juzgan por soborno, sus sacerdotes enseñan por sala-
rio, sus profetas vaticinan por dinero, y se apoyan en Yahveh di-
ciendo: «¿No está Yahveh en medio de nosotros? ¡No vendrá sobre 
nosotros ningún mal!» (Miq 3,11)4.

La codicia del dinero lleva fácilmente a la corrupción. Se espera 
que los dirigentes practiquen justicia, misericordia y humildad 
(6,8), pero lo que hacen es obtener riqueza mal habida (6,10), por-
que usan pesas falsas y balanzas adulteradas (6,11). Los corruptos 
son los que engañan y mienten (6,12; Sal 101,7). En Miq 7,3 se 
observa la red en este comportamiento corrupto. El texto hebreo 
presenta dificultades pero el sentido de perversión de valores es cla-
ro5. Las autoridades, como los jefes y los jueces, no hacen lo que les 
corresponde, es decir, actuar con justicia, sino que piden sobornos 
(šilûm), y las personas ricas y poderosas les dicen a las autoridades lo 
que su «alma» (nafšô) desea, y así todos juntos tejen (y‘abtûhạ) con-
diciones de complicidad para que se haga lo que los poderosos quie-

3  Carlos Mesters, y equipo de la CRB, La lectura profética de la historia, Dabar, 
México D.F. 1997, p. 22 (trad. del portugués por José María Hernández, A 
leitura profética da historia, Loyola, São Paulo 1992). 

4  Utilizamos la Biblia de Jerusalén. 
5  En hebreo la primera parte del versículo está inconclusa, solo dice que el 

oficial o príncipe pide y el juez pide soborno. De allí que varias versiones 
traduzcan que el príncipe y el juez piden soborno o recompensa. 
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ren. El profeta inicia el verso con un sarcasmo: «Son expertos en hacer 
el mal» (literalmente: «Sus dos manos están adiestradas para hacer el 
mal»). En Miq 3,9 el profeta utiliza el término y ‘aqišû para denun-
ciar la desviación de las autoridades. El término implica distorsión, 
perversión, falta de integridad en cualquier cosa que se hace o se 
piensa6. Alude al corrupto que actúa de manera fraudulenta y des-
honesta. Contrapone la corrupción con la justicia (mišpạṭ) en el sen-
tido de «derecho», término que a menudo es intercambiable con 
zędęq, «justicia», desde la perspectiva ética. Con duras palabras di-
ce que las autoridades detestan la justicia (mišpạṭ) y pervierten lo 
justo. Los profetas le echan en cara a las autoridades que se han 
apartado de la alianza. El derecho en la torah prohíbe el soborno: 
«No recibas regalos (en el sentido de sobornos, šoḩad), porque el 
regalo ciega a los perspicaces y pervierte las causas justas (zadîqîm)» 
(Ex 23,8). Pareciera que el movimiento que lleva al desastre y donde 
la corrupción tiene un rol fundamental es así: gente con poder codi-
cia, después acepta sobornos y en consecuencia tuerce el derecho.

En Miqueas, las autoridades y las personas con influencia son los 
que codician tierras y casas, las roban y se las apropian con violencia 
y de manera ilegal (Miq 2,2; cf. 1 Sm 8,3), como en el caso del rey 
Acaz, que se apropió la viña de Nabot con medios ilegales, con causas 
y testigos falsos que llevaron a Nabot a la pena de muerte (1 Re 21,1-
16). Las consecuencias del soborno recaen generalmente en los po-
bres y sin poder. En Isaías 1,23 leemos: «Tus jefes, revoltosos y aliados 
con bandidos. Cada cual ama el soborno y va tras los regalos. Al huér-
fano no hacen justicia, y el pleito de la viuda no llega hasta ellos». Lo 
mismo observamos en Ezequiel 22,12. Miqueas escribe también con-
tra los representantes de la religión, como los sacerdotes y los profetas 
asalariados, pues estos no fueron capaces de enfrentar al Estado ni a 
las demás instituciones, ni a los ricos7. Profetizaban lo que ellos que-
rían oír. Decían: ¡Todo está bien! Tenemos paz y Dios está con noso-
tros (3,5-11). Él, en cambio, siente el llamado de Dios y la fuerza de 

6  Reinier de Blois, Towards a New Diccionary of Biblical Hebrew based on 
Semantic Domains, UBS, 2000.

7  Edesio Sánchez, Esteban Voth, Marlon Winedt, Denuncias de ayer que 
incomodan hoy. El mensaje del profeta Miqueas, SBU, Miami 2008, p. 12.
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su espíritu para denunciar abiertamente y con valentía la opresión y la 
perversión del derecho (3,8-9). El arma de Miqueas es el uso de la 
palabra; su trinchera son poemas llenos de metáforas apasionadas 
contra las injusticias y el fraude (véase Miq 3,2-3). Miqueas, como 
todos los profetas, arriesgó la vida por confrontar directamente a las 
autoridades. 

II. El discurso sapiencial de Qohélet frente a la corrupción

En la tradición profética los corruptos son los malos, a quienes 
Dios va a castigar, y las víctimas de la corrupción son los pobres, de 
quienes Dios tiene compasión. Para muchos este discurso es algo 
simplista, que no ve la complejidad de la realidad y le da poca im-
portancia a lo cotidiano. Qohélet, sin darle la espalda a la maldad 
del mundo, llama a cuidar la vida en la cotidianidad. El sabio no 
oculta la inversión de valores de su sociedad, le repugna que el 
mundo «bajo el sol» esté invertido, pues en los tribunales en lugar 
de dictar sentencia justa (mišpạṭ) se tuerce la justicia (zędęq). Qo 3,16 
observa la perversidad de quienes ostentan el podery oprimen con 
violencia, y está consciente del llanto de los oprimidos que no tienen 
quién les consuele (4,1-2). También sabe que hay una red de com-
plicidad corrupta entre las mismas autoridades, causantes de la 
opresión; en 5,8 afirma: «Si en la región ves la opresión del pobre y 
la violación del derecho (mišpạṭ) y de la justicia (zędęq), no te asom-
bres por eso. Se te dirá que una dignidad vigila sobre otra dignidad, 
y otra más digna sobre ambas». La mentira es que todo eso se hace 
invocando el interés común y el servicio al rey (5,8). El amor al di-
nero es el problema fundamental, porque nunca hay un hasta aquí 
(5,9). La impunidad agrava la situación cuando se da largas al asun-
to; en 8,10-11 señala que es un absurdo el «que no se ejecute en 
seguida la sentencia de la conducta del malo, con lo que el corazón 
de los humanos se llena de ganas de hacer el mal». 

Pero Qohélet no denuncia la injusticia ni la corrupción al estilo 
de los profetas. Su tiempo es otro, sin alternativas cercanas; los 
tiempos pasados y futuros son impenetrables (7,10; 6,12; 8,7). So-
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lo insta a vivir el presente; un presente que lo clasifica como absur-
do (hębęl)8.

El sabio debe saber cómo moverse en ese mundo invertido, donde 
al malo le va bien, y al bueno, mal (8,14). Debe saber cómo y cuán-
do actuar, «porque todo asunto tiene su cuándo y su cómo. Pues es 
grande el peligro que acecha al ser humano» (8,6). Para Qohélet no 
es el mejor tiempo para hablar contra los gobernantes porque por 
todas partes hay espías (10,20). Por eso aconseja actuar sabiamente, 
con cuidado (11,6-7) y no andar solos (4,9-12). Y al mismo tiempo 
propone disfrutar bien de la vida cuando se puede, comiendo, be-
biendo, pasándola bien con la persona que se ama (9,7-9; cf. 3,12-
13,22; 5,18), pues eso es bien merecido por el trabajo esclavizante 
(‘ạmạl). La vida es don de Dios que se debe disfrutar. En esos mo-
mentos donde no se conoce el futuro (8,7), no se recomienda volver 
al pasado (7,10) y se vive en medio de lo absurdo, pareciera que lo 
único seguro es confiar en la gracia de Dios mientras se hace bien lo 
que se puede (7,18-20) con sabiduría, a la espera de tiempos mejo-
res. Porque todo tiene su tiempo y su hora (3,1-8). Al sabio le toca 
discernir los tiempos para soportar lo absurdo de lo que sucede bajo 
el sol y sobrevivir con dignidad. 

La clave para entender tanto el discurso de Miqueas como el de 
Qohélet la dan los contextos sociopolítico y económico en los cuales 
surgen9. Su vigencia actual depende también de las circunstancias 
propias del contexto en el cual se vive. Para algunos será más efecti-
va la tradición profética; para otros, la sapiencial, propia de Qohélet.

8  Otro significado transferido que envuelve una decepción en extremo 
puede ser «porquería». Elsa Tamez, Cuando los horizontes se cierran. Relectura de 
Eclesiastés o Qohélet, DEI, San José 1990, p. 20-21.

9  Miqueas profetiza entre 725 a 701, durante el reinado de Ezequías. 
Denuncia la corrupción de los gobernantes tanto del reino del Norte como del 
Sur. A nivel internacional, Salmanasar V del Imperio asirio había arrasado con 
Samaria (2 Re 17,1-6; 18,9-11); y Judá se había convertido en un satélite de 
Asiria pagando tributos (E. Sánchez…, ibíd., p. 11). Qohélet surge en el siglo iii, 
durante el reinado de los Tolomeos en Alejandría. Ocurre durante un cambio de 
época en la cual la novedad está presente en todos los niveles, pero las injusticias 
y el trabajo esclavizante no se pueden ocultar (Elsa Tamez, ibíd., pp. 23-26).
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No obstante, nuestro mundo globalizado exige un análisis más 
profundo que toque lo sistémico en la manifestación de la corrup-
ción. Jorge R. Etkin analiza la perversidad de los sistemas y la co-
rrupción institucionalizada. Para él, el estudio de la perversidad en 
los sistemas y organizaciones consiste en «descorrer el velo que 
oculta a la injusticia y la desigualdad detrás de la ideología, el dog-
ma, la hipocresía, el doble discurso, la persuasión o la mentira insti-
tucional»10, porque, señala, las injusticias cometidas y los actos de 
corrupción no son hechos transitorios ni aislados, sino recurrentes, 
que se refuerzan y autoconvalidan; además se prestan para ver la 
trama de lo perverso y su racionalidad destructiva. Para Etkin «esta 
es algo que se construye internamente, no como un determinismo 
natural o externo a la organización»11. Los círculos viciosos, la im-
punidad de los actos perversos y el desamparo de las víctimas con-
firman esa racionalidad desviada. No hay una voluntad expresa de 
hacer daño, sino que, como Etkin mismo lo expresa, la misma trama 
hace posible «la mentira de la verdad», y «lo malo de lo bueno»12. 
La corrupción encuentra terreno fértil en la misma organización, y 
estructura sociopolítica y económica cuyos mecanismos de funcio-
namiento pueden fácilmente desviarse legalmente. Los casos de co-
rrupción denunciados, o incluso las sanciones públicas a los corrup-
tos, no permiten ver que a menudo el problema está en el mismo 
funcionamiento de las instituciones, como desviaciones o deforma-
ciones de lo estructural. Siempre hay «espacios o brechas» que son 
cubiertos por procesos desviados o perversos13. El análisis de Etkin 
permite ingresar a la carta a los Romanos desde la óptica de lo per-
verso, lo cual ayuda a ir más allá de los casos concretos denunciados 
por los profetas. 

10  La doble moral de las organizaciones. Los sistemas perversos y la corrupción 
institucionalizada, McGraw Hill, Madrid, p. xix.

11  Ibíd., p. xx.
12  Ibíd., p. 5.
13  Ibíd., p. 253.
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III. El pecado y la ley en Pablo

Hay una diferencia entre la crítica de los profetas y la crítica de 
Pablo a la realidad corrupta. Pareciera ser que para los profetas la 
situación puede cambiar si se controla la codicia que surge del cora-
zón, si hay un volverse a Dios, o si se cumple a cabalidad con la ley 
mosaica. Para Pablo, en Romanos, esto no es suficiente. Hay una 
realidad dominada por un poder sistémico que potencializa esa con-
dición humana que se expresa en la codicia. Pablo llama pecado a 
ese poder sistémico. Para que funcione el sistema pecaminoso nece-
sita de una ley, porque a través de ella funciona legítimamente, sin 
remordimiento de culpa14. Sabemos hoy que no tenemos el proble-
ma de la ley mosaica ni de la circuncisión, aspectos centrales en las 
disputas teológicas que Pablo tenía con los judaizantes. Pero Roma-
nos puede ser releído a la luz de otros problemas actuales, como la 
codicia, la corrupción y la inversión de los valores éticos. 

El tema central en Romanos no es el pecado, sino la justicia de Dios 
(dikaiosynæ tou theou) según 1,16-17, pero antes de hablar de ella 
Pablo se ve obligado a analizar la razón por la cual se manifiesta la 
justicia de Dios. Esa razón son las prácticas de injusticia (adikia) que 
produce el pecado (amartia). De esta situación previa a la revelación 
de la justicia de Dios, que libera de la ley del pecado y de la muerte 
(8,2), nos concentramos en esta sección del artículo. 

El pecado es una realidad invertida producida por la misma prác-
tica de injusticias de los seres humanos. Por eso Pablo no habla de 
pecado sino hasta el capítulo 3,9. Y lo menciona en singular (hamar-
tia), habla del pecado y no de pecados. Este hecho lleva a ver el pe-
cado como un poder que esclaviza al mismo ser humano, quien es 
víctima y cómplice. En 1,18 lo anuncia como una realidad invertida 
que Dios rechaza: «La ira de Dios se revela desde el cielo contra toda 
impiedad e injusticia (adikia) de los seres humanos que detienen con 
injusticia (adikia) la verdad». El versículo repite dos veces injusticia, 

14  Partes de esta sección las presenté en mi ponencia: Elsa Tamez, «Poverty: 
Unrestricted Greed and Structural Sin», dictada en el congreso sobre Biblia y 
Justicia en la St Ambrose University, en Iowa, EE. UU., mayo de 2013 (St. 
Ambrose Conference on Bible and Justice).
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y lo hace en sentido ético. Son las prácticas de injusticia las que re-
tienen (katehontøn) la verdad (alætheian). En otras palabras, a la in-
justicia se le llama justicia; a la mentira, verdad. Los dos primeros 
capítulos de Romanos se dirigen a todos los pueblos (judíos y genti-
les) como los causantes de la inversión de valores a través de las 
prácticas de injusticia. Tres veces menciona que, en lugar de hacer 
esto…, ellos hicieron aquello, por eso Dios los dejó a merced de sus 
actos (Rom 1,23-28). Insiste en que todos han pecado, sin excep-
ción, incluso aquellos que se dejan guiar por la ley buena (2,17-23).

El contenido del pecado lo da en 1,29-32 y 3,10-18 cuando habla 
de que todos «están llenos de toda clase de injusticia, perversidad, 
avaricia y maldad… (1,29)»; y que no hay ni un justo ni aún uno 
(3,10). Obviamente había personas buenas y honradas, pero dentro 
de un sistema corrupto, dominado por el pecado, todos son arras-
trados por la lógica pecaminosa; las buenas intenciones y las leyes 
buenas quedan impotentes.

En Romanos no se puede hablar de pecado sin hablar de ley, pues, 
como Pablo mismo dice, el pecado está muerto sin la ley, el pecado 
cobra vida por la ley (7,8b). Por eso Pablo no tiene reparos en afir-
mar que el poder del pecado está en la ley. El capítulo 7 lo dedica a 
la participación de la ley en la manifestación del pecado. Allí obser-
vamos que el problema no es de la ley en sí, sola; ella es justa (7,12), 
es dada para que los humanos puedan convivir sin que se maten. El 
problema es la relación funesta del pecado y la ley. En 7,10-11 Pablo 
escribe: «Y hallé que el mismo mandamiento que era para vida, a mí 
me resultó para muerte, porque el pecado, aprovechándose del 
mandamiento, me engañó, y por él me mató». Bajo un sistema peca-
minoso, en el momento en que la persona se somete a la ley, su yo se 
aliena porque no interviene el discernimiento sino simplemente el 
cumplimiento ciego de la ley. Por eso dice Pablo que bajo la ley, so-
metida al pecado, se hace lo que no se quiere hacer, sino lo que se 
odia (7,15). Los versículos 7,7-13 explican la relación funesta entre 
pecado y ley, así como la consecuente aniquilación de la conciencia 
del sujeto. Pero hay más, los versículos 7,14-24 exponen la relación 
desafortunada entre el pecado y el ser humano, o, mejor, la condi-
ción humana. Obsérvese que en ambos casos el problema funda-
mental no es ni la ley ni el ser humano, sino el pecado estructural 
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(hamartia) que convierte a la ley y a los deseos humanos en sus 
mecanismos para ser efectivo y mostrar su poder destructor y mor-
tífero.

Al presentar el pecado como un sistema pecaminoso que se apro-
vecha de la ley y de la condición humana, la conversión del corazón 
del individuo para frenar la corrupción no basta; la única salida es la 
intervención de otra lógica diferente que oriente la mente y las prác-
ticas. Se trata de otra justicia diferente, independientemente de la ley. 
Él la llama justicia de Dios (3,21), que es la justicia de la gracia. Pro-
pone una nueva creación que exige morir al pecado (al sistema peca-
minoso) y orientar la vida no siguiendo las exigencias de la ley absor-
bida por el pecado, sino el régimen de la gracia, donde prima la 
misericordia y el discernimiento que favorece la vida propia y su en-
torno social. En esta otra manera de vivir la ley, las instituciones, las 
tradiciones, toda lógica de ley estaría al servicio de la vida y no al 
revés. En concreto, la invitación entonces no es solo a frenar la codi-
cia que lleva a la corrupción, y seguir en la misma lógica del dominio 
del pecado (6,1-2), sino a salir de esa lógica sistémica que produce la 
codicia sin límites, donde la corrupción permea las instituciones y las 
relaciones; y a desarticular lo negativo de esa trama perversa. La gra-
cia y misericordia serían los criterios básicos que ayudarían a salir de 
la lógica perversa del dominio de lo que Pablo llama pecado.
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Norbert Reck *

¿SE PUEDE COMPRAR A DIOS?
Búsqueda de huellas

Es Dios sobornable? ¿Se «le» puede inducir a la acción con 
ofrendas y servicios? ¿Es la práctica arcaica del sacrificio una 

actividad para relacionarse con Dios según el principio del do ut des 
(te doy para que tú me des)? El artículo muestra, mediante textos 
bíblicos que concuerdan entre ellos, que Israel desarrolla su teolo-
gía del sacrificio precisamente en contraposición a estas ideas, y, 
por consiguiente, ya muy pronto rompe con la lógica del intercam-
bio. En la tradición cristiana arraigaron mucho menos estas ideas, 
pero fueron trascendentes para una espiritualidad más consciente 
de sí misma y más libre.

¡Hola, Virgen María!», exclama él, «bien conoces a mi mujer, María, 
que cada sábado por la tarde trae aceite para encender tus lamparillas. 
Desde hace tres días y tres noches se retuerce de dolor y te pide ayuda. 
¿No la oyes? Creo realmente que te has quedado sorda. [...] ¡Si no fueras 
la Madre de Dios ya te enterarías de lo que es sentir este garrote!

Nikos Kazantzakis

* Norbert Reck nació en 1961. Es doctor en Teología y responsable de la 
edición alemana de Concilium. Es miembro del departamento «Judíos y cristia-
nos» en el Zentralkomitee der deutschen Katholiken. 
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nach Auschwitz (1998); Abenteuer Gott. Den christlichen Glauben neu denken 
(2003); Beim Gehen entsteht der Weg. Gespräche über das Leben vor und nach Aus-
chwitz (en colaboración con Hanna Mandel, 2008). 

Dirección: Arndtstr. 5, 80469 München (Alemania). Correo electrónico: 
norbert.reck@mnet-mail.de
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No pasa un día sin tener noticias de casos de corrupción. 
Desde que me he puesto a escribir sobre el tema me re-
sulta más claro que los casos de corrupción se han con-
vertido en el ruido de fondo de nuestra civilización; 

ningún país, ninguna región, parece librarse de ella. La corrupción 
corroe el centro de nuestra vida, socava las estructuras legales y des-
truye la democracia y nuestras relaciones con los demás. ¿Controla 
también nuestro comportamiento con Dios?

Recurriendo a la novela Zorba el griego de Kazantzakis podría de-
cirse que la escena citada1 representa, en su exageración grotesca, 
una excepción, pero su núcleo da en el blanco de una práctica muy 
extendida. Los intentos de las personas por inducir a Dios y a los 
santos a intervenir en favor de sí mismos, a conseguir de ellos pro-
tección y ayuda, mediante ofrendas, oraciones, rituales o votos, es-
tán muy extendidos en el cristianismo, también en la actualidad. En 
la antigua Roma se denominaba a este principio do ut des; y antes de 
llegar a ser un principio general del derecho (quid pro quo, algo a 
cambio de algo), se refería a que uno esperaba algo concreto de los 
dioses cuando les ofrecía un sacrificio. Estas expectativas se encuen-
tran en la mayoría de las religiones, desde los comienzos en la pre-
historia hasta el presente2, y tienen un gran peso en lo que se enten-
día y aún se entiende en general por religión. 

«Te doy para que tú me des», así lo aprendieron los seres humanos, 
y así lo transmitieron mediante sus prácticas religiosas, dando por 
supuesto que no era nada malo. Sin embargo, este comportamiento 
puede caracterizarse como una forma de corrupción, o, más precisa-
mente, como un intento de corrupción: uno se acerca a una institu-
ción poderosa e intenta inducirla, con ofrendas, contribuciones o pro-
mesas, a que intervenga según sus propios deseos. No se trata de un 
derecho o de unas exigencias legítimas, sino de unas «gracias» espe-
ciales, que deben pagarse con dones particulares. Quienes piden se 
comportan como súbditos, los que dan actúan de soberanos, y la tran-

1  Nikos Kazantzakis, Alexis Sorbas, Rowohlt, Hamburgo 1995, p. 52 (trad. 
esp.: Zorba el griego). 

2  Cf., por ejemplo, Peter Antes, Grundriss der Religionsgeschichte. Von der 
Prähistorie bis zur Gegenwart, Kohlhammer, Stuttgart 2006.
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sacción realizada define el comportamiento de ambos como una rela-
ción de supremacía y subordinación, de poder y sometimiento. 

Lo anterior suscita cuestiones; la primera es la siguiente: ¿es esta 
«práctica de la fe» una aberración totalmente extraña al «auténtico» 
cristianismo o forma parte integrante de la religión cristiana? La se-
gunda: ¿son esencialmente todos los sacrificios, dones y actividades 
piadosas, como creían los reformadores, intentos de sobornar a 
Dios, y, por tanto, reprobables?3 ¿Proceden de una praxis sacrificial 
que habría que rechazar en su totalidad? Y finalmente: ¿existe una 
salida a la humillación de sí en la que el ser humano se sitúa cuando 
pide algo a un poder sagrado mediante unos dones? ¿Hay que ame-
nazar violentamente a la Virgen con el garrote para defender la pro-
pia honra y dignidad? 

Para responder a estas preguntas me ciño en lo que sigue a unos 
puntos de referencia esenciales sobre el tema que encontramos en la 
Biblia, sin pretensiones exhaustivas y sistemáticas, sino, más bien, 
con talante de interrogación y meditación, sin perder de vista que el 
punto de partida se encuentra en mi tiempo.

¿Sacrificio o manipulación?

En la Biblia ha dejado notables huellas el tema de la posible mani-
pulación de Dios. Se encuentra en relación directa con la práctica 
sacrificial y fue en relación con ella cuando Israel vio claramente la 
enorme importancia de excluir esta idea, es decir, la necesidad de 
ofrecer carne, pan, frutos y bebidas a una divinidad para cuidarla 
con alimentos suficientes y de este modo asegurarse su benevolen-
cia. Esta práctica era normal en la religión de la cercana Babilonia y 

3  Cf., entre muchos otros ejemplos posibles, la máxima de Lutero «Hay que 
dar, pero no sobornar, ni a Dios ni a los hombres», en Luthers Evangelien-Ausle-
gung, vol. 2: Das Matthäus-Evangelium Kapitel 3–25, Vandenhoeck & Ruprecht, 
Gotinga 41973, p. 129. Cf. también Bo Christian Holm, Gabe und Geben bei 
Luther, De Gruyter, Berlín 2006, p. 176; Jürgen Werbick, «Erlösung durch Op-
fer? – Erlösung vom Opfer?», en Magnus Striet y Jan Heiner Tück (eds.), Erlö-
sung auf Golgota? Der Opfertod Jesu im Streit der Interpretationen, Herder, Fribur-
go de Brisgovia 2012, pp. 59-81, aquí p. 74.
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podría haber jugado una función importante durante las épocas más 
antiguas de la historia de Israel4. En contra de ella se sitúa el poeta 
del Salmo 50: nadie puede regalar nada a Dios, puesto que la tierra y 
cuanto contiene pertenecen a él. Dios puede abastecerse a sí mismo 
en el caso de que «él»5 tuviera necesidad. Y el salmista deja que Dios 
lo exprese con sus propias palabras:

Escucha, pueblo mío, y hablaré; Israel, contra ti yo testifico: Yo 
soy Dios, tu Dios. No te reprendo por tus sacrificios, pues tus ho-
locaustos están siempre ante mí. No tomaré el becerro de tu casa, 
ni el macho cabrío de tus corrales, pues mías son las fieras del 
bosque y el ganado de los montes de pastoreo; conozco cada ave 
[…]. Si tuviera hambre no te lo diría, pues mía es la tierra y cuanto 
la llena (Sal 50,7-12).

No se trata aquí expresamente de una simple crítica a la praxis 
sacrificial, sino de un rechazo de la «opinión de que Dios necesita 
ofrendas y está satisfecho con ellas»6. Dios deja claro que no depen-
de en absoluto de los sacrificios u ofrendas de Israel, entendidas 
estas como «suministro de mercancías». Dios no necesita carne de la 
ganadería de los hombres. El hecho de que Dios se dirija directa-
mente a Israel nos indica que las ideas mencionadas no solo se cul-
tivaron entre los babilonios, sino que fueron adquiriéndose cada vez 
más en Israel. Por lo visto, de vez en cuando es necesario criticar la 
recaída en las propias prácticas superadas y recordar el nivel diferen-
te de la teología sacrificial de Israel:

¡Ofrece a Dios como sacrificio tu agradecimiento y cumple tus 
votos al Altísimo! Invócame en tiempo de angustia, yo te salvaré y 
tú me darás gloria (Sal 50,14-15).

4  Cf. Klaus Koch, «Opfer», en íd. et al. (eds.), Reclams Bibellexikon, Reclam, 
Stuttgart 62000, p. 374.

5  Es evidente, como se sabe, que Dios no es un «él». No obstante, en lo que 
sigue encontraremos el pronombre masculino, por una parte, para no cortar 
ahistóricamente el vínculo con los textos de nuestra tradición, y, por otra, por-
que somos conscientes de que este pronombre es insuficiente. Otros pronom-
bres podrían alimentar la ilusión de que contamos con una expresión «mejor».

6  Beat Weber, Werkbuch Psalmen. Die Psalmen 1 bis 72, Kohlhammer, Stutt-
gart 2001, p. 230.
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El sacrificio de acción de gracias —entendido no solo como un 
agradecimiento interior, sino como sacrificio concreto— se mencio-
na aquí como una idea contraria a la praxis mercantilista criticada: 
es un testimonio público de agradecimiento a Dios por su benevo-
lencia, ayuda y protección; alegre recuerdo de la alianza hecha con 
Dios y renovación de esta alianza (v. 5). Dios no quiere mercancías, 
sino la unión de su criatura a él. Esto se muestra aún más claramen-
te en la promesa de que Dios salvará a aquellos que en su angustia 
se dirijan a él. Se trata de una promesa incondicional, es decir, no 
hay que ofrecerle nada por adelantado; Dios solo quiere ser glorifi-
cado porque hace el bien a los seres humanos.

En el libro del Éxodo, tras una instrucción sobre la celebración de 
los sacrificios en Israel, cuyo significado «no puede infravalorarse»7, 
podemos descubrir algo de esta teología, aun cuando el pasaje suena 
en primer lugar como una pura prescripción referida a la realización 
del culto:

Hazme un altar de tierra en el que me ofrecerás tus ovejas, tus 
cabras y tus vacas, como holocaustos y sacrificios de comunión. 
Vendré y te bendeciré en cualquier lugar donde yo quiera que se 
recuerde mi nombre (Ex 20,24).

Tras estas palabras se encuentra el significativo mensaje de que «la 
llegada de Dios no está limitada a un pasado mítico, tal como se des-
cribe en los primeros capítulos del Génesis», sino «que Dios se hace 
presente siempre cuando y donde quiera que se le haga un sacrifi-
cio»8. La acción sacrificial es un acto de reflexión sobre Dios, un 
acto de la «dedicación de todo lo terrenal a Dios»9, según la formu-
lación ortodoxa judía del rabino Samson Raphael Hirsch (1808-
1888), y este acto induce a Dios a encontrarse con su pueblo.

7  Alfred Marx, «Opferlogik im alten Israel», en Bernd Janowski y Michael 
Welker (eds.), Opfer. Theologische und kulturelle Kontexte, Suhrkamp, Fráncfort 
del Meno 2000, pp. 129-149, aquí p. 131.

8  Marx, Opferlogik, p. 132.
9  Samson Raphael Hirsch, Der Pentateuch. Übersetzt und erläutert. Zweiter 

Teil: Exodus, J. Kauffmann, Fráncfort del Meno 1893, p. 221 (trad. ingl.: Hirsch 
Commentary on the Torah, Judaica Press, Nueva York 1962).
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Pero, al mismo tiempo, el texto deja claro que Dios no se ve obliga-
do a hacerse presente por el ritual del sacrificio, sino que es libre para 
que se le recuerde en el marco de un sacrificio solemne. Dios no se 
somete a ningún rito mágico y no se deja comprar. El hecho de que se 
le ofrezcan sacrificios tiene incluso un significado completamente 
opuesto. Ni Dios necesita el sacrificio, ni se da a entender que los 
hombres necesiten un animal al que matar simbólicamente en lugar 
de un hombre para poder mantener la paz entre ellos. Los animales 
mencionados en este texto remiten a algo diferente: «Los animales que 
se inmolan a Dios como sacrificio —ovejas, cabras y vacas— son sen-
cillamente los más importantes del ganado que se mata en ocasiones 
especiales, como las fiestas o la llegada de un huésped, y se preparan 
para un banquete»10. Es decir, que la celebración sacrificial, que en 
Israel debe ser determinante, tiene la forma de un banquete. La carne 
no se presenta a Dios de forma cruda; el animal sacrificado debe ser 
desollado, cortado y sazonado, es decir, tiene que guisarse. El sacrifi-
cio no es una sumisión a un Dios exigente, sino un acto deliberado 
por el que «se invita a Dios y con él se le glorifica»11. Y Dios viene 
como miembro de la alianza, como amigo, para bendecir a los suyos, 
no como una potencia superior que debe aplacarse. El objetivo del 
sacrificio es la bendición de Dios, pero Dios la regala libremente.

En relación con las preguntas planteadas al principio podemos 
hacer dos precisiones diferentes:

 1. Percibimos en Israel la creencia de que hay que convencer a 
Dios con sacrificios para obtener su gracia. Aunque esta idea se re-
chazará categóricamente, está presente en Israel como en otras reli-
giones, pero no forma parte esencial de la fe en el Dios del éxodo, es 
más, se opone a esta fe. 

2. Sin embargo, en Israel hay que ofrecer sacrificios, pero no co-
mo intento de manipular a Dios; el sacrificio debe entenderse más 
bien como una celebración de acción de gracias, una concienciación 
práctica de que hay que estar agradecido a Dios. También Jesús se 
ubica sin dificultades en esta tradición, cuando, por ejemplo, a unos 

10  Marx, Opferlogik, p. 134.
11  Ibíd., p. 135.
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leprosos que había curado les recuerda que deben realizar inmedia-
tamente la ofrenda prescrita por Moisés (Mt 8,4). 

Aun cuando debemos constatar un claro contraste con la práctica 
de otras religiones, no se trata de disociarlas, cuanto de tomar en 
serio la intención teológica de liberar a la propia fe de la estela de la 
adaptación o la sumisión a las potencias superiores, sean estas divi-
nas o humanas. Ulrich Duchrow lo ha expresado con todo acierto: 
«La Biblia hebrea no ataca otras religiones, sino la transformación 
del propio Dios liberador de la esclavitud en un Dios de la riqueza y 
del poder»12.

Llegamos así al punto central de nuestro planteamiento, que con-
tiene en su núcleo el inconfundible perfil del Dios del éxodo. 

«Yo he visto la miseria de mi pueblo en Egipto»

El diálogo entre Moisés y Dios, que habla desde la zarza ardiente 
en el Horeb, marca el comienzo del Éxodo (Ex 3,1-17). El texto está 
formado por varios estratos redaccionales y ha sido objeto de nume-
rosos estudios y comentarios. Me limito aquí a analizar dos aspectos. 
Las palabras centrales ’ehyeh ’ašer ‘ehyeh (en la Traducción unificada 
para la liturgia católica de Alemania: «Yo soy el “Yo-estoy-ahí”») po-
seen una rica tradición interpretativa que se corresponde con nues-
tro planteamiento. El filósofo de la religión, de origen judío, Martin 
Buber lo explicó acertadamente de forma ejemplar: según él, estas 
palabras no son una afirmación sobre el ser de Dios, su eternidad o 
su «aseidad», sino un consuelo que los hombres necesitan de Dios, 
es decir, que Dios estará con ellos cuando se pongan en camino para 
dejar la esclavitud. Con este consuelo se vincula, al mismo tiempo, 
la idea de que Dios no es manipulable, pues «él frustra toda empre-
sa mágica y también la hace innecesaria»:

El primer ‘ehyeh transmite un consuelo sencillo: Yo estaré ahí (una 
y otra vez con mi grupo, con mi pueblo, con vosotros) —por consi-
guiente no necesitáis suplicarme—; y el siguiente ’ašer ‘ehyeh, con to-

12  Ulrich Duchrow, Gieriges Geld. Auswege aus der Kapitalismusfalle. Befreiungs-
theologische Perspektiven, Kösel 2013, p. 216.
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dos los paralelos, puede solo significar: como el que siempre estaré ahí, 
el que una y otra vez estaré ahí, es decir, como el que querrá manifes-
tarse una y otra vez, sin adoptar mis formas de manifestación por ade-
lantado, y eso significa que podéis determinarme con cualquier medio, 
aquí y no en cualquier parte, ahora y no en cualquier momento, ¡así y 
no de otro modo me manifestaré! Es decir: vosotros no necesitáis su-
plicarme, pero tampoco podéis suplicarme13. 

Sin embargo, aquí no puede tratarse solamente de la determina-
ción negativa de una indisponibilidad de la manipulación de Dios, 
sino más aún de la «nueva acuñación teológica», positiva, «de una 
comprensión radical de Dios»14: en juego con los significados de las 
palabras de la autodefinición de Dios «se trata, ante todo, del domi-
nio del “ser” y del “devenir” divinos»15. La vida humana se remite 
aquí en su relación total a Yahvé, y Yahvé se manifiesta aquí como 
«el Dios que se engrana en la historia humana y asume absoluta-
mente las relaciones humanas, aquel que libremente concede segu-
ridad y futuro»16. Lo que este Dios hace lo hace de forma soberana, 
por libre voluntad, y no porque las acciones humanas lo induzcan a 
ello. Y así se decanta Yahvé por los pastores nómadas esclavizados 
en Egipto y anuncia a Moisés: 

He visto la miseria de mi pueblo en Egipto y sus fuertes lamen-
tos por sus tiranos. Conozco su sufrimiento. He bajado para arre-
batarlos de la mano de los egipcios y hacerles subir de aquel país a 
una tierra bella, extensa… (Ex 3,7-8).

Ninguna ofrenda o piedad impresionante obligan a intervenir a 
este Dios; tampoco le hizo prestar atención solamente el sufrimiento 
de su pueblo. Él mismo ha identificado la situación crítica de unos 
«hombres privados violentamente de sus derechos humanos»17 y se 

13  Martin Buber, Das Königtum Gottes, en íd., Werke, vol. II (Schriften zur 
Bibel), Heidelberg/Munich 1964, pp. 485-723, aquí p. 624.

14  Manfred Görg, «Wege zu dem Einen. Perspektiven zu den Frühphasen der 
Religionsgeschichte Israels», Münchener Theologische Zeitschrift 37 (1986) 97-
115, aquí p. 100.

15  Ibídem.
16  Ibíd., p. 101.
17  Hirsch, Der Pentateuch, p. 21.
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decidió a intervenir. Dios, escribe Hirsch, «siente empatía por cada 
golpe, por cada tormento y por cada amargura»18. Y esto es lo deter-
minante: Dios siente con los seres humanos19; él no quiere que su-
fran, sino que sean libres. 

De haber conseguido de Dios estos esclavos y esclavas la gracia de 
ser conducidos a la libertad mediante ofrendas y actividades propias 
de pordioseros, quizá habrían salido de Egipto, pero nunca habrían 
sido libres. Se habrían convertido en esclavos y esclavas de Dios, 
siempre en deuda con él, siempre de rodillas, siempre suplicando la 
siguiente gracia. Pero Dios no fue condescendiente con ellos, sino 
que actuó de forma completamente diferente: él mostró compasión, 
orientándose hacia los derechos humanos y la libertad. Y en ello se 
decide la dignidad de los seres humanos: tienen derechos, les corres-
ponde una vida en libertad, y, por eso, no tienen que mendigar. Y 
esto es garantizado precisamente porque Dios no se deja corromper.

En esta misma línea se encuentra también la consecuente vincula-
ción entre incorruptibilidad y derecho que el libro de Jesús ben Sira 
(que no pertenece al canon judío ni protestante, pero sí al católico) 
formula en el siglo ii a. C. en los siguientes términos:

No intentes sobornar a Dios, pues él no acepta nada; no trates de 
ampararte en sacrificios injustos, pues él es el Dios del derecho, en 
él no hay favoritismos (Sir 35,11-12).

La lógica de la bendición en lugar de la lógica  
del intercambio y de la prestación

El hecho de que Dios «no acepte nada», sino que se ajuste al de-
recho, es más que una idea edificante. Es la corroboración de que 
Dios es completamente diferente a un mero poder superior al que 

18  Ibídem.
19  Esto se aplica además a los egipcios, que mueren durante el paso por el 

mar, como constatará posteriormente de forma consecuente el Talmud: «Los 
ángeles del servicio quisieron entonar un cántico, pero el Santo —bendito 
sea— les dijo: “La obra de mis manos acaba de ahogarse en el mar, ¿y vosotros 
queréis entonar un cántico?”» (Talmud de Babilonia, Megilla, 10b).
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uno tiene que someterse y exige doblegarse ante él. Es un Dios «que 
es fuente de bendición para los hombres», don puro y solidaridad 
total con el ser humano. En un mundo capitalista, que se basa en la 
prestación y contraprestación, puede sentirse esto como algo moles-
to o incluso paternalista. No dejamos gustosamente que se nos rega-
le algo y nos sentimos inseguros cuando no tenemos a mano un 
adecuado «regalo a cambio del otro». Sin embargo, en la fe en el 
Dios del éxodo se rompe esta lógica del intercambio y la prestación 
en la que estamos encarcelados la mayoría de las veces. Dios es el 
amigo, el que viene al banquete, no aquel a quien hay que sobornar 
para insistirle en que nos ayude.

Si viviera en un país en el que fuera imposible conseguir una cama 
de hospital para mi padre sin dar al médico que lo tratara un sobre 
con dinero en metálico, sin duda me sometería a esta situación para 
ayudar a mi padre. Pero mi fe me recordaría que Dios desea otras 
relaciones, y me fortalecería para no conformarme con esa situación, 
aun cuando no pudiera salir inmediatamente de ella. La fe es empe-
ñarse en una justicia mayor.

Las teólogas y los teólogos se burlan benignamente de las perso-
nas que «encargan misas» para hacer que sus difuntos vayan al cielo, 
de los hombres que diariamente enciende velas en las iglesias para 
que Dios o los santos atiendan sus problemas, etc. Estas formas de 
comportamiento poseen, efectivamente, una piedad conmovedora. 
Sin embargo, la mera burla deja a las personas en una religión de 
sumisión, en una práctica de la corrupción diaria, contra la que la 
Biblia protesta en muchas de sus páginas. Y si las teólogas y los teó-
logos, los sacerdotes o los agentes de pastoral, no dicen nada sobre 
esto y no ayudan al «discernimiento de espíritus», están contribu-
yendo a que las personas no lleguen nunca a conocer al Dios libera-
dor del éxodo.

Lo mismo puede decirse de los grupos (la mayoría de ellos funda-
mentalistas) que para obtener respuesta a sus peticiones exhortan a 
una «tempestad de oraciones» dando por supuesto que de este modo 
pueden presionar a actuar a Dios, que pueden conmover a Dios con 
el presunto gran amor que le tienen; en realidad, no saben notoria-
mente nada del Dios de la Biblia. Sus miembros no solo son unos 
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sometidos a un poder divino superior, sino también unos niños ener-
vantes que han aprendido que pueden imponer su voluntad a sus 
padres dándoles continuamente la lata, un comportamiento no adul-
to e inmaduro. Precisamente, en estas personas puede observarse 
claramente cómo despierta la humillante mezcla de sumisión y de 
agresiones rebeldes infantiles, que, puesto que no pueden vivirlas 
contra su «Dios», tienen que desviarlas hacia los «enemigos de la fe».

El iracundo marido de Zorba el griego, que amenaza a la Virgen 
María con el garrote, parece hallarse preso en un parecido infantilis-
mo radical, pero posee un sano juicio psicológico, pues sabe enfocar 
directamente su ira contra la otra parte de la relación de intercambio 
en lugar de hacer sentir su agresión a un tercero.

En lugar de amenazas con el garrote, Israel desarrolló una profun-
da teología sacrificial que erige contra las arcaicas ideas del inter-
cambio la ofrenda de acción de gracias para dar gloria a Dios. Jesús 
de Nazaret vivió precisamente de esta espiritualidad, pero llegó a 
arraigar de forma menos profunda en las iglesias cristianas que en 
las comunidades judías. El Dios del anuncio cristiano aparece cada 
vez más demasiado fácilmente confundible con los dioses soborna-
bles que exigen la sumisión y a los que los seres humanos tienen 
constantemente que recurrir en sus necesidades. Si la eucaristía se pa-
reciera más a un banquete de hombres libres a quienes Dios se acer-
ca con alegría como amigo, se podría romper la trayectoria anterior 
y suscitar otra dinámica. La Biblia siempre ha confiado en que los 
hombres pueden vivir libremente con su Dios —también en las re-
laciones difíciles e injustas—, con dignidad y resistencia. Nunca 
pensó que se tuvieran que comportar corruptamente, a diferencia de 
Agustín.

(Traducido del alemán por José Pérez Escobar)
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Anthony Egan *

¿QUÉ HABRÍA FALTADO EN MI VIDA Y MI OBRA  
SIN MANDELA?

Julio de 1985: La National Catholic Federation of Students se 
reúne cerca de Stutterheim, en Eastern Cape, en medio de un 
inminente estado de excepción. Entre nosotros hay objetores de 
conciencia del servicio militar, una futura redactora de la legis-

lación sobre el género en la nueva Sudáfrica, uno o dos activistas clan-
destinos del ANC [Congreso Nacional Africano]. Mientras debatimos 
un libro da vueltas entre nosotros: Un camino nada fácil hacia la li-
bertad, de Nelson Mandela. Está prohibido, por supuesto, es ilegal en 
nuestro país. Aunque encarcelado por traición desde 1964 —dos años 
antes de que yo naciera— él conciencia a este grupo de universitarios 
mayoritariamente blanco.

Mis recuerdos de Mandela se remontan a mi adolescencia. En los 
círculos oficiales u officialdom (y en afrikáans dom significa «estúpi-
do») se le presentaba como a un terrorista comunista decidido a 
destruir la civilización cristiana (blanca). Reuniendo ciertas infor-
maciones que la censura estatal pasaba por alto —y formado por 

* Anthony Egan, S.J., es sacerdote jesuita del Jesuit Institute of South Africa y 
profesor universitario de Ética aplicada en el St. Augustine College de Sudáfrica. 
Egan es autor de diversas publicaciones y libros: Signs of the Times: The Church and 
War in the 21st Century (2012) y The Politics of a South African Catholic Student 
Movement, 1960-1987 (1991). Como profesor en el proyecto «Believing in Crea-
tion and Evolution», aborda la relación de evolución y catolicismo para estudian-
tes de enseñanza secundaria, en De La Salle Holy Cross College y en otras escue-
las. Ha obtenido el título de máster en Historia por la Universidad de Ciudad del 
Cabo y el doctorado en Estudios políticos por la Universidad de Witwatersrand.

Correo electrónico: anthegan2@gmail.com
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unos padres que, aunque apolíticos, creían en el «juego limpio» pa-
ra todos y en un colegio de Maristas donde no hubiera segrega-
ción—, yo había llegado a la conclusión de que el «Sistema» (el 
Gobierno) mentía, que la justicia exigía la liberación de Mandela y 
que Sudáfrica tenía que convertirse en una sociedad democrática.

El estudio de Historia en la Universidad de Ciudad del Cabo y el 
trabajo en un proyecto de historia de la Iglesia en el Departamento 
de Estudios Religiosos, al tiempo que lentamente pasaba del escep-
ticismo a la fe y posteriormente a profesar como jesuita, el «fantas-
ma» encarcelado de Mandela unía la fe católica fuertemente influida 
por la teología de la liberación, el movimiento estudiantil y una per-
cepción de la historia de Sudáfrica, que saboteaba los mitos del sis-
tema. Yo no era activista por naturaleza, sino un investigador y un 
periodista autónomo; puedo afirmar que mi única contribución a la 
«lucha» fue escribir reseñas de libros que normalmente eran prohi-
bidos entre el momento que los recibía y la publicación posterior de 
la reseña. El editor de mis reseñas en el periódico Argus de Ciudad 
del Cabo era cómplice de mi trabajo (y esperaba efectivamente que 
Madiba leyera algunos en la cárcel).

Como varón blanco podía ser reclutado por el ejército sudafrica-
no, que ocupaba ilegalmente Namibia y eliminaba toda resistencia 
en ese país. De nuevo, aunque apoyaba el final de la campaña de 
reclutamiento, no fui activista: conseguí varios aplazamientos por 
estudios, esperando, en última instancia, que finalizara el recluta-
miento. Pero en el caso de que no se me hubiera concedido el apla-
zamiento, estaba decidido a afrontar seis años de cárcel (la pena por 
negarse). Mandela era mi modelo: algunos principios no eran nego-
ciables.

Enero de 1990: Hora del té en el Departamento de Estudios Religio-
sos de la UCT, unos días antes de la apertura del Parlamento, el profe-
sor John de Gruchy dice: «Creo que el presidente De Klerk liberará a 
Mandela la semana que viene y abrirá las negociaciones para la demo-
cracia». Nosotros dijimos que John estaba loco.

2 de febrero de 1990: El tiro nos sale por la culata.

***  
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Nunca conocí personalmente a Nelson Mandela. Entre 1990 y 
2003, pasé casi nueve años de formación jesuita en Gran Bretaña 
y los Estados Unidos. Estuve en Sudáfrica durante la mayor parte de 
su presidencia y su jubilación hasta su muerte. 

No creo en la teoría del «gran hombre» de la historia. El cambio era 
inevitable: el aislamiento internacional de Sudáfrica, el derrumbe de 
la economía, el estancamiento político interno y el final de la Guerra 
Fría, todo contribuyó. Mandela no logró por sí solo ganar en 1994: se 
produjo gracias a una dura negociación en la que participaron mu-
chos otros además de Madiba. En ocasiones, la desconfianza de Man-
dela hacia De Klerk exigió que otros intervinieran en la resolución de 
un punto para que cediera. Lo que mostró en todo el proceso, sin 
embargo, fue un firme compromiso con los principios básicos no ne-
gociables y un pragmatismo en los asuntos menos importantes.

 Gran parte del mito de Mandela es erróneo. Él tenía sus faltas, no 
era un santo; algo que él admitía con humildad. Aunque su presi-
dencia fue extraordinaria con respecto a la reconciliación, a veces se 
excedió en mimar a los incompetentes en su administración. Sin 
embargo, se le recordará por lo primero.

Determinado a unir a un país dividido, animó a un mermado equi-
po nacional de rugby, formado casi exclusivamente por blancos, y 
aunó a todo el país tras un equipo «no favorito» que, contra todos los 
pronósticos, ganó la Copa del Mundo. ¡Incluso a mí me hizo un en-
tusiasta (por breve tiempo) del rugby! Tras este logro, apoyó la Comi-
sión Verdad y Reconciliación, creada para investigar las atrocidades 
cometidas por ambas partes durante la lucha anti-apartheid, llegando 
a oponerse a su partido cuando objetaron que sus «excesos» se inclu-
yeran en el Informe final sobre los horrores que se produjeron entre 
1960 y 1994. Muchos de nosotros no hubiéramos tenido la valentía 
de actuar en contra de los nuestros, pero Mandela no tenía miedo: 
durante su jubilación se pronunció en contra del extraño «negacio-
nismo del sida» y de la creciente corrupción en el ANC. 

***

¿Cómo me ha afectado todo esto? De un «fantasma» o mito cuyas 
palabras circulaban secretamente entre nosotros en 1985, al nego-
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ciador, presidente, estadista jubilado y amado (y profundamente 
echado de menos) «abuelo» de la Sudáfrica actual, Nelson Mandela 
ocupa un lugar complejo pero indeleble en mi vida. He vivido mi 
existencia durante estos cuarenta años en paralelo con Madiba. He 
aprendido mucho de él sobre cómo vivir una vida moral.

Nelson Mandela es un modelo de la ética aristotélico-tomista de la 
virtud: las prudentes aplicaciones de la justicia, la valentía y la mo-
deración, y la conciencia de cuándo había que llegar a acuerdos y 
cuándo mantenerse firme en los principios. Es un ejemplo de al-
guien que se conoce ante todo a sí mismo, con todas sus imperfec-
ciones, y está dispuesto a cambiar. Instintivamente, sabía que sin 
cambio no hay crecimiento. Con este conocimiento de sí, llegó a 
comprender a los demás —a sus compañeros y a quienes le habían 
encarcelado— y por esa fuerza interior fue capaz de convencer a sus 
enemigos y de amonestar a sus amigos. Le hizo empatizar con el 
Otro (a veces profundamente desagradable), a entrar voluntaria-
mente en su caos, que es una sucinta definición de Misericordia. 

Al estudiar ética, he aprendido de numerosos grandes filósofos y 
teólogos. Como profesor he intentado enseñar a los demás, así como 
he intentado (con grandes limitaciones) «predicar con el ejemplo». 
Desde mi infancia, las personas, como Nelson Mandela, me han ins-
pirado.

Sin Mandela mi vida moral (y sospecho que la de los demás) ha-
bría sido más pobre.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Sarojini Nadar *

INTERSECCIÓN DE LIBERTADES
Reflexiones sobre el legado de Mandela

En mi reciente lección magistral1 en la Universidad de KwaZu-
lu-Natal (un acontecimiento que marca el paso de la titulari-
dad a la cátedra), reflexioné críticamente sobre los modos en 
los que «fe» y «feminismo» han asumido el estatus de «pala-

bras malsonantes» (palabrotas) en el sistema universitario de la Sudá-
frica del post-apartheid, un sistema que se enraíza en los principios 
de que somos una nación laica (aun cuando en realidad somos plu-
ralmente religiosos) y que ansiamos la utopía de una academia «cien-
tíficamente racional». Por eso, la «fe» y el «feminismo» se consideran 
«palabrotas» con las que ni la sociedad ni la universidad logran ver 

* Sarojini Nadar desempeña las funciones de profesora adjunta y directora 
en el Programa de Género y Religión en la Escuela de Religión, Filosofía y Clá-
sicos de la Universidad de KwaZulu-Natal, en Sudáfrica. Su interés investigativo 
se orienta hacia el campo de los estudios de género y religión, centrándose en 
preocupaciones contemporáneas como la violencia de género, el VIH-sida y la 
pobreza. Coedita con Isabel Phiri el Journal of Gender and Religion in Africa. Esta 
es la única revista africana que se ocupa de los aspectos compartidos por el gé-
nero y la religión. La Dra. Sarojini forma parte, además, del Consejo Editorial 
del Journal of Feminist Studies in Religion, con sede en la Universidad de Harvard, 
en EE. UU. Es también miembro del Consejo Editorial de Concilium.

Dirección: School of Religion, Philosophy and Classics, Memorial Tower 
Building, Howard College Campus, University of KwaZulu-Natal (Sudáfrica). 
Correo electrónico: Sarojini.nadar@gmail.com

1  Lección magistral no publicada con el título «Negotiating the ‘F-words’ in 
Academia: ‘Faith’ and ‘Feminism’ within Contexts of Gender-Based Violence», 
impartida en el Howard College Theatre, University of KwaXulu Natal, 6 de 
agosto de 2014.
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que el enfoque de intersección es lo que se necesita para abordar las 
enormes luchas, locales y globales, de tipo social, político, económi-
co y cultural (como la violencia de género) que estamos afrontando. 

Entre los muchos dones que Nelson Mandela dejó al mundo y a 
Sudáfrica, el más significativo para mí, como mujer sudafricana, fue 
su capacidad para que las libertades se intersecasen. Las definiciones 
de libertad sugieren que esta implica al menos dos aspectos: 1) ausen-
cia de fuerza o coerción, y 2) la presencia de la elección —el derecho 
a elegir lo que tiene valor para uno. Amartya Sen2, premio Nobel de 
economía, en su libro Desarrollo y libertad, afirma que el derecho a 
elegir, o nuestra capacidad de elegir, está restringida por lo que él de-
nomina las «un-freedoms». Estas «un-freedoms» no son de naturaleza 
individual sino estructural. Dicho de otro modo, él afirma que el valor 
de nuestra libertad individual reside en las estructuras que nos gobier-
nan, no solo legal y políticamente, sino también social y culturalmen-
te. La mayoría de los sudafricanos creen que somos libres como na-
ción porque el aparato político que nos gobierna defiende los valores 
de la libertad, libertades que se han conseguido con sangre, sudor y 
lágrimas, personificadas de forma más conmovedora (pero no exclu-
sivamente) en la vida de nuestro gran Tata Mandela, como es conoci-
do cariñosamente entre los jóvenes sudafricanos.

El desafío en esta Sudáfrica post-apartheid es que estamos tan agra-
decidos por las estructuras políticas que nos gobiernan y nos hacen 
libres como nación, que parecemos olvidarnos de otras estructuras 
—estructuras culturales, estructuras educativas y, sobre todo, estruc-
turas religiosas y espirituales— que también nos gobiernan. Son es-
tructuras que pueden predicar la libertad, pero realmente, a través de 
sus prácticas, podrían potenciar las «un-freedom». Un estudio sobre el 
abuso de las mujeres del Medical Research Council ilustra esta cues-
tión más claramente. Según el estudio, un demandado por agredir a 
su mujer declaró: «No creo en la democracia en el hogar. Es algo 
pertinente para el gobierno, pero no para la casa»3. Es decir, «en la 

2  Amartya Sen, Desarrollo y libertad, Planeta, Barcelona 2000.
3  Naeemah Abrahams, Rachel Jewkes y Ria Laubcher, «“I Do Not Believe In 

Democracy In The Home”. Men’s Relationships With And Abuse Of Women», 
en http://www.mrc.ac.za/gender/nodemocracy.pdf (visitada 6/05/2014), p. 23.
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casa» este hombre se comporta según sus creencias culturales y reli-
giosas y su educación social, no como un ciudadano de un país cuya 
Constitución valora a su mujer como alguien igual a él.

De ahí que el pensamiento de Sen nos dirija a una idea importan-
te, a saber, que la libertad no puede obtenerse solo a través de legis-
lación. La Carta de la Libertad de Sudáfrica fue proclamada por el 
Congreso del Pueblo el 26 de junio de 1955 en Kliptown, cerca de 
Johannesburgo, y constituye el fundamento de la Constitución de 
Sudáfrica. Los diez principios de la Carta son los siguientes:

1. El pueblo gobernará.

2. Todos los grupos de la nación tendrán los mismos derechos.

3. El pueblo participará en la riqueza del país.

4. La tierra será compartida entre quienes la trabajan.

5. Todos serán iguales ante la ley.

6. Todos tendrán los mismos derechos humanos.

7. Habrá trabajo y seguridad.

8. Las puertas de la enseñanza y la cultura se abrirán.

9. Habrá casas, seguridad y comodidad.

10. Habrá paz y amistad.

Los fundamentos de las leyes y decretos que han sido aprobados 
desde la desaparición del apartheid son resultado de los principios 
de igualdad y restitución prometidos en la Carta. Por ejemplo, la Ley 
contra la violencia doméstica de 1998; la Ley de las uniones civiles 
de 2006, que permiten casarse a parejas del mismo sexo; la Ley de 
restitución de los derechos de la tierra de 1994; la Ley de las escue-
las de Sudáfrica de 1996, y la Ley de modificación de las leyes sobre 
educación de 1999, que promueve una educación igual y justa. 
Estas leyes potencian los medios legales por los que han llegado a 
realizarse los principios de la Carta de la Libertad. Pero a pesar de la 
existencia de estos textos legislativos, somos dolorosamente cons-
cientes de que continuamos viviendo en uno de los países más vio-
lentos y menos igualitarios del mundo, donde las mujeres, las per-
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sonas de orientación homosexual y los niños sufren muertes violentas. 
Al parecer, ellos no son los beneficiarios de las libertades que pro-
metía la democracia. Vivimos en un país donde los libros de textos 
no son gratuitos para los alumnos pobres, y donde se pisotea a estu-
diantes y a padres cuando empujan las puertas de la enseñanza. Por 
eso, la democracia solo puede proporcionar libertad legal, pero 
quienes son los más vulnerables de la sociedad no solo necesitan 
este tipo de libertad, sino aquella que procede de un profundo com-
promiso con la ayuda y la justicia. Para abordar los desafíos que 
afrontamos como nación, tenemos que reconocer la intersección de 
las libertades. Esto es lo que Nelson Mandela encarnó en su práctica.

Por ejemplo, en un discurso pronunciado con ocasión de la fecha 
en que Naciones Unidas celebra el Día Internacional de Solidaridad 
con el Pueblo Palestino, el 4 de diciembre de 1997, Nelson Mandela 
dijo: «Pero nosotros sabemos demasiado bien que nuestra libertad 
es incompleta sin la libertad de los palestinos»4. En 1994, en su 
primera intervención sobre el estado de la nación, Mandela hizo 
esta célebre declaración: «No puede lograrse la libertad hasta que las 
mujeres se liberen de toda forma de opresión»5. Lo que ponen de 
relieve cada una de estas afirmaciones es el modo en que Mandela 
nos inspiró a pensar con una mentalidad de «intersección». Dicho 
de otro modo, su forma de vincular el racismo con el sexismo, la 
homofobia, el clasismo, etc., nos ofrece una oportunidad para re-
flexionar sobre soluciones a la opresión que van más allá de las me-
ras libertades legales o políticas.

Desafortunadamente, este deseo de intersección de las libertades se 
ha perdido en la Sudáfrica del post-apartheid. Esta realidad se refleja 
claramente en una afirmación hecha por Angie Motshekga, la presi-
denta de la ANC Women’s League, cuando se le preguntó por la eje-
cutiva mayoritariamente masculina del ANC elegida en el congreso 
de Mangaung en 2012. Ella respondió: «¡Nosotros no somos una 

4  Discurso del Presidente Nelson Mandela en el Día Internacional de Solida-
ridad con el Pueblo Palestino, 4 de diciembre de 1997, Pretoria, Sudáfrica, en 
http://anc.org.za/show.php?id=3384 (visitada 11/08/2014).

5  «State of the Nation Address 1994», en http://www.nelsonmandela.org/
omalley/index.php/site/q/03lv02424/04lv03370/05lv03427.htm (11/08/2014).
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organización feminista!». Parece que los poderes que gobiernan en 
Sudáfrica actualmente consideran a las feministas como a Nelson 
Mandela se le consideraba en la Sudáfrica del apartheid, es decir, 
como un terrorista. La incoherencia que supone denunciar el racis-
mo al mismo tiempo que se acepta voluntariamente el sexismo, no 
parece ser advertida por quienes no están dispuestos a ver a las fe-
ministas como unas luchadoras por la libertad en vez de unas terro-
ristas. El legado de Mandela exige que veamos la naturaleza de inter-
sección de nuestras libertades —en efecto, no seremos libres hasta 
que los palestinos sean libres, hasta que las mujeres sean libres, has-
ta que los pobres sean libres—, y la filosofía de la libertad que nos 
fuerce a ignorar esta realidad de intersección da la espalda, en última 
instancia, al legado que Mandela nos dejó. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)



Concilium 5/155 771
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 JOÃO BATISTA LIBÂNIO, S.J.  
(19 de febrero de 1932 – 30 de enero de 2014)

La teología latinoamericana y brasileña había acabado de en-
trar en un año nuevo llena de promesas y esperanzas. El 
pontificado del papa Francisco anunciaba tiempos alegres 
para la línea más abierta y progresista de la reflexión sobre la 

fe que había inaugurado el Concilio Vaticano II. Se respiraba alegría 
y mucha expectación. Pero el día 30 de mayo de 2014 el dolor y la 
perplejidad sustituyeron esos sentimientos de entusiasmo, consola-
dos solo por la esperanza en la resurrección.

Acabamos de perder, víctima de un infarto fulminante, al padre 
João Batista Libânio, S.J., gran teólogo, profesor e investigador con 
numerosos escritos publicados y uno de los pioneros de la teología 
de la liberación. A pesar de sus ochenta y dos años, la muerte parecía 
algo extraño en el universo del padre Libânio. Saludable, con buen 
humor, espigado y atlético, aún daba clases, dirigía tesis y trabajaba 
intensamente en la Facultad de los jesuitas (FAJE) de Belo Horizon-
te. En dos minutos, a punto de terminar un retiro para las religiosas 

* Maria Clara Lucchetti Bingemer. Profesora asociada en el departamento de 
Teología de la Universidad Católica de Río de Janeiro (Brasil). Investiga sobre la 
experiencia mística en el mundo contemporáneo y sobre el perfil de Dios en un 
mundo secularizado y plural. Entre sus publicaciones más recientes señalamos: O 
mistério e o mundo (Rocco, Río de Janeiro 2013), Ser cristão (Ave Maria, São Paulo 
2013) y Simone Weil: una mística en los límites (Ciudad Nueva, Buenos Aires 2011).

Dirección: Pontifícia Universidade Católica do Rio de Janeiro, Depto. de Teo-
logia (TEO), Rua Marquês de São Vicente, 225, Edificio Cardeal Leme 11 andar, 
Caixa Postal: 38097, 22453-900 Rio de Janeiro, RJ (Brasil). Correo electrónico: 
agape@puc-rio.br
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de Nuestra Señora de Sión, en Curitiba, pasó a los brazos de Dios, 
que fue su pasión y el sentido de su vida. 

João Batista Libânio nació en Belo Horizonte, Minas Gerais, en el 
corazón de Brasil. De muy joven sintió la vocación sacerdotal. Ingre-
só en el Instituto Aloisianum, en Río de Janeiro, por donde pasan los 
jóvenes con vocación antes de entrar en el noviciado. 

El joven minero ingresó en la Compañía de Jesús en 1947, con menos 
de 16 años. Hizo sus estudios de Filosofía en la Facultad de Filosofía de 
los jesuitas en Nova Friburgo, en Río de Janeiro, y cursó igualmente filo-
logía románica en la Pontificia Universidad Católica de Río de Janeiro 
(PUC-Rio). Estudió Teología sistemática en la Hochschule Sankt Geor-
gen, en Fráncfort (Alemania), donde tuvo la oportunidad de estudiar 
con los grandes nombres de la teología europea. Se doctoró en teología 
por la Pontificia Universidad Gregoriana de Roma. Durante sus años 
romanos fue director de estudios del Pontificio Colégio Pio Brasileiro, 
donde residen los jóvenes seminaristas o sacerdotes de Brasil que estu-
dian en Roma. Al encontrarse allí durante el Concilio Vaticano II (1962-
1965), pudo tener un estrecho contacto con los obispos y los asesores de 
todo Brasil. Aquello le permitió adquirir un conocimiento profundo y 
consistente de la Iglesia de su país, así como ser conocido por los obispos 
que ya vieron en aquel joven y brillante teólogo una gran promesa para 
impulsar la recepción del Concilio en tierras brasileñas.

Al regresar a Brasil en 1968, tras defender su tesis doctoral, se de-
dicó a la enseñanza y la investigación teológicas. Fue profesor de 
teología en la Universidade do Vale do Rio dos Sinos, en São Leopol-
do, Rio Grande do Sul, y en el Instituto Teológico de la Pontifícia 
Universidade Católica de Minas Gerais. Posteriormente, fue, durante 
varios años, profesor de la Pontifícia Universidade Católica de Río de 
Janeiro, donde ocupó también el cargo de decano de la Facultad de 
Teología. En 1982, Libânio regresó a Belo Horizonte juntamente con 
el teologado jesuita que se trasladó allí. Enseñó Teología hasta su 
muerte, en la Faculdade Jesuíta de Filosofia e Teologia (FAJE) de Belo 
Horizonte. A esta intensa actividad docente añadió, en los últimos 
años, el trabajo como vicario en la parroquia Nossa Senhora de Lour-
des, en Vespasiano, Grande Belo Horizonte, una actividad pastoral 
que llevó adelante con alegría y pasión hasta su muerte. 
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Desde el comienzo, toda su producción intelectual estuvo en estrecha 
sintonía con la teología de la liberación, que comenzaba a sistematizarse 
en la reunión del episcopado latinoamericano en Medellín (Colombia) 
en el mismo año de 1968, en que él regresó de Roma. A lo largo de la 
década de los setenta, el padre Libânio, junto con otros nombres impor-
tantes de la teología brasileña y latinoamericana —como Leonardo y 
Clodovis Boff, Frei Betto y otros—, recorrió el país y el continente, yen-
do a diócesis, prelaturas y pequeñas comunidades en las regiones más 
pobres. En ellos proclamaba la nueva forma de hacer teología a partir de 
los pobres y de su realidad de sufrimiento y de opresión.

Fue uno de mayores hermeneutas y divulgadores del método que 
regía la teología de la liberación, heredado y adaptado de la antigua 
Acción Católica: ver, juzgar, actuar. Y como gran agente multiplica-
dor, enseñaba a otros agentes de pastoral —obispos, sacerdotes, re-
ligiosos y laicos de ambos sexos— a transmitir al pueblo más senci-
llo el nuevo estilo de ser Iglesia, concretado en las Comunidades 
Eclesiales de Base e inspirado en la teología de la liberación. Fue 
asesor en varios encuentros nacionales de estas comunidades. Y en 
este trabajo hermenéutico y teológico multiplicador, fue también 
asesor de la Conferencia de los Religiosos de Brasil y del Instituto 
Nacional de Pastoral de la Conferencia Episcopal de Brasil.

Además de esta intensa actividad teológico-pastoral, que alterna-
ba las aulas con las asesorías a las diócesis y las comunidades, Libâ-
nio tenía también otro campo de trabajo: la juventud universitaria 
de clase media, a la que deseaba convertir en multiplicadora inspi-
rada y eficaz de los nuevos vientos que soplaban en la Iglesia. Así, 
acompañaba fielmente durante años a un grupo de jóvenes que des-
pués se hicieron adultos, se casaron, tuvieron niños, y se reunían al 
menos una vez al año. Llamado cariñosamente «A Tropa» [La Tropa], 
este grupo se reunía y compartía, reflexionaba y celebraba, siempre 
bajo la orientación inspirada y competente del padre Libânio. Algu-
nos de estos jóvenes siguieron el camino de la teología, otros se hi-
cieron profesionales de la comunicación y de otros oficios, llevando 
siempre en el bagaje vital las enseñanzas del maestro. 

Para este grupo y para otros jóvenes a los que daba charlas, retiros y 
cursos intensivos, escribió el que sería uno de sus dos libros más im-
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portantes: La formación de la conciencia crítica, una obra en dos volúme-
nes, donde distingue la evolución de la conciencia del hombre moder-
no que pasa por tres momentos: objetivo, subjetivo y social. Así, con 
esta obra, muchos jóvenes y laicos adultos, como también sacerdotes y 
religiosos, pudieron fundamentar su paso de una conciencia ingenua, 
heredada de una religiosidad tradicional, a una conciencia crítica que 
sabía leer la realidad con ojos analíticos, interpretarla e inventar a partir 
de ahí una vida y una praxis transformadoras y nuevas.

Además de esta obra, el padre Libânio fue autor de casi 125 libros, 
36 como autor único y los demás en colaboración con otros autores, 
algunos de los cuales han sido traducidos al español, italiano y ale-
mán. Escribía también artículos en periódicos y revistas especializa-
das, así como reseñas de libros recién publicados. 

Experimentado profesor de Teología fundamental, disciplina que 
enseñó durante muchos años, publicó abundantemente en esta área. 
En ella se sitúan sus libros más importantes, como: Teologia da Reve-
lação a partir da Modernidade, Loyola, São Paulo 62012; A religião no 
início do milênio, Loyola, São Paulo 22011; Crer num mundo de muitas 
crenças e pouca libertação, Paulinas-Siquem, São Paulo-Valencia 
22010; Qual o futuro do Cristianismo?, Paulus, São Paulo 22008; Eu 
creio – Nós cremos. Tratado da fé, Loyola, São Paulo 22005; Qual o 
caminho entre o crer e o amar?, Paulus, São Paulo 2005; Concílio Vati-
cano II:em busca de uma primeira compreensão, Loyola, São Paulo 
2005;  Fé, Jorge Zahar, Rio de Janeiro 2004. 

Fue también profesor de Escatología, disciplina que también enseñó 
durante muchos años, sobre la que publicó un libro que salió en la 
colección «Teologia e Libertação» y en el que colaboré por invitación 
suya, cuando aún era estudiante de grado: Escatologia Cristã. O novo céu 
e a nova terra (Vozes, Petrópolis, RJ, 31996), traducido a varios idiomas 
(trad. esp. Escatología cristiana, San Pablo, Madrid 1985). 

Pero no podemos dejar de lado otros temas que apreciaba mucho. 
Por ejemplo, su libro Teologia da Libertação: roteiro didático para um 
estudo (Loyola, São Paulo 1987; trad. esp. Teología de la liberación: guía 
didáctica, Sal Terrae, Santander 1989), es una obra indispensable para 
quien quiera conocer y, sobre todo, comprender cuál es la propuesta 
y el contenido de esta corriente teológica que marcó sobremanera el 
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siglo xx y sigue viva y dando frutos. Y, en la misma línea y más recien-
te, otro admirable escrito: Olhando para o futuro: Prospectivas teológicas 
e pastorais do Cristianismo na América Latina (Loyola, São Paulo 2003).

Puesto que era educador, pensó y escribió mucho sobre educa-
ción, teniendo sobre la materia una amplia visión que expuso en 
numerosas obras, como Educação católica: atuais tendências (Loyola, 
São Paulo 1983); Mística e missão do professor. Roteiros de Edgard 
Hengemüle (Vozes, Petrópolis 1997); Raízes da práxis: subsídios de 
espiritualidade para educadores cristãos; Introdução à vida intelectual 
(Loyola, São Paulo 22002; trad. esp. Saber pensar: introducción a la vida 
intelectual, San Pablo, Madrid 200); A arte de formar-se (Loyola, São 
Paulo 42004; trad. esp. El arte de formarse, Sígueme, Salamanca 2003); 
Em busca de Lucidez. O fiel da balança (Loyola, São Paulo 2008).

Como podemos ver por su vasta producción teológica, en Libânio 
el pensador teológico riguroso, el pastor entusiasmado y lleno de 
pasión y el mistagogo impregnado de fe y espiritualidad, convivían 
en síntesis armónica. No fue solo un teólogo académico, sino tam-
bién un formador de personas. Además de libros, supo producir 
nuevas generaciones de cristianos y teólogos que hoy andan por el 
mundo sirviendo a la sociedad y a la Iglesia. 

Como dice su amigo y colega Leonardo Boff, Libânio cultivó y 
vivió dos grandes fidelidades: «a la Iglesia y al Papa, a pesar de los 
hechos lamentables que ocurrieron. Nunca disoció la teología de la 
pastoral. Por eso es uno de los más apreciados asesores y asistentes 
eclesiales y eclesiásticos. Y la otra fidelidad: siempre fue fiel a la di-
mensión de la liberación de los oprimidos, inscribiéndose como uno 
de los teólogos de la liberación más representativos en el mundo».

Todos cuantos tuvimos el privilegio de aprender de él y de convivir 
con él decimos más aún: Libânio pasará a la historia de la teología por 
ser un auténtico hermeneuta de la Palabra de Dios y de las llamadas de 
la realidad y del pueblo que Dios ama. El teólogo, por vocación, profe-
sión y ministerio, está obligado no tanto a responder las preguntas 
como a responder a, o ser responsable de, o ser oyente de los deseos y 
las llamadas. Llamadas que vienen de Dios, en la Escritura, original u 
originariamente; deseos que vienen de la Iglesia, comunidad de fe y de 
pertenencia del teólogo; pero que —tanto en la Escritura como en la 
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Iglesia—, con mayor frecuencia, vienen de otro ser humano. En este 
sentido, el teólogo es la memoria de la responsabilidad, entendida co-
mo capacidad de escuchar y responder al otro o a su deseo y llamada.

Lo que hace al teólogo ser teólogo, por tanto, es su responsabili-
dad —que es única—, su vocación, su llamada, tanto por parte de 
Dios como por parte de los otros. Y la teología cristiana está llamada, 
con la ayuda de la «nube de testigos» que iluminan estos más de dos 
mil años de camino, a «dar razón» de esta esperanza. Libânio fue 
este teólogo, este mistagogo, este pastor.

Pensó y ayudó a pensar a numerosas generaciones sobre los mis-
terios revelados en la Palabra de Dios. Formó, estimuló e impulsó a 
centenares de personas que llegarían a ser agentes multiplicadores 
de la teología a la que dedicó su vida. Confirmó en la fe a su pueblo 
al servicio del que fue enviado y al que sirvió fielmente hasta el últi-
mo momento de su vida. Que lo diga el pueblo sencillo de su queri-
da Vespasiano, en la que trabajaba los domingos y que fiel y amoro-
samente grababa, transcribía y publicaba sus homilías.

Acogió la vida como don, y, dentro de ella, la vocación a la teología. 
«Yo no pedí vivir» —dijo él con ocasión de sus 80 años—. «Dios me 
la dio [la vida] en primer lugar, como Creador». El reconocimiento de 
esta «posterioridad» es una marca en la vida y en el trabajo de este 
gran teólogo, que afirmó que el marco de su teología era la constitu-
ción Gaudium et spes del Concilio Vaticano II: «Me esfuerzo por pensar 
en los problemas contemporáneos a la luz de la fe cristiana. Predomi-
na, por consiguiente, la perspectiva de la teología fundamental y la 
reflexión sobre la cultura actual». Y termina diciendo: «cada vez más 
frecuento al Jesús histórico y a partir de él busco luz para la vida pas-
toral y los estudios. Además, pertenece al núcleo de la espiritualidad 
ignaciana dedicar en los Ejercicios Espirituales un gran espacio a las 
meditaciones de los misterios de la vida de Jesús».

Con esta «nota» ignaciana, concluimos el homenaje de Concilium 
a este gran jesuita. Su legado es, ciertamente, inspiración para las 
generaciones actuales y futuras de cristianos y de seres humanos. 
Que seamos dignos de esta herencia.

(Traducido del portugués por José Pérez Escobar)
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Susan A. Ross *

DAVID NOEL POWER, O.M.I.
(14 de diciembre de 1932 – 19 de junio de 2014)

David Power ha muerto a la edad de ochenta y un años en 
Washington, DC, el 19 de junio de 2014. Nació y se crió 
en Irlanda. Estudió Teología en Roma durante los años en 
que se celebró el Vaticano II. Regresó a Irlanda para ense-

ñar teología en los seminarios de su congregación, fue docente tam-
bién en Roma y en 1977 obtuvo una plaza en la Universidad Católica 
de Washington, de la que fue profesor hasta su jubilación en 2000. 
Posteriormente, viajó a lo largo y ancho de las misiones de los Obla-
tos en todo el mundo, y mantuvo también una apretada agenda de 
publicaciones. Fue miembro del consejo editorial de Concilium entre 
1969 y 1991, y coeditó diecisiete de sus números.

Power fue uno de los grandes especialistas mundiales en sacra-
mentos, y ejerció una gran influencia en generaciones de teólogos, 
que estudiaron en la CUA o que lo conocieron a través de sus nume-
rosas publicaciones. Al iniciar su carrera profesional sintió la necesi-
dad de reformar la enseñanza de la liturgia, puesto que gran parte de 
ella, como comentó en una breve autobiografía de tipo intelectual, 
consistía en explicar las «rúbricas», es decir, los gestos que el sacer-
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Loyola University Chicago. Ha escrito los libros Extravagant Affections: A Feminist 
Sacramental Theology (1988), For the Beauty of the Earth: Women, Sacramentality, 
and Justice (2006) y Anthropology: Seeking Light and Beauty (de próxima apari-
ción). Es presidente electa de la Sociedad Teológica Católica de Estados Unidos.

Dirección: Loyola University, Department of Theology, 1032 W. Sheridan 
Road, Crown Center, Room 300, Chicago, IL 60660 (Estados Unidos). Correo 
electrónico: sross@luc.edu
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dote tenía que hacer en la misa y cuándo tenía que realizarlos. Dedi-
cándose al estudio histórico y escriturístico, y enriqueciéndose del 
aire que se respiraba en Roma durante el Concilio, Power contribu-
yó a revolucionar la teología y la enseñanza de los sacramentos, de 
la liturgia y de la Iglesia. También se sumergió en las obras de pen-
sadores como Paul Ricoeur, Mircea Eliade y Clifford Geertz, cuya 
influencia en su pensamiento fue profunda.

Entre sus obras encontramos: Unsearchable Riches: The Symbolic Na-
ture of Liturgy (1984), The Sacrifice We Offer: The Tridentine Dogma and 
its Reinterpretation (1987), Gifts that Differ: Lay Ministries Established and 
Unestablished (1980), Eucharistic Mystery: Revitalizing the Tradition 
(1992), Sacrament: the Language of God’s Giving (1999), y Mission, Mi-
nistry, Order: Reading the Tradition in the Present Context (2008). Entre 
sus numerosas contribuciones como coeditor de Concilium destacamos 
por su gran influencia los números titulados Symbol and Art in Worship 
(con Luis Maldonado, 1980); Politics and Liturgy (con Herman Schmi-
dt, 1974); Music and the Experience of God (con Mary Collins y Mello-
nee Burnim, 1989); y Liturgy and Cultural Religious Traditions (con Her-
man Schmidt, 1977). Escribió que su participación en Concilium «tuvo 
una influencia profunda y formativa en mi pensamiento», en particular 
sobre la necesidad de interpretar la teología y la Iglesia como «realida-
des que se desarrollan históricamente». Sus alumnos Michael Downey 
y Richard Fragomeni homenajearon a Power con una Festschrift titula-
da A Promise of Presence, en 1992. Fue destinatario del premio Berakah 
de la North American Academy of Liturgy, de la que también fue pre-
sidente, y recibió el premio John Courtney Murray de la Catholic 
Theological Society of America. En su autobiografía intelectual comen-
taba que le gustaría dedicar más atención a «la presencia de Jesucristo 
entre muchos pueblos», algo que particularmente encontramos en al-
gunos artículos publicados después de su jubilación. 

En sus dos últimos años de vida luchó contra la enfermedad, pero 
también escribió que «he aprendido, al menos en parte, qué es ser 
cuidado gustosamente, a conocer el amor que los demás muestran al 
atender mis necesidades, a estar agradecido y a no avergonzarme de 
necesitar ayuda», y que había encontrado «una nueva comunidad» 
entre los demás pacientes y quienes los cuidaban. Su obra sigue in-
fluyendo en los teólogos interesados en la liturgia, los sacramentos, 
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la Iglesia, el ecumenismo, la religión y la cultura. Sus sucesores en 
Concilium, como también sus alumnos y lectores, continuarán bene-
ficiándose de su erudición y generosidad.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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