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Resumen 
Al menos desde la publicación del clásico Ética en el Congreso. De la corrupción indi-
vidual a la institucional (1995) de Dennis F. Thompson, el concepto de corrupción 
institucional ha recibido gran atención. Este tipo de corrupción se diferencia de 
la corrupción personal en que, entre otras cosas, la última requiere de la existencia 
de motivos morales personales. En este artículo exploro esta distinción y hago 
algunas observaciones críticas a la manera en la que Thompson la ha reciente-
mente elaborado. 
Palabras clave: Corrupción, instituciones, reglas, poder público, intereses pri-
vados. 

 
 

Institutional Corruption 
 

Abstract 
At least from the publication of Dennis F. Thompson’s classic Ethics in Congress. From 
Individual to Institutional Corruption (1995) the concept of institutional corruption has 
received great attention. This type of corruption is different from personal corruption in that, 
among other things, the latter requires the existence of personal moral motives. In this article I 
explore this distinction and raise some critical observations to the way in which Thompson has 
recently elaborated it.  
Key words: Corruption, institutions, rules, public power, private interests. 
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INTRODUCCIÓN 
 

Históricamente, la corrupción se representa con la metáfora de la en-
fermedad y la contaminación. Particularmente la enfermedad del cuerpo 
político que se caracteriza, en parte, por la contaminación entre los intere-
ses privados y los públicos. Esta contaminación distorsiona el principio de 
orden que hace que un grupo humano sea una comunidad política. Ya 
Aristóteles definía la constitución de ese tipo de comunidad ―es decir, su 
darse una forma política de cierto tipo― como la ordenación de sus partes, 
dando así cuenta de la naturaleza compuesta de la comunidad política 
(1998: 1278b, 6-8) y de la corrupción como la descomposición de dicha 
comunidad. En parte importante de nuestro planeta esa comunidad polí-
tica es comprendida hoy en términos de una comunidad democrática. Si 
bien hay variadas maneras de entender qué es lo que esto significa en par-
ticular, puede decirse que es a la luz de esa idea general que las instituciones 
políticas son calificadas como más o menos corruptas, es decir, el marco 
normativo de fondo con el que son evaluadas las instituciones, en tanto 
que corruptas o no, es el democrático. Si el gobierno democrático tiene 
como fundamento la soberanía del pueblo, la corrupción atenta, de diver-
sas maneras, contra dicha soberanía. De la misma manera John Stuart Mill 
considera que uno de los peligros a los que está expuesta una comunidad 
política consiste en que el cuerpo representativo se halle bajo la influencia 
de intereses no identificados con el bien común (Mill, 2004: 109), y Mon-
tesquieu afirma que: “Cuando los gobiernos se corrompen, las mejores 
leyes se transforman en malas y se vuelven contra el Estado; cuando los 
principios son sanos, las leyes malas surten el efecto de las buenas, porque 
la fuerza del principio lo hace todo” (Montesquieu, 2003: 168). 

Por este motivo, no son solamente la eficiencia, el crecimiento o el 
bienestar los criterios que usamos para explicar eso que podría haber de 
malo en la corrupción. Si bien es cierto que hay razones de este tipo que 
también se pueden ofrecer para justificar el juicio negativo que tenemos 
sobre ella ―razones del tipo: los países más corruptos son países con me-
nores tasas de crecimiento, con menores índices de confianza interperso-
nal, con más desigualdad, etc.1―, la razón por la cual la corrupción puede 
decirse moralmente mala no dice relación únicamente con sus posibles 
consecuencias en el ámbito económico. Aunque la corrupción fuera fun-
cional a la tasa de crecimiento, parece haber algo reprochable en ella que 
tiene que ver con el tipo de relaciones que se instauran entre los ciudada-
nos una vez que esta pasa a formar parte de la cultura de un país. Si ese no 

                                                           
1  Sobre algunos de los efectos de este tipo que tiene la corrupción véase Mauro (1998); 
Rose-Ackerman (1999: cap. 2-5); Gupta, Davoodi & Alonso-Terme (2002). 
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es el caso porque los actos de corrupción no son todavía masivos y per-
manentes, lo que el acto corrupto tiene de reprochable es la traición a la 
confianza depositada en quienes tienen a su manejo prudencial alguna 
cuota de poder público. El uso de ese poder para obtener beneficios per-
sonales de cierto tipo, supone actuar como si las atribuciones propias del 
ejercicio de ese poder fueran más bien atribuciones particulares, de las que 
puedo disponer como me parezca más conveniente. 

Mis propósitos en lo que sigue son dos. Primero, ofrecer una descrip-
ción ―que no pretende ser exhaustiva― de la corrupción institucional y, 
segundo, hacer algunas observaciones críticas respecto de la manera espe-
cífica en que Dennis F. Thompson elabora la distinción entre la corrup-
ción institucional y la corrupción personal. 
 
1. CORRUPCIÓN INSTITUCIONAL Y CORRUPCIÓN PERSONAL 
 

Una de las diferencias importantes entre la corrupción personal y la 
institucional es que la primera requiere de motivaciones corruptas y la se-
gunda no necesariamente. En el ámbito de la corrupción institucional, la 
corrupción política tiene, por razones obvias, especial relevancia. Es jus-
tamente este tipo de corrupción a la que suele aludirse históricamente 
cuando se usa la metáfora de la enfermedad. Otros ejemplos posibles de 
corrupción institucional son la corrupción académica, judicial, económica 
y policial. Esto muestra que hay tantos tipos de corrupción como institu-
ciones sociales se puedan identificar como corruptibles (Miller, Roberts & 
Spence, 2005: 9). 

Surge desde luego la cuestión acerca de qué es lo que hace que la co-
rrupción sea (o no) política. Si bien no es mi intención ocuparme aquí de 
esto, puede ser suficiente sostener que la corrupción es política cuando 
involucra a instituciones y a personas (en tanto que miembros de esas ins-
tituciones) cuya existencia implica la distribución y ejercicio del poder pú-
blico. Cuando hay corrupción esa distribución y ejercicio entran en con-
tradicción con las razones que se deberían ofrecer a la hora de justificar la 
existencia de dicho poder. 

Tomaré la corrupción política como el tipo de corrupción institucio-
nal a considerar y partiré afirmando algo muy simple: la corrupción política 
solo puede existir en un contexto institucional. Las instituciones se cons-
tituyen mediante reglas (reglas constitutivas) que establecen ciertas funcio-
nes de estatus del tipo “Y cuenta como Z en A”. En términos menos for-
males sería: “Juan cuenta como fiscal en el sistema de justicia chileno”2. 

                                                           
2  Sobre las reglas constitutivas y su relación con la función de estatus véase Searle 
(2003). 
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Esta distinción entre la corrupción institucional y la corrupción per-
sonal recibió especial atención en el trabajo seminal de Dennis F. Thom-
pson3. Lo que se persigue con ella no es simplemente constatar una cues-
tión de grados ―i.e., en la corrupción institucional hay más personas invo-
lucradas que en la corrupción personal― sino más bien una cuestión de 
tipos diferentes de corrupción. 

En términos generales, existe corrupción política ―según Thom-
pson― cuando los intereses privados distorsionan los propósitos públicos, 
influenciando el gobierno sin consideración por el proceso democrático 
(2013: 4). Estos propósitos expresarían valores centrales que se busca pro-
teger y promover mediante la existencia de ciertas instituciones (aunque, 
por cierto, no únicamente mediante ellas). 

En términos más específicos, la corrupción es institucional en la me-
dida en que: 
 

a. el beneficio que recibe quien es corrompido es más institucional 
que personal, y  

b. la ventaja o “servicio” que el funcionario4 proporciona toma la 
forma del acceso más que el de la acción y  

c. la conexión entre la ganancia y la ventaja manifiesta una tendencia 
a subvertir procedimientos legítimos de la institución, independiente-
mente de si existe o no un motivo impropio (Thompson, 2018: 503). 
 

Los beneficios son más institucionales o políticos que personales 
cuando lo que cuenta como ganancia no es una suma de dinero o un viaje 
al Caribe, sino el tipo de beneficio que, por ejemplo, recibe un candidato 
cuando algunos privados financian su campaña. Por otra parte, la ventaja 
o servicio otorgado a cambio de la ganancia entendido como acceso más 
que como acción, refiere al hecho de que quien recibe la ganancia no rea-
liza algo específico a cambio, sino que está más dispuesto a escuchar y 
atender lo que el proveedor de la ganancia pudiese demandar. Lo que hay 
aquí es una mayor oportunidad (que otros ciudadanos) de ejercer influen-
cia: esto es lo que se llama “ventaja institucional” (Thompson, 2018: 504). 

Se entiende, además, que, al hablar de una tendencia, la ventaja propor-
cionada por parte del funcionario no es episódica, sino que es sistemática, 

                                                           
3  Especialmente con su libro Ethics in Congress. From Individual to Institutional Corruption 
(Thompson, 1995). 
4  Entenderé aquí ―simplemente por razones de simplicidad― que todo miembro de 
una institución pública es un funcionario de esa institución, teniendo presente que no 
todo miembro de una institución pública en un sentido menos formal ―un partido 
político, por ejemplo― debe ser necesariamente entendido como un funcionario de esa 
institución. 
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independientemente de si es o no el mismo funcionario quien la propor-
ciona. El que tenga este carácter no responde al hecho de que algunos 
funcionarios tengan constantemente intercambios quid pro quo con indivi-
duos particulares, sino más bien al que existen condiciones estructurales 
para que esto tienda a ocurrir. Por esa razón, no es necesario que existan 
motivaciones corruptas para que la corrupción institucional se dé. Son las 
reglas constitutivas de una institución las que pueden hacer que esta sea 
corrupta, independientemente de si también lo son sus miembros. Es de-
cir, para que haya corrupción institucional no se requiere necesariamente 
de la existencia de personas moralmente mal motivadas al interior de la 
institución. Este es un punto con el que podría plausiblemente no estarse 
de acuerdo, poniendo en cuestión la posibilidad misma de hablar de co-
rrupción (personal o institucional) cuando se excluye el componente de la 
motivación moral individual. Esta posición diría que allí donde hay co-
rrupción hay individuos corruptos (Warren, 2004: 331). 

En resumen, en el caso de la corrupción institucional, la ganancia es 
política, el “servicio” dado a cambio de la ganancia es sistemático y la co-
nexión entre ambos estaría basada en lo que Thompson llama “tendencias 
institucionales”. En cambio, en el caso de la corrupción individual el be-
neficio es personal, el servicio dado es episódico y la conexión entre ambos 
está basada en un motivo individual (Thompson, 2013: 14). 

Por supuesto, la distinción entre ambos tipos de corrupción no pre-
tende cortar nítidamente la realidad en dos. Existen zonas grises en las que 
nos topamos con casos impuros, en los que el beneficio es político, el ser-
vicio es sistemático pero la conexión entre ambos está basada en un mo-
tivo individual (Thompson, 2013: 14). 

La idea de fondo es que la corrupción institucional implica la ganancia 
política o el beneficio de un funcionario público bajo condiciones que, en 
general, tienden a promover intereses privados de manera impropia 
(Thompson, 2013: 6). Interpreto aquí la expresión “bajo condiciones” 
como aludiendo a las reglas constitutivas de una institución que son las 
que permiten o facilitan que se genere la tendencia institucional corrupta. 
Es este el punto clave para determinar si la distinción entre los dos tipos 
de corrupción es o no plausible. 
 
2. ALGUNAS OBSERVACIONES CRÍTICAS AL CONCEPTO DE CORRUPCIÓN 

INSTITUCIONAL 
 

La distinción entre estos dos tipos de corrupción es importante por-
que, de ser plausible, permite introducir en el concepto de corrupción un 
componente estructural que el concepto de corrupción personal no está 
en condiciones de incluir. 
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Con la intención de sondear ―más que la plausibilidad― el modo de 
trazar la distinción entre estos tipos de corrupción, me permito hacer al-
gunas observaciones. 

Creo que hay algunas afirmaciones problemáticas en la definición de 
corrupción institucional ofrecida por Thompson. Estas afirmaciones pon-
drían en cuestión la separación entre este tipo de corrupción y la personal. 
El punto problemático es el siguiente. ¿En virtud de qué criterio puede 
calificarse como corrompido ―como lo hace el punto (a) de la definición de 
Thompson― a quien recibe el beneficio? Si hablamos de un tipo de co-
rrupción (como la institucional) que no guarda una conexión necesaria con 
la motivación moral personal, la calificación del receptor del beneficio 
como corrupto ―en tanto es corrompido por otro― no debería formar 
parte de la definición de lo que la corrupción institucional es. 

A esto agreguemos lo siguiente. Según Thompson, tanto en el ámbito 
personal como en el institucional, la corrupción ocurre no simplemente 
porque se promueven los intereses privados, sino porque estos son pro-
movidos sin “la debida consideración por las reglas de un proceso legí-
timo” (2013: 7). Justamente uno de los aspectos atractivos de la distinción 
entre ambos tipos de corrupción apunta al hecho de que la corrupción es 
institucional en la medida en que las reglas existentes son parte de las con-
diciones estructurales que favorecen la corrupción. Sin embargo, al señalar 
que el problema apunta a la no consideración de las reglas de un proceso 
se puede dar a entender que la corrupción institucional se da cuando un 
miembro de una institución viola las reglas de esa institución. En este sen-
tido la forma en la que Thompson formula su manera de entender la co-
rrupción institucional puede oscurecer la distinción misma que él propone. 
Esto oscurecería el aporte de la distinción que consiste en poder calificar 
a una institución como corrupta independientemente de las motivaciones 
de sus miembros. En la medida en que es correcto habar de tendencia 
institucional ―y no únicamente de actos corruptos―, la existencia de re-
glas que son observadas por los participantes es lo que hace de la corrupción 
institucional un fenómeno más complejo que la corrupción personal y lo 
que explica que tal fenómeno sea más difícil de identificar. 

En parte por esta razón Lawrence Lessig, adhiriendo al análisis insti-
tucional propuesto por Thompson, afirma que 
 

la corrupción institucional es manifiesta cuando hay una influencia estraté-
gica y sistemática, o incluso ética, que mina la efectividad de la institución, 
alejándola de su propósito o debilitando su habilidad para alcanzar su pro-
pósito, incluyendo, en una medida relevante para su propósito, el debilita-
miento, ya sea de la confianza pública en esa institución o de la confiabilidad 
inherente a la institución (2013a: 553). 
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Un ejemplo de influencia estratégica sería el dinero que, bajo ciertas 
condiciones institucionales, puede ser legalmente usado para distorsionar o 
pervertir el sentido en virtud del cual determinada institución existe. Per-
mitir que los privados puedan aportar monetariamente a la campaña de los 
candidatos, implica (no necesariamente) otorgarle a quienes tienen mayor 
poder económico, mayor influencia en la promoción de sus intereses. En 
la necesidad de obtener fondos para sus campañas, es más probable que 
los candidatos dirijan su discurso y propuestas hacia quienes tienen el po-
der económico para aportarles más. En casos como estos la corrupción es 
institucional en la medida en que el aporte de los privados a las campañas 
políticas forma parte de la institucionalidad, es decir, es parte del conjunto 
de instituciones de las que está constituido el proceso de elección demo-
crática, y es corrupción en la medida en que quienes resultan electos tienden 
a promover los intereses de privados porque estos aportaron a sus campa-
ñas, desvirtuando así el ejercicio del poder público. 

Este ejemplo muestra en qué sentido en la corrupción institucional no 
habría ―según Thompson y Lessig― necesariamente comportamiento co-
rrupto sino más bien un intercambio institucionalmente contemplado con 
efectos que distorsionan el propósito central de la institución. Si la institu-
ción en cuestión es aquella que vela por la elección democrática de los 
representantes, su propósito central debería ser que quienes resulten elec-
tos sean aquellos que obtengan una mayoría de votos efectivamente repre-
sentativa. Que los privados puedan legalmente aportar al financiamiento 
de las campañas políticas haría que (al menos parte de) esta institución sea 
corrupta pues tienden a resultar electos, no quienes representan a una ma-
yoría real, sino quienes mejor responden a los intereses de sus financistas. 
En este sentido es que Lessig afirma: 
 

Una institución puede ser corrupta aunque ningún individuo en su interior 
lo sea. Así, decir que el Congreso es corrupto no es decir que necesariamente 
algún miembro del Congreso también es corrupto. Puede haber alguno, pero 
también puede no haber. Los dos conceptos son distintos. La prueba de uno 
no implica la prueba del otro (2014: 7). 

 
Pero es justamente por este motivo que no parece correcto sostener, 

primero, que en la corrupción institucional hay una contraparte corrupta 
―como lo afirma el punto (a) de la definición dada por Thompson― y, 
segundo, que parte de esa corrupción consiste en no tener consideración por 
las reglas de un proceso legítimo. Ambas afirmaciones sugieren algo que 
no deberían: que hay una persona o un grupo de personas, miembros de 
una institución, que son corruptos; que lo son en la medida en que no 
tienen consideración por las reglas de un proceso legítimo y, por último, 
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que son estos elementos los que explican porqué la corrupción es institu-
cional. Estos no deberían ser elementos que formaran parte de la defini-
ción de corrupción institucional porque, en la medida en que existen con-
diciones estructurales que la explican y que justifican considerar a una ins-
titución como corrupta sin que ello implique considerar que sus miembros 
también lo son, no es funcional al propósito de la distinción el hablar de 
personas (funcionarios) que no tienen consideración por las reglas de un 
proceso. ¿Cómo debería interpretarse la cuestión de no tener considera-
ción por las reglas? La única manera posible de hacerlo es entenderla como 
un no-respeto. Estamos así en presencia de un tipo de corrupción que es 
más personal que institucional. 

Esta confusión no está presente en la manera que tiene Lessig de en-
tender la corrupción institucional. La corrupción es comprendida aquí en 
términos de un cierto tipo de influencia (estratégica, sistemática, ética), que 
debilita la efectividad de la institución en virtud del propósito que la ca-
racteriza. Este tipo de influencia genera una dependencia impropia entre 
la institución y los intereses privados; cuestión que lleva a Lessig a enten-
der la corrupción institucional como corrupción de dependencia [“depen-
dence corruption”] (2013b: 14). 
 
3. CORRUPCIÓN INSTITUCIONAL EN TÉRMINOS ALGO MÁS FORMALES 
 

En términos más formales la corrupción institucional podría ser 
entendida de la siguiente manera. Una institución X tiene como propósito 
Z, donde Z es algo estimado como bueno por quienes crean la institución 
o por quienes (tácita o explícitamente) la sostienen en el tiempo. Dadas las 
reglas que constituyen a X, ciertas prácticas ajustadas a esas reglas se dan 
entre los miembros de X y quienes interactúan (o deben interactuar) con 
X. Estas prácticas tienen la forma de un intercambio en el que una parte 
beneficia a otra y esa otra responde positivamente ofreciendo una ventaja. 
Sin embargo, tales prácticas legales pueden ser corruptas. Lo serán cuando, 
a causa de las prácticas a las que dan origen las reglas que constituyen a X, 
se afecte negativamente la consecución de Z. Una institución es corrupta 
cuando, dada su configuración, tiende a generar patrones de conducta que 
afectan sistemática y negativamente la consecución de Z. 

Un punto relevante es que “Z” alude aquí al estándar normativo en 
virtud del cual una determinada institución es considerada como corrupta 
o no. Dicho estándar puede ser entendido como el propósito central de la 
institución o, si se prefiere, como el doble puro (incorrupto) de dicha 
institución. En algunos casos, dada la naturaleza de la institución, ese 
propósito central puede ser entendido como el bien común. Ciertamente, 
en sociedades caracterizadas por un pluralismo de concepciones acerca del 
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bien, esta noción es problemática. Sin embargo, no es necesario tratar aquí 
esta cuestión. En términos amplios, es suficiente entender que la idea de 
una institución como teniendo un propósito central alude simplemente al 
hecho de que toda institución, en virtud de las reglas que la constituyen, 
es constituida para algo y ese algo es su propósito central. Deberíamos 
decir entonces que toda institución es constitutivamente teleológica. 
 
4. UNA DISTINCIÓN: MALAS REGLAS Y VIOLACIÓN DE REGLAS 
 

Si bien, al menos conceptualmente, están claras las diferencias entre 
la corrupción personal y la institucional en lo que refiere a las ganancias y 
ventajas, es menos claro en qué sentido puede separarse la corrupción per-
sonal de la institucional. 

El problema parece darse en dos niveles. Un nivel es el del diseño 
institucional (es decir, las reglas existentes). En este nivel es la propia con-
figuración de la institución la que posibilita la tendencia a que se produzcan 
actos cuyos efectos atentan contra su propósito, es decir, la tendencia a 
distorsionar el propósito central de la institución se genera porque las reglas 
así lo permiten. Son las reglas constitutivas de una institución las que esta-
blecen un sistema de incentivos que terminan generando la tendencia que 
hace de la institución una institución corrupta. Ciertamente esta manera 
de poner el punto no es neutra. Los riesgos que tiene presentar el pro-
blema en términos de incentivos dicen relación con el debilitamiento de la 
responsabilidad individual que esto podría acarrear. Si, dada una cierta es-
tructura de incentivos, las personas ―no importa quiénes― generarán pa-
trones de conducta, no es mucho lo que podría demandarse de ellas res-
pecto de la responsabilidad por las acciones propias que son parte de ese 
patrón y, si esto es así, malamente podría calificárselas como corruptas. 

El otro problema se sitúa en el nivel del origen del diseño institucional. 
Es posible que la existencia de reglas constitutivas que generan incentivos 
perversos se explique, o bien por un error en el diseño, o bien por una 
intención ―de parte, por ejemplo, de algunos legisladores― de crear una 
institución que (de la manera menos evidente posible) tenga justamente el 
tipo de efectos que imposibilitan (o hacen más difícil) la consecución de 
su propósito central y esto con el fin de obtener beneficios que pueden ser 
tanto personales-institucionales como puramente personales. Si algún par-
lamentario decide favorecer los intereses de quienes han apoyado finan-
cieramente su campaña porque, entre otras cosas, quiere permanecer en el 
poder (no necesariamente con fines innobles) y favorecer esos intereses 
implica, por ejemplo, no aprobar una ley de financiamiento de las campa-
ñas que elimina el aporte de privados, entonces el rechazo de esa ley por 
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esos motivos daña el propósito central de la institución de la elección de-
mocrática ―i.e., la elección (bajo alguna regla de mayoría) de autoridades 
que sean efectivamente representativas. Este rechazo podría ser presen-
tado como justamente todo lo contrario: el aporte de privados robustece 
la democracia pues permite que los ciudadanos, al aportar monetaria-
mente, se sientan parte del proyecto político del candidato, favoreciéndose 
así la representación política de la diversidad, etc. 

Es por este motivo que, en el caso de la corrupción institucional, el 
problema no tendría tanto que ver con la no-aplicación de las reglas como 
con las reglas mismas y su creación. Si el problema fuera el de la mera no-
aplicación de las reglas, la corrupción de la que estaríamos hablando sería 
de tipo personal pues implicaría únicamente la existencia de motivaciones 
corruptas que son las que llevarían a su no-aplicación. En este caso diría-
mos que la institución ha sido corrompida. En cambio, en el caso de la 
corrupción institucional es la institución misma la que es calificada de co-
rrupta. La distinción aquí sería la siguiente. Una cosa es decir que una ins-
titución ha sido corrompida (eso implica violación de reglas) y otra cosa 
es decir que una institución es corrupta (esto implica “malas” reglas). 
Como decía, el que existan reglas deficientes en este aspecto puede ser el 
resultado de un acto deliberado, es decir, una institución puede ser creada 
a partir de motivaciones que deberían llevarnos a calificar ese acto de crea-
ción como corrupto. Respecto de esa institución corrupta que es el pro-
ducto de un acto de corrupción, no es necesario que los individuos miem-
bros y no-miembros de esa institución realicen actos corruptos. La idea de 
la corrupción institucional es que, dado como la institución es, los efectos que 
se siguen de su mero funcionamiento son corruptos en el sentido que dis-
torsionan el propósito de dicha institución. Es decir, dado el propósito, la 
institución debió haber sido pensada de otra manera y esto independien-
temente de si dicha institución es el producto deliberado de un acto co-
rrupto o de un error de diseño institucional. 
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Resumen 

Los estudiantes universitarios pueden contribuir a la calidad de la democracia de 
su país en la medida en que aprendan a distinguir cómo la corrupción se instala 
en su práctica cotidiana, la combatan y se comprometan a estar atentos a la ho-
nestidad de sus acciones y la veracidad de su discurso. Describimos las implica-
ciones de comprender a la democracia como gobierno por discusión y pasamos 
a proponer a la razón pública como el sine qua non de una democracia que busca 
hacer justicia social y que requiere ciudadanos dispuestos a debatir ideas con ho-
nestidad y rigor crítico, con debates públicos y pasión por la verdad. Estas ideas 
las contrastamos con los hallazgos de una encuesta sobre corrupción aplicada 
anualmente a estudiantes universitarios. 
Palabras clave: Corrupción, deshonestidad académica, democracia, integridad. 

 

Academic corruption and the quality of democracy 
 

Abstract 
University students may contribute to the quality of democracy in their country to the extent that 
they learn to distinguish how corruption is part of their day-to-day practices, they combat it and 
commit themselves to be attentive regarding the honesty of their actions and the veracity of their 
discourse. We describe the implications of understanding democracy as government by discussion; 
we then propose public reason as the sine qua non of a democracy that seeks social justice and 
requires citizens willing to debate ideas honestly, rigorously, and critically, in public debates and 
with a passion for the truth. We contrast these ideas with the findings from a yearly survey of 
university students. 
Key words: Corruption, academic dishonesty, democracy, integrity. 
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1. LA DESHONESTIDAD ACADÉMICA ES EL INICIO DE LA FUTURA DESVIN-

CULACIÓN MORAL 
 

“El infierno son los otros”; ésta es una de esas frases atinadas de gente 
ilustre que permite a cualquier ciudadano parecer elocuente sobre el tema 
de los problemas humanos. La idea detrás de la frase es que los problemas 
de uno tienen su origen en los otros: son los otros los causantes de mi 
malestar; son los otros los que deben parar sus malas prácticas; son a los 
otros a los que se debe investigar y castigar; y en esa medida se podrá 
restituir el orden de nuestro mundo, en donde uno, es decir, el yo que 
juzga, no tiene cuentas pendientes ni culpa alguna. En este mismo estilo 
de excusarse uno mientras culpa al otro, es como frecuentemente se escu-
cha hablar de la corrupción. Los corruptos son los otros. Los corruptos 
son los gobernantes, los políticos, los poderosos, los que han hecho que 
nuestros problemas sociales no puedan resolverse desde la iniciativa pro-
pia, pues el origen de estos problemas no nos incumbe, sino sus conse-
cuencias, y por lo tanto nos levantamos como jueces de actos que son 
siempre iniciados por terceros. Efectivamente, ¡es indignante la corrup-
ción de los otros! Mientras tanto, en este esfuerzo de juicio noble y perse-
cutorio, se pueden mantener las acciones u omisiones propias, exentas de 
cualquier análisis que indique la posibilidad de que la corrupción se halle 
inserta al interior del propio mundo. 

En la obra de teatro de Jean Paul Sartre, Huis Clos, de donde proviene 
la frase “el infierno son los otros”, se dramatiza esta postura psicológica 
que permite neutralizar los juicios (la mirada) del otro, a través de enfatizar 
los tropiezos ajenos. Esta idea de “culpar a los otros por las penas comu-
nes” es como un viraje a esa otra idea genial sartreana de “mala fe”, en la 
que se describe al individuo que evade su responsabilidad arguyendo que 
otros le han quitado la libertad de actuar, y por tanto le parece imposible 
enfrentar la problemática de su propia existencia. Con el tema de la co-
rrupción estos mismos mecanismos psicológicos que Sartre plantea en va-
rias de sus obras, permiten a jóvenes señalar con su dedo índice inquisito-
rio a la llaga del otro, el otro que es corrupto, sin hurgar en sus propias 
prácticas cotidianas, en particular en lo que respecta a la copia y el plagio 
en la escuela y la universidad. Y estas prácticas ilegítimas efectuadas coti-
dianamente desde la niñez, son testimonio de fallas individuales y sociales 
repetidas que afectan a toda comunidad más allá del plano educativo. 
Como veremos más adelante, algunos estudiantes universitarios con quie-
nes realizamos nuestra investigación, se sorprenden al advertir que mu-
chos ciudadanos que ellos encuestaron no perciben incongruencia entre 
criticar la corrupción de la sociedad y admitir unos minutos más tarde ha-
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ber incurrido en sobornos; paradójicamente, muchos estudiantes no pare-
cen notar incongruencia entre sorprenderse de la incongruencia de los ciu-
dadanos corruptos y unos minutos más tarde reportar sus propias prácti-
cas de copia, plagio y otros tipos de deshonestidad académica. 

Es un lugar común afirmar que la escuela es el espacio socializador 
por excelencia, tanto como la familia, dado que en la mayoría de los países 
democráticos los niños pasan durante su infancia tanto tiempo en la es-
cuela como con sus familias. Desde Piaget hasta los numerosos y diversos 
trabajos contemporáneos sobre educación y desarrollo moral, se observa 
que, en términos de la formación social del niño, la escuela constituye su 
primer encuentro con la forma en que la sociedad se organiza. Las prácti-
cas escolares enseñan al niño la forma en que los individuos interactúan, 
se jerarquizan distintos actores, se despliega la autoridad, y cómo se rela-
cionan distintas instituciones como son la escuela, la familia, el gobierno y 
las iglesias. Por tanto, es en la escuela donde el niño aprende que la arena 
pública es el lugar donde se promueve el bien social, desarrollando valores 
cívicos y culturales, o bien, se aprende que lo público es una plataforma 
donde se establecen competencias injustas y falseadas, rebatingas y golpes 
bajos, en un ambiente de impunidad. 

En la investigación que realizamos para este trabajo, encuestamos a 
alumnos sobre si la copia en exámenes era común en cada uno de los ni-
veles escolares cursados.  En la gráfica siguiente se observa que la desho-
nestidad académica se hace más común mientras avanza el alumno, es de-
cir, se reporta menos deshonestidad académica en la primaria que en la 
secundaria, y menos en la secundaria que en la preparatoria.  Esto implica 
que la deshonestidad, si no se reprime temprano, se convierte en alud. En 
efecto, la deshonestidad académica puede ser la primera “pendiente resba-
ladiza” (Welsh, Ordóñez, Snyder & Christian, 2015) que enfrentan los jó-
venes. 
 

 
Fuente: elaborada por las autoras como resultado de las entrevistas reportadas abajo. 
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Aunque en la gráfica parece ser menos común la copia en la universi-
dad que en la preparatoria, se repite el mismo patrón dentro de la univer-
sidad: conforme el alumno avanza en semestres cursados, más percibe que 
la copia sea común. Por ejemplo, de los alumnos de noveno semestre, ya 
cerca de terminar sus estudios, el 83% indica que es común la copia. Este 
resultado es parecido al observado por Denisova-Schmidt, Huber & 
Leontyeva (2016) para alumnos universitarios en Rusia, quienes al avanzar 
en sus estudios se volvían más tolerantes de una variedad de prácticas des-
honestas. Los autores argumentan que los estudiantes se vuelven más 
“pragmáticos” (Denisova-Schmidt et al., 2016: 9). En otras palabras, los 
alumnos aprenden a dejar a un lado su juicio moral al exponerse a una 
realidad en que la falta de integridad, lejos de ser castigada, les da una ven-
taja. 

Como la pregunta anterior representa una percepción del alumno, de-
bemos comprender que dicha percepción puede ser influenciada por va-
rios factores, por lo que decidimos preguntar también si ellos mismos ha-
bían copiado en exámenes, durante cada nivel escolar, para notar la con-
sistencia del posible patrón. Como se observa en la siguiente gráfica, sí se 
repite el patrón: entre más avanzan en el sistema educativo, más recurren 
a la copia, con una baja a nivel universitario. Sin embargo, esta reducción 
a nivel universitario puede deberse a que a la hora de hacer estas encuestas 
sus estudios de preparatoria ya están terminados y sus estudios universita-
rios están todavía en curso y no les es posible evaluar de golpe todos sus 
estudios universitarios. Esta intuición nos llevó a desagregar las encuestas 
por semestre y vimos que efectivamente, si tomamos en cuenta las encues-
tas solamente de los alumnos en semestres avanzados, de séptimo en ade-
lante, aparece el mismo porcentaje de deshonestidad en la universidad que 
en la prepa. Entre los de noveno, las encuestas arrojan que todos (100%) 
han copiado al menos una vez y 67% han copiado varias veces. 
 

 
Fuente: Autoras. 
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Nota: en cada categoría, un alumno marcó “no sé” o “no contestó”, representando un 
0.68% de la muestra.  Se omitieron estas categorías de la gráfica por cuestiones de clari-
dad. Por lo tanto, las categorías aquí mostradas no suman al 100%. 

 

 
Fuente: Autoras. 

 
Asimismo, en las siguientes gráficas comparamos las respuestas de los 

estudiantes que no perciben las trampas como comunes entre sus compa-
ñeros contra las de los alumnos que sí perciben la trampa como común. 
Observamos que los estudiantes que perciben la trampa como común son 
mucho más propensos a participar en actos de deshonestidad académica: 
la proporción que ha hecho trampa una o dos veces aumenta de 22% al 
35%; los que reportan haber hecho trampa “varias veces” sube de 2% a 
25%; “muchas veces” incrementa de 0% a 3% y “siempre que puedo” se 
mantiene en 3%. 
 

 
Fuente: Autoras. 
 

Es por este marco de referencia, de la escuela como socializadora del 
niño, que se estudian las prácticas de deshonestidad académica como una 
génesis de la desvinculación moral que ocurre entre las prácticas corruptas 
y una visión moral que permita controlar la socialización negativa. Es de-
cir, al ignorar la deshonestidad académica como una práctica contraria a 
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su formación moral, los alumnos aprenden a desvincular ciertas prácticas 
propias de su juicio moral y esto genera una sociedad corrupta y por tanto 
una democracia ineficiente, como veremos más adelante. Por deshonesti-
dad académica entendemos 
 

cualquier comportamiento intencional que busque un beneficio académico, 
económico, afectivo o de cualquier otra índole que vaya en contra de los 
principios éticos de las instituciones educativas y, en consecuencia, de la so-
ciedad; es un fenómeno que altera y afecta el aprendizaje y desempeño aca-
démico, el proceso de evaluación, las relaciones entre profesor-alumno y 
alumno-alumno, así como la integridad de la institución y, por lo tanto, la 
formación en valores personales y grupales (Diez-Martínez, 2015: 3). 

 
Dentro de las instituciones educativas, la deshonestidad académica 

tiene, como todas las acciones corruptas, la cualidad de poder corromper 
―es decir, roer, dañar o pervertir― la misión para la cual se instituyó dicha 
institución. En otras palabras, con la deshonestidad académica se co-
rrompe la institución de la educación pues socava la posibilidad de evaluar 
con objetividad el resultado de la práctica educativa. Si los alumnos de un 
curso obtienen calificaciones aprobatorias, pero no se sabe si estos alum-
nos obtuvieron o no obtuvieron los conocimientos y habilidades propias 
del curso, difícilmente podemos organizar los cursos siguientes, o en su 
caso, garantizar cierto estándar de conocimiento a los futuros empleadores 
de dichos alumnos. 

Por otro lado, la deshonestidad académica, como una práctica coti-
diana, corroe la formación ética del alumno en el sentido de inhibir el juicio 
crítico de los alumnos, y adoptar una desvinculación entre lo que el alumno 
comprende que es la conducta deseable y su práctica real. El artículo se-
minal de Albert Bandura (1999), “Moral disengagement in the perpetra-
tion of inhumanities” (La desvinculación moral en la perpetuación de inhumanida-
des) muestra los sesgos cognitivos que permiten a personas ordinarias co-
meter atrocidades humanas, por ejemplo, desvinculando las acciones crue-
les del control moral a través de mecanismos psicológicos como pueden 
ser el utilizar un lenguaje de eufemismos1 o expresiones que deshumanizan 
a las víctimas. El alcance del trabajo de Bandura radica en mostrarnos los 
mecanismos psico-sociales que se ponen en juego para que una acción que 
ordinariamente sería moralmente condenada, pueda verse moralmente 

                                                           
1  Como bien argumenta Johnston (2014: 63): “The language of corruption…is rich 
in euphemisms and evasions…that reflect and encourage continued cynicism….” Mialon 
& Mialon (2013) desarrollan un modelo de teoría de juegos para demostrar que la indi-
recta puede ser un equilibrio. Presentan la corrupción como un ejemplo y la ironía como 
otro. 
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justificada a los ojos de los perpetradores de dicha acción. Llevando estos 
hallazgos al tema que nos concierne, podemos advertir que los controles 
ordinarios para rechazar y condenar la deshonestidad académica, son fá-
cilmente desplazados cuando se desestima el impacto individual y las con-
secuencias sociales de esta práctica. En específico presentaremos cómo la 
deshonestidad académica afecta la calidad de la democracia que se busca 
promover en una ciudadanía, al inhibir el juicio crítico y obstaculizar la 
búsqueda por la imparcialidad y la verdad. 
 
2. LA DESHONESTIDAD ACADÉMICA Y LA DEMOCRACIA 
 

En La idea de justicia, Amartya Sen (2012) promueve la definición de la 
democracia como razonamiento público y gobierno por discusión, una de-
finición que Sen toma prestada de John Stuart Mill. En el segundo capítulo 
de Sobre la libertad, Mill (1999 –original en inglés, 1859) propone las venta-
jas de poner a discusión cualquier idea, por más absurda o hereje que pa-
rezca, estableciendo de esta forma a la libertad de palabra o de discusión 
(freedom of speech) como una de las características fundamentales del pensa-
miento liberal vigente hasta nuestros días. Al permitir la discusión y recha-
zar la censura, se permite distinguir distintos puntos de vista y descubrir 
divergencias de intereses. Sobre todo, es a través de las discusiones donde 
caemos en cuenta que nuestra opinión propia no es infalible. Mill lo argu-
menta así: 
 

No dejar conocer una opinión, porque se está seguro de su falsedad, es como 
afirmar que la propia certeza es la certeza absoluta. Siempre que se ahoga 
una discusión se afirma, por lo mismo, la propia infalibilidad […] En efecto, 
mientras cada cual sabe muy bien que es falible, solamente un pequeño nú-
mero de individuos juzgan necesario tomar precauciones contra la propia 
falibilidad, o bien admitir la hipótesis de que una opinión de la cual se sienten 
seguros puede ser uno de los casos de error a que se reconocen sujetos (Mill, 
1999: 77). 

 
Para Mill es por tanto claro que un gobierno democrático debe asegu-

rar la libertad de discusión. Sen, por su parte, presenta esta práctica de la 
libertad de discusión más bien como el sine qua non de la buena democracia, 
proponiendo que la discusión pública y la posibilidad de poner ideas al 
escrutinio público, es la única forma de garantizar cierta objetividad a los 
juicios morales, que a su vez garantizan la legitimidad de las políticas ele-
gidas democráticamente. Es decir, la objetividad de los juicios morales, 
una objetividad que es de grado y no absoluta, es clave para la buena de-
mocracia porque la objetividad de los juicios permite la imparcialidad en 
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la justicia y toda buena democracia busca la justicia. Así, Sen propone que, 
para buscar la justicia con eficacia, tenemos que desarrollar 
 

la capacidad de ser razonables al mantener la mente abierta a la información, 
al reflexionar sobre los argumentos de diferentes procedencias, y al partici-
par en deliberaciones y debates de carácter interactivo sobre las cuestiones 
fundamentales [de una sociedad] (Sen, 2012: 73). 

 
Esta libertad de expresión y oportunidades para el debate público con-

trastan con el ambiente que se promueve en instituciones educativas 
donde se condona la copia y la deshonestidad académica, pues en ellas se 
promueve la complicidad y la confabulación, más que el pensamiento crí-
tico y el interés por la expresión y escrutinio libre de ideas. En un ambiente 
donde abundan la copia y el plagio, es la mentira lo que impera y no la 
objetividad ni la búsqueda de la imparcialidad o la justicia. Por ende, las 
capacidades que Sen apunta en la cita de arriba, difícilmente se despliegan 
en su total potencialidad en nuestros alumnos. Y como consecuencia, la 
calidad de la democracia también se verá inevitablemente afectada, pues 
los ciudadanos no serán capaces de buscar la justicia con imparcialidad a 
menos de que tomen conciencia de la necesidad de comprometerse a la 
honestidad de sus acciones y a la veracidad de su discurso.  Este concepto 
de una democracia basada en la participación honesta de sus ciudadanos, 
especialmente en asuntos de anticorrupción, remonta al menos hasta la 
Atenas antigua (Taylor, 2018). Sen afirma que una “justicia sin discusión” 
puede ser difícilmente una justicia, en el sentido de que una verdadera de-
mocracia debe dar cabida a oportunidades para la discusión, pues es a tra-
vés del discurso público que los valores sociales se legitiman como normas 
y prioridades a seguir (Sen, 2012: 366-367). 

Por todo lo anterior, proponemos que los estudiantes universitarios 
serán capaces de contribuir a la calidad de la democracia de nuestro país 
en la medida en que aprendan a distinguir cómo la corrupción se ha insta-
lado en su visión moral desde la niñez y deseen combatirla. La relación 
entre la corrupción y la democracia ha sido explorada de varias formas. 
Por ejemplo, Canache & Allison (2005) ponen en evidencia que la corrup-
ción no disminuye el apoyo de los latinoamericanos por la democracia, 
aunque sí por la administración gubernamental que perciben como co-
rrupta. Por otro lado, invirtiendo la causa y el efecto, el desarrollo de la 
democracia puede ser una fuerza en contra de la corrupción. Por ejemplo, 
la democracia puede mitigar los efectos negativos de la corrupción (Drury, 
Krieckhaus & Lusztig, 2006). Otros estudios encuentran que el nivel de 
desarrollo democrático reduce la persistencia del crimen organizado (Bus-
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caglia & van Dijk, 2003) y el nivel de corrupción (Treisman, 2000; Leder-
man, Loayza & Soares, 2006). Otros argumentan que no es la democracia 
por sí misma, sino el proceso de democratización (Johnston, 2012) o el 
conjunto de políticas apropiadas (Glaeser, La Porta, Lopez-de-Silanes & 
Shleifer, 2004), lo que reduce los niveles de corrupción. Así, podemos con-
cluir que la relación entre la corrupción y la democracia es compleja, pero 
en general la presencia de una disminuye la otra. 

Una parte intrínseca del desarrollo democrático, entonces, indepen-
dientemente de que si sea causa o efecto, es la necesidad de detectar y 
eliminar, o reducir, las prácticas de corrupción. Aunque hay muchas for-
mas de combatir la corrupción (véase Rose-Ackerman & Palifka, 2016), 
una parte importante es un cambio cultural: cambiar la mentalidad de la 
población, para que sea menos tolerante de las prácticas corruptas y des-
honestas. En este sentido, Basu (2011) argumenta que la clave es promo-
ver la moralidad y la honestidad para combatir la corrupción. Histórica-
mente, éste ha sido una parte importante de algunos movimientos antico-
rrupción: por ejemplo, a través de manuales para gobernantes en Arabia 
en los siglos X y XI (van Berkel, 2018) y espejos con mensajes morales 
para príncipes en Inglaterra en los siglos XIII-XVI (Watts, 2018). 

En aras de investigar las formas como se instala la corrupción en la 
práctica cotidiana estudiantil, realizamos con estudiantes universitarios la 
actividad que a continuación detallamos. 
 
3. ACTIVIDADES REALIZADAS CON ESTUDIANTES PARA DETERMINAR LA 

RELACIÓN ENTRE LA CORRUPCIÓN Y LA DESHONESTIDAD ACADÉMICA 
 

Durante cuatro años (2015, 2016, 2017 y 2018) hemos llevado a cabo 
un taller de una semana sobre la corrupción en Monterrey, México. La 
cantidad de alumnos participantes y la programación de actividades espe-
cíficas han variado cada año, pero con una misma organización. La semana 
comienza con cátedras sobre la corrupción: definiciones, formas de me-
dirla, causas, consecuencias y estrategias para su combate. Durante el pri-
mer día del taller, los alumnos contestan una encuesta.  Durante varios 
días, los participantes aplican la encuesta a otros alumnos y al público en 
general.  Aunque el enfoque de la encuesta es la corrupción, se incluyen 
preguntas sobre la deshonestidad académica, con el propósito de estable-
cer si existe una relación entre la tolerancia hacia la deshonestidad acadé-
mica, por un lado, y las actitudes hacia la corrupción y el pago de sobornos, 
del otro. Al final de la semana, los alumnos entregan tanto las respuestas 
de esas encuestas como una reflexión sobre lo aprendido y vivido durante 
el taller. En el 2018, adicionalmente entregaron videos producidos por 
equipos, como detallamos más adelante. 
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En sus reflexiones, los alumnos ponen en evidencia que, efectiva-
mente, solemos juzgar con severidad las acciones negativas de los demás, 
a pesar de que nosotros también realizamos similares acciones negativas.  
Por ejemplo, una alumna escribió: 
 

… aun cuando criticamos ciertas acciones de los demás, seguimos actuando 
de esa misma forma.… [D]e 37 personas a las que se les hizo la pregunta 
¿consideras que copiar de otro alumno durante un examen es trampa? 21 de 
ellas contestaron que era trampa grave, 12 encuestados lo consideran trampa 
moderada, mientras que 4 piensan que sí es trampa aunque ligera; con estos 
datos se puede decir que el 100% de los entrevistados consideran que es 
trampa copiar a otro alumno durante un examen. No obstante, al hacer la 
pregunta ¿has copiado en exámenes en la primaria, secundaria, preparatoria 
o universidad? Solo 8 encuestados dijeron no haber copiado nunca en nin-
gún nivel escolar mientras que uno dijo no saberlo; es decir, el 75% de las 
personas que respondieron la encuesta ha copiado en algún examen aun 
cuando lo considera como trampa… 

 
Otro alumno observa que la distancia entre el gobierno y el pueblo 

permite que consideremos corrupto al gobierno, sin reflexionar que noso-
tros también lo somos: 
 

Lo que he aprendido acerca de nuestra sociedad mexicana es que el 99.9% 
de las personas encuestadas odian la corrupción, pero ellos no hacen nada 
para combatirla, solo piensan en que el gobierno es corrupto y critican al 
gobierno, pero lo que ellos no ven es que el gobierno es corrupto porque 
nosotros los ciudadanos somos corruptos y esto hace que la corrupción sea 
parte de la cultura mexicana. Por lo que para cambiar nuestra sociedad y 
lograr que disminuya la corrupción de los mexicanos, debemos de empezar 
por uno mismo; y la corrupción va desde la evasión de impuestos hasta los 
actos de deshonestidad académica. 

 
Este mismo pensamiento ―que el gobierno es corrupto porque noso-

tros también lo somos― se repite en la reflexión de otro alumno: 
 

… resulta irónico el hecho de que como ciudadanos manifestamos nuestra 
inconformidad con la situación actual de nuestro país, reconociendo la inje-
rencia que la corrupción puede tener en dicha situación, pero al mismo 
tiempo somos los mismos que, con nuestros actos, alimentamos al monstruo 
del que nos quejamos. 
Somos aquellos que señalamos la deshonestidad de nuestros funcionarios 
públicos con la misma mano con la que le damos la mordida al tránsito. 
Aquellos que, enrabiados e indignados, observamos el compadrazgo ope-
rante que nos victimiza en algún trámite burocrático, con los mismos ojos 
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con los que tratamos de mirar las respuestas del examen de nuestro compa-
ñero de al lado.  Así pues, es sorprendente saber que quizá nuestro problema 
principal no es la falta de conciencia, sino la falta de congruencia. 

 
Otro tema evidente es la relación entre las prácticas deshonestas en la 

escuela y los actos corruptos en la sociedad, remarcando la incongruencia 
entre lo dicho y lo hecho: 
 

… todos se quejan de los servidores públicos, policía e incluso hasta de la 
iglesia, sin embargo, al momento de preguntarles si ellos mismos en algún 
momento habían recurrido a algún tipo de copia en sus asuntos escolares, la 
mayoría contestó positivo, lo cual significa que la manera de pensar de la 
mayoría de los mexicanos no va de acuerdo a sus acciones, y esto mismo es 
lo que sucede en los altos mandos del país…. Con esta semana, aprendí que 
las personas no se respetan ni a ellos mismos ya que dicen creer y sostener 
una cosa, pero en sus acciones reflejan otra. 

 
Este concepto se repite en otra reflexión: 

 
a pesar de que reprueban estas conductas, la mayoría de las personas entre-
vistadas participó en al menos un acto corrupto o tolera ciertas prácticas 
corruptas, [...] considero que la sociedad [...] debe cambiar su mentalidad y 
volverse un poco más congruente con sus pensamientos y sus acciones.  

 
Una constante en los comentarios hechos por los alumnos, es la auto-

reflexión y toma de conciencia respecto a descubrir que la democracia 
opera en función de los ciudadanos; es decir, no hay buena democracia a 
menos de que haya buenos ciudadanos demócratas. Como observa una 
alumna: 
 

…mucha gente culpa al gobierno o al país en general por [el] alto porcentaje 
de corrupción que tiene México, pero no se dan cuenta que los mismos que 
causan esto son los propios ciudadanos y que no podemos culpar a los go-
bernantes por algo que nosotros mismos hacemos. 

 
Otro alumno hace hincapié en el papel del ciudadano en la corrupción 

y la anticorrupción: 
 

Pienso que muchas veces uno se pregunta ¿y qué hacer para combatir la 
corrupción? y muchas veces nos sentimos atrapados y sin respuesta; pero 
esta semana en verdad me ayudó a ver que la corrupción está en todas partes, 
y por lo tanto también depende—más de lo que pensamos—de nosotros 
atacarla desde las acciones tan simples y pequeñas como estacionarnos 
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donde nos corresponde y no dar pagos extraoficiales. Así hacemos que la 
bola de nieve buena crezca y no la mala. 

 
Otras estudiantes muestran una clara concientización, aseverando una 

“que a lo largo de la semana [...] dejé de ver normales acciones que no son 
buenas como por ejemplo el descargar música sin pagar o leer resúmenes 
en vez de lecturas originales, ya que es algo que no veía mal pero ahora 
entendí que no son buenas prácticas” y otra que “[e]n mi opinión se puede 
hacer un cambio, solo es cuestión de día a día hacer lo que nos corres-
ponde basándonos por nuestros valores y ética”. 

Estas reflexiones demuestran que existe una desvinculación entre el 
pensar y el hacer cotidiano de la ciudadanía mexicana, y además demues-
tran que la inconsciencia colectiva puede fácilmente convertirse en un acto 
de conciencia a través de una reflexión guiada. Es decir, los alumnos que 
tomaron el taller, en tan solo cuatro días lograron un verdadero despertar: 
reconocieron que cada quien contribuye a una sociedad corrupta o desho-
nesta con sus acciones corruptas o deshonestas y que esto a su vez impacta 
en la funcionalidad de una democracia. Es a través del despertar de su 
conciencia que ellos mismos pueden concluir que una forma de contribuir 
al fortalecimiento de una sociedad democrática sería rechazar la deshones-
tidad y la corrupción, y luego pasar a esperar que el gobierno elegido actúe 
para promover los intereses del bien común. Así pues, la educación juega 
un papel primordial en la formación de los ciudadanos y en el buen fun-
cionamiento de la democracia. 

La mejor forma de concretar un aprendizaje es enseñarlo a otros. En 
este sentido, para la última edición del taller, realizada en septiembre 2018, 
trabajamos con la campaña “Soy Honesto Hoy”, una campaña pública que 
pretende atacar la corrupción a través de la participación cotidiana de los 
ciudadanos2. Esta campaña celebró su lanzamiento el 20 de septiembre3; 
la actividad con los alumnos tomó lugar del 24 al 28 del mismo mes. En 
esta ocasión, además de las actividades descritas arriba, los estudiantes pre-
pararon cortometrajes vinculados con la campaña. Las temáticas que abor-
daron en los vídeos demuestran la internalización de la importancia del 
actuar honesto para una democracia más plena y una sociedad menos co-
rrupta. 

En uno de los videos, los estudiantes abordan la frase común, “No 
pasa nada.” Muestran una persona que cruza la calle cuando la señal indica 

                                                           
2  El lector puede encontrar más sobre esta campaña en https://www.soyhones-
tohoy.mx/. 
3  Juan Carlos Rodríguez y Leonardo González, “Lanzan ‘Soy Honesto Hoy”, Reforma, 
20 de septiembre de 2018, https://www.reforma.com/aplicaciones/articulo/de-
fault.aspx?id=1495142&v=2. 
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no cruzar, una alumna que decide copiar en un examen y un constructor 
que consigue permisos a través del soborno. En cada caso, ante la disyun-
tiva, la persona involucrada piensa, “No pasa nada.” Luego gritan, “¡Sí, 
pasa!” y muestran un caso periodístico de una persona atropellada, un 
maestro reprobando a la alumna y otra noticia sobre una construcción que 
se colapsó, causando muertes. 

Un segundo video critica la violación de normas, terminando con las 
siguientes frases: “La corrupción nos lleva a la hipocresía. Piensa bien an-
tes de actuar”4. Esta misma hipocresía es el motivo de otro video, en el 
que los alumnos señalan: “Cuando tú mientes, robas y optas por la vía fácil 
[,] no eres ingenioso, eres corrupto”5. Otro equipo termina su video con 
una invitación: “La decisión es tuya. Te invito a hablar con la verdad, a 
enfrentar a la corrupción. Te invito a Ser Honesto Hoy”6. 

Estos estudiantes, a través de sus videos, demuestran su pensamiento 
crítico al destacar la incongruencia social entre la reprobación de actos de 
corrupción mientras se participa en ellos. Asimismo, evidencian la forma 
en que la integridad significa desarrollar congruencia entre el pensar y el 
hacer, rechazando la corrupción con las decisiones que tomamos. 
 
4. EVIDENCIA ESTADÍSTICA DE LA INCONGRUENCIA RESPECTO A LA DES-

HONESTIDAD ACADÉMICA 
 

El patrón que observó una alumna en las encuestas que ella aplicó 
(citada arriba), se replica entre las que contestaron los mismos alumnos en 
el salón. Ninguno cree que copiar de otro alumno durante un examen no 
sea trampa, pero casi todos aceptan haberlo hecho al menos una vez en el 
transcurso de sus estudios. En la tabla siguiente tomada del 2015, obser-
vamos la distribución conjunta de dos preguntas: primera, ¿Consideras 
que sea trampa copiar de otro alumno durante un examen?; y segunda, 
¿Con qué frecuencia has copiado de otro alumno durante un examen? En 
cada caso, tenían la opción de no contestar ―pero nadie eligió esta res-
puesta para estas preguntas. 
 
 

                                                           
4  Video disponible en https://drive.google.com/file/d/1qTsL-
tRWT58u4pHA1acgcW2yUiSG1M51W/view 
5  Video disponible en https://drive.goo-
gle.com/file/d/1MadgtCqmINvpFrw2Bta0Lb5FfeaVhnxO/view?pli=1 
6  Video disponible en 
https://www.youtube.com/watch?v=HlUjsj4DUK4&feature=youtu.be 
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Fuente: Autoras. 

 
Todos aceptan que es trampa, aunque difieren en el grado de grave-

dad. Un 56% (83 alumnos) aceptan que es una trampa grave; entre éstos 
están el 86% (32 de 37 alumnos) de los que nunca han copiado de sus 
compañeros en un examen. Quizás su convicción de que es una trampa 
grave, es lo que les ha permitido resistir la tentación en la que caen otros. 
Por el contrario, de los que creen que es una trampa ligera, el 82% (14 de 
17 alumnos) han copiado en exámenes más de una vez.  ¿Será que creen 
que “no pasa nada” y por ende copian, o que el hecho de haber copiado 
les hace ser más tolerantes ante ese comportamiento? Esta es una pregunta 
de causa y efecto, con un aspecto psicológico, que estos datos no nos per-
miten contestar. Del otro extremo, muy irónicamente, los tres alumnos 
que aceptan haber copiado en exámenes “muchas veces” consideran que 
la copia es una trampa moderada (2 alumnos) o grave (1 alumno). De he-
cho, hay 54 alumnos (36% del total) que admiten haber copiado “más de 
una vez” o “muchas veces” a pesar de considerarlo una trampa de mode-
rada a grave. 

Realizamos estas mismas preguntas para un total de trece prácticas 
académicas, las mismas prácticas estudiadas por Balbuena y Lamela (2015) 
en Filipinas. Ninguna otra práctica presenta un contraste tan fuerte en 
nuestros datos, pero para todas se observa el mismo fenómeno: alumnos 

   ¿Consideras que copiar de otro alumno durante un exa-
men sea trampa? 

    No es 
trampa 

Tramp
a ligera 

Trampa 
mode-
rada 

Tramp
a grave 

To-
tal 

¿Con 
qué fre-
cuencia 
has co-
piado de 
otro 
alumno 
durante 
un exa-
men?  

Nunca 0 1 4 32 37 

Una vez 0 2 13 27 42 

Más de 
una vez 

0 14 28 23 65 

Muchas 
veces 

0 0 2 1 3 

No sé 0 0 1 0 1 

Total 0 17 48 83 148 
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que clasifican la práctica de la copia como trampa y que a su vez aceptan 
haberla cometido. 

Es interesante contemplar también algunas de las respuestas a la pre-
gunta abierta incluida en la encuesta: ¿Qué opinas de los alumnos que ha-
cen trampa para pasar las materias? Esta pregunta viene después de la serie 
de preguntas en que clasifican las prácticas como trampa, pero antes de la 
pregunta sobre sus propias prácticas. Mientras que muchos opinaron que 
era injusto para los alumnos que estudian, o que los mismos alumnos des-
honestos algún día sufrirán las consecuencias, algunos alumnos encontra-
ron una relación entre la deshonestidad académica y la situación del país: 
 

- son flojos, irresponsables, inmaduros y un potencial peligro para el 
desarrollo del país 
- hacen un peor daño a ellos y el país 
- son un problema para la industria, para el país, para todo 
- dañan al país 
- dañan la integridad del país 
- están pasando sin esfuerzo y contribuyen a la corrupción y no bene-
fician a la sociedad 
- afectan a la sociedad en sí 
- personas sin valores que significan la pobre evolución de la sociedad 

 
Dado que la encuesta llevada a cabo trata sobre actitudes y prácticas 

que son reprobables, es posible que los participantes se auto censuraran y 
no quisieran compartir honestamente sus pensamientos y experiencias (¡lo 
que en sí mismo constituye una paradoja al estilo de cualquiera de las fa-
mosas paradojas de Zenón!). Sin embargo, como era un taller sobre la co-
rrupción, los estudiantes estaban ya familiarizados con la alta incidencia de 
corrupción en México y el mundo, y podríamos intuir que por lo tanto 
estarían dispuestos a compartir su conocimiento particular al respecto, y 
la forma como ellos constituyen parte del problema y responder honesta-
mente en la encuesta como en la discusión en el salón. 

Otra consideración es la auto-selección. Debido a que era un taller 
sobre la corrupción, la mayoría de los participantes tenían cierto interés en 
el tema. Por lo tanto, no podemos aseverar que sus respuestas sean repre-
sentativas ni siquiera de los alumnos en la misma universidad, mucho me-
nos de la sociedad regiomontana o de la mexicana. Sería interesante reali-
zar un estudio parecido con una muestra más representativa. 
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CONCLUSIONES 
 

Un requisito para modificar conscientemente una práctica cualquiera 
es reconocer la forma en que esta práctica se instala en las conciencias de 
los practicantes. Si los alumnos y las instituciones educativas tomaran con-
ciencia de la pandemia de deshonestidad académica que nos asola, y del 
riesgo existente en desestimar la corrupción del carácter moral de los alum-
nos al condonarla, podríamos evitar una de las causas ―comprobadas por 
este estudio― de la desvinculación moral entre lo que se cree y lo que se 
hace en nuestra sociedad. 

Para mejorar la calidad de la democracia en nuestro país es esencial 
que los ciudadanos tomen conciencia de la relación entre sus prácticas co-
tidianas ―por más inocuas que pudieran parecerles a primera vista, como 
es el copiar en un examen― y las prácticas de sus gobernantes. Sólo existirá 
una buena democracia si sus ciudadanos son capaces de ejercer su pensa-
miento crítico al evaluar las prácticas de todos los integrantes de dicha 
democracia, y en buscar discutir abierta y vehementemente, las acciones 
que disminuyen la integridad de un pueblo. Los niños, jóvenes y adultos 
que se comprometan a buscar con sincero esfuerzo la verdad y la justicia, 
sin temer juzgar y debatir sus creencias habituales, incluida la gravedad de 
la deshonestidad académica, podrán mejorar la calidad de su democracia. 
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Resumen 

Este artículo versa sobre la relación entre rendición de cuentas ética y transpa-
rencia en el marco de la ética empresarial. Se argumenta que a la rendición de 
cuentas le debe ser inherente la transparencia con el fin de que una auditoría sea 
verdaderamente ética y no un simple medio de incrementar la reputación ética 
empresarial. Para ello, se analiza el concepto de transparencia, visto desde la ética 
cívica, y cómo este se implica en un enfoque normativo de la teoría de los stakehol-
ders. Se finaliza abordando algunos parámetros mínimos de transparencia que la 
rendición de cuentas debe tener para que las empresas que los apliquen puedan 
ser efectivamente consideradas como empresas justas. 
Palabras clave: Transparencia, rendición de cuentas, ética cívica, ética empresa-
rial, stakeholders. 
 

Transparency, public reason and accountability in companies 
 

Abstract 
This article revolves around the relationship between ethical accountability and transparency 
within the framework of business ethics. It is argued that, for the purpose of an audit to be really 
ethical rather than merely a tool to increase the levels of the reputation of the company, transpa-
rency must be inherent to accountability. To do this, it is claimed that the concept of transparency 
is analyzed should be seen from the point of view of civic ethics, in order to establish how it is 
implied in a normative approach to stakeholders theory. The article ends arguing that any pro-
cess of accountability must include some minimal normative components of transparency for it to 
be applied in companies wanting to be considered as fair companies. 
Key words: Transparency, accountability, civic ethics, Business ethics, stakeholders. 
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INTRODUCCIÓN 
 

La transparencia, y las políticas anticorrupción que se le asocian, tiene, 
en principio, un doble propósito en un estado social de derecho: garantizar 
que los recursos públicos se usen de manera eficiente en la satisfacción de 
las necesidades de los ciudadanos y contribuir a que la deliberación pública 
no se distorsione por las presiones de intereses particulares. En lo que 
concierne a las empresas productivas, la transparencia y la rendición de 
cuentas están ligadas a dos propósitos: proveer los bienes y servicios re-
queridos por los ciudadanos y generar beneficios económicos a los pro-
pietarios de las empresas. En relación con lo primero, la transparencia es 
un valor asociado a la eficiencia de las empresas y apunta al buen funcio-
namiento de los mercados; suponiendo, claro está, que los mercados son 
competitivos e incentivan la eficiencia. En cuanto al segundo, la transpa-
rencia busca garantizar que los propietarios reciban las utilidades a que 
tienen derecho. 

Más allá de estas dos justificaciones, la transparencia en las empresas 
tiene un tercer propósito, más fundamental: tal como acontece con el Es-
tado, las empresas productivas, especialmente las más grandes, tienen un 
inmenso poder sobre los distintos actores sociales1. Asociada con este po-
der, la transparencia tiene que ver con el control que se ejerce sobre estas 
organizaciones. En otras palabras, la transparencia tiene el papel de defen-
der al sistema político democrático y al sistema económico de los abusos 
de poder que pueden ejercer las empresas. Prueba de esta interferencia son 
los casos de corrupción más sonados en Colombia, que han distorsionado 
los procesos democráticos y desviado recursos valiosos para satisfacer los 
intereses de ciertos grupos empresariales. En este sentido, transparencia y 
rendición de cuentas están íntimamente conectadas2. 

Desde esta perspectiva, no sobra recordar que las empresas son orga-
nizaciones complejas en las que hay conflictos entre los distintos grupos 

                                                           
1  De acuerdo con Joseph Lozano, las empresas no solo tienen poder económico, 
también tienen la capacidad de afectar significativamente las identidades culturales, las 
relaciones sociales entre grupos e individuos, el régimen político, el desarrollo de la 
ciencia y la tecnología y el medio ambiente (Lozano, 1999: 120-121). 
2  En las discusiones contemporáneas sobre ética empresarial es común que la 
auditoria ética y la rendición de cuentas se usen como si fueran una y la misma cuestión. 
Sin embargo, también es común que se indique que la rendición de cuentas es solo una 
etapa de los procesos de auditoria ética: la de comunicación y retroalimentación (ver supra 
2.4). En este artículo, rendición de cuentas y auditoria ética son conceptos 
intercambiables, con la salvedad de que, para ser considerada sinónimo de auditoria ética, 
la rendición de cuentas debe cumplir con los requisitos que se indicarán en la segunda 
parte del artículo. Así, no toda rendición de cuentas puede considerarse auditoria ética, 
sino solamente aquella que cumpla los requisitos normativos necesarios para ello. 
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involucrados en su funcionamiento. En un enfoque normativo de la teoría 
de los stakeholders que, además, atiende a principios democráticos, en el 
proceso de auditoria ética deben participar todos los stakeholders afectados 
y diseñarse para que las presiones indebidas por parte de los grupos más 
influyentes no tengan cabida. Desde nuestro punto de vista, lo que emerge 
de lo anterior es que un proceso de rendición de cuentas ética no puede 
estar bajo el control exclusivo del grupo de interés más poderoso; de otro 
modo, no puede decirse que dicho proceso es transparente. 

Ahora, si a la transparencia le es inherente la rendición de cuentas, 
surge la cuestión de cómo las organizaciones deben llevar a cabo este pro-
ceso de forma transparente en el marco de un estado social de derecho. 
Para responder esta interrogante, a lo largo del trabajo se hará un análisis 
conceptual de lo que significa la transparencia en el marco de una ética 
cívica y, a partir de allí, se discutirá cómo esta puede permear a una em-
presa que tenga la pretensión de responder a los valores que configuran 
los valores de un régimen democrático y que tiene como fin garantizar los 
derechos y libertades de los ciudadanos. 

Las reflexiones que se presentan a continuación no se hacen aisladas 
de la realidad empresarial. Por tal motivo, en el trabajo se tienen como 
referente dos iniciativas de estándares sociales y éticos, el GRI y el ET-
HOS, que han tenido cierta influencia en número importante de empresas 
latinoamericanas, incluidas varias colombianas. Para dar cuenta de la pre-
gunta planteada, este artículo tiene la siguiente estructura: en primer lugar, 
nos detendremos en el concepto de transparencia (1) y sus relaciones con 
el concepto de razón pública (1.1) y con otros valores (1.2). Posterior-
mente, abordaremos el tema de los stakeholders y la rendición de cuentas 
(2). Comenzamos con una breve presentación de la teoría de los stakehol-
ders (2.1), y discutimos cuestiones centrales que, según este enfoque, deben 
tenerse en cuenta en la manera cómo las empresas deben rendir cuentas a 
los grupos afectados por sus actividades: ¿cuáles son los grupos de interés 
que deben considerarse? (2.2); ¿cuáles intereses legítimos deben tenerse en 
cuenta? (2.3); y ¿cuál es el papel de los stakeholders en la rendición de cuen-
tas? (2.4). Finalmente, el artículo buscará establecer unos mínimos de 
transparencia que deben ser considerados en el proceso de rendición de 
cuentas por parte de las empresas que tengan la pretensión de ser organi-
zaciones justas (3). 
 
1. TRANSPARENCIA 
 

De acuerdo con Transparencia Internacional (2018), la transparencia 
es el mecanismo más seguro para combatir la corrupción y ayudar a incre-
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mentar la confianza en los funcionarios y las instituciones públicas; la co-
rrupción, por su parte, es el abuso del poder que se le ha encomendado a 
alguien con el fin de obtener provecho propio. Transparencia es iluminar 
las reglas, planes, procesos y acciones, así como saber el porqué, cómo, 
qué y cuánto de las decisiones, esto con el fin de asegurar que los funcio-
narios públicos, directivos, y empresarios actúen de forma razonable y vi-
sible en el reporte de sus actividades. Así, la transparencia se erige como 
el mejor instrumento para que el público en general pueda seguir las ac-
ciones de aquellos que tienen en sus manos la toma de decisiones; para 
poder hacerlos responsables de sus acciones; y finalmente, para que no 
abusen de su poder a fin de obtener provecho propio. A la transparencia, 
entendida de esta manera, le es inherente el acto de rendir cuentas. 

Cobra sentido, entonces, que a la pregunta sobre por qué las empresas 
deberían ser transparentes se responda que ser transparentes (rendir cuen-
tas) genera mayor confianza3. Si se pregunta nuevamente acerca del por 
qué la empresa debería generar mayor confianza, invariablemente la res-
puesta se relaciona, de un modo u otro, con la eficiencia y la productividad 
(como valores últimos que no requieren ser fundamentados). Esta conclu-
sión se apalanca en los argumentos tradicionales que se tienen en cuenta 
respecto del por qué las empresas deberían actuar éticamente (Entrepre-
neur, 2017; Mundo Ejecutivo, 2017; Forbes, 2018). 

De este modo, el requerimiento de las empresas por ser éticas, es decir 
transparentes, y por ende la exigencia de rendir cuentas, tiene un carácter 
instrumental y necesariamente ligado a la eficiencia empresarial. Si las em-
presas no son transparentes, incurren en costos altos debido a la falta de 
confianza que los trabajadores, los consumidores y la sociedad en general 
tiene respecto de ella. Estos costos agregados, que son parte de lo que 
Ronald Coase (1937; 1960) denominó costos de transacción, impactan 
fuertemente la inversión que debe hacerse en los rubros de negociación y 
decisión, y de vigilancia y ejecución (Dahlman, 1979), algo que incide ne-
gativamente en la eficiencia de la empresa. En cambio, una empresa trans-
parente es una organización más confiable, lo que es una alternativa menos 
costosa frente, por ejemplo, al uso de instrumentos de vigilancia coerciti-
vos e invasivos. 

                                                           
3  Esta idea se deriva del siguiente argumento: si la corrupción se relaciona con obtener 
provecho propio, que es precisamente el fin esencial de las empresas, y la transparencia 
lucha contra las actividades que en el sector público buscan la obtención de provecho 
propio, ¿por qué las empresas deberían hacer lo contrario a aquello que les genera 
provecho propio? 
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Así, la transparencia y la confianza entran en una relación instrumental 
que sólo tiene sentido si se tiene a la eficiencia como horizonte: si el obje-
tivo de la empresa es ser eficiente en la generación de ganancia, una de las 
acciones que debe emprender es la reducción de los costos de transacción; 
si dicha reducción puede hacerse al generar más confianza en la sociedad 
y si dicha confianza puede generarse a través del ejercicio de la transparen-
cia, entonces, es lógico que la empresa deba ser, asimismo, transparente. 

La desventaja obvia de este argumento es que está supeditado al 
cálculo del beneficio económico del ejercicio empresarial. Esto es, si al 
hacer el cálculo se encuentra que se es más eficiente en la generación de 
ganancias incluyendo los costos de transacción relacionados con la corrup-
ción, la necesidad de ser transparentes desaparece. Por supuesto, en este 
cálculo debe incluirse la posibilidad de la pérdida de confianza respecto de 
la empresa: bien puede ser que dicha pérdida ya esté contemplada en los 
necesarios costos de transacción y que, de todas maneras, la generación de 
ganancias siga siendo positiva, o que se diseñen medios para evitar la pér-
dida de confianza sin que necesariamente se eviten las prácticas corruptas 
que generan ganancias.  

Existe otra forma de entender la transparencia en el contexto empre-
sarial, la cual se centra, por un lado, en abogar por una definición que 
integre la ética de lo público (o ética cívica) y, por otro, en relativizar la 
idea de que la transparencia es el único instrumento en la lucha contra la 
corrupción. Para ello, partimos de una concepción normativa de la trans-
parencia, que la asume necesariamente conectada con la democracia; esta 
última, siguiendo la propuesta de John Dewey (1951: 394), debe ser enten-
dida no como un mero régimen político, sino como una forma de vivir 
juntos, que es pluralista e incluyente, y en la que se prometen y promueven, 
entre otros valores, la autonomía, la equidad y la solidaridad de los ciuda-
danos. 

En su relación con la democracia, la transparencia ha sido vinculada 
tradicionalmente con el ejercicio de las funciones públicas, hasta el punto 
en el que esta sólo tiene relevancia para el sector privado cuando se co-
necta con temas como la eficiencia y la productividad. Así las cosas, si-
guiendo la lectura de Transparencia Internacional (2018), la transparencia 
descansa en la prevención de los costos derivados de la corrupción, a sa-
ber: costos políticos, relacionados con la pérdida de legitimidad de la demo-
cracia y el estado de derecho de los sistemas políticos corruptos; costos eco-
nómicos que impactan la riqueza del país cuando los servidores públicos 
utilizan los recursos para incrementar su riqueza personal; costos sociales, al 
disminuir la confianza de los ciudadanos en su sistema político, sus insti-
tuciones y líderes; y costos medioambientales, cuando las instituciones públicas 
no regulan la explotación de las riquezas nacionales o, más usualmente, los 
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funcionarios evitan aplicar la legislación debido a la recepción de sobor-
nos. 

Así entendida, la corrupción tendría consecuencias dañinas para la de-
mocracia, pero pareciera que sólo en tanto dichas consecuencias afecten 
el ejercicio empresarial, las empresas deberían propender a combatirla. Un 
análisis detallado daría a entender que la transparencia es algo eminente-
mente público; es decir, algo que debe llevarse a cabo por parte de los 
funcionarios y entidades públicas y que sólo afecta a los privados en 
cuanto hay algunas consecuencias en lo público. En otras palabras, la 
transparencia en una democracia solamente tendría sentido para las orga-
nizaciones privadas en cuanto medio para la obtención de otros fines que 
son vistos como superiores (eficiencia y productividad). 

Pero la transparencia no sólo es un medio para que la empresa gane 
en eficiencia y productividad; ella puede ser una expresión de que la em-
presa se toma en serio los intereses de los grupos afectados. Precisamente, 
una de las facetas de la confianza, o mejor, de traicionar la confianza, con-
siste en prometer que se van a considerar los intereses de una persona para 
luego actuar sin tenerlos en cuenta. Por el contrario, para lograr confianza, 
primero deben conocerse los intereses de la persona en cuestión y, luego, 
dar a conocer a dicha persona que sus intereses sí fueron tenidos en cuenta 
al tomar la decisión. Ello precisamente es transparencia: actuar razonable 
y visiblemente. 

De este modo nos adentramos en una concepción de transparencia 
cuyo horizonte es la ética cívica, y en la cual la transparencia tiene que ver 
con el carácter público que debe tener un sistema ético dentro de una em-
presa, y no con la externalidad contingente propia de la productividad y la 
eficiencia. Es decir, una concepción cívica de la transparencia ya no la con-
cibe como instrumental a la eficiencia y la productividad sino como un 
valor en sí mismo que debería ser promovido por las empresas sin necesi-
dad de justificación externa. De este modo, la transparencia se justifica 
internamente; esto es, se relaciona necesariamente con dos aspectos sus-
tantivos de un ethos democrático: por un lado, con la idea de razón pública 
(actuar razonable y visiblemente); y por otra, con otro tipo de valores que 
también hacen parte de una ética de lo público, tales como la autonomía, 
los derechos humanos, la equidad e, incluso, la eficiencia. Se trata, en otras 
palabras, de una concepción de la transparencia vinculada internamente 
con la democracia. 
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1.1. Respecto de la idea de razón pública 
 

Un uso instrumental de la transparencia es afín a una concepción uti-
litarista de la moral, predilecta en los contextos económicos y empresaria-
les. En esta concepción, el criterio de decisión se deriva del principio uti-
litarista: una acción es justa si maximiza el bienestar del mayor número de 
personas; con lo cual, una acción es justa cuando se logra satisfacer más 
necesidades de los ciudadanos con el menor uso de recursos posibles. Así 
expresado, el principio utilitarista no es otro que el principio de la eficien-
cia. 

No obstante, de acuerdo con John Rawls (1971), este principio tiene, 
desde un punto de vista moral, varios problemas, pero aquí solo destaca-
remos dos. En primer lugar, en el plano institucional es posible encontrar 
diferentes arreglos institucionales que sean igualmente eficientes; de 
acuerdo con esto, la eficiencia puede ser en ciertos contextos un criterio 
insuficiente de decisión y, por tanto, necesita ser complementado por otro. 
En segundo lugar, la aplicación del principio puede llevar a escoger alter-
nativas que consideramos abiertamente injustas. Por ejemplo, según el cri-
terio utilitarista, si un régimen dictatorial y opresivo genera un crecimiento 
mayor de la economía, deberíamos escoger dicho régimen frente a uno 
que garantice los derechos humanos, pero que no genera el mismo creci-
miento económico. 

Esta crítica muestra que el principio utilitarista no recoge ciertas intui-
ciones morales básicas que, al menos en sociedades que se dicen liberales 
y democráticas, son aceptadas por los ciudadanos, como, por ejemplo, la 
autonomía, la equidad o los derechos humanos; conceptos que en este tipo 
de escenarios tienen primacía sobre otro tipo de valores. En oposición a 
la concepción utilitarista, una concepción deontológica tiene como criterio 
fundamental la dignidad humana, principio según el cual, un curso de ac-
ción es justo si su máxima puede tener un carácter universal; es decir, si 
las razones para actuar pueden ser asumidas por cualquier agente moral. 

Así, en reiteradas ocasiones Kant sostiene que, con respecto a las de-
cisiones que afectan los derechos e intereses legítimos de los otros, una 
condición necesaria, aunque no suficiente, para que ellas sean justas es que 
al ser conocidas por todos no se destruya el propósito que pretenden al-
canzar; dicho de otro modo, para Kant, una norma es justa si es capaz de 
pasar el escrutinio público4. El principio de la publicidad o transparencia 
exige, además, que las razones que motivan la decisión sean públicas. Si-
guiendo esta idea, John Rawls, en su análisis de la esfera pública en una 

                                                           
4  En el segundo apéndice de la Paz Perpetua, Kant afirma: “Todas las acciones que 
no sean compatibles con la publicidad son injustas” (2018: VIII/381). 
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sociedad pluralista, apunta a que las razones que se esgrimen en el ámbito 
público deben ser basadas en creencias y métodos de indagación aceptados 
por todos, esto es, públicos (Rawls, 1999: 328). 

Las variaciones más contemporáneas de las concepciones kantianas, 
apuntan al uso de la ética discursiva en el ámbito empresarial. El principio 
kantiano en clave discursiva lo ha formulado P. Ulrich (1987: 254) en los 
siguientes términos: “Una empresa podría considerarse ética cuando las 
decisiones, acciones y políticas que adopta, así como las consecuencias y 
efectos de las mismas respecto a los intereses en juego, pudieran ser acep-
tados por todos los implicados y/o afectados presentes y futuros en un 
diálogo abierto en condiciones simétricas de participación” (citado por 
García-Marzá, 2004: 158-159). En otras palabras: una empresa justa no se 
queda en la mera comunicación de sus decisiones; ya que abarca, además 
de la práctica de sustentar las decisiones y políticas en datos verificables y 
en principios morales compartidos, tener en cuenta los intereses de todos 
sus stakeholders de manera integral en su estructura y cultura organizativa. 
Estas acciones no son otra cosa que la aplicación del principio de transpa-
rencia en la práctica empresarial, lo cual pasa necesariamente por la debida 
construcción y justificación de indicadores de gestión ética y, en especial, 
de aplicación del valor de la transparencia en las empresas y su posterior 
seguimiento y evaluación. Precisamente, la segunda parte de este artículo 
se dedicará a las pautas para dicha construcción y justificación. 

Tal vez una formulación más práctica para su aplicación al contexto 
empresarial sea la estructura del principio de justificación que realiza Rai-
ner Forst (2011; 2014), el cual se deriva de la ética discursiva habermasiana, 
heredera de la tradición kantiana. Dicho principio reza que “cada norma 
que vaya a vincular a una pluralidad de personas (…) debe ser justificada 
con razones que sean recíprocamente aceptables por todos los afectados 
en tanto personas libres e iguales” (Forst, 2011: 20). Este principio discur-
sivo implica un derecho moral básico a la justificación, a partir del cual 
todas las personas pueden rechazar razones de tipo particular usadas como 
justificación de las normas que se les aplican a todos y exigir que sean 
justificadas a partir de razones que se espera, razonablemente, que todos 
compartan o que, por lo menos, no sean razonablemente rechazadas. 

Estas razones que se espera no sean rechazadas por los destinatarios 
de la norma se caracterizan por superar el denominado umbral de recipro-
cidad y generalidad. Este umbral establece el límite que debe cumplir la 
razón aportada para justificar una regla, estableciendo si la misma perte-
nece a un contexto de justificación en el cual se busca la satisfacción de 
intereses privados o a uno en el que los intereses de todos son tenidos en 
cuenta: si la razón aportada no supera el umbral, podemos determinar que 
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la misma no es de carácter universal sino privado, por lo que no será ade-
cuada para justificar una regla que vincule a una pluralidad de personas; 
sin embargo, dicha razón puede seguir siendo una razón adecuada para 
que la comunidad privada respectiva considere dicha norma como vincu-
lante. Así, por ejemplo, una norma que regula la forma en que debe reali-
zarse el pago a los empleados de una empresa, solo es justificable ante 
todos ellos si las razones dadas para dicha norma contemplan los intereses 
de todos sus empleados; pero si la razón solamente contempla los intereses 
de los directivos de la empresa, la norma no puede justificarse para todos 
los empleados sino solamente para los directivos. 

Aunque ni Kant, Rawls, Habermas o Forst han considerado a las em-
presas en sus reflexiones, la exigencia de transparencia para adoptar una 
decisión puede serles aplicables en la medida en que la pretensión de ser 
justas requiere que los stakeholders consientan con sus decisiones. Esto es, 
si una empresa es justa, necesariamente los intereses de sus stakeholders de-
ben ser tenidos en cuenta al momento de decidir. Ello implica dos cosas: 
por una parte, la aplicación del principio de transparencia como tal y, por 
otra, un enfoque normativo de los stakeholders. 

El principio de transparencia, en el ámbito empresarial, refiere en 
principio a dos componentes: la rendición de cuentas y el acceso a la in-
formación. La rendición de cuentas indica que las empresas deben dar 
cuenta de sus acciones a todos los afectados por ella. Como lo señala Gar-
cía Marza (2004: 240), la rendición de cuentas permite a los ciudadanos 
evaluar las acciones de las empresas y su ausencia reduce la credibilidad y 
por tanto la legitimidad y la confianza en las organizaciones. Ahora bien, 
con respecto a “la apertura y flujo de información al dominio público”, 
esta incluye aspectos como la publicación de los estados contables y finan-
cieros, las contribuciones a campañas políticas, las estadísticas comerciales 
y monetarias, etc. Sin embargo, para las empresas privadas esta exigencia 
tiene un importante límite: la protección de la propiedad intelectual. En 
todo caso, la transparencia exige que la información que se divulgue sea 
veraz, clara, disponible, oportuna y pertinente. Sólo así los agentes afecta-
dos por las empresas pueden tener elementos de juicio para evaluar su 
desempeño. 

Respecto del enfoque ético o normativo de la teoría de los stakeholders, 
del que se hablará con más detenimiento posteriormente, este sostiene que 
son los intereses moralmente legítimos de los grupos, y no su poder, los 
que deben prevalecer en la definición de los fines de la empresa. Adoptar 
esta perspectiva normativa de los stakeholders implica que la empresa, en su 
proceso de toma de decisiones, debe generar espacios de deliberación en 
los que los grupos involucrados discutan las razones de sus posibles deci-
siones. Estas razones, para ser aceptables, no pueden ser razones privadas 
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a las que únicamente pueden acceder unos cuantos y no todos los afecta-
dos; exige además que todos los stakeholders aduzcan razones que unos y 
otros puedan compartir. 
 
1.2. Respecto de la relación con otros valores 
 

Al comprender la transparencia como un concepto vinculado a la ne-
cesidad de justificar las normas que articulan y afectan a todos los miem-
bros de un contexto específico, podemos establecer una relación mucho 
más clara con otros valores propios de los sistemas de gestión ética em-
presarial, tales como los derechos humanos, la autonomía o la equidad. En 
esta sección queremos defender la siguiente idea: la transparencia se fun-
damenta en otros valores y, al mismo tiempo, es condición de posibilidad 
para que esos otros valores puedan ser efectivamente realizados. 

La transparencia, entendida únicamente como valor, puede conce-
birse como una idea abstracta acerca de algo que debe ser buscado por las 
empresas con el fin de obtener un bien ulterior. Pero también puede ser 
entendida no como un medio para algo más, no como valor abstracto, sino 
como una serie de prácticas, de relaciones y, especialmente, de actitudes 
con contenidos sustantivos. Al ser entendida de esta última forma, la trans-
parencia, como otros valores, sólo tiene sentido en su realización práctica, 
adquiriendo su significado en un contexto relacional entre personas que 
pertenecen a una colectividad (de aquí su caracterización como moral, 
como perteneciente a las exigencias que se hacen entre agentes) y que se 
expresa en una serie de acciones con contenidos específicos, que pueden 
ser seguidos y evaluados con el fin de asegurar su cumplimiento; de ahí 
que la construcción de indicadores resulta fundamental. 

Como ya se ha indicado, la transparencia se funda en valores como la 
autonomía, el respeto, la confianza o la honestidad. Algunos ejemplos: la 
transparencia se relaciona con la forma en que las personas reciben infor-
mación veraz a partir de la cual pueden tomar decisiones autónomas in-
formadas e impide que puedan ser engañadas al poder tener acceso a las 
fuentes de la información que se les suministra. Cuando una persona u 
organización actúa transparentemente está reconociendo que el otro, que 
la persona o grupo ante el cual está respondiendo, merece respeto y que 
dicho respeto se traduce en las prácticas de transparencia que se están lle-
vando a cabo. Una actitud transparente por parte de una organización, sus 
directivos, empleados y, en general, cualquier grupo de interés, promueve 
la confianza organizacional al crear un ambiente en el que los miembros 
de la colectividad pueden esperar válidamente que se los trate como agen-
tes moralmente autónomos cuyos intereses se están teniendo en cuenta al 
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momento de la toma de decisiones que los afectan. Las prácticas transpa-
rentes no sólo coadyuvan a la generación de confianza vertical y horizon-
tal, sino que son necesarias para la toma de decisiones de forma equitativa 
y justa; en este sentido, se presume que una decisión adoptada transparen-
temente es más justa y el acceso a las razones tenidas en cuenta para adop-
tar las decisiones permite que los agentes evalúen por sí mismos la legiti-
midad de las mismas y, llegado el caso, controvertirlas con razones que 
sean legítimas. Conocer las razones por las cuales se adopta una decisión, 
así como asegurar mecanismos adecuados para que todos los afectados 
puedan participar y vean representados sus intereses indica no sólo un ma-
yor grado de organización empresarial sino, además, que la empresa puede 
considerarse como una institución moral, lo cual a su vez necesariamente 
redunda en unos mayores niveles de confianza. De este modo, se crea un 
circulo virtuoso que solamente puede traer resultados positivos a nivel de 
eficiencia y productividad; en suma, la transparencia se fundamenta en 
otros valores, y es necesaria para que estos últimos se realicen. 

Sin embargo, de esta centralidad de la transparencia no se deduce que 
sea la única herramienta en la lucha contra la corrupción. Al considerar la 
transparencia como el valor único y absoluto, que sirve de guía para la 
lucha contra la corrupción, corremos el riesgo de desvincularla de otros 
valores que son más importantes para la vida en común en nuestras socie-
dades. Ni la ética empresarial, ni la ética de las organizaciones, ni la ética 
de lo público se reducen a la transparencia. La autonomía, el respeto a la 
dignidad humana, la libertad, el respeto a los derechos humanos son valo-
res que poseen una importancia superior a la de la propia transparencia. Si 
bien la transparencia, como ya se indicó, es condición necesaria para la 
realización de dichos valores, en dicha realización la transparencia es el 
vehículo para que los ciudadanos y las instituciones configuren sus deci-
siones y prácticas acordes con principios como la autonomía, el plura-
lismo, la equidad y la solidaridad. 

Un ejemplo de lo anterior es la relación normativa entre transparencia 
y derechos humanos, en especial, en el contexto empresarial. Los Principios 
Rectores sobre las Empresas y los Derechos Humanos de las Naciones Unidas es-
tablecen las obligaciones que las empresas y corporaciones tienen respecto 
de la promoción y respeto de los derechos humanos en el ejercicio de su 
actividad empresarial. Respecto de dichas obligaciones, el principio 15 es-
tablece la necesidad de establecer políticas y espacios adecuados para, en-
tre otros, identificar, prevenir, mitigar y hacerse responsable de cómo las 
actividades empresariales impactan los derechos humanos de los indivi-
duos que trabajan en sus organizaciones, así como los de las comunidades 
en las cuales se desarrolla su ejercicio empresarial (ONU, 2011). Para ello 
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se hace necesario que los diversos grupos conozcan las normas de dere-
chos humanos, discutan su lugar en el ejercicio empresarial y laboral par-
ticular y puedan ser esgrimidas en las tomas de decisiones que los afectan 
y afectan a otros. Estas exigencias son aspectos del ejercicio transparente 
de la actividad empresarial y, a la vez, condiciones para que el respeto a los 
derechos humanos se garantice de manera efectiva. 

Adicional a lo anterior, los principios 16 a 24 desarrollan la forma en 
que las empresas deben comprometerse en la defensa y promoción de los 
derechos humanos en su actividad empresarial. Dichos principios se rela-
cionan con la forma en que los derechos humanos solamente pueden tener 
operativización en la actividad empresarial a través de procesos y prácticas 
transparentes. Así, por ejemplo, el principio 18 establece la necesidad de 
que la empresa establezca un proceso de consulta significativa con aquellos 
grupos de interés cuyos derechos humanos pueden ser potencialmente 
violados con la actividad empresarial; dicho proceso de consulta debe estar 
caracterizado por una escucha activa de las razones que los grupos poten-
cialmente afectados proporcionan en el proceso y, más importante aún, en 
el proceso de deliberación y toma de decisiones debe ser clara la impor-
tancia que la protección de los derechos humanos tiene para la empresa 
en cuestión. Más decisivo aún es el principio 21 que establece la obligación 
de comunicar públicamente los posibles impactos que la actividad empre-
sarial tiene en la promoción de los derechos  humanos o, eventualmente, 
las posibles violaciones de derechos humanos que pudieren causarse con 
su actuar; dicha comunicación debe ser, entre otras características, perma-
nente y accesible por cualquier audiencia, y proveer suficiente y adecuada 
información, relevante para la toma de decisiones en materia de derechos 
humanos. De este modo, la transparencia (las prácticas transparentes de 
deliberación) se erige como mecanismo para la implementación de otros 
valores, el del respeto a los derechos humanos en este caso. 
 
2. LA TEORÍA DE LOS STAKEHOLDERS Y LA RENDICIÓN DE CUENTAS 
 

No sobra recordar que las empresas son organizaciones complejas en 
las que hay conflictos entre los distintos grupos involucrados en su fun-
cionamiento; en este sentido, la transparencia tiene un papel clave en la 
regulación de las relaciones entre estos grupos. Como veremos a conti-
nuación, este valor exige que la empresa, como un todo, en sus decisiones 
y acciones, tenga en cuenta los intereses moralmente legítimos de quienes 
son afectados por actividades empresariales. 

Para dar cuenta de lo anterior, haremos una breve presentación de la 
teoría de los stakeholders usada tanto por el GRI como por ETHOS (2.1). 
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Posteriormente, discutiremos cuestiones centrales que, según este enfo-
que, deben tenerse en cuenta en la manera cómo las empresas deben rendir 
cuentas a los stakeholders: ¿cuáles son los grupos de interés que deben con-
siderarse? (2.2); ¿cuáles intereses legítimos deben tenerse en cuenta? (2.3); 
y ¿cuál es el papel de los stakeholders en la rendición de cuentas? (2.4). 
 
2.1. La teoría de los stakeholders 
 

Las empresas son al mismo tiempo comunidades políticas y comuni-
dades morales. Ellas son espacios sociales en las que no solo hay relaciones 
de poder, sino que también se desarrollan relaciones interpersonales entre 
los individuos que hacen parte de ella. Como señalamos anteriormente, 
hoy en día es un hecho que la empresa tiene un enorme poder sobre los 
distintos ámbitos de la vida social; y también es un hecho, que al interior 
de ellas hay conflictos entre distintos actores que en su mayoría son re-
sueltos de acuerdo con la capacidad que tenga cada parte para imponer sus 
decisiones sobre el resto. La teoría de los stakeholders reconoce esta realidad 
de la pluralidad de poderes e intereses en la empresa. Para esta concepción, 
la empresa no es ese todo armónico en el que todos los grupos están sin-
tonizados con los intereses de la empresa. Esto no quiere decir que la em-
presa sea una especie de estado de naturaleza del que solo se sale a través 
de la fuerza que tienen los dueños del capital para aplastar los esfuerzos 
de los otros grupos que se les enfrente como los trabajadores, o la com-
petencia. La empresa también es un ente cooperativo en donde se trabaja 
mancomunadamente en pro de ciertos objetivos comunes. Lo que carac-
teriza la teoría de los stakeholders es su idea de que la definición de esos 
objetivos comunes debe partir del hecho de que al interior de ella hay una 
pluralidad de grupos con distintos intereses y concepciones acerca de 
cómo debe funcionar la empresa. Para esta concepción, en sociedades plu-
ralistas y democráticas, como pretende ser la sociedad colombiana después 
de la constitución del 91, la gestión de las empresas no está solo al servicio 
de los propietarios de las empresas y sus propios intereses, sino que debe 
considerar los intereses (stakes) de todos los agentes o grupos que partici-
pan en la empresa (propietarios, directivas y trabajadores) o que son afec-
tados por sus acciones (distribuidores, consumidores, proveedores, comu-
nidad, Estado). 

Para Edward Freeman y William Evan, dos de los defensores más re-
conocidos de este enfoque, un grupo de interés o stakeholder es “cualquier 
grupo o persona que puede afectar o ser afectado por la corporación” 
(Freeman & Evan, 1995: 149). De acuerdo con esta definición, poder e 
interés (la capacidad para afectar y la posibilidad de ser afectado) son los 
elementos que determinan quién es un stakeholder; cada stakeholder cuenta 
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con poderes e intereses que pueden diferir y que, eventualmente pueden 
generar conflictos. En las últimas décadas, se han dado varios desarrollos 
de esta forma de ver la empresa. La distinción propuesta entre otros por 
García-Marzá (2004), Gilbert y Rasche (2008) entre un enfoque estratégico 
y un enfoque ético de los stakeholders arroja luces para entender mejor la 
perspectiva que se debe asumir en la rendición de cuentas5. 

En el enfoque estratégico, los stakeholders se ven solo como medios 
para los fines de la organización; lo esencial es el poder que tiene el grupo 
para afectar a la empresa y, por tanto, en esta perspectiva, solo los intereses 
de los grupos que tienen poder son considerados. Este enfoque puede 
verse como una versión empresarial de lo que en política se llama realpolitik 
y que consiste en considerar al poder como el criterio definitorio central 
en el proceso de toma de decisiones: dado que los fines e intereses de la 
empresa no surgen espontáneamente, sino que dependen de los grupos 
con capacidad de influir, y dado que hay diferencias de intereses entre es-
tos grupos, los intereses y fines de la empresa deben ser definidos por las 
partes con más poder. Lo central en este caso es el juego de poder que se 
da al interior de la empresa, con sus negociaciones e intercambio de favo-
res. Así, cada uno de los stakeholders, no solo los directivos y propietarios, 
hace un cálculo estratégico en el que considera los recursos de poder e 
intereses de cada grupo; con base en este cálculo, cada stakeholders elabora 
un plan de acción. 

Bajo este enfoque, la rendición de cuentas presenta las acciones de la 
empresa en función de lo que conviene más a los grupos de interés que 
tengan más control sobre ella. En este caso, la rendición de cuentas es 
reputacional, pues lo que se busca con ella es darle legitimad a la empresa 
frente a los grupos de interés afectados. Al mismo tiempo, los grupos de 
interés que tengan más poder presionaran para que dicha rendición de 
cuentas no afecte sus intereses. El problema de seguir un enfoque como 
este es que la rendición de cuentas es más susceptible de ser menos trans-
parente y que no se consideren seriamente las demandas moralmente vá-
lidas de aquellos grupos que son afectados por la empresa, pero que no 
tienen ningún poder. 

En oposición al enfoque estratégico, el enfoque ético o normativo de 
la teoría de los stakeholders sostiene que son los intereses moralmente legí-
timos de los grupos involucrados los que deben prevalecer en la definición 
de los objetivos de la empresa. Para esta concepción, en sociedades plura-
listas y democráticas, el propósito de la empresa no es sólo satisfacer los 
intereses de los propietarios de las empresas, sino que debe considerar los 

                                                           
5  Estos autores también hablan de un enfoque descriptivo que tiene que ver con dar 
cuenta sobre cuáles stakeholders tiene la empresa en un momento dado. 
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intereses (stakes) de todos los grupos que participan en la empresa (propie-
tarios, directivas y trabajadores) o que son afectados por sus acciones (dis-
tribuidores, consumidores, proveedores, comunidad, estado). 

Como lo señalan Freeman y Evan (1995: 115), los stakeholders no de-
ben verse como meros medios, sino como fines en sí mismos en un sen-
tido kantiano, es decir, como interlocutores que tienen derecho a interve-
nir cuando sus intereses están siendo afectados. Esta concepción del 
stakeholders tiene dos implicaciones: en primer lugar, para que los fines de 
la empresa sean legítimos ellos no pueden ser el resultado del juego de 
fuerzas al interior de la empresa, sino que deben ser definidos a partir de 
un proceso de deliberación en los que los distintos grupos afectados pue-
dan participar sin coacciones de ningún tipo y hacer valer sus intereses 
cuando estos sean legítimos. En segundo lugar, en la identificación de los 
stakeholders de la empresa se debe considerar como criterio central los in-
tereses afectados y no el grado de poder que tenga el stakeholder. 

Estas dos implicaciones no significan que este enfoque ignore la reali-
dad del poder en una empresa. Para este enfoque, el proceso de rendición 
de cuentas al mismo tiempo que la realidad conflictiva de la empresa, no 
es un discurso que busca justificar el poder, sino que es una perspectiva 
crítica que enfatiza los límites morales de su ejercicio en la empresa. Es el 
respeto a estos límites morales, lo que da la legitimidad moral a la empresa. 
Esta afirmación supone que el ejercicio injustificado del poder genera des-
confianza y a la postre es perjudicial para los mismos intereses de los gru-
pos que tienen poder. Así, por ejemplo, un empresario que a toda costa 
quiere imponer sus intereses a sus empleados sin tener en cuenta los de 
ellos, no solo carece de legitimidad frente a ellos, sino que, además, puede 
generar ineficiencias, pues en la medida en que los empleados sienten que 
sus opiniones no son tenidas en cuenta y expresarlas puede ser motivo de 
sanción y despido, se pierde la confianza, y con ello la evaluación crítica 
de los procesos de gestión necesaria para hacer más eficiente la empresa 
desaparece. Este caso muestra que el ejercicio del poder sin legitimidad 
moral puede no solo ser perjudicial para los intereses de la empresa, sino 
que, además, puede incidir negativamente en la transparencia, ya que 
cuando hay un ambiente de desconfianza, el intercambio de información 
se distorsiona. 

Adicionalmente, estudios como los de Fransen y Kolk (2007) y de 
Owen, Swift, Humphrey y Bowerman (2000) muestran que cuando los 
estándares de auditoría social asumen de manera seria un enfoque norma-
tivo se pueden tener varios resultados positivos tanto para la sociedad 
como para las organizaciones: (i) se mejoran los niveles de confianza de la 
organización con los stakeholders; (ii) se logra un mayor control por parte 
de los stakeholders de las políticas y acciones de la organización; y (iii) se da 
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un mayor aprendizaje de la organización y de sus stakeholders sobre cómo 
manejar asuntos como el medio ambiente, la transparencia en la informa-
ción, las relaciones con la comunidad, el respeto a los derechos humanos, 
etc. 

Ya que el objetivo primordial de este artículo es establecer los proce-
sos que una empresa debe adelantar para ser efectivamente transparente y 
no meramente considerada como tal con miras al incremento de su repu-
tación frente a otros, adoptaremos este enfoque normativo de la teoría de 
los stakeholders. Así, en lo que resta, se analizaran tres aspectos de este en-
foque que son relevantes en la rendición de cuentas: ¿cómo identificar los 
stakeholders que se deben tener en cuenta?, ¿cómo establecer cuáles son los 
intereses o demandas morales legítimas frente a las cuales las empresas 
tienen que responder y que, a su vez, deben ser el objeto sobre el cual debe 
centrarse la rendición de cuentas?, y ¿cuál es el rol de los stakeholders en el 
proceso de rendición de cuentas? 
 
2.2. Identificación de los stakeholders 
 

La empresa hace parte del entramado social y por tanto sus acciones 
tienen efecto sobre una infinidad de grupos. Atender los intereses de todos 
estos grupos es fácticamente imposible y no puede ser exigible, pues nin-
gún agente moral está obligado a hacer lo imposible. Así pues, se presenta 
el problema de establecer cuáles son los grupos de interés que se van a 
considerar como stakeholders. Esta identificación es fundamental para esta-
blecer la responsabilidad que tiene la empresa como un todo hacia los 
stakeholders6. Pero, adicionalmente, en tanto todo derecho implica obliga-
ciones, en el caso de las empresas esta afirmación significa que el recono-
cimiento de los derechos de los stakeholders debe ser algo recíproco. Así, 
cada stakeholder, en la medida que tiene la pretensión de que sus derechos 
sean reconocidos, también debe reconocer que la empresa como un todo 
y los otros stakeholders tienen sus derechos y que él está en la obligación de 
respetarlos7. 

Como ya se indicó, el enfoque estratégico tiene como criterio de iden-
tificación relevante el poder del stakeholder. Así entre más poder tenga, más 

                                                           
6  La expresión “la empresa como un todo” no hace referencia al conjunto de 
stakeholders, sino a que la empresa como tal es un ente cooperativo que genera beneficios 
y que para su funcionamiento requiere de un esfuerzo mancomunado de todos los 
stakeholders (Goodstein & Wicks, 2007: 376). 
7  Goodstein y Wicks (2007: 375-376) han señalado, con razón, que existe una 
tendencia entre los defensores de la teoría de los stakeholders a enfocarse en los derechos 
de los stakeholders y en las responsabilidades de las empresas hacia ellos, sin tomar en 
cuenta las obligaciones que los stakeholders tienen hacia la empresa. 
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relevante es el stakeholder con respecto a los intereses propios de la organi-
zación. Para este enfoque estratégico, la rendición de cuentas ética sólo es 
importante en tanto pueda ser un buen negocio; bajo esta perspectiva, la 
ética se pone al servicio de la rentabilidad: la rendición de cuentas no tiene 
una motivación propiamente ética, sino instrumental. Rasche y Esser 
(2006: 257) sostienen que cuando en las organizaciones se establece el po-
der como criterio de identificación de stakeholders, la rendición de cuentas 
es más susceptible de ser manipulada por parte de los stakeholders que ten-
gan mayor control sobre las decisiones de la organización. 

Como señalan Donaldson y Preston (1995), la cuestión central en la 
concepción estratégica de los stakeholders es cómo ellos contribuyen al 
cumplimiento de los objetivos de la organización, que generalmente se en-
focan en la rentabilidad financiera (Rasche & Gilbert, 2008: 761). Sin em-
bargo, en el enfoque normativo, el asunto es cómo debe responderse a los 
intereses legítimos de los stakeholders, para lo cual lo primordial es estable-
cer cuáles son estos stakeholders que pueden tener intereses legítimos. Así 
pues, bajo esta perspectiva, los grupos de interés más relevantes no son 
los que más influyen, sino los que tienen sus intereses legítimos más afec-
tados por la actividad de la organización. 

El enfoque normativo apunta a que los criterios que se deben tener 
en cuenta para identificar los stakeholders deben ser la legitimidad y urgencia 
de sus intereses legítimos. Sobre estos intereses legítimos hablaremos en 
la próxima sección; por ahora, es importante indicar que la rendición de 
cuentas ética de las organizaciones requiere una evaluación sobre la forma 
en que en ella se cumple con las responsabilidades legales, sociales, éticas 
y hasta filantrópicas que le corresponde. Cada una de estas funciones tiene, 
en principio, un stakeholders que debe cumplirla. Con base en estas funcio-
nes es posible realizar una tipología de los stakeholders (Araque & Montero, 
2006: 100-120) que, cualquier organización debe tener como mínimo: el 
primer tipo refiere a aquellos grupos que participan de la cadena interna 
de valor: los propietarios, las directivas y los empleados. El segundo tipo 
refiere a aquellos grupos que no están directamente involucrados en el 
proceso de producción, pero son fundamentales para que este se dé, por-
que, o bien, proveen la maquinaria y la materia prima necesaria como es el 
caso de los proveedores, o bien adquieren el servicio o producto final, 
como son los distribuidores y consumidores. El tercer tipo corresponde a 
aquellos grupos que son afectados por las actividades de la organización, 
pero que no intervienen en el proceso de producción; a este tercer tipo, 
corresponden las comunidades y el Estado8. 

                                                           
8  En relación con este último tipo de stakeholders, las empresas como un todo, en un 
caso como el colombiano, tienen varias responsabilidades: en primer lugar, deben 
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Para finalizar esta sección, cabe señalar que, ligado al problema de la 
identificación de los stakeholders, está el asunto sobre cómo escoger a quie-
nes van a representar y defender los intereses del stakeholder en el proceso 
de rendición de cuentas. Los stakeholders no son grupos homogéneos, den-
tro de ellos pueden existir algunas facciones que están más cerca a los in-
tereses de las directivas y pueden existir otros más renuentes. Desde un 
punto de vista estratégico, las directivas pueden estar más interesadas en 
que los representantes sean más dóciles y que las organizaciones o asocia-
ciones que agrupen a los stakeholders sean lo menos autónomas posibles y 
que dependan al máximo de la compañía. Es claro que ni la docilidad ni la 
falta de autonomía de los representantes y asociaciones son propicios para 
los fines de la auditoria ética, pues ello disminuye sustancialmente el po-
tencial de crítica que debe tener un proceso de rendición de cuentas.  

Principios normativos como los derechos humanos, el desarrollo sos-
tenible y la transparencia tocan aspectos sensibles de las organizaciones 
que deben ser afrontados y cuya solución implican sacrificios, en especial 
de los directivos e inversionistas, que históricamente han sido los princi-
pales beneficiarios en el sistema de mercado. En este sentido, como señala 
Owen et al. (2000), la rendición de cuentas con una orientación ética, lla-
mada por varios estudiosos, auditoría ética9, no fue pensada para compla-
cer a las compañías, sino para causar escozor, para incomodar. En la me-
dida en que los códigos éticos empresariales no exijan en sus procedimien-
tos de implementación que los representantes de los stakeholders deben ser 
escogidos por quienes van a ser representados y además velar para que no 
haya interferencia de los otros stakeholders en su elección y representación 
autónoma, los procesos de auditoría social no serán más que ejercicios de 
autocomplacencia al servicio de la imagen de la compañía, muy lejos de 
los instrumentos que deben ayudar a las empresas a responder de manera 
efectiva y transparente a las demandas legítimas de sus stakeholders. 
 
 
 

                                                           
contribuir con la construcción de una paz duradera y por ese motivo es fundamental la 
participación de ellas en la reconstrucción del tejido social de las comunidades más 
afectadas; en segundo lugar, dadas las desigualdades sociales y la debilidad del estado, las 
empresas tienen la obligación, a través del pago de impuestos, de fortalecer las 
instituciones estatales a nivel nacional y territorial; en tercer lugar, las empresas deben ser 
corresponsables de la sostenibilidad ambiental del país, por lo que es necesario que ellas 
adopten tecnologías limpias y ayuden a mitigar el deterioro ambiental. 
9  Para un análisis de lo que significa la auditoria ética y como sinónimo de cierta forma 
de hacer la rendición de cuentas en las organizaciones, se sugiere consultar el trabajo de 
Rasche y Esser (2006). 
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2.3. Los intereses moralmente legítimos 
 

Los stakeholders pueden tener muchos intereses en juego con respecto 
a una empresa, pero la empresa no tiene que atender a todos estos intere-
ses, sino sólo aquellos que considera moralmente legítimos. Pero, ¿qué es 
un interés moralmente legítimo? ¿qué criterios se pueden usar para justifi-
car moralmente un interés de una persona o grupo en relación con una 
organización?  

En principio, estos criterios corresponden a los valores que la empresa 
adopta: si los intereses del grupo son acordes a esos principios de la em-
presa, entonces el grupo tiene unos intereses legítimos; esto es, unos dere-
chos frente a lo que la empresa tiene que responder. Pero esto por sí solo 
no hace que dichos intereses sean moralmente legítimos, sino solo que son 
legítimos para la empresa en cuestión. Sin embargo, esto no es suficiente, 
pues a las empresas también se les exige que sus valores y principios sean 
compatibles con los valores que configuran el ethos compartido de la so-
ciedad en que viven, como pueden, por ejemplo, los derechos humanos. 
Así, si un grupo tiene un interés legítimo para la empresa en cuestión, y 
esa empresa efectivamente ha adoptado principios y valores compatibles 
con los derechos humanos, la conclusión sería que no solamente la em-
presa es una moralmente legítima, sino, además, que el interés del grupo 
también lo es. Por otra parte, si la empresa en cuestión realiza actividades 
que lesionan los derechos humanos de los miembros de un grupo deter-
minado, la empresa no es moralmente legitima, pero tal grupo sí tiene un 
interés moralmente legítimo frente al cual la organización debe responder 
apropiadamente. 

Un criterio de los derechos humanos es útil para identificar intereses 
moralmente legítimos, pero no es el único. La ética corporativa tiene que 
ver con los valores y principios que sigue la empresa como un todo; para 
que estos valores sean en principio válidos, deben ser asumidos volunta-
riamente por todos los stakeholders que intervienen en la empresa. En este 
sentido, no debe confundirse la ética corporativa con las creencias morales 
de sus propietarios y directivos: si, por ejemplo, los trabajadores y provee-
dores acatan los valores de la empresa por miedo a ser despedidos o por-
que no les compran sus productos, para estos agentes dichos valores no 
tienen validez ética. Para que sean éticamente válidos se ha de recurrir a 
algún valor o principio que primero sea razonablemente compartido por 
los grupos involucrados en una organización; valor y principio que debería 
ser acorde con los principios que se aceptan también razonablemente en 
la sociedad donde se desenvuelve la empresa. El principio de justificación 
y su umbral de reciprocidad y generalidad nos proporciona una buena 
pauta para identificar cuándo un interés tiene validez ética: un interés es 
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moralmente legítimo si se tienen en cuenta de manera razonable los in-
tereses de todos, y el interés no es legítimo si solamente tiene en cuenta de 
manera arbitraria los intereses de alguno o varios de los stakeholders (gene-
ralmente los de mayor poder).  

Los valores o principios empresariales se expresan en códigos de con-
ducta, que pueden ser escritos o no y que se vuelven parte de su cultura 
organizacional. Como lo señala Hoffman (1995: 578), un signo de que los 
empresarios valoran seriamente el punto de vista moral, y no meramente 
para incrementar su reputación, es adoptar explícitamente códigos, crear 
mecanismos para hacerlos cumplir, tratar a toda costa de incorporarlos en 
su cultura organizacional, y rendir cuentas a sus stakeholders. Un signo aún 
más significativo es que dichos valores sean, además, éticamente válidos: 
ser asumidos voluntariamente por todos los stakeholders de la empresa. 
Cualquier empresa puede crear un código de conducta y un sistema de 
gestión ética que lo efectivice10, pero si los valores contenidos en dicho 
código no son éticamente válidos, la empresa no puede considerarse como 
moralmente legítima; este es justamente el reto y la dificultad. 

De acuerdo con lo dicho, se puede afirmar que los valores de una ética 
cívica son el criterio central desde el cuál se han de evaluar la pertinencia 
y validez de los valores que cada organización asume, y determinar hasta 
qué punto las demandas que en un momento puede hacer alguien afectado 
por la acción de una empresa es moralmente legítima y por tanto merece 
una respuesta. Los valores de una ética cívica son éticamente válidos a 
priori en sociedades liberales y democráticas, ya que no se espera que un 
grupo los rechace razonablemente; es decir, no se espera que alguien re-
chace el proteger los derechos humanos, la libertad o la autonomía, por 
ejemplo. 

La rendición de cuentas, en cuanto remite a los valores éticos que la 
organización asume, se concibe como un sistema de evaluación del com-
portamiento ético de los distintos grupos de interés que hacen posible el 
funcionamiento de la organización. Como lo señala Hoffman (1995: 578), 
las empresas no viven en el vacío; sus valores y principios están determi-
nados en buena parte por las sociedades en que se desenvuelven. Del 
mismo modo, Adela Cortina (1994) afirma que la ética corporativa es parte 
de la ética civil, de la ética de los ciudadanos. Ahora bien, en sociedades 

                                                           
10  De hecho, así sucede: una breve revisión de los códigos de ética de varias empresas 
colombianas muestra una diversidad de declaraciones de principios y valores, así como 
de mecanismos para que esos valores impregnen las prácticas de la organización. Muchas 
de estas declaraciones, empero, están llenas de lugares comunes: formulaciones ambiguas 
en la que todo cabe y que pueden servir de sombrilla para justificar acciones que van en 
contra de los valores éticos propios de una sociedad democrática respetuosa de los 
derechos de los ciudadanos. 
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democráticas y liberales, los principios normativos que rigen la ética civil, 
de la que la ética corporativa es parte, son la libertad, la igualdad, la solida-
ridad y el respeto a la diferencia, y la honestidad y transparencia. Son estos 
valores mínimos de la ética cívica los que marcan el alcance que debe tener 
la rendición de cuentas de las empresas: son estos valores, y no los intere-
ses particulares de los grupos afectados, a los que debe atender la rendición 
de cuentas. 

En este sentido se puede decir que, además de la exigencia de ser efi-
cientes, las empresas colombianas deberían construir una cultura organi-
zacional basada en el respeto a los derechos humanos, la transparencia, y 
la búsqueda del bien común. Estos principios están consagrados en la 
Constitución de 1991 y pueden ser fundamentados en el citado principio 
de la ética discursiva según el cual una empresa es justa si las consecuencias 
directas e indirectas de sus acciones y políticas son aceptadas voluntaria-
mente por sus stakeholders. 
 
2.4. El papel de los stakeholders en la rendición de cuentas 
 

Los espacios de participación de los stakeholders contempladas al mo-
mento de implementar el sistema de gestión ética son determinantes para 
que ellos puedan efectivamente ejercer su rol en el proceso de rendición 
de cuentas. Como lo muestran Fransen y Kolk (2007: 679), un estándar 
que pretenda ser un instrumento para que la organización responda de 
manera efectiva a los intereses legítimos de sus stakeholders debe ser exi-
gente con respecto a la participación de estos en el proceso. Así, en los 
procesos de rendición de cuentas, los representantes de los stakeholders de-
ben ser autónomos con respecto a los otros stakeholders y deben contar con 
el respaldo de los miembros de su grupo para que no haya manipulación 
en el proceso de evaluación del comportamiento de la organización. De 
no cumplirse lo anterior, los stakeholders serían meros invitados para re-
frendar las decisiones de los directivos o para recolectar información y 
ejercerían de manera efectiva su papel de guardianes del comportamiento 
ético de la organización. Más grave aún, si los intereses de los stakeholders 
no son tenidos en cuenta, la decisión adoptada carece de validez ética al 
no ser justificable para todos los afectados por ella. Por lo anterior puede 
decirse que entre más participación se le dé a los stakeholders en el proceso 
de rendición de cuentas, menos posibilidades de manipulación y sesgo en 
la evaluación existirá. 

Pero ¿cuáles deben ser las actividades de los stakeholders en los proce-
sos de rendición de cuentas? En términos generales, hay cuatro actividades 
en que ellos pueden cumplir un papel importante: (i) la recolección de la 
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información, (ii) el análisis e interpretación de los datos, (iii) el monitoreo 
y la evaluación, y (iv) la comunicación y la retroalimentación.  

Aunque los dos primeros tipos de actividad son claves en la rendición 
de cuentas, la participación de los stakeholders es pasiva y las interacciones 
con la organización se pueden limitar a llenar encuestas, participar en gru-
pos focales, dar su opinión de expertos sobre ciertos asuntos e indicado-
res. Cuando el proceso se queda en esto y se deja en manos de las directivas 
todo el resto, hay mayores posibilidades de que la organización presente 
la información de una manera más favorable en términos de imagen cor-
porativa.  

La participación independiente de los stakeholders es clave en la etapa 
de monitoreo y comunicación para garantizar mayor transparencia. Esta 
etapa consiste básicamente en verificar la calidad de la información sumi-
nistrada y evaluar el desempeño de la organización a partir de una aplica-
ción adecuada de indicadores diseñados para este propósito. Hay diversas 
formas de encarar esta etapa: algunas organizaciones lo dejan en manos de 
las propias directivas, convirtiéndolo en un mero ejercicio de auditoría in-
terna; otras organizaciones acuden a auditores externos. Aunque esta úl-
tima alternativa genera más confianza a los stakeholders, puede haber algo 
de manipulación en la medida en que es la administración de la organiza-
ción la que escoge la compañía que va a auditar y, como señala Owen et. 
al. (2000: 88), hay una tendencia a escoger auditores externos más “amiga-
bles” a la organización. Finalmente, otra alternativa es permitir la partici-
pación directa de los stakeholders en el proceso de seguimiento y que ellos 
mismos, con la ayuda de auditores externos, lleven a cabo esta tarea. Es 
claro que esta última alternativa ofrece un mayor involucramiento de los 
stakeholders y mayores oportunidades para que ellos puedan ejercer un rol 
crítico de manera autónoma. 

En la etapa de comunicación y retroalimentación es cuando la organi-
zación, propiamente dicha, rinde cuentas de sus actividades a los diferen-
tes stakeholders y a la sociedad en general. La manera como se presenta esta 
información puede generar una imagen positiva o negativa de la organiza-
ción; por tal motivo, hay un fuerte interés de las directivas en la divulga-
ción de los resultados de las etapas anteriores. Una forma de evitar inje-
rencias indebidas es que los mismos stakeholders tengan la oportunidad de 
hacer valer sus opiniones con respecto a los resultados divulgados y que 
estas sean tenidas en cuenta en las acciones y políticas futuras de la em-
presa. Adicionalmente, si los resultados son comunicados solamente a al-
gunos de los stakeholders, los distintos grupos afectados no tienen la posi-
bilidad de responder críticamente al informe que se haga para este propó-
sito; en casos como este, la auditoría ética no está contribuyendo con la 
transparencia, sino que se trata de un ejercicio de ocultamiento de prácticas 
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de gestión que pueden ser cuestionables. Así, puede decirse que un pro-
ceso de rendición de cuentas estará menos sujeto de manipulación, si tiene 
reglas estrictas que exijan a las organizaciones permitir la participación 
efectiva de los stakeholders en el proceso de divulgación de la información. 

Ahora bien, la efectiva participación de los stakeholders en las dos últi-
mas etapas implica que ellos hagan parte de los grupos o comités encarga-
dos por la organización en la implementación del proceso de auditoria 
ética. Adicionalmente, para prevenir manipulación, en la conformación del 
grupo no solo se deben establecer las responsabilidades de cada uno de 
sus miembros, sino que, para que el proceso sea éticamente válido, en vir-
tud de los principios de generalidad y reciprocidad, todos deben contar 
con los mismos derechos, principalmente a opinar, participar en la toma 
de decisiones, y ejercer vetos. En general, cuando las condiciones de par-
ticipación en el proceso de implementación del estándar son equitativas, 
hay una mayor garantía de que el proceso y los resultados de la auditoría 
serán imparciales. 
 
3. TRANSPARENCIA Y RENDICIÓN DE CUENTAS EN LOS ESTÁNDARES ÉTI-

COS 
 

El objetivo central de esta sección es establecer unos mínimos de 
transparencia que deben ser considerados en el proceso de rendición de 
cuentas por parte de las empresas que tengan la pretensión de ser organi-
zaciones justas, esto es, organizaciones que defiendan los valores de la 
ética civil que están a la base de un estado social de derecho, como son, 
entre otros, los de libertad, equidad y solidaridad. Estos mínimos no se 
establecen a través de estudios empíricos sobre cómo las organizaciones 
están de hecho rindiendo cuentas en distintas partes del mundo; la razón 
de ello es que tal como se llevan a cabo muchos de estos procesos se en-
cuentran procedimientos y prácticas que hacen que ellos no sean transpa-
rentes. Precisamente, para saber qué es un proceso de rendición de cuentas 
transparente se hizo necesario aclarar, previamente y a partir del concepto 
mismo de transparencia, cuáles son los requerimientos o criterios mínimos 
que dichos procesos deben cumplir para satisfacer el valor de la transpa-
rencia; las meras descripciones empíricas no nos dicen nada sobre estos 
criterios que son esencialmente normativos. 

Esto no quiere decir que lo que se ha propuesto parta de una concep-
ción de empresa desligada de la realidad. Como telón de fondo se tienen 
dos iniciativas internacionales sobre rendición de cuentas que han sido 
muy influyentes en Colombia y América Latina en general: el Global Repor-
ting Initiative (GRI) y el Instituto Ethos de empresa y responsabilidad social 
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(ETHOS). Dichas iniciativas promueven valores afines a una compren-
sión de la transparencia asociada a la ética cívica, a saber: el respeto a los 
derechos humanos, la equidad y la justicia social, la lucha contra la po-
breza, la autonomía, y la sostenibilidad ambiental, entre otros. Así, la reali-
dad de que una extensa cantidad de empresas hayan tomado como refe-
rentes estas iniciativas es indicio de que, para dichas empresas, estos valo-
res recogen lo que se considera debe ser una empresa justa. En este sen-
tido, si bien los mínimos propuestos no se basan en estudios empíricos, 
no son ideales irrealizables; lo que más bien expresan estos mínimos, es el 
horizonte o ideal que debe guiar las decisiones y acciones de una empresa, 
si esta quiere realmente ser justa. Para entender mejor el argumento, se 
puede traer lo que pasa con la eficiencia, este también es un ideal norma-
tivo que la empresa asume si quiere ser eficiente: que la empresa no sea 
eficiente no implica que el ideal de eficiencia deba eliminarse, solo que hay 
que mejorar los procesos que se están utilizando para lograr la eficiencia. 

El GRI y ETHOS son guías que orientan a las empresas sobre cómo 
deben tratar a sus stakeholders, proporcionando pautas sobre cómo selec-
cionar los stakeholders que participarán en el proceso de auditoría ética, y 
cuál debe ser su rol en dicho proceso. Ambas iniciativas tienen falencias y 
fortalezas. 

La principal falencia es que ninguna de las dos iniciativas explica cla-
ramente cómo deben seleccionarse los representantes de los stakeholders; 
esto tiene el riesgo de que quien siga el estándar considere que es transpa-
rente dejar en manos del equipo que diseña el sistema de auditoria ética 
establecer el proceso de selección de los representantes de los stakeholders. 
Pero, esto puede dar lugar a que aquellas empresas más interesadas en su 
imagen corporativa que en convertirse en empresas justas, busquen for-
mas de seleccionar voceros de los stakeholders que sean más dóciles y más 
susceptibles a apoyar los intereses de los stakeholders más influyentes y me-
nos dispuestos a defender los intereses de otros stakeholders. Así, la ausencia 
en el GRI y el ETHOS de exigencias a las empresas en relación con ga-
rantizar que quienes actúen en nombre de los stakeholders sean indepen-
dientes y elegidos por el grupo de interés que representan, puede dar ca-
bida a que una organización use el nombre de estas iniciativas de manera 
estratégica y trate de ofrecer una imagen moralmente limpia cuando sus 
procesos no son éticamente válidos. 

En cuanto a sus fortalezas, se pueden mencionar varias. En primer 
lugar, ambas iniciativas coinciden en que los principios y valores de una 
organización deben ser creados con la participación de grupos representa-
tivos de todos los stakeholders directamente relacionados con la organiza-
ción. En segundo lugar, las dos iniciativas convergen en que tanto el grado 
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de influencia de un stakeholder como la magnitud de los efectos de la orga-
nización sobre este son criterios de identificación de los stakeholders; así, es 
claro que combinan un enfoque estratégico con un enfoque normativo de 
los stakeholders.  

En tercer lugar, en el GRI y en menor medida en ETHOS, encontra-
mos una serie de directrices que muestran de manera concreta cómo se 
debe llevar a cabo un proceso de rendición de cuentas que garantice la 
participación transparente de los stakeholders. En concreto, en el GRI hay 
tres principios que señalan las condiciones de participación transparente 
de los stakeholders en el proceso de auditoría: la inclusividad, la relevancia y 
materialidad, y el equilibrio. Estos principios, como explicaremos a conti-
nuación, son derivaciones de los principios de razonabilidad y justificación 
ya indicados cuando nos referimos a la relación entre transparencia y razón 
pública. 

El principio de inclusividad: exige a las organizaciones que expliquen 
cómo se ha dado respuesta a los intereses legítimos de los stakeholders. Para 
ello, la guía indica que la organización debe utilizar formas de participación 
que garanticen que las opiniones de los stakeholders “se puedan comprender 
de manera adecuada” (Global Reporting Iniciative, 2013: 11). La inclusi-
vidad, entonces, implica que la rendición de cuentas se debe hacer a través 
de un proceso dialógico en el que participen todos los stakeholders afecta-
dos. Esto no es diferente a lo que la ética discursiva proclama: los partici-
pantes afectados por una decisión deben tener la capacidad de proporcio-
nar argumentos entendibles por todos los participantes; argumentos que 
no puedan comprenderse de manera adecuada implicarían que un interés 
privado, y no el interés general, se encuentra fundamentando el argumento 
propuesto. 

El principio de relevancia y materialidad se refiere a los asuntos o intereses 
que deben ser considerados. La relevancia de un asunto está dada por lo 
que las partes consideren “razonablemente importante a la hora de in-
fluenciar las decisiones de la organización y de los stakeholders” (Global 
Reporting Iniciative, 2013: 13); así, no todos los asuntos deben ser consi-
derados, sino solo aquellos que sea lo suficientemente importantes para 
todos los involucrados. A su vez, materialidad se refiere a que los asuntos 
que afectan a los participantes son aquellos que deben ser discutidos por 
los participantes; ninguna decisión que afecte a alguien puede estar justifi-
cada si esa persona no ha participado efectivamente en su discusión. Se 
podría objetar que estos principios son demasiado vagos para ser usados 
cuando debe determinarse si un asunto es relevante. Frente a esto, se 
puede señalar lo siguiente: la aplicación de un criterio como el de razona-
bilidad para definir la relevancia de una situación, al menos en cuestiones 
éticas y políticas, no se resuelve de manera unilateral; solo a través de un 
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proceso de diálogo es que las partes interesadas pueden llegar a un acuerdo 
acerca de cuáles asuntos son relevantes o no. A su vez, solamente cuando 
un asunto ha sido establecido como relevante, esto es, que afecta a los que 
lo han establecido como tal es que esos mismos afectados pueden discutir 
acerca de la mejor forma de abordar el asunto. Si un tema no es conside-
rado relevante sino sólo por una persona, no tiene sentido que todos lo 
discutan; pero si ese asunto es relevante para todos, todos deberían discutir 
la forma de afrontar ese asunto relevante. Así, si el tema del incremento 
salarial es un asunto que es considerado relevante por todos los trabajado-
res de una empresa, así como por las directivas, empleadores y dueños de 
esta, son todos ellos quienes deberían poder discutir la mejor forma de 
afrontar el problema. 

El principio del equilibrio indica que la presentación sobre cualquier 
asunto relevante “debe incluir los resultados tanto favorables como desfa-
vorables y cubrir aquellas cuestiones de importancia que puedan influir 
sobre las decisiones de los stakeholders en proporción a su materialidad” 
(Global Reporting Iniciative, 2013: 30). Este principio no puede ser en-
tendido de otra forma diferente a la aplicación de la transparencia. Recor-
demos la definición dada al respecto por Transparencia Internacional 
(2018): transparencia es iluminar las reglas, planes, procesos y acciones, y 
saber por qué, cómo, qué y cuánto, asegurando que los funcionarios pú-
blicos, directivos, y empresarios actúen razonable y visiblemente, repor-
tando sus actividades. Así, se señala una regla para la organización que 
indica que la interpretación y la presentación de la información no puede 
hacerse de manera sesgada, para así no favorecer de manera indebida al-
gunos intereses. Una regla como esta podría ser usada por los distintos 
stakeholders, sobre todo los más débiles, para exigirle a la organización que 
en el proceso de rendición de cuentas considere debidamente sus opinio-
nes en la medida en que sean razonables. 

Finalmente, para asegurar que estos mínimos de transparencia se cum-
plan, se hace necesario contar con una batería de indicadores que permita 
evaluar su cumplimiento. Como bien lo señala Víctor Manuel Quintero, 
los indicadores son “los criterios que permiten valorar y evaluar el com-
portamiento de las variables” (1994: 28). En una orientación similar, Ni-
renberg, Brawerman y Ruiz, señalan que un indicador “es un medida o 
apreciación, directa o indirecta, de un evento, una condición, una situa-
ción, o un concepto” (2003: 154). Ahora bien, la mera presencia de un 
conjunto de indicadores no implica que la empresa sea transparente: bien 
puede darse el caso que los indicadores estén siendo usados para incre-
mentar la reputación ética de la empresa sin que ello se reporte en un cam-
bio de la cultura organizacional. Por ello, en la formulación de los indica-
dores, la transparencia debe tener un puesto preeminente. 
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Para que los indicadores sirvan a los propósitos de la gestión ética y 
no solamente al mejoramiento de la reputación, ellos deben tener una serie 
de atributos o requisitos que no son solo de índole metodológico, sino 
también y fundamentalmente normativo; estos atributos son, en el fondo, 
una concreción del principio de la transparencia. A este respecto, si-
guiendo los planteamientos de Niremberg et al. (2003: 159), un indicador 
ético social debe suministrar información que registre de la manera más 
fiel posible lo que sucede en la realidad de la organización. Para este efecto, 
en la formulación del indicador se debe especificar el tipo de fuente o mé-
todo de recolección que se va a emplear en la captura de los datos. Entre 
más fiable sea el método de recolección y más accesible sean los datos que 
necesite el indicador, mayor será la validez del indicador. Además, el indi-
cador debe poder ser aplicado por diferentes personas arrojando los mis-
mos resultados, claro está, si se emplearon los mismos procedimientos. 
De este modo, el indicador debe ser confiable, pues si cada vez que cada 
una de las partes aplica el indicador arroja resultados distintos frente a los 
mismos hechos, no será posible llegar a un acuerdo sobre lo que está ocu-
rriendo.  

El hecho de que un indicador sea confiable y suministre una informa-
ción fidedigna no garantiza per se la transparencia, pues es posible que este 
oculte cambios relevantes. Por ello, el indicador debe ser, adicionalmente, 
sensible: “ser capaz de registrar los cambios que se producen en la cuestión 
[…] analizada, por más leves que sean” (Niremberg et al., 2003: 160). Un 
indicador que no haga visible ciertos cambios puede hacer que las deman-
das de algunos stakeholders puedan ser consideradas por otros stakeholders 
como no legitimas en virtud precisamente de que ignoran estos cambios. 

Por otra parte, desde la perspectiva normativa de los stakeholders, la 
información debe estar dirigida al público en general y no a un grupo de 
especialistas; por tal motivo, un indicador debe ser claro, esto es, que debe 
ser fácil de interpretar sin caer en la ambigüedad (Niremberg, et al., 2003: 
161). El uso de una jerga que solo los iniciados o expertos entienden es 
una barrera seria para que haya una comunicación efectiva entre los dis-
tintos grupos afectados por una organización. En este sentido, la claridad 
exige traducir el lenguaje especializado de distintas disciplinas que se esté 
usando en la elaboración de los índices al lenguaje común, sin que ello 
implique una pérdida en el significado y alcance del indicador.  

Otro requisito relacionado con la presentación de un indicador tiene 
que ver con su función de servir de criterio para evaluar. Un indicador es 
pertinente sólo si ofrece elementos de juicio para evaluar si las prácticas 
de la organización expresan o no los principios normativos que dice de-
fender. Esto quiere decir que el indicador, además de registrar unos acon-
tecimientos, de medir unos cambios, debe tener criterios para determinar 
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si lo que está ocurriendo es malo, regular, aceptable o bueno. Dichos cri-
terios no pueden quedar a merced de las opiniones de quien aplica el indi-
cador, sino que estos deben ser justificados a partir de los principios nor-
mativos adoptados.  

Así, en términos generales, se puede decir que un indicador que cum-
pla con los requisitos de validez, confiabilidad, sensibilidad, claridad y per-
tinencia puede ser un instrumento valioso para que se propicien procesos 
de auditoria ética transparentes, esto es, escenarios en donde las posibili-
dades de manipulación por parte de los stakeholders han sido restringidas. 
 
4. OBSERVACIÓN FINAL 
 

A lo largo de este artículo, hemos argumentado que la transparencia 
en el ámbito empresarial debe apuntar a garantizar que las organizaciones 
respondan a los intereses moralmente legítimos de los grupos afectados 
por sus actividades. Para que la rendición de cuentas, que es inherente a la 
transparencia, no se quede en un discurso dirigido a defender la imagen de 
la empresa y en proteger los intereses de los grupos de interés más pode-
rosos, es fundamental, que en ella participen de manera efectiva, los gru-
pos afectados. Para que estos procesos no sean susceptibles de manipula-
ción, se requiere, por una parte, que quienes representan a los grupos de 
interés, sean independientes, tengan representatividad y tengan voz y voto 
en todas las partes de la evaluación ética de la organización, y no sólo en 
la recolección y análisis de la información. Finalmente, para que el diálogo 
sobre el cual debe hacerse la rendición de cuentas no se quede en plantea-
mientos genéricos, es necesario que este se haga con evidencias, expresa-
das en indicadores, que sean accesibles a todos los grupos de interés, que 
sean pertinentes, y que den los suficientes elementos de juicio de tal ma-
nera que se garantice una deliberación informada, no sesgada y no exclu-
yente entre los grupos de interés que participan del proceso. 
 

REFERENCIAS 
 
Araque, R. & Montero, J. M. (2006). La responsabilidad social empresarial a debate. 

Barcelona: Icaria Editorial. 
Coase, R. (1937). The Nature of the Firm. Economica, 4(16), 386-405. 
Coase, R. (1960). The Problem of Social Cost. Journal of Law and Economics, 3, 1-

44. 
Cortina, A. (1994). Ética de la empresa. Madrid: Editorial Trotta. 
Dahlman, C. (1979). The Problem of Externality. Journal of Law and Economics, 

21(2), 141-162. 



TRANSPARENCIA, RAZÓN PÚBLICA Y RENDICIÓN DE CUENTAS EN LAS EMPRESAS 

VERITAS, Nº 41 (Diciembre 2018) 67 

Dewey, J. (1951). Creative democracy: the task before us. En M. H. Fish (ed.), 
Classic American Philosophers (pp. 389-394). New York: Appleton-Century 
Crofts. 

Donaldson, T. & Preston, L. E. (1995). The stakeholder theory of the corpora-
tion: concepts, evidence, and implications. The Academy of Management Review, 
20(1), 65-91. 

Entrepreneur (2017). How Transparency Became a Top Priority for Businesses, and Why 
You Should Care. Disponible en https://www.entrepreneur.com/arti-
cle/295739 

Forbes (2018). Por qué es importante la transparencia en las empresas. Disponi-
ble en http://forbes.es/business/42052/por-que-es-importante-la-transpa-
rencia-en-las-empresas/ 

Forst, R. (2011). The Right to justification. Elements of a Constructivist Theory of Justice. 
New York: Columbia University Press. 

Forst, R. (2014). Justification and critique. Cambridge: Polity Press. 
Fransen, L. W. & Kolk, A. (2007). Global rule-setting for business: A critical 

analysis of multi-stakeholder standards. Organization, 14(5), 667-684. 
Freeman, R. & Evan, W. (1995). A stakeholder theory of the modern corpora-

tion-Kantian capitalism. En M. Hoffman & R. Frederick (eds.), Business Eth-
ics: Readings and cases in corporate morality (pp. 145-154). Englewood, NJ.: Pren-
tice Hall. 

García-Marza, D. (2004). Ética empresarial: Del diálogo a la confianza. Madrid: Edi-
torial Trotta. 

Gilbert, D. & Rasche, A. (2008). Opportunities and Problems of Standardized 
Ethics Initiatives – a Stakeholder Theory Perspective. Journal of Business Eth-
ics, 82(3), 755-773. 

Global Reporting Initiative (2013). Sustainability reporting guidelines. G4. Amster-
dam, Netherlands. Disponible en https://www.globalreporting.org/resour-
celibrary/GRIG4-Part1-Reporting-Principles-and-Standard-Disclosu-
res.pdf 

Goodstain, J. & Wicks, A. (2007). Corporate and stakeholder responsibility: Ma-
king business ethics a two way conversation. Business Ethics Quaterly, 17(3), 
375-398. 

Hoffman, W. M. (1995). A blueprint for corporate ethical development. En M. 
W. Hoffman & R. E. Fredrick (eds.), Business ethics: readings and cases in corporate 
morality (pp. 557-584). New York: McGraw Hill. 

Kant, I. (2018). Hacia la paz perpetua (or. de 1796). Madrid: Ediciones Alamanda. 
Lozano, J. M. (1999). Ética y empresa. Madrid, Editorial Trotta. 
Mundo Ejecutivo (2017). ¿De qué sirve la transparencia en mi empresa? Dispo-

nible en http://mundoejecutivo.com.mx/management/2017/04/25/qu-
sirve-transparencia-mi-empresa. 

Niremberg, O., Brawerman, J. & Ruiz, V. (2003). Programación y evaluación de pro-
yectos sociales. Barcelona: Paidós. 

https://www.entrepreneur.com/article/295739
https://www.entrepreneur.com/article/295739
http://forbes.es/business/42052/por-que-es-importante-la-transparencia-en-las-empresas/
http://forbes.es/business/42052/por-que-es-importante-la-transparencia-en-las-empresas/
http://mundoejecutivo.com.mx/management/2017/04/25/qu-sirve-transparencia-mi-empresa
http://mundoejecutivo.com.mx/management/2017/04/25/qu-sirve-transparencia-mi-empresa


WILSON HERRERA E IVAN MAHECHA 

VERITAS, Nº 41 (Diciembre 2018) 68 

Organización de Naciones Unidas [ONU] (2011). Principios Rectores sobre empresas 
y derechos humanos. Disponible en https://www.ohchr.org/Documents/Pu-
blications/GuidingPrinciplesBusinessHR_SP.pdf 

Owen, D., Swift, T., Humphrey, C., & Bowerman, M. (2000). The new social 
audits: Accountability, managerial capture or the agenda of social champi-
ons? European Accounting Review, 9(1), 81-98. 

Quintero, V. M. (1994). La construcción y utilización de los indicadores sociales: 
una propuesta metodológica. Revista Economía, 18(2), 27-56. 

Rascher, A. & Esser, D. (2006). From stakeholder management to stakeholder 
accountability. Journal of Business Ethics, 65(3), 251-267. 

Rawls, J. (1971). A theory of justice. Cambridge, MA: Harvard University Press. 
Rawls, J. (1999). Kantian constructivism in moral theory. En J. Rawls, Collected 

Papers (pp. 303-358). Cambridge: Cambridge University Press. 
Smith, J., Haniffa, R. & Fairbrass J. (2011). A conceptual framework for investi-

gating ‘capture’ in corporate sustainability reporting assurance. Journal of Busi-
ness Ethics, 99(3), 425-439. 

Transparency International. The Global Coalition Against Corruption (2018). 
What is corruption? Disponible en https://www.transparency.org/what-is-co-
rruption#what-is-transparency 

Ulrich, P. (1987). Transformation der ökonomishen vernunf. Stuttgart: Haupt. 

 

Sumario: Introducción; 1. Transparencia; 1.1. Respecto de la idea de razón pú-
blica; 1.2. Respecto de la relación con otros valores; 2. La teoría de los stakeholders 
y la rendición de cuentas; 2.1. La teoría de los stakeholders; 2.2. Identificación de 
los stakeholders; 2.3. Los intereses moralmente legítimos; 2.4. El papel de los 
stakeholders en la rendición de cuentas; 3. Transparencia y rendición de cuentas en 
los estándares éticos; 4. Observación final; Referencias. 

 
 
 



VERITAS, Nº 41 (Diciembre 2018) 69-86       ISSN 0717-4675 

Recibido: 22/Agosto/2018 – Aceptado: 31/Octubre/2018 

La simpatía smithiana como vía para reducir 
la aporofobia derivada de la corrupción 

 

PABLO AYALA ENRÍQUEZ 
Tecnológico de Monterrey (México) 

pabloayala@tec.mx 

 
 

Resumen 
Los escándalos de corrupción dados a conocer durante los últimos tres años en 
Latinoamérica, además de reflejar el modo en que la corrupción mueve los en-
granajes de las instituciones y organizaciones empresariales, pueden considerarse 
como uno de los principales detonantes de la aporofobia (rechazo, odio al pobre) 
y ceguera moral (incapacidad para identificar la condición de vulnerabilidad de los 
demás) que aqueja a nuestras sociedades. Teniendo en consideración los resortes 
que activan ambos fenómenos, el presente artículo explora las posibilidades que 
tiene la simpatía smithiana para desactivarlos, así como el aporte social de ésta en 
la lucha contra la corrupción que cualquier país pudiera emprender. 
Palabras clave: Corrupción, aporofobia, ceguera moral, simpatía, pobreza, es-
pectador imparcial. 

 
 

The smithian sympathy as a way to reduce 
the aporophobia derived from corruption 

 
Abstract 

The corruption scandals unveiled during the last three years in Latin America, in addition to 
reflecting the way in which corruption moves the gears of the institutions and business organiza-
tions, can be considered as one of the main triggers of the aporophobia (rejection, hatred of the 
poor) and moral blindness (inability to identify the condition of vulnerability of others) that 
afflicts our societies. Considering the springs that activate both phenomena, this article explores 
the possibilities that smithian sympathy has to deactivate them, as well as its social contribution 
in the fight against corruption that any country could undertake. 
Key words: Corruption, aporophobia, moral blindness, sympathy, poverty, impartial specta-
tor. 
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INTRODUCCIÓN 
 

“Los Panamá Papers”1, “Lava Jato”2, “Los cuadernos”3 y “La estafa 
maestra”4, son tan solo cuatro ejemplos que ilustran el modo en que la 
corrupción aceita los engranajes de la maquinaria institucional, pone en 
riesgo la gobernabilidad, impacta negativamente las finanzas y fondos de 
las arcas públicas, vulnera derechos, provoca inestabilidad social y au-
menta las brechas de pobreza en buena parte de los países latinoamerica-
nos. 

Y aunque ciertamente el fenómeno de la corrupción no es exclusivo 
de nuestro continente, “desaparecer” recursos públicos en países donde 
millones de personas viven en condiciones de precariedad, más que un 
condenable desfalco, deja entrever la creciente “aporofobia” que aqueja a 
nuestras sociedades, es decir, el “rechazo, aversión, temor y desprecio ha-
cia el pobre, hacia el desamparado [a ese] que, al menos en apariencia, no 
puede devolver nada bueno a cambio” (Cortina, 2017: 14). 

La aporofobia aludida por Adela Cortina, debido a su trasfondo filo-
sófico, se encuentra muy próxima a la idea de “insensibilidad”, de “ceguera 

                                                           
1  La investigación realizada por el periodista alemán Bastian Obermayer y el 
Consorcio Internacional de Periodistas de Investigación, que detonó el caso de los 
“Panama Papers”, tras el análisis de más de 11.5 millones de documentos que contenían 
información confidencial de 214, 488 empresas “Offshore”, descubrió una trama de 
corrupción en la aparecieron nombres de dirigentes de Estado, políticos, empresarios, 
deportistas, intelectuales, artistas y filántropos (Ayala, 2016). 
2  En marzo de 2014, la policía federal brasileña a través de la operación “Lava Jato” 
(lavadero de coches) atrapó a una banda de 30 personas que se dedicaban al lavado de 
dinero, la evasión de divisas, el desvío de recursos públicos, al contrabando de piedras 
preciosas y al narcotráfico. A la banda se le acusó de haber lavado alrededor de 4,350 
millones de dólares. En diciembre de 2014, un mes antes de ser reelecta, Dilma Rousseff 
apareció en la lista de las personas que tendrían que presentarse a declarar por haber sido 
señalada como una de las implicadas en la trama. A principios de marzo de 2015 el fiscal 
general, Rodrigo Janot, pidió que se abriera la investigación en contra de 54 personas, y 
tres días después la Suprema Corte autorizó la investigación a 49 de éstas, de las cuales 
22 eran diputados y 12 senadores. Los que se llevaron los reflectores fueron el presidente 
del senado y el congreso, y el presidente de la cámara de diputados. 
3  La investigación periodística realizada por Diego Cabot, conocida como “los 
cuadernos” destapó una trama de corrupción argentina orquestada desde la casa y oficina 
de los expresidentes Kirchner, donde se vieron involucrados funcionarios públicos de 
alto nivel y empresas contratistas del Estado desviando millones de dólares de las arcas 
públicas (Cabot, 2018). 
4 “La estafa maestra” se articuló gracias a un sistema de triangulación entre algunas 
secretarías de estado, universidades y empresas mexicanas, con el que se desvió un monto 
“de 2 mil 224 millones, que debían destinarse a ampliar la cobertura de programas 
sociales, [ofrecer] mejores servicios en las zonas más rezagadas del país para combatir la 
pobreza extrema” (Animal Político, 2018). 
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moral” que Zygmunt Bauman y Leonidas Donskis explican de la siguiente 
manera: 
 

… tipo de comportamiento cruel, inhumano y despiadado, o bien una pos-
tura ecuánime e indiferente adoptada y manifestada hacia las pruebas y tri-
bulaciones de otras personas (el tipo de postura resumida en el gesto de ‘la-
varse las manos’, de Poncio Pilato). Utilizamos ‘insensibilidad’ como una 
metáfora; su ubicación primordial reside en la esfera de los fenómenos ana-
tómicos y fisiológicos de los que deriva; su significado primordial es la dis-
función de algunos órganos de los sentidos, ya sean ópticos, auditivos, olfa-
tivos o táctiles, que derivan en una incapacidad para percibir estímulos que 
bajo condiciones ‘normales’ evocarían imágenes, sonidos u otras impresio-
nes (Bauman & Donskis, 2015: 23). 

 
La insensibilidad moral referida se da en personas “terriblemente nor-

males y cuerdas” (Bauman & Donkins, 2015: 14), como lo son los actores 
de las tramas de corrupción referidas líneas arriba, y que, pareciera, son 
incapaces de compadecerse ante el infortunio o la desgracia ajena, senti-
miento moral que, como decía Adam Smith, hasta el hombre más egoísta 
podría ser capaz de sentir (Smith, 2004a). 

Dar respuesta a la pregunta qué empujó a esas personas a perpetrar tales 
tramas de corrupción, aun y cuando eran conscientes de que éstas generarían daños 
sociales irreparables, precisa ir más allá del análisis del quebrantamiento del 
marco legal y adentrarnos en las motivaciones morales que los condujeron 
a actuar de espaldas a principios éticos que en algún momento dado de-
fendieron públicamente5. 

Movidos por dicha inquietud, los siguientes apartados inician con un 
breve recorrido por los entretelones morales de la noción, sus causas y 
efectos, para luego identificar la potencialidad que tiene la simpatía smit-
hiana como contrapeso a la aporofobia y ceguera moral descritas líneas 
arriba. El último apartado, en un tono más próximo a la propuesta, expone 
el aporte social de dicha noción en la lucha contra la corrupción. 
 
1. LA CORRUPCIÓN Y SU ENTRAMADO MORAL 
 

La corrupción ha estado presente a lo largo de la historia de la huma-
nidad (Holmes, 2015), convirtiéndose en “un tema de interés nacional e 
internacional, pues ningún país es ajeno. Se puede encontrar en las normas 
éticas y religiosas más antiguas y profusamente en las Sagradas Escrituras. 

                                                           
5  Geofferey Klempner señala que la dificultad al momento de actuar éticamente surge 
de la naturaleza de la situación que estamos encarando, más que de la pérdida de la 
sabiduría o del conocimiento ético (Klempner, 2017). 
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[…] Desviar las potestades públicas en beneficio de los intereses particu-
lares es uno de los fenómenos más antiguos de la naturaleza humana, tan 
antiguo como la propia existencia del poder” (Myers & Rouzaud, 2016: 
137). Y justamente, porque hay muchas variedades de comportamientos 
corruptos, una multitud de factores que contribuyen a la corrupción, que 
son tantas “las explicaciones ofrecidas, y la dificultad para clasificarlas de 
una manera sistemática” (De Graaf, 2007: 42). 

La discusión sobre qué es la corrupción, al igual que sucede con la 
función que tiene la ética en nuestras vidas, aún está muy lejos del con-
senso, sin que ello signifique, como apunta Gerald Caiden, que “la confu-
sión invalide ciertas generalizaciones universales” (Caiden, 2001: 78). 
“Ocurre lo mismo que a la estatura, al peso o al color, que no se puede 
vivir sin ellos. Todos los seres humanos son más o menos altos o bajos, 
todos son morenos, rubios o pelirrojos, todos pesan más o menos, pero 
ninguno carece de estatura volumen o color. Igual sucede con la ética, que 
una persona puede ser más moral o menos según determinados códigos, 
pero todas tienen alguna estatura moral” (Cortina, 2013: 11). Lo mismo 
podemos decir de la corrupción: “el grado de corrupción varía amplia-
mente entre individuos, agencias públicas, culturas administrativas y regio-
nes geográficas” (Caiden, 2001: 26). 

No somos absolutamente corruptos o totalmente íntegros; hay gra-
dos, matices, variaciones, como las hay respecto al significado del acto co-
rrupto. Al igual que las normas morales, las que definen la acción desho-
nesta siempre están asociadas al momento histórico y la cultura, porque, 
como dijera Friedrich Nietzsche, “en el terreno de la moral todo se modi-
fica y cambia, todo es incierto y está en constante fluctuación” (Nietzsche, 
2015: 11). Las normas morales se configuran, aceptan y modifican con el 
paso del tiempo, sobre todo en una sociedad democrática y liberal, donde 
es posible que “cada quien defienda y persiga sus ideales de felicidad. Idea-
les que, a mi modo de ver, configuran unos ‘máximos éticos’ en los que 
no tienen por qué estar de acuerdo todos los ciudadanos para convivir 
―no sólo para coexistir―, desde el mutuo respeto y aprecio” (Cortina, 
2000: 49). 

Vista así, la moral, como la dibuja Anthony Appiah, es un espejo he-
cho añicos: “en todos lados hay partes de la verdad (junto con muchos 
errores), y la verdad entera no está en ningún lado. La equivocación más 
grave es pensar que nuestro pequeño fragmento del espejo puede reflejar 
el todo. […] A menudo podemos apreciar el atractivo de valores que no 
son exactamente los nuestros. Entonces, quizá no haya una verdad singu-
lar en lo que atañe a la moral. Así, no hay un espejo hecho añicos, hay 
muchos espejos, muchas verdades morales y lo máximo que podemos ha-
cer es aceptar nuestras diferencias” (Appiah, 2007: 34-9). 
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La discusión en torno a la corrupción comparte el mismo escenario 
descrito por Appiah. Hay miradas, convergencias, pero no definiciones 
únicas. Por ello, de manera preliminar podemos decir con Cardona, Ortiz 
y Vázquez, que la noción de corrupción se encuentra asociada a la: 
 

… captura o cooptación estatal, tráfico de influencias, conflicto de intereses, 
negociaciones incompatibles, parcialidad, donación en campañas electorales, 
malversación de fondos, partidas presupuestarias secretas, fraudes, uso de 
información privilegiada, enriquecimiento ilícito, soborno, extorsión, arre-
glos, colusión privada, alteraciones fraudulentas del mercado, especulación 
financiera con fondos públicos, puerta giratoria, clientelismo, nepotismo, 
compra de votos, todas éstas son actividades que se relacionan con alguna 
idea de corrupción. Si bien cada una de ellas supone relaciones, actividades 
y consecuencias distintas, mantienen un aire de familia esencialmente nor-
mativo: hubo algo mal hecho que privatiza el poder público, hay una acción 
reprochable (Cardona, Ortiz & Vázquez, 2018: 155). 

 
Como se puede ver, la amplitud del escenario donde se despliega la 

corrupción es proporcional a las aristas de la discusión que trata de defi-
nirla. Leslie Holmes ilustra el problema a través de un par de ejemplos. La 
confusión terminológica existente, ha impedido a las Naciones Unidas ge-
nerar un instrumento que sirva para combatir las distintas formas en que 
se presenta la corrupción en todo el mundo. Así mismo, Transparencia 
Internacional, referente a nivel internacional del combate a la corrupción, 
ha venido utilizando dos definiciones que no significan necesariamente lo 
mismo: “el abuso de un cargo público para obtener una ganancia privada” 
(Corruption Perceptions Index, 2018) y “el abuso del poder conferido para 
obtener una ganancia privada” (Transparencia Internacional). Como se-
ñala Holmes, la principal diferencia entre estas dos definiciones es que la 
primera requiere que un oficial del estado esté involucrado, y en la segunda 
se precisa de un comportamiento ruin por parte de los ejecutivos. En 2012, 
Transparencia Internacional dejó de difundir su noción de corrupción pú-
blica conforme lo había venido haciendo en el Índice de Percepción de la 
Corrupción, provocando con dicha decisión una considerable confusión 
(Holmes, 2015). 

¿Cuál sería, pues, una definición que pudiera concitar un mayor con-
senso? Cuando decimos corrupción, viene a nuestra cabeza la imagen de 
alguien que es ventajoso, aprovechado, “que se comporta de una manera 
que socava y viola los principios de su Constitución o de sus tradiciones 
de derecho consuetudinario” (Chipkin, 2013: 213); que realiza “acciones 
que no necesariamente son buenas, que son dudosas, el resultado de la 
influencia del enojo, la ansiedad y la avaricia” (Birch, Allen & Sarmiento-
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Mirwaldt, 2017: 1); que no se apega a “las normas, [le] falta habilidad para 
distinguir entre los fines organizacionales y los personales” (Levine, 2005: 
723); “abusa o hace mal uso de recursos” (Aguilera & Vadera, 2008); puede 
llegar a volverse indeseable y destructivo de las relaciones en la sociedad, 
más aún, un “enemigo de la humanidad” (Pertiwi, 2018: 1). 

Más allá de los matices, el denominador común en la discusión es su 
etiqueta negativa. La acción corrupta es algo que está mal, es “un aleja-
miento de la norma moral” (Moore, 2007), “una desviación de los com-
portamientos y normas establecidas” (Voliotis, 2015: 148), más aún “un 
ataque a las normas” (Levine, 2005). Visto de esta manera, el término está 
cargado de moralidad (De Graaf, 2007) debido a que se asocia a la impu-
reza moral contenida en ciertas acciones (Holmes, 2015), y no solamente 
al “abuso del poder encomendado para obtener un beneficio propio”, tal 
como lo han venido popularizando Transparencia Internacional y el 
Banco Mundial desde hace más de una década, y que consideramos tiene 
un claro trasfondo smithiano no declarado por dichos organismos. 

La noción aparece abordada en la segunda parte del análisis que Adam 
Smith realiza en la La Riqueza de las Naciones en torno a los deberes del 
soberano6, haciendo alusión a la manera en que administraban la justicia 
los gobiernos bárbaros de Europa fundados después de la caída del impe-
rio romano. Ahí introduce el concepto del siguiente modo: 
 

El sistema de convertir la administración de justicia en una fuente de ingre-
sos no puede por menos producir ciertos intolerables abusos. La persona 
que demanda justicia con un rico presente por delante, es probable que con-
siga algo más que justicia, y menos quien no puede ofrecer un don tan cuan-
tioso. La justicia a veces también se difiere, para que el regalo se repita. La 
multa que se exige del acusado es a veces una razón más que suficiente para 
hallarle culpable aun cuando en realidad no lo sea. Que estos abusos no 
constituían una excepción, es algo de que ofrece testimonio la antigua histo-
ria de casi todos los países europeos (Smith, 2004b: 634). 

 
Esta aproximación Smith la comienza en La teoría de los sentimientos mo-

rales explicitándola a través de la historia de “el hijo del hombre pobre”, y 
donde encuentra el germen de la corrupción: la tensión que existe entre 
los binomios posición económica-poder y cuna-pobreza7. 
                                                           
6  El segundo de los cuatro deberes decía: “Proteger, hasta donde sea posible, a los 
miembros de la sociedad contra las injusticias y opresiones de cualquier otro componente 
de ella” (Smith, 2004b: 628). 
7  La historia del hijo pobre, más allá de la detallada crónica respecto a la vida que lleva 
el pobre que sirve al rico, en ella, Smith hace una alusión importante a la manera en que 
nuestros sentimientos morales pueden corromperse por “la costumbre a admirar [y 
desear lo que poseen] los ricos y poderosos” (Smith, 2004a: 93). 
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A decir de nuestro autor, “el nacimiento y la fortuna son evidente-
mente las dos circunstancias principales en que se asienta la superioridad 
de un hombre sobre otro. Son las razones fundamentales de la distinción 
personal y, por consiguiente, la causa más importante que establece entre 
ellos, de una manera que pudiéramos llamar natural, subordinación y dis-
ciplina” (Smith, 2004b: 632). En ese entonces, tal y como continúa hasta 
nuestros días, quien no poseía los medios para entregar un don que el so-
berano considerara cuantioso, quedaría fuera de la mano de la justicia. 

El fin del sistema de “dádiva” u obsequio al soberano se dio con la 
llegada de los jueces y a decir de nuestro autor, fue uno de los frenos a la 
corrupción, siendo los pobres los más beneficiados con el cambio de sis-
tema. 

Acotada la noción, procederemos a analizar algunas de sus causas y 
efectos con el propósito de indagar la conexión de las primeras con la 
aporofobia e insensibilidad moral descritas en el epígrafe anterior y, de esta 
manera, identificar la potencialidad que tiene la simpatía smithiana para 
desactivarlas. 
 
2. UNA VÍA PARA ENTENDER LAS CAUSAS Y EFECTOS DE LA CORRUPCIÓN 
 

Gjalt De Graaf realiza una clasificación de seis teorías que explican la 
causalidad de la corrupción: la elección pública, la manzana mala, la cultura 
organizacional, el choque entre valores morales, el ethos de la administra-
ción pública y la correlación. 

Con relación a la “teoría de la elección pública”, De Graaf señala que 
la cadena causal que detona el acto corrupto se encuentra en “un individuo 
(usualmente hombre) que representa a una persona, racionalmente calcu-
ladora, que decide volverse corrupta en el momento que las ventajas espe-
radas pesan más que las desventajas. […] si los beneficios de la corrupción, 
menos la probabilidad de ser atrapado, multiplicado por las penalidades, 
son mayores que los beneficios de no ser atrapado, entonces un individuo 
elegirá racionalmente ser corrupto” (De Graaf, 2007: 47). La razón para 
corromperse es simple: los beneficios son mayores que los riesgos poten-
ciales. Lo más sorprendente del hecho es que “el agente racionaliza y legi-
tima dicho comportamiento, sin considerarlo como corrupto (De Graaf, 
2007: 50), mucho menos los efectos sociales que dicho acto genera. Este 
último aspecto, consideramos, mantiene alguna relación con la ceguera 
moral referida por Bauman. No obstante, creemos, la “asepsia lógica” del 
planteamiento se enturbia ante una pregunta como esta: ¿si el cálculo para 
corromperse resulta a favor, significa que quienes deciden no corromperse 
no son capaces de calcular? 
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El segundo conjunto de teorías, quizá el menos popular de los seis, se 
define como “la manzana mala”. Aquí la corrupción se origina en el nivel 
individual, y su cadena causal se encuentra “en un mal carácter que genera 
actos corruptos; la raíz de la corrupción se encuentra en un defecto del 
carácter y una predisposición a actuar de manera criminal” (De Graaf, 
2007: 49). El problema añadido, es que cuando la causa reside en la debi-
lidad moral del carácter, como dice Moisés Naím en Corruption Eruption 
(1995), fortalecer los valores morales resulta un antídoto difícil de llevar al 
diseño de una política eficaz dirigida al combate de la corrupción. Los tro-
piezos y poca efectividad que ha tenido la educación valoral promovida 
desde las aulas, en cierta forma, podrían darle la razón a Naim, de ahí que 
veamos como una posibilidad razonable explorar la potencialidad de la 
simpatía como criterio normativo para el diseño de ciertas políticas públi-
cas, específicamente las que están asociadas al combate de la corrupción. 
Dicho en otras palabras, el diseñador de la política no tendría que ser un 
“dechado de virtudes”, pero la política pública sí debería haberse diseñado 
desde el lugar de aquellos a los que se dirige. 

El tercer grupo de teorías es el de “la cultura organizacional”, el cual 
se ubica en un nivel causal meso, es decir, en el plano de la organización, 
y no propiamente en el comportamiento individual. Aquí, la corrupción 
surge como parte de un efecto “contagio” que proviene de “una cultura, 
un tipo de cultura que provoca un cierto estado mental, y ese estado men-
tal conduce hacia el comportamiento corrupto” (De Graaf, 2007: 52). A 
decir de Peter Levine, en el contexto de las organizaciones empresariales, 
“este estado mental proviene de la avaricia, la cual, no solo lleva al quiebre 
de las actuaciones éticas, sino al cambio de rumbo de algunas acciones con 
las que la organización decía estar comprometida (Levine, 2005: 736) o, 
incluso, como señala Seraphim Volitis, a abrazar una serie de valores y 
prácticas que hacen de la organización un ente antisocial (Voliotis, 2015), 
corrompido (Moore, 2007) y destructivo (Pertiwi, 2018). 

A diferencia de la “elección pública” o la “manzana mala”, debido a 
sus efectos “contagiosos”, esta causa trasciende al individualismo meto-
dológico que mueve al cálculo egoísta, debido a que las personas son con-
tagiadas por la cultura organizacional, espacio donde cualquier persona 
“corre el enorme riesgo de volverse corrupto” (De Graaf, 2007: 52). Una 
vez más la simpatía podría servir como una vía para “re-sensibilizar” a 
quien ha perdido su capacidad para entender los efectos que causa el acto 
corrupto en la vida de los demás. 

El cuarto conjunto teórico es el del “choque entre valores morales”. 
Aquí la corrupción se deriva de una cadena causal macro, “donde los va-
lores que vive una sociedad directamente influencian los valores y normas 
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individuales. Esos valores y normas influencian el comportamiento indi-
vidual de oficiales, haciéndolos corruptos” (De Graaf, 2007: 52). 

Probablemente suene una exageración afirmar que exista “el país de 
las mentiras” (De la Isla, 2017), sin embargo, en algunos países resulta muy 
delgada la línea que separa la acción virtuosa de la corrupta. Mientras que 
en China no solo es normal, sino deseable, que un negocio se abra y cierre 
intercambiando algunos regalos, esa misma práctica resulta satanizada en 
otro país. Un mismo empresario puede hacer un lindo obsequio en el con-
texto asiático y abstenerse de hacerlo en una reunión de negocios en Ca-
nadá. Con todo, los valores que se viven en el plano macro de una sociedad 
permean los idearios y prácticas, tanto de las organizaciones como de los 
individuos que las conforman. Este ejemplo nos permite comprender con 
más claridad porqué la noción de corrupción se vuelve hasta cierto punto 
elusiva al momento de querer encerrarla en una definición que dé cuenta 
de toda la complejidad del fenómeno. 

El quinto grupo es “el ethos de la administración pública”, y proviene 
de una relación causal societal, y que, por su configuración y forma de 
influencia, se encuentra muy próximo al de “la cultura organizacional”, 
pero se separa de ésta en el hecho de que “hay una mayor preocupación 
sobre cómo la cultura que existe al interior de la dirección pública y la 
sociedad en general […] se presentan como macro factores que influyen 
en el trabajo de las organizaciones y de los individuos en particular” (De 
Graaf, 2007: 56). Sin ser un caso exclusivo, este tipo de teoría explica per-
fectamente una práctica que se presenta en México que ha sido denunciada 
en muchas ocasiones por la organización civil Mexicanos Unidos contra 
la Corrupción y la Impunidad: la única manera que una empresa o profe-
sionista independiente tiene de llevar a cabo algún proyecto contemplado 
en una licitación pública es siendo parte de las reglas del juego de la co-
rrupción; del valor total de la obra una parte deberá ser destinada al rubro 
“gastos sin comprobar”, los cuales, muchas veces representan hasta el 20 
por ciento del valor total de la inversión. Dicha forma de operar atenta 
claramente contra los valores que configuran el ethos moral no solo de las 
empresas, sino de cualquier administración pública: “bien común, custo-
dia, integridad, mérito, transparencia, responsabilidad y verdad” (De 
Graaf, 2007: 57). 

Sobre este último valdría la pena pensar si dicho ethos, además de los 
valores que encarna, debería tener en cuenta la capacidad de simpatizar de 
los funcionarios de la administración pública con los receptores de sus 
servicios. Exigir secreta o abiertamente el pago de un 20 por ciento del 
valor total de la obra, no solo pone en riesgo la viabilidad económica de la 
empresa, sino que deja a la sociedad sin el bien o servicio ofrecido por ella. 
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Por último, “la correlación de teorías” se presenta como un conglo-
merado teórico que defiende la multicausalidad implicada en el fenómeno 
de la corrupción, ya que como bien define Gerald Caiden: 
 

Así como con frecuencia ocurre en la ciencia, cuanta más atención recibe un 
tema, más complicado se vuelve. La corrupción deviene en muchas formas, 
por ello es fácil caer en la generalización … Hay un alto-nivel y un bajo-nivel 
de corrupción, y está la predominantemente política y la predominantemente 
burocrática. Están la endémica, la penetrante, la aislada, y las menos frecuen-
tes. Están las complejas redes que se fortalecen y las aisladas, simples, direc-
tas y bilaterales con efectos contradictorios. Está la amplia, disruptiva y la 
pequeña, la trivial. El intercambio corrupto puede ser grande o pequeño, 
raro o frecuente, abierto o cerrado, entre iguales y desiguales; puede ser tan-
gible o no tangible, durable o no durable, rutinario o extraordinario. Los 
canales pueden ser legítimos o no legítimos. Sin embargo, la confusión no 
invalida ciertas generalizaciones universales… (Caiden, 2001: 78). 

 
Consciente de la diversidad de formas y relaciones que detonan y tejen 

la corrupción, este grupo teórico trata de analizar sus causas mediante una 
“correlación que no comienza con una explicación teorética implícita o 
explícita, sino de factores específicos […] de variables que pueden ser con-
sideradas en todas sus posibilidades a todos los niveles: individual, organi-
zacional y societal” (De Graaf, 2007: 59). 

Este tipo de estudios, similar a lo que sucede con este artículo, trata 
de entender, más que de definir o explicar-lo-que-es, la manera en que la 
corrupción distorsiona la competencia leal, perjudica el acceso equitativo 
a los bienes y servicios públicos, socava la legitimidad del gobierno (Gor-
sira, Denkers & Huisman, 2018) e incluso, siendo esto quizá la parte más 
perversa, impide a quienes manejan los recursos públicos ponerse en el 
lugar de las personas que viven avergonzadas por su condición de pobreza 
(Smith, 2004b: 123). 

Sobre las posibilidades que tiene la simpatía smithiana para desactivar 
algunos de los mecanismos que activan la aporofobia y ceguera moral re-
feridas por Cortina y Bauman, tratará el siguiente epígrafe. 
 
3. LA SIMPATÍA SMITHIANA 
 

En La teoría de los sentimientos morales, Adam Smith afirma que la simpa-
tía, “en su sentido más propio y original, denota la compañía de sentimien-
tos con el padecer y no con el placer de los demás” (Smith, 2004a: 113). 
Sin embargo, si damos un paso más allá de esta definición, como dice D. 
D. Raphael, encontraremos que Adam Smith también utilizaba la noción 
para explicar dos diferentes clases de juicio moral: “el primero es un juicio 
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acerca de la `propiedad de la acción´, que la enjuicia como correcta o in-
correcta. El segundo, es el juicio sobre el mérito o el demérito de la acción; 
el juicio sobre lo que merece el orgullo o la vergüenza, la recompensa o el 
castigo” (Raphael, 1985: 29-30). 

Esta primera aproximación nos permite entender la simpatía como el 
fundamento del juicio sobre la propiedad y la justicia, la incorrección o la injusticia de 
una acción, la fuente primaria que determina cuándo una acción propia o 
ajena es meritoria y, por tanto, objeto de recompensa o, por el contrario, 
indigna o es objeto de castigo. 

Sin embargo, recuperar el sentido de la simpatía defendida por Adam 
Smith, no responde a la pregunta ¿qué es simpatizar?, de ahí que convendría 
valernos de un ejercicio imaginativo para dar cuenta de tal propósito. 

Ubiquémonos en una situación donde somos espectadores de una es-
cena donde una persona, ahogada por el llanto, yace postrada en el suelo. 
Aparentemente, el motivo de su desconsuelo es que la casa donde ha vi-
vido toda su vida quedó reducida a cenizas debido a una falla eléctrica. 
Siendo espectadores de la escena, ¿cómo enjuiciar la intensidad del llanto 
y dolor expresado por esa persona? ¿Qué posibilidades ofrece el principio 
de la simpatía para ello? 

Resulta obvio que siendo solo espectadores no podemos sentir lo que 
siente esa persona, ya que no somos los actores de tales sentimientos. 
Hasta este punto, los sentimientos que vamos a enjuiciar sólo podemos 
captarlos desde lo que nuestros sentidos nos informan (Hume, 1988)8. Son 
nuestros sentidos la fuente informacional desde donde determinamos si la 
intensidad del llanto, los gritos o aspavientos del actor se ajustan a las cau-
sas que los originaron. Sin embargo, ¿cómo podemos tener certeza de que 
éstos no nos engañan? 

Smith nos dirá que cuando somos meros espectadores de un senti-
miento ajeno, no podemos “hacernos ninguna idea de la manera en que 
[esa persona] se ve afectada, salvo que pensemos cómo nos sentiríamos 
nosotros en la misma situación” (Smith, 2004a: 49). Así, por más próximos 
que nos encontremos del calor de las cenizas de lo que fuera un hogar, 
requerimos “dar un paso más” para poder comprender y entrar en el dolor 
de la otra persona, para así, sin dejar de ser nosotros mismos, sentirlo, 
entenderlo, vivirlo. 

A decir de Smith, el medio que subsana la insuficiencia natural de 
nuestros sentidos es la imaginación, la cual se presenta como el primer 
gran componente del proceso simpatizador. Gracias a la imaginación po-

                                                           
8  Para profundizar sobre la manera en que David Hume entendía el proceso bajo el 
cual se produce la simpatía, y Adam Smith lo continúa, revisar Carrasco (2018). 
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demos hacernos una idea mucho más viva, próxima y precisa de los senti-
mientos, especialmente de las aflicciones, de quienes nos rodean. De igual 
forma, la imaginación nos permite descubrir la intensidad que imprimieron 
las causas de dichos sentimientos y “concebir que padecemos los mismos 
tormentos, entrar por así decirlo en su cuerpo y llegar a ser en alguna me-
dida una misma persona con él y formarnos así una idea de sus sensacio-
nes, e incluso sentir algo parecido, aunque con una intensidad menor” 
(Smith, 2004a: 50). 

De este modo, el primer paso para poder enjuiciar la situación de otra 
persona sería dejar nuestra posición para entrar en la de ella. Una vez que 
nos hemos puesto en los zapatos del actor9, una vez que por un momento 
nos hemos vuelto él, estaremos en condiciones de poder enjuiciar de un modo 
más objetivo la corrección o incorrección de sus sentimientos. Hacer este 
cambio imaginario de roles, nos posibilita enjuiciar los sentimientos ajenos 
desde la óptica de un espectador no implicado, ya que el juicio ahora se desa-
rrollará a partir de la posición del actor del sentimiento10. 

Aunque el cambio de posiciones solo es imaginario, como señala Ja-
mes Otteson, ello no elimina el hecho de que la simpatía surja de la co-
rrespondencia, de la exacta coincidencia, entre los motivos y sentimientos 
del actor, con los que imagina y ahora siente el espectador (Otteson, 2002). 
Así, la fuente de conmiseración y aprobación del espectador respecto 
aquello que siente el actor del sentimiento, surgirá de ese momento donde 
el primero ha hecho suyos los sentimientos del que sufre. En este sentido, 
tal como sugiere Alexander Broadie, “para Smith, la simpatía no puede ser 
separada del espectador, porque son los espectadores quienes simpatizan” 
(Broadie, 2006: 158). 

Considerado lo hasta ahora dicho, la pregunta ¿qué es simpatizar?, se 
respondería del siguiente modo: entendemos por simpatizar la correspondencia 
que existe entre los sentimientos de un agente y los de quien es el espectador de los 
mismos, una vez que éste, poniéndose en el lugar del actor, ha considerado que las causas 
que originaron sus sentimientos son adecuadas a la intensidad, efecto y consecuencias con 
que se expresan. 

Volviendo a nuestro ejemplo, el llanto, la rabia manifiesta, las palabras 
altisonantes al viento o los puntapiés dados a los restos calcinados del que 
fuera un hogar, pueden ser enjuiciados por el espectador como una reac-
ción y consecuencia apropiada por parte del agente, ya que, ahora ha-
biendo logrado simpatizar con éste, se encuentra en condiciones de com-
prender que si él se viera en una situación similar podría actuar del mismo 

                                                           
9  Para referirse a esta persona, Smith también emplea las palabras: paciente, agente, 
doliente, afectado. 
10  Y no solo el sentimiento, sino desde lo que genera la situación que le aqueja. 
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modo. En tales condiciones, los sentimientos externalizados por el agente, 
dirá Smith, aparecerían como correctos, apropiados y ajustados a sus cau-
sas. 
 
4. SIMPATIZAR CON EL DOLOR PROFUNDO, CONCRETAMENTE EL QUE GE-

NERA LA POBREZA 
 

En el planteamiento smithiano, la simpatía hacia la aflicción posee al-
gunos niveles. Dicho en sus propios términos, “las pequeñas molestias no 
promueven simpatía alguna, pero un profundo pesar, la anima en alto 
grado” (Smith, 2004a: 107). 

Cuando la desgracia es grave, como por ejemplo la vivida por los po-
bres alimentarios que se quedaron sin el apoyo social debido al fraude or-
questado a través de “la estafa maestra” referida en el primer epígrafe, 
“nuestra simpatía con su profunda desdicha es muy intensa y sincera” 
(Smith, 2004a: 109). Más aún, “La voz quejumbrosa de la miseria, si es 
oída a la distancia, no nos permitirá ser indiferentes acerca de la persona 
de la cual proviene. Tan pronto impacte sobre nuestros oídos, nos hace 
interesarnos en sus avatares y, si continúa, nos fuerza casi involuntaria-
mente a acudir en su ayuda” (Smith, 2004a: 98). Consideramos que hay 
tres argumentos que subyacen a este último planteamiento. 

Para Smith, la pobreza y las consecuencias que ésta genera, resultan 
ser una de las más graves desgracias a las que se puede enfrentar una per-
sona11. Por tanto, las condiciones bajo las cuales transcurre la vida del po-
bre a nadie deberían resultar indiferentes, siendo éstas el justo motivo por 
el que puede despertarse en nosotros la mayor y más profunda simpatía. 

                                                           
11  Dado que Smith nunca consideró la complejidad de la pobreza en una definición 
cerrada, si reconstruimos las alusiones que él hace al fenómeno tendríamos que pobre es 
quien no goza ni tiene oportunidad de disfrutar de tres tipos de condiciones básicas en la 
vida de todo hombre: materiales, sociales y emocionales. Una persona que poseyera estas 
condiciones estaba ante la puerta de entrada del “ser observada, atendida, considerada 
con simpatía, complacencia y la aprobación ajena” (Smith, 2004a: 123). En el plantea-
miento smithiano alguien es absolutamente pobre cuando, además de la precariedad ma-
terial en la que transcurre su vida, ha sido privado de algo fundamental para la realización 
y humanización de la vida en sociedad: la consideración simpatética, respeto y aprobación de quie-
nes le rodean. Es aquí donde la pobreza trasciende el espacio económico y se encarna en el 
moral, ya que “el pobre está avergonzado de su pobreza. Siente que o bien lo excluye de 
la atención de la gente, o bien, si le prestan alguna atención, tienen escasa conmiseración 
ante la miseria y el infortunio que padece. En ambos casos resulta humillado, porque si 
bien el ser pasado por alto y el ser desaprobado son dos cosas diferentes, como la oscu-
ridad nos cierra el paso a la luz del honor y la aprobación, el percibir que nadie repara en 
nosotros necesariamente frustra la esperanza más grata y abate el deseo más ardiente de 
la naturaleza humana” (Smith, 2004a: 123). 
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La segunda razón por la que simpatizamos con el pesar del desdi-
chado, tiene su origen en la definición más conocida ofrecida por Smith: 
“la palabra simpatía, en su sentido más propio y original, denota nuestra 
compañía de sentimientos con el padecer y no con el placer de los demás. 
[…] Ante todo, en algún sentido es más universal nuestra simpatía con el 
dolor que con el regocijo” (Smith, 2004a: 113). 

La tercera razón tiene un trasunto estoico, que Smith entendió como 
“divina elegancia”. A decir de él, debido a que estamos preparados para 
cargar un dolor similar al que somos capaces de aliviar en los demás, 
cuando vemos que la persona lo soporta con magnanimidad, tal como lo 
hacen muchas personas que viven en pobreza extrema o en pobreza pa-
trimonial12, nuestra simpatía brota de manera instantánea para poner en 
marcha su capacidad restauradora y vinculante. 

Lo dicho hasta el momento nos permite adelantar una suerte de con-
clusión: nuestra capacidad para simpatizar con el dolor ajeno, especial-
mente el profundo, hacen del recurso de la simpatía una vía para desactivar 
los mecanismos que, en el plano fisiológico, dirá Bauman, activan nuestra 
insensibilidad moral ante la realidad que viven los demás, especialmente 
los pobres, esos que, como refiere Adela Cortina, en una sociedad de mer-
cado aparentemente no tienen nada que ofrecer. 
 
5. EL APORTE SOCIAL DE LA SIMPATÍA EN LA LUCHA CONTRA LA CORRUP-

CIÓN 
 

En La Riqueza de la Naciones, Adam Smith desarrolla una tesis que ver-
tebra su planteamiento económico-político: “ninguna sociedad puede ser 
floreciente y feliz si la mayor parte de sus miembros son miserables y po-
bres” (Smith, 2004b: 77). Más allá de que la tesis sirve como contrargu-
mento para replicar a quienes consideran a Smith como un defensor acé-
rrimo del liberalismo económico en su versión más ortodoxa, representa 
el contenido del ideal normativo que pudiera orientar tanto el diseño institu-
cional (el puerto de llegada societal smithiano) como el tono de nuestras 
interacciones cotidianas. 

Estamos conscientes que, seguramente, son más los aportes que la 
simpatía puede tener en la lucha contra la corrupción, sin embargo, en el 
contexto latinoamericano, podemos encontrar, al menos, cinco: 
 

                                                           
12  Jon Elster (1988) señala que dicha capacidad reside en la activación de la preferencia 
adaptativa que permite a las personas superar algunos conflictos cognitivos que, en de-
terminado momento, les impediría llegar a tener una vida con sentido. 
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1. La simpatía sirve como una forma de cohesivo social que potencia la herman-
dad. Cuando el mecanismo de la imaginación nos permite entrar 
en la situación del que sufre, como señala Smith, éste “experimenta 
la reducción inmediata de su dolor”, despertando en él un senti-
miento de gratitud hacia quien, siendo solo un espectador, hizo 
suyo un dolor que en sentido estricto no le correspondía. 
Entendida de esta manera, la simpatía funciona como una suerte 
de cohesivo social que hermana, que aproxima, que une a quien 
nació arropado por la fortuna de cuna con quien no la tuvo. 

2. La simpatía sirve como un criterio para evaluar el impacto humano que trae 
consigo romper una norma asociada al actuar íntegro (honesto). Como seña-
lamos líneas atrás, la simpatía smithiana nos permite juzgar la co-
rrección o incorrección de los motivos que detonaron un senti-
miento. Sin embargo, si profundizamos un poco más en la poten-
cialidad contenida en la noción, descubriremos que ésta también 
permite enjuiciar el nivel de afectación humana que trae consigo el 
quebrantamiento de una norma vinculada al comportamiento ho-
nesto. Pensar tales efectos en términos de una racionalidad simpaté-
tica, abre una ventana de posibilidades para ir más allá del cálculo 
estadístico, el recuento de daños colaterales y las colas de Pareto, 
entre otras. 

3. La simpatía puede ser una de las vías para concientizar a quienes los manejan, 
sobre la necesidad de reorientar recursos públicos hacia los que más sufren. 
Quien mediante un proceso simpatético puede tomar el sitio del 
excluido, del marginado, del invisibilizado por causa de su condi-
ción de pobreza, además de permitirle experimentar “en carne 
propia” tal condición, podrá comprender la circunstancia puntual 
del excluido y el impacto que trae a su vida el conjunto de derechos 
que, por la vía legal o por medio de un acto corrupto, le han sido 
negados. De igual forma, este imaginario cambio de posiciones, 
podría darle mayor claridad a quien administra los recursos públi-
cos respecto a qué es lo que necesita una persona para que los 
males que generan su dolor o condición puedan ser atendidos. 

4. Integrar a quienes no han sido considerados miembros valiosos de una comu-
nidad. En el momento que somos capaces de ponernos en los za-
patos del “hombre más gris de la sociedad”, nos daremos cuenta 
que su apagado color, en buena medida, encuentra su causa en el 
rol que dicha persona ha tenido en la sociedad, papel que, en no 
pocas ocasiones, depende de los recursos que provee la fortuna de 
cuna. 
En ese sentido, como dice Lisa Hill, una “función o propósito de 
nuestra capacidad para simpatizar es alcanzar la `armonía´ social 
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en sociedades de masa” y, por otro lado, nos posibilita construir 
una personalidad más comprometida consigo y el entorno (Hill, 
2017: 14); una personalidad “más sana” debido a que reconoce su 
valía y papel que juega en la autodefinición de sus semejantes, so-
bre todo, de aquellos que precisan de la consideración, respeto y 
de una mirada que los vea con el mismo aprecio y consideración 
que tiene para sí. 

5. Una vía para que la prosperidad material sea distribuida de una manera más 
justa. La simpatía smithiana no invoca esa benevolencia divina que 
nunca espera nada a cambio (Smith, 2004: 265-342). La simpatía 
promovida por Smith, como dijimos atrás, trata de conciliar en una 
persona sus deseos de bienestar individual, con la más profunda y 
sentida consideración por el dolor y destino de quienes le rodean, 
en especial, los que más sufren en una sociedad, es decir, aquellos 
que viven en condiciones de miseria y pobreza. 

 
CONCLUSIONES 
 

La corrupción, como concepto, es un término elusivo. Su multicausa-
lidad, tipos de actores implicados, sectores donde surge y encarna, meca-
nismos mediante los que opera, así como algunos de los impactos que 
genera, hacen difícil acotarla en un concepto cerrado. Con todo, hay una 
constante que sirve para definirla y comprenderla: su trasfondo moral. 

Visibilizar la raigambre smithiana de la idea de corrupción que ha ve-
nido siendo difundida por instituciones como el Banco Mundial o Trans-
parencia Internacional, no sólo permitiría dar crédito a quien pudiera ser 
considerado su precursor, sino que posibilitaría recontextualizarla y, con 
ello, ampliar su potencialidad, su fuerza moral, especialmente, en países 
donde la mayoría de sus habitantes viven “en condiciones de miseria y 
pobreza”. 

Los casos de corrupción referidos (“Panamá Papers”, “Lava Jato”, 
“Los cuadernos” y “La estafa maestra”), además de permitirnos compren-
der la gravedad empírica de sus impactos, dejan al descubierto la aporofo-
bia y ceguera moral que los motivó, donde la simpatía smitihiana, enten-
dida como competencia moral (desarrollable, incluso, desde las aulas), 
tiene potencialidad para atenuarlas, e incluso, detenerlas. 

Consideramos que en trabajos futuros, si continuamos indagando so-
bre el “poder restaurador” de la simpatía smithiana, los resultados de éstos 
podrían ser extrapolados al diseño institucional de estrategias y políticas 
públicas dirigidas al combate de la corrupción, e incluso a otras que se 
dirigen a la lucha contra la pobreza. 
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Pensarlas, diseñarlas y habilitarlas desde una racionalidad simpatética 
podría ayudar a que sus beneficiarios reciban lo que en justicia les corres-
ponde; tal como debiera suceder en una sociedad donde existe claridad 
sobre el quiebre moral que existe cuando la mayoría de sus miembros vi-
ven en condiciones de miseria y pobreza. 
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Resumen 

El papa Francisco ha destacado en su magisterio la gravedad de la corrupción 
como una categoría moral que va más allá del propio concepto de pecado perso-
nal. Si los pecadores son perdonados, los hombres corruptos han cerrado su co-
razón a dicho perdón. Sus enseñanzas nos recuerdan al pecado contra el Espíritu 
Santo y al concepto de “pecado social”. Sus palabras son de gran actualidad en 
una sociedad donde la corrupción se extiende como una plaga en instituciones y 
personas que debían dar ejemplo de honradez y responsabilidad. En este trabajo. 
nos acercamos al concepto de corrupción desde la perspectiva teológica, apor-
tando luz para prevenir la corrupción y sus efectos desbastadores para la conse-
cución del bien común y la confianza ciudadana que se tiene que dar en la vida 
social.  
Palabras clave: Corrupción, pecado social, estructuras de pecado, globalización, 
salvación. 
 

The corruption as decomposition of the relationships constituting 
the human being. A theological reflection 

 

Abstract 
Pope Francis has highlighted in his teaching the seriousness of corruption as a moral category 
that goes beyond the concept of personal sin. If the sinners are forgiven, the corrupt men have 
closed his heart to such forgiveness. His teachings remind us of sin against the Holy Spirit and 
the concept of “social sin”. His words are very interesting in today society where corruption 
spreads like a plague in institutions and people who should set an example of honesty and 
responsibility. In this paper, we approach the concept of corruption from a theological perspective, 
providing light to prevent corruption and its devastating effects for the achievement of the common 
good and the public trust that must be given in social life. 
Key words: Corruption, social sin, structures of sin, globalization, salvation. 
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INTRODUCCIÓN 
 

El lenguaje ordinario siempre resulta esclarecedor cuando queremos 
acercarnos a términos complejos. En general, el uso del lenguaje que la 
gente corriente realiza corresponde a lo más genuino de la realidad que se 
quiere expresar, aunque en una sociedad globalizada ―tan mediatizada por 
la propaganda, lo políticamente correcto y los intereses particulares in-
fluenciados por los grandes lobbies políticos, económicos y sociales― la 
lengua común también necesita parámetros correctivos que nos permitan 
llegar al significado normal de lo que se ha querido trasmitir, no sólo en el 
presente sino también a lo largo de la historia de los conceptos que usados 
en el pasado garantizan un futuro expresable con sentido. 

Con todo, es verdad que siempre jugaremos con normas polisémicas 
y con el uso de la analogía, es decir, con la ambigüedad de comunicación 
de la realidad y con las profundas cuestiones epistemológicas que han lle-
nado páginas de los más insignes pensadores de todos los tiempos. Sin 
embargo, los autores clásicos de la antigua Grecia eran conscientes de que 
para el hombre corriente las cuestiones más apremiantes eran las que co-
rrespondían con la vida práctica. Para Aristóteles, antes que todo era la 
política y después la ética, las cuestiones metafísicas venían después. Por eso, 
las posturas filosóficas de corte realista han descubierto que la descripción 
de tipo narrativo es esclarecedora para acercarse a la veracidad de los he-
chos en su dinamicidad histórica y relacional. En ese sentido, podemos 
comprobar que el ser humano necesita de la tribu o comunidad puede 
desarrollar el lenguaje y el pensamiento. Esa es la razón por la que los 
griegos clásicos entendían que lo primero de todo era reconocerse como 
ciudadano perteneciente a una polis, donde gracias a la socialización es po-
sible madurar como un ser humano que realiza su propia naturaleza per-
fectiva. 

Siguiendo esta línea argumentativa, descubrimos que hay conceptos y 
categorías que para comprenderlos en su sentido más originario debemos 
recurrir a un estudio al que podemos denominar “arqueológico” ―lo que 
corresponde más técnicamente con la descripción de “etimológico”― ya 
que el paso del tiempo los ha llenado de adhesiones, manipulaciones y 
dobles sentidos. Suelen ser conceptos esenciales, pero donde todos los 
pensadores y culturas han querido dejar sus apreciaciones, muchas veces 
a costa de perder la frescura inicial semántica. 

Por otra parte, hay cuestiones que nos remiten al sentido y a la finali-
dad más profunda de la naturaleza de los seres humanos y es aquí donde 
entra en juego la posibilidad de que el ser humano se trascienda y piense 
teológicamente; esto último, implica que el ser humano active la capacidad 
que posee de pensar la realidad desde Dios, lo que le permitirá escrutar 
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todo lo existente desde una perspectiva del “exceso”, como bien señaló en 
sus obras el teólogo Gesché (2004). Precisamente, esto es lo que queremos 
intentar en este trabajo teológico en torno a un concepto que ocupa mu-
cho tiempo de nuestras conversaciones diarias y que no es otro que el de 
la corrupción, aquello que se puede definir, no sin cierta ironía, como “una 
cosa terrible que hacen muchos, pero siempre otros” (Santos, 2018: 70). 
 
1. EL USO COMÚN DEL TÉRMINO CORRUPCIÓN: ETIMOLOGÍA, SIGNIFI-

CANTE Y SIGNIFICADO 
 

Es conveniente recurrir, como primera instancia de estudio, a la eti-
mología de la palabra corrupción. Su origen es latino y corresponde a la pa-
labra corruptio, la cual está compuesta del prefijo con- que muta en cor- por 
asimilación a la primera letra de la raíz rumpere a la que también se le añade 
el sufijo -tio que indica la acción y efecto del significado de la raíz. El prefijo 
con- añade el contenido de junto, cerca de, globalmente, al significado de 
rumpere: quebrar, partir, hacer pedazos, hacer estallar1. Con lo cual, pode-
mos afirmar que etimológicamente con corrupción describimos un pro-
ceso en cuya dinámica lo que se encuentra unido y junto se separa, se quie-
bra, se disgrega, se descompone. Si la noción de corrupción la aplicamos 
al ámbito de la biología y de la química su campo significativo se orienta 
hacia conceptos como descomposición, putrefacción, disolución, au-
mento de la entropía o ruptura del sistema. Por su parte, si queremos re-
ferirnos a un sentido ético, la corrupción implica la connotación de mentir, 
sobornar, viciar o pervertir a alguien ya que su supuesta e inquebrantable 
honradez salta por los aires. Además, si unimos la etimología con la expe-
riencia podemos ―tomándonos cierta licencia― indicar que la corrupción 
puede conllevar el sentido de destrozar, romper, destruir junto con otros, 
en complicidad, de tal modo que en el campo económico y social, la co-
rrupción nos evocará realidades como tramas comerciales o financieras de 
tipo mafioso, tráfico de influencias, informaciones privilegiadas o enrique-
cimiento ilícito entre otras plagas disgregadoras. Pero también la corrup-
ción encuentra un ámbito propicio para su propagación en el contexto del 

                                                           
1  Aunque con una licencia abusiva, algunas veces se relaciona el prefijo modificado 
cor- con el sustantivo latino cor, cordis cuyo significado es el de corazón, por lo que corrupción 
haría referencia a un corazón roto. Dejando a un lado el error etimológico, dicha 
interpretación resulta interesante para describir al corrupto, como así parece que quiere 
hacer el papa Francisco en los siguientes términos: “La corrupción nace de un corazón 
corrupto y es la peor plaga social, porque genera gravísimos problemas y crímenes, que 
implican a todos. La palabra ‘corrupto’ recuerda el corazón roto, el corazón quebrado, 
manchado por algo, arruinado, como un cuerpo que en la naturaleza entra en un proceso 
de descomposición y esparce mal olor” (2017: 8). 
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“poder” que ostentan los gobiernos de los Estados donde, a veces, la co-
rrupción se inicia en un sentido parecido al de disgregación para posterior-
mente producir una implosión que se traduce en querer confundir y difu-
minar los límites de los poderes legislativo, ejecutivo y judicial. Y todo ello, 
sin olvidar que los cadáveres se corrompen al disgregarse su materia cor-
poral, la cual estaba unida por el principio de vida. 

Si recurrimos a los diccionarios, resulta muy interesante y esclarecedor 
repasar las acepciones que de la palabra “corrupción” recoge Lomnitz 
(2000) a lo largo de la historia de dicho vocablo; así, un estudio diacrónico 
léxico nos remite: a la transformación del estado natural de una sustancia, 
a la sangre del condenado, a un carácter depravado o pervertido, al delito 
de cohecho o a la infidelidad, a un término con sentido jurídico y econó-
mico, a los idiomas contaminados o incorrectos por error o por alteracio-
nes idiomáticas viciadas, a la adulteración y a la pérdida de inocencia por 
violación o seducción. 

Por otra parte, Brioschi (2010) ha mostrado cómo la corrupción es un 
fenómeno que ha acompañado siempre a la historia del hombre, llegando 
a formar parte de nuestro acervo cultural, comprendiéndose como una 
tara propia del ser humano, algo que nos recuerda al concepto teológico 
del pecado original, el cual nos acompaña marcando nuestra naturaleza 
humana que desde la más tierna infancia se doblega a los hechizos del poder 
(quiero - no quiero), del tener (mío - no mío) y del placer (gusta - no gusta). 
Así, desde nuestra niñez, las relaciones que nos constituyen en cuanto se-
res sociales que somos ―y que nos permiten desarrollarnos en cuanto se-
res humanos con una condición personal relacional y perfectiva― se pre-
sentan a nuestra consideración responsable y a nuestra administración 
ética; de tal modo que cuando nos dejamos llevar por los cortocircuitos 
que rompen dichas relaciones nos vamos alejando paulatinamente de 
nuestro propia maduración personal y, en cambio, nos vamos encami-
nando a la creación de una doble naturaleza que, además de encontrarse 
aislada relacionalmente, implica la disgregación de nuestra personalidad, la 
cual se irá sintiendo cada vez más atraída por los bienes externos de nues-
tro actuar como son el despotismo, el dinero o la fama, olvidando los bie-
nes internos pertenecientes a nuestro actuar como seres humanos, los cua-
les logran hacernos buenos con el bien y los bienes propios que nos co-
rresponden por nuestra naturaleza (MacIntyre, 1982; 2016). 

Dicha perfección teleológica del ser humano se constituye en cuatro 
alteridades fundamentales que son: con el absolutamente Otro (Dios), los 
otros (nuestros prójimos y hermanos), lo otro (cosmos, naturaleza y cosas) 
y uno mismo (conociéndonos a nosotros mismos). Estas relaciones son 
las que realmente nos permiten entendernos a nosotros mismos, lograrnos 
como personas y en último término salvarnos. En este marco que estamos 
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describiendo del crecimiento personal de los seres humanos, la noción de 
corrupción se caracteriza por tener la capacidad de descentrarnos, con una 
fuerza que es centrípeta en su origen codicioso, avaro, autoritario, egoísta 
y hedonista, pero en un segundo momento se trasforma en fuerza centrí-
fuga, de tal modo que el ser humano termina por convertirse en una mó-
nada pétrea sin comunicación y llena de brechas internas que provocan 
una personalidad fragmentada y rajada y, por eso mismo, avocada a las 
neurosis más severas, lo que implicará la descomposición y disgregación 
de las relaciones constitutivas.  

Si el médico y humanista Laín Entralgo (1993) definió al hombre y a 
la mujer como seres písticos ―llamados a creer y ser creídos―, elpídicos ―ins-
tados a esperar y ser esperados― y agápicos ―necesitados de amar y ser 
amados―, la corrupción trasforma a la persona humana, según el papa 
Francisco (2015; 2017), en todo lo contrario: satisfecha, autosuficiente, 
ventajista, nominalista-gnóstica, superficial, ambiciosa, frívola, mentirosa, 
impúdica, sinvergüenza, hipócrita, triunfalista, mundana espiritual, inma-
nentizada, nepotista, proselitista, auto-justificadora,  mediocre, simoniaca, 
indiferente. 

A estas alturas, los lectores podrán haberse dado cuenta de que hemos 
hablado de la corrupción en términos no exclusivamente económicos. Y 
posiblemente, esto último necesita una aclaración antes de terminar este 
apartado. Como hemos intentado mostrar, la corrupción es algo más pro-
fundo de lo que normalmente se entiende. Es cierto que hemos comen-
zado por invocar una vuelta al lenguaje corriente, pero eso no implica que-
darse anclado en una utilización determinada de un concepto, por muy 
mayoritario que sea ese uso. Creemos que -por los ejemplos que hemos 
ido poniendo- queda meridianamente claro que en el lenguaje común to-
dos utilizamos el término de “corrupción” aplicándolo a varios campos 
semánticos, pero indudablemente su significado está ligado al ámbito de 
las relaciones económicas. En cierta medida, pasa lo mismo que con el 
estudio de la axiología, ciencia que se ocupa de los valores, pero todos sa-
bemos que aunque el concepto de valor es más amplio y rico que su mero 
uso para describir la dimensión crematística de una realidad, en el día a día, 
la referencia al valor en términos de riqueza y posesión suele ser su com-
prensión y empleo principal. En definitiva, para concluir esta sección, po-
demos recordar las palabras del autor sagrado, según las cuales: “el dinero 
todo lo allana” (Qo 10, 19). 
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2. UNA VISIÓN DE LA CORRUPCIÓN A LA LUZ DE LA SAGRADA ESCRITURA 

Y LAS ENSEÑANZAS DE LA IGLESIA TOMANDO COMO DISCULPA ALGUNAS 

AFIRMACIONES DEL PAPA FRANCISCO 
 

Cuando el cardenal Jorge María Bergoglio fue elegido Obispo de 
Roma inmediatamente las librerías se llenaron de sus escritos. Es de todos 
sabido que el papa Francisco nunca se había dedicado a la teología, pero 
en sus distintos servicios pastorales había ido desarrollando una doctrina 
pastoral de carácter inductivo muy propia de la conocida teología del pue-
blo. Además, era conocida su influencia en la elaboración del Documento 
Final de Aparecida, correspondiente a la Quinta Conferencia General del 
Episcopado Latinoamericano y del Caribe, ocupando la presidencia de la 
Comisión encargada para su redacción. Teniendo en cuanta los datos an-
teriores y los años de formación académica del actual pontífice, el profesor 
Borguesi (2018) ha realizado un cuidadoso estudio sobre la líneas matrices 
y conductoras que le llevarán a describir una biografía intelectual del papa 
Francisco2. Con todo, está claro que desde el comienzo de su pontificado, 
la virtud de la misericordia pasó a tener una prioridad, como así nos lo 
presenta Scannone (2017) al describir la ética social del papa Francisco 
como el evangelio de la misericordia en el espíritu del discernimiento. Pero 
paradójicamente, esa misericordia que se entiende en términos de cercanía, 
donde Jesús se hace el encontradizo con el hombre, lo mira y lo elige como 
indica en su lema papal ―miserando atque eligendo―, contrasta con otras afir-
maciones muy duras del actual pontífice como son las expresadas en Evan-
gelii gaudium, donde dirigiéndose a la economía reinante de libre mercado 
fundada en la “confianza burda e ingenua en la bondad de quienes deten-
tan el poder económico y en los medios sacralizados del sistema econó-
mico imperante” (Francisco 2013a: n. 54), la acusa de “matar”; describién-
dola como una economía de exclusión y de iniquidad que forja y elabora 
una “cultura del descarte”, donde los seres humanos excluidos no son sólo 
explotados sino que siendo considerados “sobrantes” son verdaderamente 
“desechos” (Francisco, 2013a: n. 53). 

Pues bien, en esa misma línea de contraste podemos situar sus duras 
y radicales afirmaciones sobre la corrupción: “Podríamos decir que el pe-
cado se perdona; la corrupción, sin embargo, no puede ser perdonada. 
Sencillamente porque en la base de toda actitud corrupta hay un cansancio 
de trascendencia: frente a Dios que no se cansa de perdonar, el corrupto 
se erige como suficiente en la expresión de su salud: se cansa de pedir 

                                                           
2  Creo que debemos destacar también la obra editada por Michelina Tenace (2018), 
titulada Del clavo a la clave. La teología fundamental del papa Francisco y que citamos en las 
referencias de este trabajo. 
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perdón” (Bergoglio, 2013: 27); “nos hará bien volver a decirnos unos a 
otros: “¡pecador sí, corrupto no!’, y decirlo con miedo, no sea que acepte-
mos el estado de pecado como un pecado más” (Bergoglio, 2013: 15). 

Tales palabras parecen hacer referencia al reverso negativo del cono-
cido concepto de la opción o intención fundamental, pero precisamente 
ahora esa elección holística no iría dirigida hacia Dios sino hacia el mal. 
 
2. 1. La corrupción como estructura de pecado 
 

Las expresiones del papa Francisco nos pueden remitir a una com-
prensión de la corrupción como una concreción paradigmática del pecado 
social y de las estructuras de pecado que desarrolló en su magisterio el 
papa Juan Pablo II y que con una variada terminología habían ya introdu-
cido en el imaginario católico contemporáneo los obispos latinoamerica-
nos en Medellín y Puebla3. Ciertamente que el pecado personal siempre 
tiene una dimensión social, pero con el concepto de pecado social nos 
referimos aquí directamente a esos pecados que el Compendio de doctrina 
social de la Iglesia define como: 
 

Todo pecado cometido contra la justicia en las relaciones entre persona y 
persona, entre la persona y la comunidad, y entre la comunidad y la persona. 
Es social todo pecado contra el bien común y contra sus exigencias, en toda 
la amplia esfera de los derechos y deberes de los ciudadanos. En fin, es social 
el pecado que se refiere a las relaciones entre las distintas comunidades hu-
manas (Pontificio Consejo justicia y paz, 2009: n.118). 

 
Pero en Sollicitudo rei sociales, Juan Pablo II (1987) aportó una novedad 

interesante al incorporar la categoría de estructuras de pecado, la cual el Papa 
introduce cuando realiza una descripción de las causas por las que la situa-
ción social a nivel internacional no ha mejorado sino más bien empeorado, 

                                                           
3  Lógicamente, no toca ahora detenernos en el vericueto de la historia de recepción 
de estas categorías en el magisterio de la Iglesia hasta la aparición de Sollicitudo rei sociales 
(Juan Pablo II, 1987), simplemente daremos unas someras pinceladas: en Medellín (CE-
LAM, 1968) se habló de realidades que expresan una situación de pecado”, “pecados cuya 
cristalización aparece evidente en las estructuras injustas; Puebla (CELAM 1979) se refi-
rió a esta noción como “situación de pecado social” (n. 28), “sistema marcado por el 
pecado” (n. 92), “estructuras creadas por los hombres en las cuales el pecado de sus 
autores ha impreso su huella destructora” (n. 281) y “pecado social” (n. 482, 487, 1032); 
Juan Pablo II (1984: n. 17) afirma que “la Iglesia, cuando habla de situaciones de pecado o 
denuncia como pecados sociales determinadas situaciones o comportamientos colectivos de 
grupos sociales más o menos amplios, o hasta de enteras Naciones y bloques de Nacio-
nes, sabe y proclama que estos casos de pecado social son el fruto, la acumulación y la 
concentración de muchos pecados personales”. 
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lo que provoca que se presente como “necesario denunciar la existencia 
de unos mecanismos económicos, financieros y sociales, los cuales, aun-
que manejados por la voluntad de los hombres, funcionan  de modo casi 
automático, haciendo más rígidas las situaciones  de riqueza de unos  y de 
pobreza de otros” (n. 16). De esta manera, en el número 36 de la encíclica 
al pecado social ―entendido como el “fruto, la acumulación y la concen-
tración de muchos pecados personales”4― se le añade la noción de estruc-
turas de pecado: 
 

Si la situación actual hay que atribuirla a dificultades de diversa índole, se 
debe hablar de ‘estructuras de pecado’, las cuales ―como ya he dicho en la 
Exhortación Apostólica Reconciliatio et paenitentia― se fundan en el pecado 
personal y, por consiguiente, están unidas siempre a actos concretos de las 
personas, que las introducen, y hacen difícil su eliminación. Y así, estas mis-
mas estructuras se refuerzan, se difunden y son fuente de otros pecados, 
condicionando la conducta de los hombres (Juan Pablo II, 1987: n. 36). 

 
A renglón seguido, el papa indica dos actitudes contemporáneas que 

comporten dichas estructuras de pecado, a saber: 
 

El afán de ganancia exclusiva, por una parte; y por otra, la sed de poder, con 
el propósito de imponer a los demás la propia voluntad. A cada una de estas 
actitudes podría añadirse, para caracterizarlas aún mejor, la expresión: ‘a 
cualquier precio’. En otras palabras, nos hallamos ante la absolutización de 
actitudes humanas, con todas sus posibles consecuencias (Juan Pablo II, 
1987: n. 37). 

 
A la luz de estas enseñanzas se pueden interpretar las expresiones del 

papa Francisco en las que se afirma que: 
 

¡La corrupción no puede ser perdonada! La corrupción es el pecado que, en 
lugar de ser reconocido como tal y de hacernos humildes, es elevado como 
sistema, se convierte en costumbre mental, una manera de vivir (…). La co-
rrupción no es un acto, sino una condición, un estado personal y social en 
el que uno se acostumbra a vivir. El corrupto está tan encerrado y saciado 
en la satisfacción de su autosuficiencia que no se deja cuestionar por nada ni 
por nadie (Francisco, 2016: 91; 93-94). 

 
Desde esta clave interpretativa, se enciende que el pecador sí puede 

ser perdonado cuando reconoce su pecado, se arrepiente, pide perdón y 
se convierte; pero la corrupción no se perdona, es imposible porque es un 

                                                           
4  Esta afirmación se encuentra en la nota 65 correspondiente al mismo número 36 de 
la encíclica y nos remite a la encíclica anterior Reconciliatio et paenitentia. 

http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/es/apost_exhortations/documents/hf_jp-ii_exh_02121984_reconciliatio-et-paenitentia.html
http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/es/apost_exhortations/documents/hf_jp-ii_exh_02121984_reconciliatio-et-paenitentia.html
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mal estructural, no hay un sujeto al que perdonar, ya sea individual o co-
lectivo. Nos encontramos ante un verdadero pecado estructural, el cual, 
ciertamente, es responsabilidad de las personas que lo han originado y que 
lo mantienen con su constante situación pecaminosa. Los corruptos son 
los que colaboran con su corrupción personal, particular y concreta al 
mantenimiento de ésta y ellos viven en el estado de corrupción como si 
fuera su propia casa-hogar. En definitiva, el corrupto ha creado una doble 
naturaleza que se encuentra armonizada con la situación generalizada de 
los intereses corruptos que imperan y regulan gran parte de la sociedad 
que él mismo ha ido forjando. Por eso, creemos que es legítimo decir que 
la corrupción expresa el significado del pecado estructural al que los que 
están inmersos en la corrupción llenan de contenido, a la vez que se en-
cuentran atrapados en la misma madeja por ellos formada, ya que como 
pecado estructural que es, la corrupción les lleva a seguir pecando por me-
diación de la propia red estructural que se autogenera y que, al mismo 
tiempo, les atrapa. En el fondo, estamos ante otra manifestación real e 
histórica de la mitológica historia de la Hidra de Lerna de renacientes cabe-
zas, la cual nos evoca la experiencia del avance silencioso del mal en los 
tejidos de la sociedad, la hidra siempre avanza y al mismo tiempo multi-
plica sus cabezas, a la vez que atrapa a los incautos que caen hechizados 
de su magia tentadora. 

Entendida como estructura de pecado, la corrupción en sí misma no 
puede perdonarse porque es un sistema, como bien señala Xavier Pikaza 
es un “sistema injusto”, consistente en una verdadera “estructura demo-
niaca” (2017: 7). Lo que nos recuerda los laberintos diabólicos concéntri-
cos de la muerte que señalaba el teólogo Jürgen Moltmann (2010) en su 
conocida obra El Dios crucificado. Siguiendo esta clave hermenéutica, la di-
mensión diabólica de la corrupción es disgregación como la misma etimo-
logía de diabólico indica: dia (a través, entre) y bolos (tirar, arrojar, el que tira 
entre dos). Por tanto, este aspecto diabólico nos evoca los significados de 
dividir, separar o arrojar uno contra otro. Moltmann (2010) enumera los 
siguientes laberintos diabólicos: en el campo económico nos encontramos 
con la pobreza que es provocada por la corrupción de la explotación y el 
dominio de clases, la cual  se manifiesta en el hambre, la enfermedad y la 
mortalidad temprana;  dentro de la pobreza y en la dimensión política se 
encuentra el laberinto de la violencia, que se produce por la dictadura, el 
señorío de clase y los privilegios y se manifiesta en los derechos conculca-
dos, las espirales violentas, la carrera y venta de armamentos so capa de 
prevención y disuasión. El siguiente laberinto es el del extrañamiento racial 
y cultural y que se incluye dentro de los anteriores de la pobreza y la vio-
lencia, en este círculo diabólico es donde los hombres se hacen manipula-
bles, acomodados, dominables, privados de iniciativa y vendidos al más 
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fuerte y rico, lo cual se manifiesta, según el teólogo alemán, en la opresión 
y alienación racial, cultural y tecnocrática. Los círculos diabólicos anterio-
res se unen en el círculo laberíntico del abuso de la naturaleza en aras de la in-
dustria, todo ello provocado por la búsqueda de un progreso técnico e 
industrial que se manifiesta en una crisis ecológica amenazadora de los 
medios de subsistencia y de la vida en cuanto tal; para concluir con el úl-
timo laberinto concéntrico que es “el laberinto diabólico del absurdo y el 
abandono de Dios” (Moltmann, 2010: 368-375). 

Atrapado en las hidras que le aferran a estos laberintos intercomuni-
cados y que forman estos cinco círculos diabólicos, el corrupto rompe las 
relaciones sanas y buenas que le constituyen y le hacen crecer como ser 
humano y, en la obnubilación a la que está sometido por tal situación, se 
le presenta como muy difícil la conversión, especialmente por la falta de 
conciencia de su situación personal y de su falta de sensibilidad por los 
pecados. El corrupto cuando llega a estos extremos ya no es sólo un pe-
cador, sino un corrupto atrapado en la red o entramado de la corrupción, 
de tal modo que no es capaz de reconocer su propia situación y cree que 
ese mundo -como los encadenados de la caverna de Platón- es el único 
posible, sin percatarse de que él mismo es un corrupto colaborador acrítico 
del modo de vida que ha creado. Por eso, su situación -clínicamente ha-
blando- es de extrema gravedad y la salida sólo puede discurrir por un 
proceso de “curación” (Bergoglio, 2013: 19). Una curación que implica 
procesos de liberación para que el corrupto convertido pueda ser perdo-
nado; pero no nos engañemos con falsas esperanzas: la corrupción en sí 
misma debe ser aniquilada, sin pararse a mirarla a los ojos o dialogar con 
ella. 
 
2.2. La corrupción como pecado contra el Espíritu Santo 
 

Las palabras del papa Francisco también pueden evocarnos el cono-
cido y misterioso texto en el que Jesús afirma la imposibilidad de perdón 
para los pecados contra el Espíritu Santo (Mt 12, 22-37; Mc 3, 28-30). La 
interpretación más directa es comprenderlas como dirigidas a aquellos que 
como los “maestros de la ley” atribuyen las obras de Jesús a Satanás y no 
al Espíritu. En la raíz de ello está la obstinación en cambiar la realidad; en 
este caso, nos encontramos ante unos signos milagrosos realizados por 
Jesús que sin embargo son atribuidos a un endemoniado, de tal modo que 
se tergiversan los hechos (Guijarro & García, 2000; Brown, 2010). Pero, 
obviamente, de modo indirecto, este pasaje constituye para nosotros una 
advertencia: “no porque Dios no pueda perdonar todos los pecados, sino 
porque ese hombre, en su obcecación frente a Dios, rechaza y desprecia 
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las gracias del Espíritu Santo” (Facultad de Teología. Universidad de Na-
varra, 2010: 1037). 

De lo dicho se puede ver el paralelismo con las afirmaciones del papa 
Francisco y la corrupción. El corrupto está feliz de su situación, tiene una 
percepción distinta de la realidad y la tergiversa, se miente a sí mismo y 
miente a los demás, entra en el círculo laberíntico de la mentira que es 
también diabólico ya que el diablo es el “padre de la mentira” (Jn 8, 44): 
“En el núcleo mismo del juicio que hace un corrupto se instala una men-
tira, una mentira a la vida, una mentira metafísica al ser que, con el tiempo, 
se volverá contra quien la hace. En el plano moral esto es evitado por los 
corruptos, proyectando su maldad en otros” (Bergoglio, 2013: 37). 

Como consecuencia, el corrupto “ha construido una autoestima que 
se basa en actitudes fraudulentas: pasa la vida en mitad de los atajos del 
oportunismo, a expensas de su propia dignidad y de lo de los demás (…). 
La corrupción hace perder el pudor que custodia la verdad, la bondad y la 
belleza” (Francisco, 2016). 

Un texto paradigmático y que el propio papa Francisco señala es el 
pecado de Ananías y Safira (Hch 5, 1-11). El santo padre lo pone en rela-
ción al texto de la carta a los Hebreos que nos advierte que debemos vigilar 
“para que nadie sea privado de la gracia de Dios y para que no brote nin-
guna raíz venenosa capaz de perturbar y contaminar a la comunidad” (Hb 
12, 15) y lo comenta describiéndolo no como un simple pecado sino iden-
tificándolo como un “estado de corrupción” (Bergoglio, 2013: 50). 

Para comprender el sentido profundo de este texto, me he servido de 
la investigación realizada por Vargas (2018), en este trabajo, el autor des-
taca que el pecado de estos ancianos atenta contra la unidad de la comu-
nidad cristiana, reflejada en los bienes compartidos por “todos los creyen-
tes” (Hch 4, 32), además de consistir en una mentira contra esa misma 
comunidad y el Espíritu Santo, verdadero y último fuente de unidad. No-
temos que Ananías y Safira están llenos de Satanás (5, 3) y eso es lo que 
les lleva a mentir, además sin necesidad (5, 4), lo que provocará su castigo. 
La trama es recurrente en cuanto paradigma de corrupción: lo problemá-
tico es el afán de dinero y de riqueza, los bienes materiales y externos que 
llevan a abandonar la consideración de la excelencia de los bienes virtuo-
sos, rompiendo la unidad de la comunidad a la que se pertenece y sirvién-
dose de la mentira y el engaño, es decir, manipulando la realidad y que-
riendo mantener los hechos en la oscuridad de lo secreto, aunque el texto 
nos descubre que todo es visible a los ojos de Dios. 
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3. DEL HOMBRE CORROMPIDO A LA GLOBALIZACIÓN DE LA CORRUPCIÓN 
 

Lógicamente, dar respuesta a la cuestión ética de la corrupción en el 
terreno político, social, judicial y económico es una tarea que supera las 
capacidades de este estudio. En este apartado sólo intento realizar una 
descripción fenomenológica de la corrupción en un mundo globalizado, 
que, precisamente por eso, origina un modo y estilo de vida que se pre-
tende universalizar y que se traduce en un modo uniforme de acercarse a 
las cuestiones sociales. En este contexto, incluso la protesta y la indigna-
ción que pretende salirse de la fila marcada por lo políticamente correcto 
es rápidamente incluida en unos parámetros y clichés concretos (Innera-
rity, 2015). 

También la corrupción se mide y así tenemos los informes de varias 
ONG dedicadas a la medición de la corrupción como son los realizados 
periódicamente por Transparencia Internacional (2003) que define la co-
rrupción de un modo tan sencillo como el abuso de poder otorgado para 
obtener un beneficio privado. Pero existen un numeroso grupo de orga-
nizaciones e instituciones que se dedican a ello como la Organización para 
la Cooperación y el Desarrollo Económico, creada en 1998, la Oficina de 
Lucha Contra el Fraude de la Unión Europea, la Oficina de Lucha contra 
el Soborno y los distintos organismos de control de los diferentes poderes 
como son los Tribunales de cuentas, las Oficinas anticorrupción, los Có-
digos deontológicos, los Informes de gastos y presupuestos, así como el 
trabajo de los medios de comunicación social. Creemos que como infor-
mación y recogida de datos son instituciones e iniciativas necesarias para 
tomar conciencia del Lebiathan al que estamos incorporados, a la vez que 
su función debe estar al servicio de mantenernos informados sobre el 
mundo en el que nos encontramos y que estamos forjando individual y 
colectivamente. 

Pero como bien señala Bernardo Pérez Andreo, estos datos no pue-
den ser más que una toma de conciencia que debe conducir a una reflexión 
sobre la realidad antropológica de la corrupción, así como a un análisis de 
los mecanismos que llevan a la perversión de nuestros sistemas e institu-
ciones (Pérez, 2017: 19), lo cual nos conduce a la necesidad de un plantea-
miento ético que debe reclamar soluciones no sólo normativas sino edu-
cativas y virtuosas; donde la profundización religiosa y teológica nos lle-
vará a añadir otras claves hermenéuticas como la posibilidad de conversión 
y la denuncia de la corrupción. Aunque eso vaya en contra de lo que mu-
chas veces es políticamente correcto en la sociedad en la que nos movemos 
―la cual suele apelar en su defensa a una supuesta separación entre lo re-
ligioso y lo político por parte de absolutistas separacionistas de estas dos di-
mensiones, queriendo enmarcar y encorsetar toda la realidad en los marcos 
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preestablecidos por la gran división de lo público y lo privado―. Sin em-
bargo, no se puede negar que dicha denuncia es profética y que al igual 
que el profetismo del Antiguo Testamento (Jaramillo, 1992), personas 
como Martin Luther King o actualmente el papa Francisco son instancias 
religiosas desde donde han salido las denuncias más contundentes contra 
la desigualdad y la corrupción, aunque también habrá que reconocer que 
tales males se conocen por propia experiencia, al haberse también locali-
zado en las instituciones religiosas a lo largo de la historia (Walzer, 2010: 
226). Por otra parte, para no pecar de ingenuos, no podemos olvidar un 
fantasma que está detrás de toda la información recibida y que magistral-
mente expresó en el comienzo de su conocida obra Revel (2007: 23): “La 
primera de todas las fuerzas que dirigen el mundo es la mentira”. 

Dicho todo lo anterior, hay que reconocer que cotidianamente nos 
encontramos con noticias relacionadas con la corrupción, debemos adver-
tir que la siguiente numeración que ahora realizamos es sólo organizativa 
y no indica una prevalencia o importancia interna, aunque se puede en-
contrar cierta ley de concatenación. 
 
3.1. Echar mano a la caja 
 

En un primer lugar, podemos dirigir nuestra mirada a lo que solemos 
relacionar con la expresión “echar mano a la caja” (Sandel, 2007: 101) 
como son: “sobornos, pago de favores, tráfico de influencias, represen-
tantes de grupos de intereses que llenan los bolsillos de algunas autorida-
des públicas a cambio de contactos y favores” (Sandel, 2007: 101), el afán 
de lucro desmedido, tratados de libre comercio internacionales injustos 
por la situación de superioridad de una de las partes, mecanismos finan-
cieros y de libre comercio que conllevan una economía de “la exclusión”, 
“del descarte” y en definitiva el sostenimiento a “una economía que mata”, 
ya que el sistema es una dictadura que idolatra el dinero y crea un sistema 
social injusto de raíz (Francisco, 2013: 53; 54; 55, 59). 
 
3.2. Manos sucias 
 

En un segundo lugar, podemos seguir con la imagen anteriormente 
utilizada y hablar de las “manos sucias” (Walzer, 2010: 385-406), muy 
unida laberínticamente y concéntricamente con la anterior, con la imagen 
de estas manos queremos hacer referencia a la corrupción del poder ―en 
España, corresponde a las instancias donde puedes solicitar la petición de 
“no me des dinero, ponme donde lo haya, que ya me ocuparé yo de to-
marlo”― aquí se incluirían las siguientes situaciones corruptas: la informa-
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ción privilegiada, el nepotismos, el amiguismo, los partidismos ideológi-
cos, el engaño al electorado -que puede ser legal democráticamente pero 
no legítimo moralmente- prometiendo a los votantes cosas imposibles 
(Walzer, 2010: 212), la extorsión, el chantajes, los privilegios burocráticos, 
las políticas populistas en vistas a adormecer a la sociedad civil, la creación 
de un temor popular, el control de la comunicación, los engrandecimien-
tos profesionales, la demagogia, el abuso de la naturaleza y la destrucción 
del medio ambiente con meros fines de enriquecimiento particular, la edu-
cación condicionada a la ideología reinante, la no separación de poderes y 
el no reconocimiento de la autonomía de las cosas creadas (Gaudium et spes, 
2000: n.36). 
 
3.3. Manos caídas 
 

En tercer lugar, lo que podemos llamar manos caídas: correspondiente 
a una corrupción que suele pasar más desapercibida, la que coincide con 
el pasotismo y la indiferencia de los estómagos agradecidos. Es la corrup-
ción de la pasividad y la omisión ante el mal detectado, a veces con el 
analgésico de que nada se puede hacer o invocando un supuesto mal me-
nor. El filósofo Michael Sandel lo describe de este modo: 
 

Hay otra clase de corrupción que se está abriendo paso paulatinamente a la 
vista de todos. No conlleva robo ni fraude, sino más bien un cambio en las 
costumbres de los ciudadanos, un distanciamiento con respecto a las res-
ponsabilidades públicas (…) La corrupción cívica, acaba siendo más perni-
ciosa que la primera (Sandel, 2007: 101). 

 
Podemos evocar en este sentido el poema del pastor Martin Niemöller 

(1946): 
 

Cuando los nazis vinieron a buscar a los comunistas, 
guarde silencio, 
porque yo no era comunista 
Cuando encarcelaron a los socialdemócratas,  
guardé silencio,  
porque yo no era socialdemócrata. 
Cuando vinieron a buscar a los sindicalistas,  
no protesté,  
porque yo no era sindicalista. 
Cuando vinieron a por los judíos,  
no pronuncié palabra,  
porque yo no era judío.  
Cuando finalmente vinieron a por mí,  
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no había nadie más que pudiera protestar. 

 
Todo esto nos debe llevar a la pregunta por las causas para que una 

sociedad entre en esta apatía, en especial los jóvenes que desconfían del 
mundo que les toca en heredad (CELAM, 2007: 77; 445). Así lo recogía 
también el Instrumentum laboris para el pasado sínodo de los Obispos dedi-
cado a los jóvenes, la fe y el discernimiento vocacional, el que puso en 
evidencia: 
 

…sus temores y algunas dinámicas sociales y políticas que, con diferente 
intensidad en varias partes del mundo, obstaculizan su camino hacia un desa-
rrollo pleno y armonioso, causando vulnerabilidad y escasa autoestima. Al-
gunos ejemplos son: las fuertes desigualdades sociales y económicas que ge-
neran un clima de gran violencia y empujan a algunos jóvenes en los brazos 
de la mala vida y del narcotráfico; un sistema político dominado por la co-
rrupción, que socava la confianza en las instituciones y hace legítimo el fata-
lismo y la falta de compromiso; situaciones de guerra y de pobreza extrema 
que empujan a emigrar en busca de un futuro mejor. En algunas regiones, 
pesa la falta de reconocimiento de las libertades fundamentales, incluso en 
el campo religioso, y de las autonomías personales por parte del Estado; 
mientras que en otras regiones la exclusión social y la ansiedad por rendi-
miento empujan a una parte del mundo juvenil en el circuito de las adiccio-
nes (drogas y alcohol en particular) y del aislamiento social. En muchos lu-
gares, la pobreza, el desempleo y la marginación llevan a un aumento del 
número de jóvenes que viven en condiciones de precariedad, tanto material 
como social y política (Sínodo de los Obispos, 2018: n.7). 

 
3.4. Manos mafiosas 
 

En cuarto lugar, podemos referirnos a una serie de corrupciones que 
pueden incluirse en la esfera de la expresión “manos mafiosas”, lo que 
implica la interrelación de las anteriores “clases de manos”5. El desprecio 
por la vida ya sea en razón del sexo, la raza, la condición familiar, la con-
dición de libertad, la ciudadanía, la ideología, la cultura, la educación, los 
posibles económicos, las discapacidades, la productividad o el tamaño del 
ser; por ahí se acercan el genocidio y el terrorismo, el aborto y la eutanasia. 
Pero también el tráfico de armas, de órganos, el narcotráfico, el aprove-
charse de los jóvenes, la trata de personas, el desprecio, la conculcación de 
los derechos humanos y el ser humano como mercancía de sindicatos cri-
minales y mafiosos. 

                                                           
5  Recordemos los duros discursos que el papa Francisco ha dirigido a la mafia 
siciliana, denunciando que no se puede creer en Dios y al mismo tiempo pertenecer a la 
mafia. 
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3.5. Manos técnicas 
 

En quinto lugar, la corrupción de las “manos técnicas”, donde impera 
despóticamente la razón instrumental, del poder hacer, donde lo moral 
pasa a ser lo técnicamente posible y el ser humano es considerado un ob-
jeto técnico, llamado a ser dominado o incluso un derecho de los demás 
en el caso de los “bebés-medicamentos”. En este nivel descrito, el ser hu-
mano pasa a ser criado, producido, seleccionado o mejorado. 
 
3.6. Manos vacías 
 

La corrupción de las “manos vacías”, aunque éstas corresponden más 
a las víctimas que a los culpables. Los pobres ―muchas veces― se ven 
atrapados en esta hidra de variadas corrupciones y participan de ella per-
diendo la conciencia del mal y de la podredumbre donde se encuentran. 
La Iglesia ha denunciado y avisado de la corrupción que se implanta en el 
mundo de la pobreza, situación a la que muchos se ven abocados y en 
donde situaciones cambiantes provocan el olvido de las injusticias antes 
sufridas, pasando algunos a ser los nuevos corruptos, ya sea por grupos 
étnicos que llegan al poder después de otros (Sudáfrica después del apart-
heid o las relaciones entre las distintas tradiciones religiosas en Bosnia) o 
democracias en que la revancha al adversario político crece en una espiral 
ascendente o en injusticias organizadas contra los pobres, inmigrantes  o 
minorías (Ignatieff, 2018). También la Iglesia ha advertido ante este grave 
problema que suele ser tratado de manera cínica por la sociedad. Así ha-
blaba el Documento conclusivo de Puebla: 
 

La riqueza absolutizada es obstáculo para la verdadera libertad. Los crueles 
contrastes de lujo y extrema pobreza, tan visibles a través del continente, 
agravados, además, por la corrupción que a menudo invade la vida pública 
y profesional, manifiestan hasta qué punto nuestros países se encuentran 
bajo el dominio del ídolo de la riqueza. 
En los últimos años se advierte un deterioro creciente del cuadro político-
social en nuestros países. En ellos se experimenta el peso de crisis institucio-
nales y económicas y claros síntomas de corrupción y violencia. Dicha vio-
lencia es generada y fomentada, tanto por la injusticia, que se puede llamar 
institucionalizada en diversos sistemas sociales, políticos y económicos, 
como por las ideologías que la convierten en medio para la conquista del 
poder. Esto último provoca, a su vez, la proliferación de regímenes de 
fuerza, muchas veces inspirados en la ideología de la Seguridad Nacional 
(CELAM, 1979: 494). 
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Y del Documento de Aparecida quisiéramos destacar un texto en el que 
se insta a 
 

Formar en la ética cristiana que pone como desafío el logro del bien común, 
la creación de oportunidades para todos, la lucha contra la corrupción, la 
vigencia de los derechos laborales y sindicales; hay que colocar como priori-
dad la creación de oportunidades económicas para sectores de la población 
tradicionalmente marginados, como las mujeres y los jóvenes, desde el reco-
nocimiento de su dignidad. Por ello, hay que trabajar por una cultura de la 
responsabilidad a todo nivel que involucre a personas, empresas, gobiernos 
y al mismo sistema internacional (CELAM, 2007: n.406). 

 
3.7. Manos blasfemas 
 

En séptimo lugar debemos también hablar de las “manos blasfemas” 
―tan dolorosas para la Iglesia en estos momentos por los casos de pede-
rastia de sus miembros y el ocultamiento de los hechos― de los que lla-
mando a Dios padre no tratan al prójimo como hermanos, especialmente 
de los miembros representativos de la Iglesia que se dejan llevar por la 
corrupción del dinero, del poder y del “hacer carrera”. Es significativo el 
discurso del papa Francisco (2014b) a la Curia romana, donde podemos 
descubrir quince males que llevan a los miembros de la Iglesia hacia la 
que podemos identificar con el término de “mundanidad espiritual” (Ber-
goglio, 2013: 9) con la que el papa suele identificar la corrupción de los 
representantes de Iglesia, son los siguientes: el creerse por encima del bien 
y del mal, el laborismo como trabajo irreflexivo y voluntarista, la actitud 
hierática, el funcionalismo, el individualismo, el olvido de la salvación en 
la historia, la rivalidad, la mediocridad, la murmuración, la adulación a los 
superiores, la indiferencia, la cara “amarga”, la codicia, el aislamiento in-
dividual o el que produce el cerrarse en el grupo de pertenencia, la mun-
danidad y el exhibicionismo de lo que se cree poseer. Pero como ya he-
mos introducido anteriormente, actualmente debemos hacer mención de 
los que han dañado la inocencia de los pequeños, aprovechándose de la 
confianza de los que creían acercarse a los representantes de Jesús, que 
pidió que los niños se acercasen a él, así como en la corrupción provocada 
por los miembros de la jerarquía para los cuales el prestigio de la institu-
ción eclesial fue más importante que el daño producido a las víctimas; 
aunque se hiciera con buena intención su juicio moral práctico fue clara-
mente erróneo. 

Lo trágico es que, al día de hoy, nos encontramos inmersos en una 
globalización de la corrupción y debemos reconocer que tenemos en-
frente una hidra a la que le salen cada vez más cabezas de las que podemos 
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acertar a cortar. Por otra parte, podemos recordar el diagnóstico que el 
psicólogo norteamericano Karl Menninger (1973) realizaba sobre nuestra 
sociedad caracterizada por el pecado de la irresponsabilidad colectiva y 
que con palabras de Pío XII (1946) se traduce en una pérdida de la con-
ciencia de pecado y que ―a la luz de lo expuesto― se ha convertido en 
una pérdida de conciencia del estado de corrupción en el que, en nume-
rosas ocasiones, nos encontramos nosotros mismos como actores, ya que 
“se ha convertido en algo natural, hasta el punto de llegar a constituir un 
estado personal y social relacionado con la costumbre (…). Sin embargo, 
el Señor no se cansa de llamar a la puerta de los corruptos. La corrupción 
nada puede contra la esperanza” (Francisco, 2014a: 7). 

 
4. UNA PALABRA DE SALVACIÓN. EL DESTINO DE NUESTRA HISTORIA LO 

ESCRIBE DIOS 
 

Comenzábamos nuestras reflexiones recordando que el pecado 
rompe las relaciones constitutivas de la persona humana y afirmábamos 
sin vacilaciones que el pecado es una fuerza de división y disgregación, 
como nos recuerda el aforismo clásico de Orígenes: Ubi pecata sunt, ibi est 
multitudo (Homilia in Ezechielem, 9, citado por Catecismo Iglesia Católica, 
1999: 817). También hemos dado un paso más y hemos relacionado la 
corrupción con las categorías de pecado social o estructural y las llamadas 
estructuras de pecado; de tal modo que nos han servido para diferenciar 
al pecador del corrupto y el pecado ―por muy repetitivo que sea― de la 
corrupción en cuanto tal, como nos ha explicado el papa Francisco: 
 

No hay que aceptar el estado de corrupción como si fuera un pecado más; 
aunque a menudo se identifica la corrupción con el pecado, en realidad se 
trata de dos realidades distintas, aunque relacionadas entre sí. El pecado, so-
bre todo si es reiterado, puede llevar a la corrupción, pero no cuantitativa-
mente ―en el sentido de que un determinado número de pecados hacen un 
corrupto― sino más bien cualitativamente: se generan costumbres que limi-
tan la capacidad de amar y llevan a la autosuficiencia (2016: 92). 

 
La siguiente pregunta que nos podemos hacer es sobre las consecuen-

cias que este estado de corrupción tiene en las relaciones constitutivas del 
ser humano y creemos que una primera respuesta pasa por hacer notar que 
ya no nos encontraríamos ante una mera ruptura, sino ante la descompo-
sición y desintegración de las mismas. Algo así como una opción o inten-
ción fundamental por mantenerse en la situación corrupta. Pasemos a rea-
lizar un intento de descripción de dicha corrupción en las cuatro consabi-
das relaciones esenciales, usando la terminología del profesor Olegario 
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González de Cardedal (2004: 13) para referirnos a ellas: Nosce teipsum, Tu 
autem, Ubi frates tuus, Coram Deo. 

Nosce teipsum: El hombre desea conocerse y conocer el sentido de su 
vida. Pero cuando entra en un estado de corrupción está encantado de 
haberse conocido, cree que ya lo sabe todo, se vuelve autosuficiente e in-
manente; su ego se acrecienta, pero si nos preguntamos por cuáles son las 
razones y motivos por los que actúa descubriremos que sólo aspira a sa-
tisfacer sus necesidades desde su propia historia y ésta es comprendida 
como mera realización autónoma e individualista. El hombre de corazón 
corrupto cree conocerse, pero su ser está compartimentado, no tiene una 
unidad de vida, sino que su actuar es fragmentado en la disparidad de ob-
jetos de deseo que quiere conseguir sin considerar ninguna traba posible y 
sin importarle la cuestión de si eso que hace le lleva a comprenderse mejor 
en su verdad más honda y a crecer según lo que le corresponde como ser 
humano. 

Tu autem: El ser humano ante la naturaleza y las cosas se presenta 
como un homo faber y dominador. Su relación con lo que le rodea es de 
abuso y dominio. En el terreno de la técnica todo lo que es posible pasa a 
ser moral y en terreno de la interacción con el medio ambiental se explota 
la naturaleza en provecho propio incluso siguiendo una postura cínica en 
la que se pone a Dios como disculpa, afirmando que es la voluntad de 
Dios, expresada en Gn 1, 28 ―como denunció, aunque no del todo co-
rrectamente, Lynn White (1967) en su famosa conferencia y que ha servido 
como ariete de los reproches de los ecologistas a los cristianos―. Lo cierto 
es que la corrupción lleva a esconder y a disimular los impactos ambienta-
les de algunas iniciativas empresariales a cambio de otros favores innom-
brables, esto, “suele llevar a acuerdos espurios que se evitan informar y 
debatir” (Francisco, 2015: 182). 

Ubi frates tuus. Estas palabras latinas son la pregunta de Dios a Caín 
por su hermano Abel. El corrupto es un hombre codicioso y envidioso, se 
encuentra en estado de hombre encorvado sobre sí mismo, como indica 
la terminología desarrollada por san Agustín, Lutero y el teólogo Karl 
Barth sobre el pecado como causante del homo incurvatus in se. Como nos 
recuerda el papa Francisco, el corrupto vive en la apariencia y disimula con 
sus buenos modales y su enmascarada buena educación, participa de lo 
que el Papa denomina “cosmetología social” e incluso se vuelve proseli-
tista, busca compinches, ya que en cierta medida son necesarios para tejer 
su trama, en la que “corrupción se consolida, convoca y sienta doctrina 
(…). No se trata de una convocatoria a cometer pecados, sino a enrolar en 
estado de pecado” (Bergoglio, 2013: 42-43), podemos decir en estado de 
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corrupción, para así poder justificarse y al mismo tiempo considerarse lim-
pio y puro mientras disimula mimetizado entre la masa. Pero no debemos 
olvidar que toda esa hipocresía oculta su verdadera naturaleza cainita. 

Coram Deo: El corrupto se esconde de la verdad y, como tal, se aleja 
del Dios que le interpela. No necesita fines últimos, él es su fin en sí 
mismo. En la diferencia macquintariana entre los bienes internos a cada 
práctica (que marcan la excelencia de lo que se realiza como bueno y vir-
tuoso) y los bienes externos (dinero, fama, prestigio, derechos sin deberes, 
poder sin autoridad) el hombre corrupto elige los segundos sin vacilar; así 
como tampoco se plantea la jerarquización de los bienes en general y el 
concepto de bien común queda virgen para su pensamiento (MacIntyre, 
1982; 2016). En definitiva, para actuar, el corrupto no duda, lo importante 
son los bienes externos, acorde con su emotivismo y el relativismo en el 
que milita, aunque eso le implique un vacío existencia; en el fondo, tiene 
que sufrir una gran crisis para dar un paso hacia el planteamiento de esas 
cuestiones éticas, en un estado normal, él no se las plantea y las ve como 
ilusiones metafísicas y trascendentales. En este estado de cosas, para el 
corrupto lo único necesario es ser capaz de manejarse en la vorágine de 
esta vida, para lo que utiliza las normas que le permiten lograr los objetivos 
marcados por el Estado y el mercado. Ciertamente, Gilbert K. Chesterton 
tenía razón cuando escribió que “cuando se deja de creer en Dios, ense-
guida se cree en cualquier cosa” (citado por Navascués, 2017), pues bien, 
el corrupto cree en sí mismo, en el dinero, en su placer y en su poder. 

Todo esto configura una situación reinante de la época globalizada en 
la que se mundializa la corrupción, constituyendo una forma de vivir y de 
pensar. No se puede negar que la corrupción ha existido siempre, como 
ha demostrado plásticamente Brioschi (2010), pero actualmente nos en-
contramos ante “un nivel de corrupción nunca antes visto, porque no es 
solo que se dé el soborno, la extorsión, el fraude, el robo o el clientelismo, 
tipologías habituales de la corrupción, sino que es un sistema corrupto en 
sí mismo” (Pérez, 2017: 146), donde una minoría despilfarra , contamina 
y disfruta a expensas de una mayoría que es tratada como mera mercancía 
y que es valorada por lo que produce no por su dignidad, lo que conlleva 
a que más de un tercio de humanidad no pueda cubrir sus necesidades y 
un 11 % de la población pase hambre (FAO, 2017). 

Creo que es esclarecedor el análisis que realiza MacIntyre (2016). Cier-
tamente, que debemos reconocer y elogiar los logros conseguidos en los 
últimos tiempos, por ejemplo, en el campo de las libertades y en los reco-
nocimientos sociales, así como en las manifestaciones artísticas y cultura-
les, pero lo que es innegable es que esto ha ido unido a nuevas desigualda-
des, nuevas pobrezas y a descarríos de los deseos. Ante esto, no nos po-
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demos engañar ni caer en una especia de neo-maniqueísmo, tanto los lo-
gros como los retrocesos pertenecen una misma estructura política y eco-
nómica. En ese sentido, los Estados modernos se presentan como demo-
cráticos, pero a través de unas institucionalizadas acciones de elección co-
lectiva en las que los posibles candidatos son preestablecidos por grupos 
ya formados como son los partidos políticos y donde la clase social y la 
educación recibida rompen la supuesta garantía igualitaria que se propugna 
en las sociedades modernas. Si el Estado se configura en un contrato im-
plícito entre los que ostentan el poder estatal burocratizado y los que reci-
ben ciertos beneficios, las relaciones del mercado también son reguladas 
por contratos de confianza en los que el capital tiene la preponderancia y 
donde la codicia no solo es una virtud sino un deber, si se invierte dinero, 
todos los implicados en esa inversión, los que ponen el capital, los que son 
empleados y los que producen deben ser codiciosos para que la inversión 
se rentabilice. 

Esto configura en la modernidad una ética de Estado y una ética de 
mercado que se debe cumplir para que todo funcione y que sólo saliéndose 
del contexto del Estado o del mercado puede producir el interrogante por 
su fundamento o sentido. La situación predominante implica una ética que 
no se preocupa por los fines que hay que perseguir sino por los límites que 
hacen posible que el sistema siga funcionando; ahora lo importante es que 
los deseos de la modernidad sean uniformados por la misma modernidad. 
Como fruto, la modernidad ha dado lugar a una riqueza cultural proce-
dente de su contexto capitalista, donde los goces, actividades y deseos son 
variopintos y heterogéneos. Hay una multiplicación de deseos y sin em-
bargo es necesario elegir, pero ¿cómo? Ante esta pregunta la respuesta del 
hombre globalizado es algo como lo que sigue: Quiero de todo, a veces 
objetos incompatibles y que producen tensiones relacionales con terceras 
personas. La siguiente pregunta será sobre ¿cómo resolver esas incompa-
tibilidades y tensiones? Para el que toma partido por la postura predomi-
nante en la sociedad actual, se caracterizará por mantener su autonomía 
individual, que como hemos visto en primer lugar conlleva ―en confron-
tación con los demás― el establecimiento de un disenso en la jerarquiza-
ción de los objetos a conseguir y desear y, en segundo lugar, implica la 
imposibilidad de un consenso sobre la existencia de un bien humano en 
cuanto tal, de tal manera que según sean las convicciones de cada uno, así 
se forjará su forma de vivir. En este estado de cosas, ser exitoso se traduce 
en ser capaz de competir con los demás y que las preferencias personales 
sean satisfechas antes que las de los demás. Pero para que la amenaza 
“hobbesiana”, que implica el ser lobos entre nosotros, no llegue a concre-
tarse en consecuencias desastrosas en las relaciones sociales, la ley se pre-
senta como el marco que asegura las relaciones con los demás, tanto si 
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eres de los privilegiados como de la masa de los perdedores (MacIntyre, 
2016: 124-136). 

Ante tan amplio panorama que, como se puede comprobar, esconde 
una forma de pensar filosófica y éticamente concreta y que sirve de humus 
intelectual a la extendida corrupción que vivimos, se necesita un verdadero 
cambio de paradigma ético. Un paradigma que nos obligue a reconsiderar 
las buenas razones que debemos tener para que obremos según lo que nos 
corresponde como seres humanos; hombres y mujeres que reconocemos 
nuestro bien común viviendo en sociedad, además de que ―en medio de 
nuestros errores― seamos capaces de reconocer aquello que nos perfec-
ciona como lo que somos: seres racionales y libres capaces de adherirnos 
a lo que nos hace buenos. 

Si el pecado implica la ruptura de nuestras relaciones sustanciales y la 
corrupción la disgregación de las mismas, la teología y la fe cristiana nos 
descubren que estas instancias no tienen la última palabra porque más 
fuerte que ellos es la Unidad restablecida por la gracia de todos los hom-
bres en Cristo, estando toda la creación aguardando impacientemente que 
nosotros nos convirtamos coherentemente en hijos de Dios por esa misma 
gracia, eso significará también la liberación de toda corrupción (Rom 8, 
20-23). 

En el terreno práctico social, esto implicará que por encima de las 
leyes del mercado, las relaciones mercantiles y empresariales y, por tanto, 
de los contratos y tratados de toda índole, se encuentre la búsqueda y la 
ejercitación de las prácticas personales y sociales que colaboran en la con-
secución del bien común. Por su parte, la Iglesia debe seguir promoviendo 
y anunciando racionalmente, lo que es lo mismo que mostrando su vera-
cidad interna, los tan olvidados principios de la enseñanza social de la Igle-
sia. A su vez, en la vida social, económica y empresarial se debe promover 
el novedoso concepto de la “responsabilidad social corporativa”, lo que 
permitirá, entre otros logros, que todas las instituciones en la sociedad ac-
tual abran los ojos a las crisis de toda índole ―políticas, sociales, económi-
cas, morales― que nacen de dentro de ellas mismas y, desde la humildad, 
sean capaces de dar un respuesta que además de aceptar los errores impli-
que una regeneración; lo que en términos teológicos se puede traducir por 
el deseo convertido en la acción de una nueva creación,  que buscando un 
desarrollo sostenible en todos los ámbitos tienda a ser  un desarrollo inte-
gral que alcance “a todos los hombres y a todo el hombre” (Pablo VI, 
1967: 14). 
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CONCLUSIÓN 
 

Después de este recorrido, debemos alabar todo intento normativo 
anticorrupción, pero la experiencia nos dice que no es suficiente, se nece-
sita un rearme ético que comience desde la educación a la más temprana 
edad (CELAM, 2007: n.507) y una concienciación de la opinión pública 
para que la sociedad civil presione y se deje oír, ya que como indicamos 
más arriba, existe una corrupción muy deseada por los poderosos que se 
identifica con lograr una sociedad civil adormecida y, por tanto, pasiva. Es 
por eso que necesitamos una ética social donde la responsabilidad sea un 
verdadero principio que lleve a la acción, promoviendo la solidaridad entre 
todos seres humanos, también a nivel internacional, reconociendo la igual-
dad de todas las personas y desde donde se muestre la podredumbre de 
las estructuras de pecado y los mecanismos perversos que configuran la 
corrupción (Juan Pablo II, 1987: 39). 

Frente a la disgregación y la descomposición de lo que se corrompe, 
no quisiera terminar estas páginas sin evocar los cuatro principios que, 
emanados de la doctrina social de la Iglesia, enuncia el papa Francisco en 
Evangelii gaudium (2013). Desde la tensión de bipolaridad que expresan6, 
nos deben situar en el polo opuesto a los círculos laberínticos y diabólicos 
de la corrupción: “El tiempo es superior al espacio”(n. 222-225), lo que 
conlleva trabajar a largo plazo; “la unidad prevalece sobre el conflicto” (n. 
226-230), hay que aceptar sufrir en y por el conflicto, pacificar en las dife-
rencias, pero también luchar por resolverlo y transformarlo; “la realidad es 
más importante que la idea” (n. 231-233), lo que nos lleva a no ocultar las 
cosas como son, a llamar las cosas por su nombre, sin intentar camuflar la 
realidad o torcerla a nuestro favor; “el todo es superior a la parte” (n. 234-
238), en la tensión entre la globalización y la localización, entre lo universal 
y lo particular hay que abrir la mirada sin evadirse de lo concreto, por muy 
putrefacto que sea, aquí se encuentra la gran labor de la evangelización, 
anunciando el Evangelio en su totalidad y a todos. 

Como bien ha comentado el profesor José Román Flecha: “El Papa 
Francisco propone cuatro principios, que posiblemente resultarán un 
tanto difíciles para el lector medio. Sin embargo, piensa él que pueden 
ayudarnos a todos a orientar tanto la convivencia social como la fidelidad 
a un proyecto común que tienda a armonizar las diferencias sociales de un 
pueblo y de una comunidad” (Flecha, 2014: 87). 

También la Iglesia en cuanto institución debe reconocer humilde-
mente que es falible y que la corrupción no sólo existe afuera, hay trigo y 

                                                           
6  Para una profundización teológica de estos principios en el pensamiento de Fran-
cisco, véase Scannone (2017). 
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cizaña y debe actuar, como institución pública que es ―aquí me refiero de 
un modo especial a los casos de pederastia y su encubrimiento―, siguiendo 
las normativas vigentes en los Estados (Ammicht, Susin & Sowle, 2014). 
No podemos obviar que nos va en ello el ser o no ser.  Es claro que existe 
una teología del perdón ante los pecados, pero ante los delitos también 
existen los criterios legales, aquellos que en cuanto “penas” el derecho ca-
nónico también debiera utilizar, para ―entre otras medidas― y desde la 
objetividad más escrupulosa juzgar la idoneidad necesaria, en el presente 
concreto, para ejercer ―o seguir ejerciendo― el ministerio. En verdad, si 
analizamos las prácticas que se han utilizado en estos casos, hasta que han 
salido a la luz pública, se identifican con varias de las características con 
las que hemos descrito a la corrupción7. Y, sin embargo, también debemos 
decir, como afirmaba Jürgen Habermas, que sólo “las tradiciones religiosas 
proporcionan hasta hoy la articulación de la conciencia de lo que falta. 
Mantienen despierta una sensibilidad para lo fallido. Preservan del olvido 
esas dimensiones de nuestra convivencia social y personal en las que los 
progresos de la modernización cultural y social han causado destrucciones 
abismales” (2006: 14). 

Para terminar, quisiera retomar aquello que enunciábamos de los la-
berintos diabólicos que denunciaba el teólogo Moltman, para finalizar con 
palabras suyas que, desde la fe en Cristo crucificado ―y dando respuesta a 
los círculos diabólicos detectados― nos abren a la liberación de las cadenas 
propias de la corrupción: 
 

Si hacemos pasar el lenguaje teológico de la presencia real de Dios a través 
de estas dimensiones de miseria, llegamos a la siguiente serie de identifica-
ciones: en el infierno de la pobreza significa: ‘Dios no ha muerto’. Es pan. 
En cuanto lo incondicionalmente-interesante, en cuanto el sentido actual, 
Dios está presente como pan. En el infierno de la violencia, la presencia de 
Dios se experimenta como liberación en orden a la dignidad y responsabili-
dad humana. En el infierno de la alineación, su presencia se advierte en la 
experiencia de identidad y reconocimientos humanos. En el infierno de la 
destrucción de la naturaleza, Dios está presente en la alegría por la existencia 
y en la paz entre hombre y naturaleza. En el círculo de la absurdidad y aban-
dono por parte de Dios, Dios aparece, finalmente, en la figura del Crucifi-
cado, que proporciona coraje de vivir (Moltmann, 2010: 378). 

 
 

                                                           
7  A pesar de todo y aunque esto no vale como consuelo ni como disculpa por los 
graves hechos objetivos y concretos, conviene tener en cuenta que desde el punto de 
vista cuantitativo, no es la Iglesia el lugar donde más abusos se han cometido, hay espacios 
sociales con estadísticas mucho más elevadas. 



LA CORRUPCIÓN COMO DESCOMPOSICIÓN DE LAS RELACIONES CONSTITUTIVAS 

VERITAS, Nº 41 (Diciembre 2018) 113 

REFERENCIAS 
 
-Ammicht, R., Susin, C. & Sowle, L. (2014). Ubicuidad de la corrupción. Conci-

lium, 358(5), 7-15. 
-Bergoglio, J. (2013). Corrupción y pecado. (Segunda edición). Madrid: Publicaciones 

Claretianas. 
-Brioschi, C. (2010). Breve historia de la corrupción. De la antigüedad a nuestros días. (J. 

Azaola, Trad.) Madrid: Taurus. 
-Brown, R. (2010). Cristo en los evangelios del año litúrgico. Maliaño: Sal Terrae. 
-Catecismo de la Iglesia Católica (1999). Madrid: BAC. 
-CELAM (1968). Una iglesia en la actual transformación de América Latina a la luz del 

Concilio. Documento de Medellín, II Conferencia General del Episcopado latinoameri-
cano. Bogotá: Celam. 

-CELAM (1979). La evangelización en el presente y en el futuro de América Latina. Docu-
mento de Puebla. III Conferencia General del Episcopado latinoamericano. Bogotá: 
Celam. 

-CELAM (2007). Discípulos y misioneros de Jesucristo para que nuestros pueblos en Él 
tengan vida. “Yo soy el Camino, la Verdad y la Vida”. Documento de Aparecida. V 
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe. Bogotá: Celam. 

-Facultad de Teología. Universidad de Navarra. (2010). Sagrada Biblia. Comentario. 
Pamplona: EUNSA. 

-FAO. Organización de las Naciones Unidas para la Alimentación y la Agricul-
tura (2017). El Estado de la seguridad alimentaria y la nutrición en el mundo. Fomen-
tando la resiliencia en aras de la paz y la seguridad alimentaria. Roma: FAO. 

-Flecha, J. R. (2014). El gozo del anuncio. Comentario a la exhortación apostólica Evangelii 
gaudium del Papa Francisco. Salamanca: Kadmos. 

-Francisco (2013). Exhortación apostólica Evangelii gaudium. Madrid: San Pablo. 
-Francisco (2014a). Discurso a una Delegación de la Asociación internacional de Derecho 

penal (23 de octubre). Disponible en http://w2.vatican.va/content/fran-
cesco/es/speeches/2014/october/documents/papa-fran-
cesco_20141023_associazione-internazionale-diritto-penale.html 

-Francisco (2014b). Presentación de las felicitaciones navideñas de la Curia Romana (22 
de diciembre). Disponible en http://w2.vatican.va/content/fran-
cesco/es/speeches/2014/december/documents/papa-fran-
cesco_20141222_curia-romana.html 

-Francisco (2015). Carta encíclica Laudato Si´. Madrid: San Pablo. 
-Francisco (2016). El nombre de Dios es misericordia. (M. Cabré, Trad.) Madrid: Pla-

neta. 
-Francisco (2017). Prefacio. En P. Turkson, Corrosión. Combatir la corrupción en la 

Iglesia y en la sociedad, (pp. 7-12). Madrid: Palabra. 
-Gaudium et spes (2000). En Concilio Vaticano II. Madrid: BAC. 
-Gesché, A. (2004). El sentido. Dios para pensar VII. (X. Picaza, Trad.). Salamanca: 

Sígueme. 
-González de Cardedal, O. (2004). Prólogo. En A. Gesché, El sentido. Dios para 

pensar VII (pp. 9-16). (X. Picaza, Trad.) Salamanca: Sígueme. 



ROMÁN ÁNGEL PARDO MANRIQUE 

VERITAS, Nº 41 (Diciembre 2018) 114 

-Guijarro, S. & García, M. (2000). Comentario al Nuevo Testamento. (Sexta edición). 
Madrid: la Casa de la Biblia. 

-Habermas, J. (2006). Entre naturalismo y religión. (P. Fabra y otros, Trad.) Barce-
lona: Paidós. 

-Ignatieff, M. (2018). Las virtudes cotidianas. El orden moral en un mundo dividido. (F. 
Beltrán, Trad.) Barcelona: Taurus. 

-Innerarity, D. (2015). La política en tiempos de indignación. Barcelona: Galaxia Gu-
tenberg. 

-Jaramillo, P. (1992). La injusticia y la opresión en el lenguaje figurado de los profetas. 
Estrella: Verbo Divino. 

-Juan Pablo II (1984). Exhortación apostólica Reconciliatio et paenitentia. Madrid: San 
Pablo. 

-Juan Pablo II (1987). Carta encíclica Sollicitudo rei socialis. Madrid: San Pablo. 
-Laín Entralgo, P. (1993). Creer, esperar, amar. Barcelona: Galaxia Gutenberg.  
-Lomnitz, C. (2000). Introducción. En C. Lomnitz (Coord.), Vicios públicos, virtu-

des privadas: La corrupción en México (pp.11-30). México D.F.: Centro de Inves-
tigaciones y Estudios Superiores en Antropología Social. 

-MacIntyre, A. Ch. (1982). After Virtue. A Study in Moral Theory. (Second impres-
sion). London: Gerald Duckworth & Co. Litd. 

-MacIntyre, A. Ch. (2016). Ethics in the Conflicts of Modernity. An Essay on Desire, 
Practical Reasoning, and Narrative. Cambridge: Cambridge University Press. 

-Menninger, K. (1973). Whatever became of sin? New York: Hawthorn books. 
-Moltmann, J. (2010). El Dios crucificado. La cruz de Cristo como base y crítica de la 

teología cristiana. (Tercera edición; S. Talavero, Trad.) Salamanca: Sígueme. 
-Navascués, J. (2017). Chesterton, el intelectual que ante lo absurdo del anglicanismo se hizo 

católico. Disponible en http://www.catolicidad.com/2017/04/chesterton-el-
intelectual-que-ante-lo.html 

-Niemöller, M. (1946). Cuando vinieron por mí, ya no había nadie más. Disponible en 
http://www.milenio.com/opinion/irene-selser/danos-colaterales/cuando-
vinieron-por-mi-ya-no-habia-nadie-mas 

-Pablo VI (1967). Carta encíclica Populorum progressio. Madrid: San Pablo. 
-Pérez, B. (2017). La corrupción no se perdona. El pecado estructural en la Iglesia y en el 

mundo. Madrid: PPC. 
-Pikaza, X. (2017). Prólogo. En B. Pérez, La corrupción no se perdona. El pecado es-

tructural en la Iglesia y en el mundo (pp. 7-15). Madrid: PPC. 
-Pío XII (1946). Radio mensaje a los participantes en el congreso catequético nacional de los 

Estados Unidos en Boston (26 de octubre). Disponible en http://w2.vati-
can.va/content/pius-xii/en/speeches/1946/documents/hf_p-
xii_spe_19461026_congresso-catechistico-naz.html 

-Pontificio Consejo Justicia y Paz (2009). Compendio de doctrina social de la Iglesia. 
Madrid: BAC. 

-Revel, J. F. (2007). El conocimiento inútil. (Sexta edición). (J. Bochaca, Trad.) Ma-
drid: Espasa Calpe. 

-Sandel. J. (2007). Filosofía pública. Ensayos sobre moral en política. (A. Santos, Trad.) 
Barcelona: Marbot. 



LA CORRUPCIÓN COMO DESCOMPOSICIÓN DE LAS RELACIONES CONSTITUTIVAS 

VERITAS, Nº 41 (Diciembre 2018) 115 

-Santos, C. (2018). Del aperturismo al sanchismo. Diccionario político español 
contemporáneo, desde los años finales de la dictadura y los primeros de la 
transición hasta hoy. Arch -letras, (1), 66-77. 

-Scannone, J. C. (2017). Il Vangelo della Misericordia nello spirito di discernimento. L´etica 
sociale di papa Francesco. Cittá del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana. 

-Sínodo de los Obispos (2018). Los jóvenes, la fe y el discernimiento vocacional, Instru-
mentum laboris. Disponible en http://www.synod2018.va/content/sy-
nod2018/es/documentos/instrumentum-laboris-para-el-sinodo-sobre-los-
jovenes-2018.html 

-Tenace, M. (2018). Del clavo a la clave. La teología fundamental del papa Francisco. 
(Félix Menéndez, Trad.) Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos. 

-Transparencia Internacional (2003). Informe 2003. Disponible en 
http://webantigua.transparencia.org.es/barometro_global_2013/tabla_sin-
tetica_barometro_2013.pdf 

-Vargas, J. (2018). Pedro, ministro del juicio divino. El significado y la función de las pala-
bras de Pedro en la muerte de Ananías y Safira (Hch 5, 1-11). Tesis para obtener el 
título de licenciado en Sagrada Escritura en el Pontificio Instituto Bíblico de 
Roma. 

-Walzer, M. (2010). Pensar políticamente. (A. Santos, Trad.) Madrid: Paidós. 
-White, L. (1967). The Historical Roots of Our Biologic Crisis. Science, 155(3767), 

1203-1207. 

 

Sumario: Introducción; 1. El uso común del término corrupción: etimología, 
significante y significado; 2. Una visión de la corrupción a la luz de la Sagrada 
Escritura y las enseñanzas de la Iglesia tomando como disculpa algunas afirma-
ciones del Papa Francisco; 2.1. La corrupción como estructura de pecado; 2.2. La 
corrupción como pecado contra el Espíritu Santo; 3. Del hombre corrompido a 
la globalización de la corrupción; 3.1. Echar mano a la caja; 3.2. Manos sucias; 
3.3. Manos caídas; 3.4. Manos mafiosas; 3.5. Manos técnicas; 3.6. Manos vacías; 
3.7. Manos blasfemas. 4. Una palabra de salvación. El destino de nuestra historia 
lo escribe Dios. Conclusión; Referencias. 

 
 
 





VERITAS, Nº 41 (Diciembre 2018) 117-138      ISSN 0717-4675 

Recibido: 4/Septiembre/2018 - Aceptado: 15/Noviembre/2018 

Corrupción en las instituciones. 
Un llamado urgente de renovación y transparencia 

 

SONIA BRITO RODRÍGUEZ 
Universidad Católica Silva Henríquez (Chile) 

sbritor@ucsh.cl 
 

ÁLVARO RAMIS OLIVOS 

Universidad Academia de Humanismo Cristiano (Chile) 
aramiso@docentes.academia.cl  

 
Resumen 

El presente artículo busca problematizar la corrupción institucional desde una perspec-
tiva sistémica. Examina su alcance y sus implicaciones ético-sociales para proporcionar 
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lógica, nuevas perspectivas éticas de organización institucional, basadas en el buen go-
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INTRODUCCIÓN 
 

La compleja situación eclesial que enfrenta la Iglesia chilena, se ha 
presentado generalmente con el adjetivo crisis, sin embargo, muchas veces 
no se ha precisado el alcance de ésta, o bien, se les ha reducido a los abusos 
sexuales cometidos por algunos integrantes de la jerarquía. En este sen-
tido, el artículo parte de la base que la denominada crisis eclesial posee 
diversas aristas, una de ellas es el escándalo de los abusos sexuales, sin 
embargo, la crisis es sistémica, pues el mismo Papa Francisco (2018a), 
luego de conocer los antecedentes del Informe Scicluna, ha afirmado que 
los abusos sexuales fueron posibles porque en la iglesia chilena ha existido 
abuso de poder y de conciencia. 

Esta situación ha llevado a una crisis interna, más allá de las elucubra-
ciones teóricas de renovación eclesial que diversas líneas teológicas plan-
tearon después del Concilio Vaticano II que en palabras de Scannone 
(2016: 181) formaría parte de “la agenda inacabada del Concilio”, ahora se 
trata de una realidad de corrupción, reconocida por el mismo Papa Fran-
cisco cuando invita al Pueblo de Dios que peregrina en Chile a nacer de 
nuevo, evocando el texto de Jn 3,8, en su diálogo con Nicodemo y seña-
lando que el Espíritu Santo: “está continuamente en movimiento para en-
sanchar las miradas estrechas, hacer soñar al que perdió la esperanza, hacer 
justicia en la verdad y en la caridad, purificar del pecado y la corrupción e 
invitar siempre a la necesaria conversión” (Francisco, 2018a: n.2). Por 
tanto, se trata de un modo de hacer iglesia que no es posible seguir soste-
niendo y que se hace trizas por la fuerza de los acontecimientos que no 
son sólo pecados que lesionan el amor evangélico y retrasan la construc-
ción del Reino, sino que se trata de delitos personales y corrupciones es-
tructurales. 

Esta crisis interna de la Iglesia a nivel universal ha sido denunciada, 
entre otros, por autores como Küng (2013: 17) cuando plantea derecha-
mente que “así no se puede seguir” o en un plano más local cuando Cos-
tadoat (2014: 74) propone una iglesia “2.0”. Ambos autores sitúan la crisis 
en la jerarquía de la iglesia y sobre todo de aquellos grupos integristas que, 
amparados en su envestidura, han dañado la imagen de credibilidad en la 
institución y han dejado una profunda desazón en el pueblo de Dios. Por 
tanto, el fenómeno de la crisis alcanza los ribetes de corrupción en la ins-
titución eclesial, donde se hace necesario distinguirla de la iglesia que es 
propiamente el pueblo de Dios, constituida por todos los bautizados. Por 
este motivo, es que en el artículo se utilizará el concepto de institución 
eclesial para referirse a la dimensión jerárquica de la iglesia que han tenido 
por siglos la labor de gobernar, gestionar y administrar, diferenciándola de 
la iglesia como comunidad de los bautizados. 
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Junto a esta crisis interna, se desarrolla al mismo tiempo una crisis 
externa, que surge desde el momento en que tanto la sociedad civil, como 
los medios de comunicación empatizaron con quienes se constituyeron en 
punta de lanza en la denuncia de los abusos sexuales, lo que fue generando 
efectos multiplicadores y de denuncia social. Es así que el país experimenta 
una inquietante e incesante búsqueda de la verdad que se devela a ojos 
abiertos, como un gran escándalo social a través de la denuncia de las víc-
timas y recogiendo los testimonios espeluznantes de los sobrevivientes de 
los abusos. Así, los medios de comunicación han sido la plataforma para 
develar esta red, a través de investigaciones serias y profundas para seguir 
recabando informaciones no sólo de abusos sexuales, sino también de co-
rrupción y encubrimiento. 

En el marco de este contexto social y épocal, la ciudadanía entiende 
esta crisis como corrupción institucional, porque se va descubriendo una 
red de protección y encubrimiento al delito, donde la institución, en sí 
misma, no demuestra tener la capacidad de transparencia, ni de autoeva-
luarse ni de autosanarse. Es más, es la sociedad civil a través del poder 
judicial y los medios de comunicación, los que presionan a la institución 
eclesial a tomar una postura y a tomar las decisiones pertinentes ante la 
gravedad del delito. 

La crisis con rostro de corrupción es un problema a nivel país, pues, 
independiente de si los ciudadanos se declaran creyentes o no, la institu-
ción eclesiástica es un sujeto social que actualmente es responsable de di-
versas organizaciones tales como fundaciones, jardines infantiles, colegios, 
universidades, hogares de niños y ancianos, parroquias, entre otras. Por 
tanto, el debate, requiere un análisis profundo, considerando diversos as-
pectos tales como la corrupción, el encubrimiento, el delito, el autorita-
rismo, el elitismo y el abuso de poder, de conciencia y sexual. De tal forma 
que, como invita el Papa Francisco, es necesario discernir: 
 

para llegar a las raíces que permitieron que tales atrocidades se produjeran y 
perpetuasen, y así encontrar soluciones al escándalo de los abusos no con 
estrategias meramente de contención ―imprescindibles pero insuficientes― 
sino con todas las medidas necesarias para poder asumir el problema en su 
complejidad (2018b: n. 3). 

 
Desde esta invitación del Papa, es que el artículo busca aportar desde 

la ética de las instituciones a la problemática de la corrupción y de esa 
forma entregar algunas claves de lectura para comprender la situación de 
la institución eclesial y esbozar algunos caminos de solución. Para alcanzar 
este objetivo, parece oportuno trabajar con algunos autores que desde la 
ética aplicada de las instituciones contribuyen en la aclaración del concepto 
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de corrupción y su alcance ético, sugiriendo como solución recurrir al re-
curso moral y al bien interno. Por su parte, la eclesiología del Papa Fran-
cisco que ha impulsado desde la carta programática de Evangelii Gaudium 
rescata lo propio de la Iglesia como comunidad de los creyentes en Cristo, 
la conversión permanente y la misión al servicio de la humanidad. Ambos 
elementos, permiten entregar una propuesta a partir de los pilares de la 
gobernanza y la transparencia. 

Las fuentes documentales se ordenarán a partir del desarrollo del ar-
tículo en tres apartados, a saber, ética y corrupción institucional, corrup-

ción en la institución eclesial y propuesta de renovación a partir de la go-

bernanza y la transparencia. 
 
1. ÉTICA Y CORRUPCIÓN INSTITUCIONAL 
 

En el siguiente apartado la temática de la corrupción en las institucio-
nes se abordará desde tres dimensiones: definiciones y perspectivas; co-
rrupción y ética institucional; bienes internos y bienes externos en las ins-
tituciones. 
 
1.1. Definiciones y perspectivas 
 

Las definiciones tradicionales de corrupción no siempre apuntan al 
carácter sistémico del problema. Por ejemplo, el Banco Mundial ha defi-
nido “corrupción” en algunos de sus documentos como el “abuso del 
cargo público para el beneficio privado” (World Bank, 2014: xi). Esta con-
ceptualización radica la responsabilidad exclusivamente en individuos, 
preferentemente políticos y funcionarios del Estado. Queda oculto que 
cualquier proceso corruptor exige la participación de más de una persona, 
incluyendo una parte corruptora. Otra definición que puede aparecer más 
completa sería abuso del poder en beneficio propio (García Marzá, 2017). 
Esta mirada describe de una manera más integral el fenómeno, ya que 
abarca a cualquier individuo que abuse de una posición para su propio 
interés. El problema es que la noción de “abuso” posee una connotación 
episódica. Dentro de una serie de prácticas adecuadas el abuso sería el tipo 
de práctica excesiva que se podría interpretar como aislada y poco fre-
cuente. Pero, si lo que se observa y analiza son prácticas persistentes y 
generalizadas no cabe hablar de abusos, sino de malos usos, normalizados 
por su carácter sistémico e institucionalizado. 

Es evidente que en nuestra sociedad cunden fuertes críticas en contra 
de la baja moralidad de muchas instituciones, según documentó el Consejo 
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Asesor Presidencial Contra los Conflictos de Interés, el Tráfico de Influen-
cias y la Corrupción, que emitió su informe en abril de 2015. Se trata de 
observaciones fundadas, que apuntan en contra de conductas que operan 
en la política, la economía y en las instituciones sociales, culturales y reli-
giosas, incluyendo a la Iglesia Católica. Se advierte en ellas de la corrup-
ción, el tráfico de influencias, la falta de responsabilidad y criterio, la falta 
de transparencia, abusos y malos manejos, ausencia de compasión por 
quienes son más débiles y no tienen recursos, ni poder. Sin embargo, estas 
críticas requieren de ciertas definiciones compartidas para adquirir fuerza 
transformadora, ya que, en una sociedad plural no se dispone a priori de 
convicciones morales comunes. ¿Cómo puede responder aquella institu-
ción a la que se critica si se parte de una convicción moral particular, igual-
mente respetable que otra, pero diametralmente distinta de las conviccio-
nes de quien realiza esa crítica? Es posible que tras el tupido enjambre de 
recriminaciones morales de la actualidad se instale un diálogo sordo, que 
impida regenerar las instituciones y prácticas cuestionadas. 

En contra de los subjetivismos absolutos, no parece razonable argu-
mentar que todo sea opinable y sujeto al perspectivismo contextual, como 
se podría suponer en esta materia. Es posible arribar a un marco mínimo 
de exigencias éticas y valores comunes, sobre la base de los cuales sea po-
sible argumentar y llegar a acuerdos intersubjetivos vinculantes. Un piso 
evidente es el respeto a los deberes legales: se trata de asumir que a pesar 
de su irreductible imperfección el Estado de Derecho permite delimitar 
unos márgenes de facticidad jurídica tanto en lo que respecta a lo que está 
prohibido como también a lo que ese mismo marco de leyes permite. Aun-
que no se comparta ninguna convicción moral, al menos la ciudadanía y 
las instituciones no tienen más remedio que atenerse a las leyes conveni-
das, porque en caso contrario, existirá una sanción por parte de la autori-
dad competente. 

Por otra parte, es evidente que el imperativo legal es insuficiente para 
definir la corrupción institucional. Los referentes legales y normativos no 
bastan para poner límite a conductas deshonestas. El derecho, la legalidad 
vigente válida para todos, es una exigencia mínima, pero que no agota los 
dilemas a los que debe dar cuenta la actualidad.  Tampoco basta con apelar 
al valor normativo de la religión, ya que sólo cabe señalar su imperio para 
los creyentes, y aún dentro de ellos, su pretensión de validez moral se debe 
interpretar dentro de una hermenéutica determinada de la doctrina. Si ley 
y religión fueran suficientes a la hora de tomar decisiones institucionales, 
líderes eclesiales, políticos, empresarios, médicos, docentes y los restantes 
actores sociales, tendrían suficiente con respetar la legalidad o, en el caso 
de los creyentes, aplicar la doctrina de su Iglesia. Pero la realidad muestra 
que no todos los casos de corrupción o deshonestidad son delito jurídico 
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o pecado religioso. Hay, pues, un lugar específico para la ética de las insti-
tuciones (García Marzá, 2004: 34). 
 
1.2. Corrupción y ética institucional 
 

¿Cuáles pueden ser los marcos comunes que permiten delimitar una 
ética de estas características? En primer lugar, se deben identificar las exi-
gencias de las “éticas universalistas” (Ramis, 2017: 253) que permiten es-
tablecer una deontología racional, formal, postmetafísica, propicia para so-
ciedades plurales. Una de estas propuestas es la articulación procedimental 
de la ética discursiva, que propone una racionalidad que busca llegar a con-
sensos a través de una argumentación sin coacción, tal como se desprende 
de la ética del discurso planteada por Habermas: “en los contextos de ac-
ción comunicativa solo puede ser considerado capaz de responder de sus 
actos aquel que sea capaz, como miembro de una comunidad de comuni-
cación, de orientar su acción por pretensiones de validez intersubjetiva-
mente reconocidas” (Habermas, 1999: 33). 

Desde esta perspectiva es posible deliberar “dentro de cada una de las 
éticas aplicadas” (Martínez Navarro, 2000: 39) distinguiendo tres esferas 
simultáneas, interrelacionadas, pero a la vez diferenciadas: 
 

- Un nivel macro, que aborde cuestiones comunes respondiendo a va-
lores, derechos, o actitudes universalizables. 
- En segundo lugar, a un nivel meso, en el cual las instituciones y or-
ganizaciones adquieren forma concreta a partir del entramado norma-
tivo, jurídico y cultural que le es propio. 
- Y a un nivel micro, en el cual opera el individuo concreto, en inter-
acción y socialización permanente. 

 
Esta fundamentación, presupone la existencia de una sociedad secu-

lar, con una esfera pública, un conjunto de espacios comunicativos ―se-
parados nítidamente del Estado y del mercado― alrededor de los cuales 
los ciudadanos forman, a través del diálogo y del ejercicio racional de la 
crítica, una opinión común sobre temas de interés colectivo (Habermas, 
1985). Los afectados por decisiones de instituciones privadas, pero que, 
como las Iglesias poseen responsabilidades públicas, aspiran a ser consi-
derados interlocutores válidos e incorporados en el proceso decisional que 
les atañe. Las condiciones para esta incorporación se deben regir de 
acuerdo a las pretensiones de validez que Habermas (1999) establece de 
acuerdo a la pragmática universal del habla, a saber: inteligibilidad, verdad, 
veracidad y rectitud normativa. Condiciones que incorpora en el horizonte 
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de la llamada “situación ideal de habla”, entendida como presupuesto re-
gulativo contrafáctico, capaz de satisfacer intereses universalizables. Este 
requerimiento explica el llamado “giro aplicado” (Cortina, 1985) de la 
ética, que ha permitido que la deliberación interdisciplinar intervenga en 
esferas prácticas que requieren una orientación racionalmente fundada. De 
esta forma, la ética de las organizaciones ha logrado avances significativos, 
que apuntan al desarrollo de sistemas integrados de gestión ética (García 
Marzá, 2004). Estos sistemas buscan penetrar en la entraña misma de las 
instituciones, evitando críticas como esta: que la ética puede tener una fun-
ción ideológica, función recogida en la frase “la ética lava más blanco” al 
referirse a la ética como mero instrumento de márketing e imagen externa. 
De este modo, es una simple técnica para la manipulación y la legitimación 
de estructuras claramente injustas. En lugar de ética es cosmética (García 
Marzá, 2004: 20-21). 
 
1.3. Bienes internos y bienes externos en las instituciones 
 

Un marco delimitativo complementario es la identificación de las exi-
gencias propias de los “bienes internos” de cada “práctica social” (Ma-
cIntyre, 1987: 233). Por ello denominamos la misión propia de cada fun-
ción o institución, que define el sentido profundo de una organización 
humana, y los roles que demanda. Esta noción de práctica se arraiga en el 
concepto aristotélico de praxis, que describe una acción individual que 
tiene su fin en sí misma, y cobra sentido precisamente de buscar ese fin. 
El autor sostiene en Tras la virtud que una práctica consiste en una: 
 

Forma coherente y compleja de actividad humana cooperativa, establecida 
socialmente, mediante la cual se realizan los bienes inherentes a la misma, 
mientras se intenta alcanzar los modelos de excelencia que son apropiados a 
esa forma de actividad y la definen parcialmente (MacIntyre, 1987: 233). 

 
Esta perspectiva exige desentrañar los objetivos, el “reino universal de 

los fines” (Kant, 1980: 124) de cada institución, y dentro de ellas, las de 
cada persona en particular. Esta distinción presupone que los “bienes ex-
ternos” de una institución, como el generar ingresos, adquirir prestigio, 
capacidad de influencia o poder, crecer o expandirse, no debe impedir que 
se busque en forma prioritaria los “bienes internos” de esa institución. Por 
“bienes internos” se entiende el rol social que justifica la existencia de esa 
organización humana. Por ejemplo, en el caso de una Iglesia, los “bienes 
externos” son legítimos y adecuados de buscar y alcanzar, tanto y en 
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cuanto no lleven a la institución eclesial a descuidar su misión fundamen-
tal, de carácter religioso, pastoral y humanitario. Tal como afirma Ma-
cIntyre: 
 

En realidad, tan íntima es la relación entre prácticas e instituciones y, en 
consecuencia, la de los bienes externos con los bienes internos a la práctica 
en cuestión, que instituciones y prácticas forman típicamente un orden cau-
sal único, en donde los ideales y la creatividad de la práctica son siempre 
vulnerables a la codicia de la institución, donde la tensión cooperativa al bien 
común de la práctica es siempre vulnerable a la competitividad de la institu-
ción. En este contexto, la función esencial de las virtudes está clara. Sin ellas, 
sin la justicia, el valor y la veracidad, las prácticas no podrían resistir al poder 
corruptor de las instituciones (1987: 245). 

 
En coherencia con este enfoque la corrupción institucional se puede 

definir como el predominio y hegemonía del “reino de los medios” (bienes 
externos) por sobre el “reino de los fines” (bienes internos) que deberían 
constituir la actividad prioritaria y constante de una institución. Las orga-
nizaciones que se corrompen son aquellas que han perdido esta jerarqui-
zación deontológica en sus marcos de deliberación moral. Para entender 
las razones que llevan a este descentramiento organizacional de las metas 
prioritarias, cabe analizar ciertas dinámicas propias de los procesos de ins-
titucionalización. Recurriendo a MacIntyre podemos analizar el “poder co-
rruptor de las instituciones” como una tendencia a hacer de la organiza-
ción, de su pervivencia y crecimiento, un fin en sí mismo. Ninguna insti-
tución puede sentirse inmune a esta predisposición, ya que el vínculo entre 
fines y medios puede ser tan estrecho que no es fácil discernir sus límites. 
Crecer institucionalmente y permanecer en el tiempo se puede identificar 
con alcanzar de forma excelente los fines de la organización. El punto 
clave pasa entonces por someter esas intenciones declaradas, esos fines 
justos, a un análisis de sus medios. En la opinión de Goulet, esto significa 
ejercitar la ética institucional como “medio de los medios” (1999: 34), es 
decir, como procedimiento de validación y análisis phronético a nivel in-
tra-institucional. 

De allí la necesidad de implementar modelos de gestión ética que 
aporten criterios pragmáticos en esta tarea. Una institución puede lograr 
mantener como prioridad la búsqueda de sus “bienes internos” si logra 
desarrollar lo que García Marzá ha definido con el concepto de “recurso 
moral”, que entiende como “aquellos recursos que más aumentan cuanto 
más se utilizan, y desaparecen si no se hace uso de ellos”. Los recursos 
morales de las instituciones son los que permiten que se resista al “poder 
corruptor de las instituciones” (García-Marzá 2004: 239) por medio de 
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capacidades prácticas de generar criterios eficaces de alerta y rectificación, 
que pueden ser gestionados comunicativamente y no mediante el cálculo 
estratégico. 
 
2. CLAVE DE LECTURA DE LA CORRUPCIÓN FRENTE A LA REALIDAD ECLE-

SIAL CHILENA 
 

La institución eclesial, dado su tradición e historicidad ha gozado sin 
cuestionamientos de la confianza de la ciudadanía, incluso ha sido leída 
desde un manto de inocencia, lo que la hacía intocable. 

La caída del velo ha sido un proceso lento, doloroso, contundente. Se 
podría sostener que se generó una ruta comunicacional con respecto a los 
abusos y los encubimientos. En este proceso el papel de los medios de 
comunicación fue fundamental, ya que son ellos los que empujan y colo-
can en el tapete como noticia prioritaria la corrupción de la jerarquía, ge-
nerando empatía con las víctimas y suscitando el reclamo de la sociedad 
civil. 

Los primeros reportajes que empezaron a impactar en los medios de 
comunicación que tuvieron eco en la sociedad civil, fue el programa de 
Informe Especial, el 26 de abril del año 2010. Se puede señalar como un 
hito, explicitando los abusos de poder, de conciencia y sexuales de refe-
rentes eclesiásticos en contra de laicos, en donde se evidenciaba la impu-
nidad y el encubrimiento de altos jerarcas de la Iglesia, desconociendo los 
testimonios de las víctimas, James Hamilton, Juan Carlos Cruz, José An-
drés Murillo1, el ex seminarista Luis Lira y Fernando Batlle. Todos ellos 
integrantes de la Pía sociedad sacerdotal de Karadima2, párroco de la igle-
sia Sagrado Corazón del Bosque, emplazada en una comuna acomodada 
de Santiago de Chile. 

                                                           
1  Víctimas emblemáticas de abuso sexual y psicológico que realizaron denuncias por 
escrito a la jerarquía de la Iglesia, como también a través de los medios de comunicación 
masiva (Diario y televisión) narrando su historia de vida y las atrocidades a las que fueron 
sometidos. Esas denuncias fueron acogidas transversalmente por la ciudadanía. De vital 
importancia fueron los medios de comunicación, que transfirieron la información como 
efecto multiplicador a nivel mundial. En el año 2010, Hamilton, Cruz y Murillo, junto 
con Juan Pablo Hermosilla, crean la “Fundación para la Confianza” con el fin de apoyar 
a niños y niñas víctimas de abuso sexual; ver 
http://www.paralaconfianza.org/fundacion/ 
2  Fernando Karadima, es un ex sacerdote chileno y párroco de la iglesia Sagrado Co-
razón del Bosque, acusado de causar el mayor escándalo de abusos sexuales y psicológicos 
en la Iglesia Católica de Chile. Se han escrito al respecto los siguientes libros Los secretos 
del imperio Karadima; Karadima, el señor de los infiernos; El fin de la inocencia; y una película, 
denominada “El bosque de Karadima” (BBC, 2018b). 
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Los que denunciaban, según la jerarquía, eran considerados enemigos 
de la Iglesia, porque la desprestigiaban queriendo desestabilizarla y aca-
llarla frente a la agenda ética de los gobiernos como la legislación del 
aborto en tres causales, el matrimonio de unión civil y la ley de identidad 
de género. Como efecto multiplicador fueron apareciendo otros escánda-
los en diversas diócesis como Chillán, Valparaíso, Talca, Osorno, Punta 
Arenas, Cofradía de Rancagua3, caso marista4, caso de Cristián Precht5, 
entre otros. 

Es interesante resaltar que la política de encubrimiento y de invisibili-
zación ha sido tan poderosa que, si no hubiese sido por los medios de 
comunicación, las instituciones eclesiales no habrían dado los pasos para 
subsanar esta situación. Hubo mediaciones externas para levantar una acu-
sación fundada que el mismo Papa Francisco en su visita a Chile no di-
mensionó del todo. Al respecto, la pregunta que realizó la periodista de la 
Radio Bio Bio6 al Papa respecto del Obispo Barros, donde Francisco res-
ponde que quiere pruebas, conmocionó al pueblo de Dios. Esa pregunta 
y esa respuesta, representa un punto de inflexión para que se abordaran 
los casos de abuso y se realizara una investigación exhaustiva. 

Este fenómeno social, permitió que se levantaran las voces de diversas 
organizaciones de víctimas y sobrevivientes tales como los Laicos de 
Osorno, Red de Sobrevivientes de abuso sexual eclesiástico en Chile, Red 
Nacional de Laicos, voces católicas, entre otros, quienes se legitiman al ser 
reconocidos por entidades internacionales como la ONG estadounidense 
Bishop Accountability y la comisión Scicluna, delegación del Vaticano que 
recoge las denuncias de las víctimas en misión oficial, luego de la visita del 
Papa Francisco a Chile. Esto produce tensiones, puesto que la institución 
eclesial chilena pareciera que no puede autorregularse y los obispos son 
citados al Vaticano por el Papa, quien entrega una carta de reflexión que 
se hizo pública (Francisco, 2018b). En ella les plantea que el pueblo de 
Dios está herido por lo mal que se han enfrentado los casos de abuso, les 
hace ver que se ha perdido el espíritu profético tan característico de la 
Iglesia chilena citando principalmente a San Alberto Hurtado y al Cardenal 

                                                           
3  Se consigna que hubo una cultura de encubrimientos que impidió que los hechos 
de abusos fueran revelados y sancionados (Cooperativa, 2018). 
4  Abusos sexuales, psicológicos y espirituales contra niños de colegios de la 
Congregación Marista que datan desde el año 1970. Estos abusos fueron denunciados 
por los sobrevivientes (TVN-24 horas, 2018). 
5  Cristian Precht, ex sacerdote, ícono de la defensa de los derechos humanos durante 
la dictadura militar en los años 70 y 80, dirigió la Vicaría de la solidaridad, prestando 
auxilio a los perseguidos políticos (BBC, 2018a). 
6  Tras la visita del papa Francisco a Chile, una periodista de la Radio Bio Bio (2018) 
pregunta a Francisco respecto de su apoyo al obispo de Osorno. 
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Raúl Silva Henríquez. Les reprocha haber construido una iglesia bajo los 
paradigmas de “mesianismo, elitismos, clericalismos, son todos sinónimos 
de perversión en el ser eclesial; y también sinónimo de perversión es la 
pérdida de la sana conciencia de sabernos pertenecientes al santo Pueblo 
fiel de Dios” (Francisco, 2018b: 7). Al finalizar la visita, todos los obispos 
presentan la renuncia como una manera de enfrentar la crisis de la institu-
ción eclesial chilena por medio de nuevos nombramientos que el Papa pu-
diese hacer en el corto y mediano plazo. 

Esta situación conmocionó al pueblo de Dios y a otros grupos que 
adhieren a la causa de las víctimas desde fuera de la Iglesia, es por este 
motivo que ante el dolor de la situación el Papa escribe la carta al Pueblo 
de Dios que peregrina en Chile y, con respecto a este proceso, plantea que: 
 

Todo el proceso de revisión y purificación que estamos viviendo es posible 
gracias al esfuerzo y perseverancia de personas concretas que, incluso contra 
toda esperanza o teñidas de descrédito, no se cansaron de buscar la verdad; 
me refiero a las víctimas de los abusos sexuales, de poder, de autoridad y a 
aquellos que en su momento les creyeron y acompañaron (Francisco, 2018a: 
n. 3). 

 
Ciertamente, esta situación ha producido el derrumbe de paradigmas 

que obliga a problematizar la misión de la Iglesia como pueblo de Dios, al 
mismo tiempo que se convive con la des-confianza en la institución ecle-
sial. Después de este largo proceso de denuncias, encubrimientos, invisi-
bilizaciones al pueblo de Dios y a la ciudadanía, se asume que no solamente 
hay crisis eclesial, sino que, verdaderamente, se está viviendo un hecho 
histórico de corrupción de la institución, pues “la fisonomía de la corrup-
ción se perfila no sólo como un problema de violación de normas (ilegali-
dad), sino fundamentalmente como un problema de violación de valores 
(ilegitimidad)” (Leis, 2009: 11). Entonces, ¿desde qué prisma observamos? 
¿Desde qué lugar? ¿Con qué clave de lectura? 

Se impone sobre la institución eclesial la carga histórica de ser épocal, 
desplegando una hermenéutica de acuerdo a los signos de los tiempos, 
cuyo resultado son las infinitas interpretaciones que se adecúan a las nue-
vas traducciones de un ser humano que plantea, cuestiona y busca respues-
tas. Encontrándose con una institución del antitestimonio, que influye e 
impacta cada vez menos, su impronta misionera se ve disminuida por au-
toritarismos, abusos, poca transparencia en las conductas y en las finanzas. 

En este contexto, Leis señala que “la corrupción tiene muchas caras y 
no es generalmente un acto aislado, sino más bien un sistema de compor-
tamiento, una especie de cadena comunicacional en negativo” (2009: 17); 
además, dice que requiere como soporte algunas condiciones para que 
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opere, “abuso de poder, controles sociales e institucionales inexistentes o 
débiles, ética permisiva o cultura de la normalidad” (Leis, 2009: 20). A esto 
se añade la red de encubrimiento que posibilita la impunidad, a través del 
tráfico de influencia y favores de las cofradías, que les permite ejercer con-
ductas inadecuadas y que se amparan en la confianza irrestricta de los que 
tienen menos poder, para traspasar las fronteras físicas y psicológicas de 
lo moralmente permitido. 

Lo anterior, empequeñece y jibariza la participación efectiva y com-
prometida de los laicos y laicas, puesto que se ha tomado conciencia que 
la corrupción es un fenómeno enraizado y que requiere de recursos mora-
les, tales como transparencia, verdad, justicia y reparación. En el mismo 
sentido, Francisco (2013) plantea que “la mundanidad espiritual, que se 
esconde detrás de apariencias de religiosidad e incluso de amor a la Iglesia, 
es buscar, en lugar de la gloria del Señor, la gloria humana y el bienestar 
personal” (n. 93). 

La corrupción tiene un componente personal, dado que es una dispo-
sición que se opone al bien común, y a la vez, “es un sistema de compor-
tamiento o red en la que participan un poder fáctico (individual o colec-
tivo), portador de intereses particulares y con poder de influencia para ga-
rantizar condiciones de impunidad” (Leis, 2009: 11). El problema se com-
plejiza cuando esas prácticas antiéticas se instalan en lo más profundo de 
los sistemas, de maneras tan arraigadas que es difícil desentrañar. 

La institución eclesial experimenta una crisis profunda por los casos 
ocurridos de pedofilia y abuso sexual a menores de edad y el encubri-
miento de la jerarquía, lo que ha significado el repudio social y la empatía 
a las víctimas y sobrevivientes que colocaron el tema en la justicia en los 
medios de comunicación, luego de un largo periplo denunciando a tribu-
nales civiles y eclesiales. El Papa Francisco ha señalado que ante los casos 
de abusos ocurridos es necesaria una renovación y conversión eclesial que 
sea sana y a largo plazo. Planteando además que: 
 

Seremos fecundos en la medida que potenciemos comunidades abiertas 
desde su interior y así se liberen de pensamientos cerrados y autorreferen-
ciales llenos de promesas y espejismos que prometen vida pero que en defi-
nitiva favorecen la cultura del abuso (Francisco, 2018a: n. 5). 

 
En la actualidad, el pueblo de Dios está en shock, puesto que se han 

derribado paradigmas de lo que históricamente ha significado la seguridad, 
la confianza, la incondicionalidad. Tal vez hay quienes aun viven en la 
etapa de la negación, que significa buscar respuestas inexistentes, sin poder 
bajar el velo de la incredulidad. En este contexto, Francisco afirma que 
“urge (…) generar espacios donde la cultura del abuso y del encubrimiento 
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no sea el esquema dominante; donde no se confunda una actitud crítica y 
cuestionadora con traición” (2018a: n. 4). Por eso, como se señaló ante-
riormente, es necesario generar condiciones para el diálogo, de lo contrario 
se cae en el poder corruptor de las instituciones. Y la Iglesia como pueblo 
de Dios sabe dialogar, pues la renovación impulsada por el Concilio Vati-
cano II se fundamentó precisamente en esto. De hecho, Pablo VI (1964) 
en Ecclesiam Suam, hizo del diálogo un requisito irrenunciable para la vida 
de la Iglesia y su relación con otras religiones y sujetos sociales. 

Es necesario considerar que cuando los hechos de corrupción han 
golpeado a otras instituciones, la sociedad civil se hunde en una actitud de 
desesperanza aprendida como condición sine qua non de los sistemas polí-
ticos y económicos, sobre los que solo se puede observar sin tener inje-
rencias, o bien, discutir o problematizar en el plano privado a puertas ce-
rradas o, por último, denunciar al modo de los indignados. Pero cuando 
se trata de la Iglesia, el asunto es distinto porque los modelos y paradigmas 
se derriban, puesto que existe un imaginario social respecto de su probi-
dad, integridad y honestidad. Al respecto, Francisco advierte: 
 

¡Dios nos libre de una Iglesia mundana bajo ropajes espirituales o pastorales! 
Esta mundanidad asfixiante se sana tomándole el gusto al aire puro del Es-
píritu Santo, que nos libera de estar centrados en nosotros mismos, escon-
didos en una apariencia religiosa vacía de Dios. ¡No nos dejemos robar el 

Evangelio! (2013, n. 97). 

 
Sin lugar a dudas, la corrupción de la institución eclesial tiene como 

fundamento la pérdida del Evangelio y suscita que los fieles también lo 
pierdan por el antitestimonio. Como se señaló en el primer apartado, la 
Iglesia pierde el bien interno y, por sus características, esto significa per-
derlo todo. Esto se refleja en cifras que, según una encuesta realizada por 
Latinobarómetro (2018), ha reducido la confianza de los chilenos en la 
institución eclesial siendo un factor determinante el caso Karadima. Se 
produce, además, una reducción notable en el número de las personas que 
se consideran católicas (de un 61% en el 2010 a un 45% en el 2017), a la 
vez que aumentan aquellos que se declaran sin religión (de un 18% en el 
2010 a un 35% en el 2017). 

¿Cuáles son los intereses que debe defender la Iglesia? ¿Cómo se vin-
cula con la lucha contra la violencia de género, los sueldos de miseria, el 
reconocimiento a la diversidad sexual, étnica y religiosa, los nuevos racis-
mos y los nuevos nacionalismos? El llamado es a encarnar las enseñanzas 
de Jesús y la esperanza de la vida eterna, a constituirse en un ejemplo de 
vida y de espiritualidad, a consolidarse como una institución centrada en 
el bien interno que es el Evangelio encarnado en la vida del pueblo. Por el 
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contrario, quienes promulgan una Iglesia que se preocupa solo de los bie-
nes externos, han quedado en la periferia del auténtico significado de la 
Iglesia pueblo de Dios. Esta forma de vivir la Iglesia se ha dado principal-
mente en la jerarquía, cuyas conductas y prácticas pretenden sostener una 
cultura de cristiandad donde los bienes de la institución y los privilegios se 
sostenían en su unión con el Estado. Si bien en Chile, la Iglesia y el Estado 
se separan en la Constitución de 1925, lo cierto es que la cosmovisión de 
un país mono cultural y con predominio de la catolicidad, ha permanecido 
en el inconsciente colectivo de la ciudadanía, incitada por el mundo cleri-
cal. 

Según González de Cardedal (2016), el paso de la cristiandad a la cristia-
nía, ha sido un proceso histórico complejo donde la nostalgia de la cris-
tiandad no ha permitido abrir el sendero a una Iglesia que se sitúe en diá-
logo con la sociedad civil y no al margen de ella, como en una burbuja de 
protección donde su quehacer esté por encima de la normativa vigente. 
Continuar con la lógica de la cristiandad es hacer que el cristianismo se 
convierta “en una pieza de museo o en una posesión de pocos” (Francisco, 
2013: n. 95), desarrollando “la psicología de la tumba, que poco a poco 
convierte a los cristianos en momias de museo” (Francisco, 2013: n. 83). 

El proyecto de la cristiandad, desechado por el Concilio Vaticano II 
(Mifsud, 2015), ha sido sostenido paradójicamente por la institución ecle-
sial, incluso se podría afirmar que hay nostalgia de cristiandad en algunos 
miembros de la jerarquía. De tal modo que, frente a los abusos, lo primero 
que aflora es querer cuidar la institución eclesial, y es ahí cuando se pro-
duce la red de encubrimiento cuyas consecuencias fueron nefastas, ya que 
la jerarquía “dejó de mirar y señalar al Señor para mirarse y ocuparse de sí 
misma. Concentró en sí la atención y perdió la memoria de su origen y 
misión” (Francisco, 2018b: 6). Ante esta realidad de corrupción, de perder 
el bien interno, Francisco afirma: 
 

El “nunca más” a la cultura del abuso, así como al sistema de encubrimiento 
que le permite perpetuarse, exige trabajar entre todos para generar una cul-
tura del cuidado que impregne nuestras formas de relacionarnos, de rezar, 
de pensar, de vivir la autoridad; nuestras costumbres y lenguajes y nuestra 
relaci6n con el poder y el dinero (Francisco, 2018a: n. 4). 

 
El “nunca más” que pronuncia Francisco es un llamado urgente a la 

renovación de la Iglesia. Ella se realiza desde el sufrimiento inocente de 
las víctimas de abuso de poder, de conciencia y sexual perpetrados por la 
institución eclesial. De alguna manera, la profecía de Isaías (Is 42,1-4 49,1-
16; 50,4-10) en que la renovación de la fe de Israel vendría a través de la 
figura del siervo sufriente, se hace presente hoy en la historia del pueblo 
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de Dios que peregrina en Chile. Así, la denuncia de las víctimas requirió 
de valentía, el silencio se transformó en una voz amplificada que logró 
agrietar las murallas de la cristiandad, que, frente a la denuncia del abuso, 
se escandalizó, miró con horror y se paralizó. 
 
3. PROPUESTA A PARTIR DE LA GOBERNANZA Y LA TRANSPARENCIA 
 

Es evidente que la Iglesia Católica no ha desarrollado una reflexión 
sistemática sobre la noción de transparencia institucional. Esto se constata 
en la redacción del Código de Derecho Canónico. En el principal texto 
legal de la Iglesia el concepto mismo “transparencia” no aparece mencio-
nado explícitamente en ninguna ocasión. En contraste, la noción de “se-
creto” aparece treinta y ocho veces, “discreción” en siete y la palabra 
“ocultar”, en sus diferentes conjugaciones, en diecisiete (Ramis, 2011: 9). 
Es sintomático que la noción de “secreto” y sus variantes tenga una rele-
vancia tan importante en la legislación eclesiástica. 

No se trata de cuestionar la legitimidad o el sentido de algunas de estas 
normas que prescriben secreto o sigilo, que se pueden justificar claramente 
en su contexto. Lo que debería preocupar es la ausencia de una reflexión 
sobre el valor de la transparencia en el gobierno y en la administración de 
una institución compleja como es la Iglesia. Al respecto el grupo de inves-
tigación sobre el sostenimiento de la Iglesia Católica en España señala res-
pecto a esta ausencia: 
 

El Código de derecho canónico de 1983 no especifica cómo debe entenderse 
esta rendición de cuentas y cuáles son sus características. En virtud del prin-
cipio de subsidiariedad, ampliamente presente en la materia patrimonial, de-
berá ser la legislación particular la que establezca estas condiciones en ambas 
modalidades (GISIC, 2011). 

 
Una agenda de cambio organizacional, es decir desde la gobernanza, 

debería incluir los siguientes aspectos mínimos: reconfigurar el organi-
grama pasando desde la jerarquía a la corresponsabilidad, de un modelo 
de gestión taylorista (Ramis, 2017: 229), basado en el mando y la obedien-
cia, a un modelo de gestión participativo, basado en corresponsabilidad. 
Fortalecer la autoconciencia de la cultura organizacional en orden al logro 
de los “bienes internos” de la institución, identificados por medio de sig-
nificados compartidos y esquemas de interpretación que recreen ese “sen-
tido común” colectivo a lo largo del tiempo. Ese proceso permitiría forta-
lecer y cambiar el ethos de la Iglesia como organización, factor clave para 
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dar coherencia a sus decisiones y crear adhesión e identidad a sus integran-
tes. Una Iglesia autoconsciente de su propia cultura organizacional podría 
sintonizar con las demandas éticas de la sociedad actual. 

Respecto a la transparencia se identifican dos métodos fundamentales 
que permiten a las instituciones, ya sean públicas o privadas, dar cuenta de 
esta demanda social: la agenda de transparencia activa y la de transparencia 
pasiva. Las medidas de transparencia activa se basan en un diseño comu-
nicativo que busca difundir información sin que nadie lo solicite de ante-
mano, como una manera de transparentar la gestión. Una forma común 
de hacerlo consiste en mantener en sitios web institucionales información 
permanente y actualizada. 

Las medidas de transparencia pasiva buscan garantizar el acceso a la 
información de carácter público que no está publicada en el sitio Web o 
en otro órgano de publicidad. Basándose en este criterio cualquier persona 
tendría derecho a solicitar acceso a información, sin mediar explicaciones 
y para el uso que estime conveniente. Con el fin de garantizar este proce-
dimiento se aconseja constituir una comisión específica que permita pro-
mover la transparencia institucional, fiscalizar el cumplimiento de las nor-
mas y garantizar el derecho de acceso a la información. Idealmente toda 
solicitud que se ha formulado en los marcos prescritos a tal fin debería 
tener una respuesta de acuerdo a un plazo predeterminado. Por otra parte, 
si la institución resuelve que no corresponde entregar la información, en-
tonces, debería argumentar sólidamente los motivos de esta denegación. 

Finalmente, también es importante garantizar un marco de relaciones 
laborales mínimamente consensuado, que incluya al personal consagrado, 
voluntario y a los profesionales y trabajadores remunerados en las obras e 
instituciones, que impida la potencial instrumentalización de las personas. 
Es en este campo donde cabe la elaboración y sanción de protocolos de 
conducta, denuncia de abusos, y canales de acción ante emergencias y si-
tuaciones de crisis que cuenten con el acuerdo al menos tácito de los in-
volucrados. Los instrumentos prácticos que pueden hacer efectivo este 
objetivo son al menos los siguientes (García Marzá, 2004: 123): 
 

• Códigos éticos: documentos formales donde se exprese la voluntad 
y la disposición de la institución para el reconocimiento y satisfacción 
de los intereses de todos los involucrados. No pueden basarse simple-
mente en la doctrina eclesial, ya que deben tener la pretensión de sa-
tisfacer intereses racionales universalizables, más allá de la vida ecle-
sial, en tanto la Iglesia es una institución pública que ejerce roles e 
influencia más allá de sí misma. 
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• Comités de ética: se conciben cómo espacios de la razón pública en 
la institución, ámbito para el seguimiento y control de los compromi-
sos adquiridos, así como para la deliberación y la búsqueda de intere-
ses comunes y generalizables.  
• Auditorias éticas: valoración del cumplimiento del contrato moral, 
de la consistencia entre lo que se dice y lo que se hace. Se deben rea-
lizar por actores externos a la institución. 

 
La mayor dificultad que complejiza la transformación institucional del 

catolicismo no radica en la necesidad de modificar los marcos jurídico-
canónicos sino, sobre todo, de las fuentes eclesiológicas que dan coheren-
cia teológica a su institucionalidad. No se trata de apostar a un tipo de 
transparencia absoluta que no podría ser más que una pesadilla orwelliana, 
entendida como una situación o régimen donde se manipula la informa-
ción y se mantiene vigilada a la población. Lo que interesa en este proceso 
es consolidar una concepción de la convivencia ad intra y ad extra ecclesiam 
donde el poder se encuentre más diseminado y donde el equilibrio entre 
la institucionalidad centralizada y las demandas de la opinión pública se 
balanceen de forma más equitativa. Este es un tipo de ejercicio que no se 
consigue con la ausencia de regulaciones o controles, sino por medio de 
un marco reglamentario justo basado en criterios universalizables. 

Todo lo anterior, que tiene por sustento la ética de las instituciones, 
no es ajeno a la fe cristiana; de hecho, en la legislación judía se advertía a 
las autoridades: “no torcerás el derecho, no harás acepción de personas, 
no aceptarás soborno, porque el soborno cierra los ojos de los sabios y 
corrompe las palabras de los justos” (Dt 16, 19). A su vez, la tradición 
cristiana, a partir de las enseñanzas evangélicas ha desarrollado a través de 
los siglos una enseñanza social que desde el siglo XIX se ha plasmado en 
la doctrina social de la Iglesia cuyos ejes fundamentales se basan en el bien 
común, la justicia y el amor (Consejo Pontificio Justicia y Paz, 2005). Por 
tanto, los caminos de solución de la institución eclesial desde la gober-
nanza y la transparencia se fundamentan en ser fiel a sus propios princi-
pios. 

A su vez, la institución eclesial tiene una responsabilidad como pueblo 
de Dios en la sociedad civil, no como el soporte ético de la ciudadanía, 
pues esta convicción es propia de la cristiandad, sino coma aquella que 
camina fraternalmente con la humanidad, al modo de una Iglesia Samari-
tana. En este sentido, hay mucho por hacer; por ejemplo, ante los proble-
mas sociales y políticos como la marginación, las migraciones forzosas, los 
genocidios, la discriminación, el hambre, la pobreza, las guerras, la descon-
sideración a los derechos humanos fundamentales. Todo ello requiere de 
líderes transformacionales. ¿Se ha preparado la institución para acompañar 
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el sufrimiento de sus hermanos?, ¿ha sido testimonio de credibilidad, cari-
dad, justicia, misericordia y humanidad? Francisco advierte que “quien ha 
caído en esta mundanidad mira de arriba y de lejos, rechaza la profecía de 
los hermanos, descalifica a quien lo cuestione, destaca constantemente los 
errores ajenos y se obsesiona por la apariencia” (Francisco, 2013, n. 97). 

Al respecto, una de las consecuencias más tristes de la corrupción ins-
titucional son los efectos que tiene en los más pobres, pues empresas que 
antes de estos hechos eran colaboradores habituales para las distintas 
obras eclesiales hoy se cuestionan el continuar con esa ayuda. Los colegios 
católicos, como lugares seguros de educación integral hoy se ven con sos-
pecha, aunque en esos lugares nunca haya habido un abuso, lo mismo su-
cede con otras fundaciones que tienen que argumentar y fundamentar su 
quehacer. Finalmente, jóvenes que se alegraban de seguir una vocación 
religiosa y laical, hoy son temerosos de seguir este camino debido a la cul-
tura del abuso. 

Por otra parte, cuando los paradigmas económicos neoliberalistas le-
vitan, asumiendo el poder bursátil, y el capital se adueña del mundo, en 
donde todo es negociable, entonces surge para la institución católica la 
oportunidad de asumir un liderazgo transformacional y en constituirse en 
una alternativa de sentido de vida para muchos que anhelan una Iglesia 
que sea expresión de vida comunitaria unida a las enseñanzas del Maestro. 
Sin embargo, para que ello ocurra, debe generarse un giro ético que repo-
sicione los valores fundamentales del cristianismo, lo cual requiere un 
cambio profundo en la gobernanza, lo que Aparecida (CELAM, 2008) 
llamó e invitó a la renovación de las estructuras. 
 
CONCLUSIONES 
 

Frente a la corrupción y el abuso arraigado tanto en las instituciones 
políticas, económicas, sociales y eclesiales, se debe levantar como impera-
tivo ético el compromiso y la denuncia desde la responsabilidad ciudadana. 
Este derecho se desvanece toda vez que se impide a través de coacción o 
indiferencia. 

Toda corrupción lo que hace es anteponer los bienes externos a los 
internos, los bienes por sobre los fines. Esto explica los mecanismos de 
protección institucional, el encubrimiento por sobre los valores a los que 
debe responder. Esto deslegitima a la propia institución dado por las in-
coherencias entre los discursos y las prácticas. Debe usarse valoración in-
terna y no por cálculos a corto plazo. Creerse el cambio para modificar 
conductas aprendidas por mucho tiempo, que ya se constituyen hábitos 
arraigados. Colocar intención y empeño para cambiar esos hábitos, puesto 
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que no son espontáneos y requieren mediaciones y aplicación de herra-
mientas de gobernanza. Este cambio profundo, desde adentro, requiere 
cambios de estructuras, demandas de la época, saber escuchar, discernir 
los signos de los tiempos, y oportunidad de regenerar la institución. 

La denuncia dentro de las instituciones, no es un escándalo, ni una 
infidelidad, sino que es un posibilitador de cambio y de reconstrucción 
para enfrentar la grave crisis de la institución eclesial, de allí la lógica del 
“nunca más”. El cuestionamiento hace caer el velo e induce al cambio 
necesario en la Iglesia, para que cada uno asuma su misión desde sus pro-
pios roles, funciones y carismas. 

Este artículo ha pretendido aportar desde la ética de las instituciones 
a la problemática de la corrupción aplicando un lenguaje de gestión a la 
institucional eclesial como una forma de enfrentar la corrupción. Desde 
esta perspectiva no se demoniza el hecho de entenderse como institución, 
el problema es cuando ella no es fiel a sí misma perdiendo la dimensión 
de pueblo de Dios. Esta responsabilidad no es solo de la jerarquía, sino de 
toda la Iglesia; de hecho, el Papa impulsa a los laicos a involucrase y a 
denunciar el abuso: 
 

Exhorto a todo el Santo Pueblo fiel de Dios que vive en Chile a no tener 
miedo de involucrarse y caminar impulsado por el Espíritu en la búsqueda 
de una Iglesia cada día más sinodal, profética y esperanzadora; menos abu-
siva porque sabe poner a Jesús en el centro, en el hambriento, en el preso, 
en el migrante, en el abusado (Francisco, 2018a: n.7). 

 
Para llevar adelante lo importante, poner a Jesucristo en el centro a 

través del hermano que sufre, es necesario poseer mecanismos de una 
buena gobernanza institucional los cuales son viables de implementar en 
la Iglesia y dejar de creer que ella puede y debe ser la excepción. 

En primer término, se debe considerar la institución eclesial dentro de 
los parámetros de la legislación civil, desplegando una cultura de la evalua-
ción permanente y circular, de tal modo, que aquellos que realizan funcio-
nes administrativas deban informar y dar cuenta de sus acciones funciona-
les y de probidad a todas las instancias jerárquicas, laicales y cívicas, donde 
esa información esté disponible para todos aquellos que quieran hacer uso 
de ella. Entonces, se trata de cambiar el paradigma de la institución eclesial 
como élite y círculo cerrado, a una comunidad evangelizadora que evalúa 
constantemente sus procesos. 

De esta manera, es posible contar con una cultura de la transparencia 
de las finanzas, que promueva la opción por los pobres y ello sea coherente 
con la vocación sacerdotal, religiosa, diaconal o laical. De esta manera, el 
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discernimiento vocacional debería acentuar la vida de servicio donde exis-
ten diversos carismas y no creerse el representante de Dios en la tierra, 
con privilegios propios de una persona que está en un rango superior al 
resto de los fieles y la ciudadanía. Así, el proceso de iniciación cristiana y 
acompañamiento permanente se torna un imperativo para todos quienes 
forman parte del Pueblo de Dios y sobre todos para aquellos que optan 
por carismas que realizan funciones de gobernanza institucional. 

A su vez, es necesario constituir una nueva relación, horizontalizando 
la institución, donde los laicos se constituyan en co-actores de la gober-
nanza para establecer puentes éticos al momento de enfrentar temas com-
plejos como son los abusos de poder, de conciencia y sexual. Además, 
nunca hay que perder de vista que la sociedad evalúa a la Iglesia, y lo hace 
desde aquello que más aparece en los medios de comunicación y en per-
cepciones personales, por tanto, esta situación de corrupción ha valido el 
descrédito e ilegitimidad de la comunidad eclesial sin hacer diferencias en 
cada uno de sus actores. Al respecto, el Papa señala: 
 

Seríamos injustos si al lado de nuestro dolor y nuestra vergüenza por esas 
estructuras de abuso y encubrimiento que tanto se han perpetuado y tanto 
mal han hecho, no reconociéramos a muchos fieles laicos, consagrados, con-
sagradas, sacerdotes, obispos que dan la vida por amor en las zonas más 
recónditas de la querida tierra chilena (Francisco, 2018a: n. 6). 

 
Lamentablemente, la corrupción de la institución eclesial, eclipsa estos 

testimonios de vida evangélica. Es por eso que las herramientas de la go-
bernanza y la trasparencia, proveniente de una racionalidad ética institu-
cional ajena al pensamiento teológico, permitirían combatir la corrupción, 
en la medida que “la cultura del abuso y del encubrimiento es incompatible 
con la lógica del Evangelio” (Francisco, 2018a: n. 5). También es posible 
que aquellos que no toleran la corrupción sistemática piensen, desde la 
desesperanza aprendida, que este flagelo es irremediable; pero desde la 
misma fe cristiana se pueden encontrar esperanzas de cambio, conside-
rando, además, que en la cotidianidad de la vida siempre es posible contar 
con los “santos de la puerta de al lado” (Francisco, 2018c: n. 7). 

Finalmente, este artículo queda abierto a una propuesta eclesiológica 
que nazca desde el sufrimiento de las víctimas, de la organización de los 
laicos y de la renovación de la jerarquía, cuestión que necesita ser desarro-
llada desde una nueva teología que recoja la crisis como aprendizaje. 
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Resumen 

El artículo se sitúa ante los nuevos contextos que los jóvenes viven en América 
Latina, especialmente, considerando las estructuras de corrupción ante lo cual los 
jóvenes son más vulnerables por su condición de búsqueda de espacios de desa-
rrollo y crecimiento social. Esta situación, plantea nuevos retos para la Pastoral 
Juvenil latinoamericana teniendo en cuenta que la misma institución eclesial no 
ha estado ajena a situaciones de corrupción. A través de un análisis documental, 
desde las Escrituras, pasando por cuatro de las Conferencias Episcopales Lati-
noamericanas, el artículo pretende desarrollar la tensión entre jóvenes, sociedad 
y pastoral juvenil, para finalmente presentar una propuesta que se fundamenta en 
un proceso juvenil de cinco décadas que transita desde una pastoral liberadora a 
una pastoral regeneradora, donde los sujetos jóvenes rotos buscan renacer en 
nuestra América Latina. 
Palabras claves: Pastoral juvenil, jóvenes, corrupción, pastoral regeneradora, jó-
venes rotos. 

 

Challenges of Latin American youth ministry in the face of corrupt 
structures: from a liberating pastoral to a regenerative pastoral 

 

Abstracts 
The article is set against the new contexts that young people live in Latin America, especially 
considering the structures of corruption to which young people are more vulnerable because of 
their search for spaces of development and social growth. This situation poses new challenges for 
Latin American Youth Ministry bearing in mind that the Church institution itself has not 
been unaware of situations of corruption. Through a documentary analysis, from the Scriptures, 
through four of the Latin American Episcopal Conferences, the article aims to develop the 
tension between young people, society and youth pastoral, to finally present a proposal that is 
based on a youth process of five decades that It goes from a liberating pastoral to a regenerative 
pastoral, where the broken young subjects seek to be reborn in our Latin America. 
Key words: Youth ministry, youth, corruption, regenerative pastoral, young people broken. 
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INTRODUCCIÓN 
 

El artículo pretende plantear los nuevos retos que debe asumir la Pas-
toral Juvenil latinoamericana teniendo en cuenta los nuevos contextos. 
Una transformación esencial a tomar en cuenta, es el que está produciendo 
la primera crisis global de las finanzas que, según Magatti (2017) han co-
menzado a redefinir los objetivos del mundo financiero global que afectan 
directamente a la juventud. Ellos, pasarán de consumistas a constituirse 
para el sistema, en una juventud sometida a la esclavitud de un reordena-
miento neotaylorista del mundo, ya que, los productos que se fabrican, 
cada vez tendrán menos componente de trabajo humano, permiten poca 
proporción de ganancia. Harari (2016), plantea que la sustitución de hu-
manos por algoritmos, está desarrollándose hasta el punto de expulsar no 
solo a trabajadores no calificados como cajeros, camareros, panaderos, 
obreros de construcción, sino incluso a profesionales calificados. 

Los jóvenes necesitan desarrollar estrategias de sobrevivencia a un sis-
tema que configura instituciones corruptas para alcanzar sus fines, eva-
diendo toda legislación laboral en pos de las ganancias, y cuyas víctimas 
más jugosas para los grandes financistas son los jóvenes. Lo peor es que 
parece que nadie puede defenderse de esta vorágine capitalista y es por eso 
que las instituciones privadas, estatales y eclesiásticas, corren el peligro de 
rendir pleitesía al sistema imperante. Es por esto que, hasta las institucio-
nes, aparentemente más nobles, se corrompen en el sentido que no cum-
plen las funciones para los cuales han sido edificadas. Así, la opción pre-
ferencial por los jóvenes que declaró Medellín hace 50 años, y la Pastoral 
juvenil que de allí surge (CELAM, 1968), hoy se enfrenta a nuevos desa-
fíos, donde los jóvenes parecen ser las víctimas más vulnerables de la co-
rrupción de las instituciones. 

Ante esta situación, los jóvenes podrían buscar un lugar de esperanza 
con la Iglesia latinoamericana, sin embargo, según Silva (1993), las con-
ceptualizaciones y definiciones de la realidad y del mundo juvenil propues-
tas en las conferencias latinoamericanas, no se corresponden con los he-
chos ni con las acciones posteriores. Así, el discurso de la jerarquía eclesial 
no habría generado los mecanismos efectivos que propicien la trasforma-
ción de las situaciones que denuncian proféticamente. Sin embargo, se 
afirma, parecen haber planteado válidas observaciones de la realidad que 
han terminado en un cuadro de respuestas formalistas y poco efectivas. Es 
decir, a la denuncia profética de la Iglesia no ha seguido la “conversión” 
de las estructuras, con lo cual persiste la “situación de pecado” en el con-
tinente latinoamericano. Esto, lejos de absolver a la iglesia, la cuestiona en 
sus raíces más profundas por su grado de connivencia con el “stablishment 
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latinoamericano”, por lo que la iglesia también ha caído en los tentáculos 
de la corrupción perdiendo el horizonte de su misión (Francisco, 2018a). 

Esto se nota claramente respecto a la juventud, donde se observa el 
deseo de pasar de la afirmación afectiva a la efectiva, pero no se plasma 
suficientemente en una pastoral de juventud durable a largo plazo, que 
comprenda la especificidad de la situación juvenil y la enfrente con una 
respuesta lúcida capaz de ser vehículo institucional firme que constituya 
referencia fundamental para la vida de todo joven latinoamericano. Así, 
surgen intuiciones espontáneas de fe en los jóvenes, aunque no corran di-
rectamente por las formas cristianas o católicas, están desafiando a una 
manera nueva de percibir lo religioso, con sus ambigüedades, pero tam-
bién con sus aportes. El derrumbe de las formas conservadoras de vivir la 
fe que han vuelto en los últimos años, y la urgencia de encontrar espacios 
de reconstitución humana, favorece la experiencia nueva de una fe que 
crece desde sus identidades culturales y generacionales. Se parecen abrir 
las bases para una nueva manera de creer, en medio del agotamiento de un 
mundo y una experiencia de fe que declina inexorablemente. 

Ante esta realidad, la Iglesia Católica parece estar comenzando otra 
vez de cero, si bien sus opciones declarativas se mantienen y hoy parecen 
reforzarse a través de la convocatoria del Sínodo de los Obispos sobre los 
jóvenes, ellos han podido expresar las heridas provocadas por diversos 
escándalos de la institución eclesial y piden transformaciones: 
 

Los jóvenes destacan que, con respecto a la promoción de la justicia, la ima-
gen de la Iglesia se presenta “dicotómica”: por un lado, quiere estar presente 
en la historia al lado de los últimos, por el otro todavía tiene mucho por 
hacer para extirpar situaciones, inclusive graves y generalizadas, de corrup-
ción, que la hacen correr el riesgo de conformarse al mundo en lugar de ser 
portadora de una alternativa inspirada en el Evangelio (Sínodo de los Obis-
pos, 2018: n. 28). 

 
Al respecto, los mismos padres sinodales se cuestionan: “¿Cómo 

puede un joven ser un profeta de la esperanza en un mundo donde reinan 
la corrupción y la injusticia?” (Sínodo de los Obispos, 2018: n. 78). Cier-
tamente, se necesitan nuevas formas de acompañamiento pastoral, de allí 
que nuevas voces de sacerdotes, teólogos, religiosas y laicos que acompa-
ñan la fe juvenil presentan algunos jalones nuevos de reflexión. Baste citar 
varios intentos que expresan esta exigencia de renovación tanto en Lati-
noamérica, en el caso de Espitia (2008) que propone trabajar fortaleciendo 
la espiritualidad juvenil; también los jesuitas que han avanzado en ideas 
renovadas de diálogo con las culturas juveniles (Atilano, 2004). Desde 
otros horizontes distintos a nuestro continente, de Bélgica llega el trabajo 
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acucioso de Bacq y Theobald (2011) donde realizan la propuesta de una 
pastoral del engendramiento; y desde Italia un trabajo que llama a redefinir 
toda la pastoral juvenil desde el desafío antropológico de los jóvenes (Cu-
rro, 2011; Rossano, 2017). Signos todos de que algo importante ha de ocu-
rrir en la pastoral para estar a la altura del desafiante mundo juvenil actual. 

En razón a estas nuevas propuestas, este artículo busca contribuir a 
configurar una pastoral latinoamericana donde la realidad juvenil propone 
un desafío cualitativo proveniente de la vivencia de un mundo afectado 
por la epidemia de la corrupción. Para aportar a la reflexión de una reno-
vada pastoral juvenil, el texto propone iluminar desde  la Escritura como, 
en tiempos de Jesús, los jóvenes son víctimas de la corrupción de las es-
tructuras sociales y eclesiales; posteriormente, conviene hacer una revisión 
documental de las Conferencias Episcopales latinoamericanas y lograr en-
tender cuál ha sido la evolución del pensamiento episcopal para tomar de-
cisiones a favor de una constitución realmente efectiva en los tiempos que 
corren de la Pastoral de Juventud y así plantear una propuesta de una pas-
toral liberadora a una pastoral regeneradora, donde la comunidad eclesial 
pueda acompañar a los jóvenes, y permitirles constituirse en nueva espe-
ranza para América Latina. 
 
1. LOS JÓVENES COMO VÍCTIMAS DE LA CORRUPCIÓN EN LAS ESTRUCTU-

RAS SOCIALES Y ECLESIALES EN TIEMPOS DE JESÚS 

 
Para abordar el tema de los jóvenes en tiempo de Jesús, es preciso situar 

el peso de los problemas históricos de Israel en el mundo que vivió Jesús. 
Uno de los aspectos, según Castillo (2003) es el desarrollo y decadencia del 
judaísmo posterior al exilio. Israel se propuso en esta época regenerarse 
como pueblo a través de una vuelta a la ley, al templo, y a un gobierno 
estructurado de sacerdotes precedidos por el Sumo Sacerdote y muy lejano 
al reino político que antecedió al exilio (Tassin, 1987). En efecto, el judaísmo 
no solo había repetido, sino incluso deformado la vida de Israel, hasta el 
punto de degenerar en un proceso de diseminación y disolución como 
pueblo. Este proceso culminará el año 70 con la invasión y destrucción de 
Jerusalén y la desaparición de Israel. 

La decadencia del gobierno sacerdotal, se expresó principalmente en 
una situación de derrota y de dependencia de Israel respecto a las sucesivas 
potencias persa, griega y romana que pusieron en crisis el espíritu con que 
fue constituida la época postexílica. Sobre todo, las grandes esperanzas que 
se habían abierto con la reconstrucción del templo, y sobre todo con el 
triunfo de los Macabeos durante la guerra santa contra los griegos en 
defensa de la religión hebrea, se desvanecieron a medida que todo sacerdote 
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llegado al poder cedía cada vez más al proceso de helenización, generando 
una adaptación sincretista que desdecía toda la aparente solidez exterior del 
culto del templo (Saulnier, 1985). Esto no era algo sin consecuencias 
sociales y humanas, porque dicho sincretismo sacerdotal redundó en un 
ritualismo indiferente al sufrimiento y pobreza del pueblo, que por lo demás 
acentuó la pobreza generada por los dominadores extranjeros, ya que para 
mantener el complejo religioso se recurrió permanentemente a los 
impuestos de diversa índole y se oprimió de múltiples formas a la gente 
sencilla, encubriéndose todo dentro del velo de lo religioso. A su vez, el 
pesimismo respecto a las posibilidades de salidas, los marcos de 
interpretación cada vez más aculturados a los estilos de las culturas 
dominantes persa, helénica y latina, y la emergencia del lenguaje simbólico 
como medio para comprender la complejidad de las situaciones, fueron en 
crecimiento (Castillo, 2003). 

En Israel algunos creyentes intentaron expresar por escrito esta crisis y 
dieron lugar a reflexiones que actualizaron el sentido de la revelación para 
este tiempo. Así, por ejemplo, Qohelet expresa la crisis de la sabiduría 
tradicional ante la incursión galopante de Alejando Magno que invade con 
su poder todo el orbe (Vilchez, 1994). Job expresa eso mismo desde el 
punto de vista de los inocentes que sufren la situación (Gutiérrez, 1986). El 
libro del Eclesiástico reúne los textos más simples, los dichos populares, en 
una época de derrota (Vilchez, 1995). 

El libro del Génesis en sus once primeros capítulos expresa bien la gran 
pregunta de la época, ¿porque el mal es tan persistente?, ¿que lo causa? 
¿porque estamos tan mal y tan afligidos y nada soluciona esta decadencia? 
(Castillo, 2003). Por su parte, sectores espiritualistas que usan lenguaje 
apocalíptico propondrán una respuesta evasiva: el mal viene de ángeles 
malos que pecaron y que manipularon al ser humano, en correspondencia 
hebrea al mito de las almas caídas y encarceladas de Platón y al general 
pesimismo antropológico de los griegos. Daniel y el Génesis dan otra 
respuesta: el mal se debe a un acto irresponsable del ser humano, 
condicionado claro está, pero una decisión de la voluntad. De allí que la 
esperanza estará no en otros ángeles buenos que bajen a hacer el bien, sino 
que viene del Hijo del hombre, enviado por Dios pero que es un ser humano 
responsable que respeta y obedece a la gracia (Pikaza, 1993). 

Siguiendo este proceso de reflexión, acerca del sentido del creyente en 
una decadencia cada vez mayor, un judío alejandrino escribe el libro de la 
Sabiduría, en el que se propone la suerte triunfal de los justos ante la 
permanente y galopante corrupción del mundo helenista (Busto, 1992). Este 
libro es el último en escribirse antes de Jesús y empalma con su época, 
probablemente, un contemporáneo suyo. Pretende cuestionar el fatalismo y 
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alentar a los israelitas justos a seguir afirmándose como tales a pesar de la 
adversidad, de tal manera que no se dejen tentar por la orgía de los injustos. 

Pero es curioso que escoge como figura ejemplar la imagen del “joven 
justo”, refiriendo indirectamente a Henoc, el menor de los patriarcas 
prediluvianos que tiene 365 años, es decir un año de años, y que Sabiduría 
coloca como alguien justo situado en medio de la corrupción, pero sacado 
de la tierra joven, debido a que Dios tiene para ellos reservada la felicidad y 
quiere evitar que sean corrompidos. La muerte del justo joven, muerte por 
tanto prematura, es motivo de aliento para el creyente como se lee en 
Sabiduría 4, 7-20: 
 

El justo, aunque muera prematuramente, halla el descanso. La ancianidad 
venerable no es la de los muchos días ni se mide por el número de años; la 
verdadera canicie para el hombre es la prudencia, y la edad proyecta, una vida 
inmaculada. Agradó a Dios y fue amado, y como vivía entre pecadores, fue 
trasladado. Fue arrebatado para que la maldad no pervirtiera su inteligencia o 
el engaño sedujera su alma; pues la fascinación del mal empaña el bien y los 
vaivenes de la concupiscencia corrompen el espíritu ingenuo. Alcanzando en 
breve la perfección, llenó largos años. Su alma era del agrado del Señor, por 
eso se apresuró a sacarle de entre la maldad. Lo ven las gentes y no 
comprenden, ni caen en cuenta que la gracia y la misericordia son para sus 
elegidos y su visita para sus santos. El justo muerto condena a los impíos 
vivos, y la juventud pronto consumada, la larga ancianidad del inicuo. Ven la 
muerte del sabio, mas no comprenden los planes del Señor sobre él ni por 
qué le ha puesto en seguridad; lo ven y lo desprecian, pero el Señor se reirá 
de ellos. Después serán cadáveres despreciables, objeto de ultraje entre los 
muertos para siempre. Porque el Señor los quebrará lanzándolos de cabeza, 
sin habla, los sacudirá de sus cimientos; quedarán totalmente asolados, 
sumidos en el dolor, y su recuerdo se perderá. Al tiempo de dar cuenta de sus 
pecados irán acobardados, y sus iniquidades se les enfrentarán acusándoles. 

 
Existe aquí pues la imagen del joven justo que persevera en medio de 

la corrupción. Es un deseo del autor que la situación que invade al judaísmo 
postexílico se resuelva manteniéndose los israelitas justos. Y quienes están 
en mayor peligro son los jóvenes, principalmente tentados de helenización. 

Esto configura una situación especial. En este libro se da la imagen de 
que los jóvenes han de permanecer puros para que Dios les entregue una 
misión. Si consideramos otros casos del Antiguo Testamento en que al 
joven Dios les da su misión básicamente siendo ellos jóvenes, sin exigencias 
previas, los libros deuterocanónicos acentúan el aspecto de la purificación y 
de la prudencia previa como condición de recepción de una misión. Es más, 
su misión es mantenerse prudentes para ser puros. Hay algo así como un 
modelo, un mito de lo que debe ser el joven para contrarrestar la 
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degeneración. Casos paralelos son el de la Joven Susana en el libro de 
Daniel, o las recomendaciones a los jóvenes en el Eclesiástico (Castillo, 
2003). 

En una época de quiebra de valores, la carga va dirigida a educar a los 
jóvenes en la sabiduría, la prudencia y la pureza, contra el mundo 
corrompido y que en su corrupción se ríe de los pobres y los explota. Esto 
es responsabilidad urgente y necesaria, la juventud debe educarse en valores 
y superar el mundo anciano decadente y así hacerse de los pobres. 

Un punto, sin embargo, no cuestionado en las diversas corrientes del 
judaísmo es el asunto de la extrema justicia del justo y por ende de la 
violencia. Al parecer ningún grupo judío consideraba que pudiera 
prescindirse del celo por la ley, y por ello mismo del uso de la violencia santa 
para actuar la justicia, si era necesario. Un zelotismo cultural fue 
generalizándose poco a poco hasta llegar a los diferentes grupos judíos de 
la época de Jesús, en que nadie se excluía de esta posibilidad, a pesar de los 
diversos acentos con que se presentaba. Incluso el autor del libro de la 
sabiduría y Juan el Bautista encarnan ánimos de celo violento y de acento en 
la justicia que envuelve a la misericordia (Beauchamp & Vasse, 1992). Esto 
es importante porque el modelo con que se pretende formar a los jóvenes 
es el del joven justo, es decir, celoso por la ley y en cierto modo violento. Es 
el ideal al que se aspira con toda la buena intención de la tradición judía. 

Pero hay algo curioso. Los jóvenes de la época de Jesús no parecen ser 
personas capaces de caminar por exigencias tan fuertes de perfección y de 
firmeza. Tenemos un contraste con la tradición pre-exílica donde Dios llama 
al joven sin exigencias previas y le confía una misión, mientras que, en el 
Nuevo Testamento, parecen haber exigencias previas. ¿Serán tal vez las 
mismas que coloca la tradición postexílica de los deuterocanónicos, es decir, 
un proceso previo de purificación, y de conocimiento de la prudencia, como 
misión o para luego recibir una misión? (Castillo, 2003). 

El Nuevo Testamento y Jesús, pareciera que partieron desde otras 
consideraciones. Para visualizar este aspecto se analizará un texto muy 
significativo que podría responder estos cuestionamientos. Se trata de 
Mateo 11, 16-19 (y Lc 7, 31-35). Se analizará la versión de Mateo: 
 

¿Pero, con quién compararé a esta generación? Se parece a los chiquillos que, 
sentados en las plazas, se gritan unos a otros diciendo: “Os hemos tocado la 
flauta, y no habéis bailado, os hemos entonado endechas, y no os habéis 
lamentado”. Porque vino Juan, que ni comía ni bebía, y dicen: “Demonio 
tiene”. Vino el Hijo del hombre, que come y bebe, y dicen: “Ahí tenéis un 
comilón y un borracho, amigo de publicanos y pecadores”. Y la Sabiduría se 
ha acreditado por sus obras. 
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Este texto es una contestación a los discípulos de Juan que preguntaron 
a Jesús: “¿eres tú el que ha de venir o debemos esperar a otro?” (Lc 7, 19; 
Mt 11, 3). Antes de esta contestación hay una respuesta primera con sus 
obras para con los pobres y ha terminado diciendo: “Y dichoso aquel que 
no se escandalice de mí” (Mt 11, 6; Lc 7, 23). Luego ha elogiado a Juan como 
el más grande, para proponer la novedad del Reino, que consiste en que el 
más pequeño de este es más grande aún que Juan. Es decir, Reino que se ha 
inaugurado sobrepasa abundantemente las categorías de Juan por más que 
las de Juan fueran buenas. 

En forma sumaria Jesús va a hablar de su generación (en Mateo) y de 
“los hombres” de su generación (en Lucas) haciendo un juicio sobre ellos: 
son un público descontento, pesimista, que nada considera algo interesante, 
son en bloque un grupo escéptico, desmotivado, que excluye cualquier 
posibilidad de novedad y que no entiende los signos que se les presentan, 
permaneciendo encerrados en sus categorías. 

Pero Jesús en vez de decirlo con estas palabras usa una comparación: 
“Con quien compararé a esta generación?” (v.31). La comparación que 
utiliza para hablar de los contemporáneos mayores suyos es nada menos 
que un hecho de la vida cotidiana de los jóvenes de su tiempo. Jesús siempre 
está atento y conoce lo que sucede en su tiempo, sus comparaciones revelan 
que está no solo de cara al Padre sino también de cara a la realidad de su 
pueblo. Pues bien, su comparación se basa en la observación de la actitud 
general de los “chiquillos” de su tiempo. ¿Que ve en ellos? Ve su pesimismo, 
su escepticismo, su falta de ánimo tras de observarlos sentados en las plazas 
reprochándose mutuamente su falta de acogida a la iniciativa de bailar o de 
lamentarse según hayan tocado música alegre o triste (Castillo, 2003). 

Quiere decir que Jesús para poner en cuestión a toda una generación de 
pesimistas, escépticos y cerrados, usa como comparación el resultado que 
han obtenido en los jóvenes. Es como decirles, ustedes se parecen a su 
resultado. Porque no “lloran” con Juan ni “bailan” con Jesús, por el 
contrario, los malinterpretan diciéndole a uno que tiene demonio y al otro 
que es un borracho y comilón, amigo de publicanos y pecadores. Y acota: 
“Y la Sabiduría se ha acreditado por sus obras”. Es decir, de nada valen los 
apelativos contra Jesús porque sus obras atestiguan que se trata de la 
Sabiduría divina en acción. Con esto Jesús incluye en la crítica al mismo Juan 
y a toda la generación de su época. 

¿Podríamos hacer una inversión? si la generación contemporánea de 
Jesús, es comparable a los jóvenes pesimistas, ¿se podría decir acaso que los 
jóvenes pesimistas se parecen a la generación que les infundio el pesimismo? 
(Castillo, 2003). El texto no lo dice, pero hay otro texto que nos induce a 
suponerlo. Se trata de Mc 9, 14-29, en el que Jesús llama “generación 
incrédula” a sus propios discípulos, y desata su indignación contra ellos 
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(¡Hasta cuando estaré con Uds. hasta cuando tendré que soportarlos!) hasta 
el punto de que en Lucas 9, 41 les llama incluso “generación incrédula y 
perversa” y en otras traducciones corrupta y pervertida. Por tanto, los 
jóvenes durante la vida pública de Jesús, son víctimas de la corrupción de 
generaciones anteriores que frente al poder de los pueblos opresores 
transaron su fe, generando una sociedad sin esperanza.  

 
2. LOS JÓVENES FRENTE A LAS ESTRUCTURAS DE PECADO DENUNCIADAS 

POR LAS CONFERENCIAS GENERALES DEL EPISCOPADO LATINOAMERI-

CANO 
 

En este apartado se desarrollará el tema de los jóvenes y las estructuras 
de pecado a partir del análisis documental de las Conferencias Latinoame-
ricanas de Medellín, Puebla, Santo Domingo y Aparecida. Partiendo del 
hecho que todas las Conferencias cuando se refieren al cuidado pastoral 
de los jóvenes, inician su reflexión a partir de la etapa del “ver” del método 
ver, juzgar y actuar. De esta manera, realizan un discernimiento del con-
texto del joven en situación refiriéndose a las estructuras de pecado, que 
en razón del tema a tratar se podrían leer como estructuras corruptas, que 
afectan la vida y el desarrollo de los jóvenes latinoamericanos. De hecho, 
el Sínodo, uno de los aspectos que recogió de las inquietudes del mundo 
de los jóvenes es la corrupción como “una plaga que afecta a muchas so-
ciedades en sus cimientos” (Sínodo de los Obispo, 2018: n. 59). 
 
2.1. Medellín 
 

La Conferencia de Medellín (CELAM, 1968) intenta no solo captar 
sino también apreciar el valor de los jóvenes de su época. Percibe algo 
nuevo en esa juventud: encontrarse marcada por su despertar a la concien-
cia social. Con ello la valora como sujeto emergente y consciente que ad-
quiere protagonismo en la vida social injusta y conflictiva de América La-
tina. Aquella juventud de los años 60-70 vivía en la situación explosiva del 
continente que la inducía a un protagonismo relevante. 

Por ello llama a la iglesia latinoamericana a abrirse de modo urgente 
al asunto de la juventud. Así, como se coloca escuchando el clamor de los 
pobres, Medellín (CELAM, 1968) se abre a los interrogantes y búsquedas 
de este nuevo sujeto histórico, y a su capacidad de transformación. Lo 
entiende cualitativamente como una gran fuerza de presión, y no solo lo 
ve como el sector más numeroso. Incluso ve aspectos interesantes en sus 
capacidades críticas y de rebeldía. En efecto, lo percibe como un nuevo 
cuerpo social que tiene propias ideas y valores, que porta un dinamismo 
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interno, que rechaza los valores negativos de la tradición, aunque alerta 
contra cierta tendencia al idealismo que niega la realidad, a inconformismo, 
y a prescindir absolutamente del pasado. 

La valoración de estos signos de crítica radical en la juventud parte del 
reconocimiento de la crisis en todos los órdenes en que han entrado las 
sociedades latinoamericanas, donde se han ido negando grandes valores, y 
por lo cual los jóvenes rechazan un estilo de vida falto de autenticidad, 
mostrando así una insatisfacción que crece cada día. En efecto, Medellín 
(CELAM, 1968) aprecia que la juventud reclama cambios profundos y rá-
pidos que garanticen una sociedad justa. Reconoce sin embargo que hay 
tres sectores que están fuera de esta tendencia positiva a la radicalidad, los 
jóvenes pasivos que sucumben las formas burguesas de vida, los jóvenes 
activos que se hacen proclives a la secularización y a la sociedad pluralista 
y aquellos que se dejan tentar por la violencia extremista. 

En cuanto a la relación con la Iglesia, Medellín (CELAM, 1968) per-
cibe un problema de lejanía de la Iglesia hacia los jóvenes que habla un 
lenguaje de predicación y escrituras que les resultan extraños, donde los 
pastores tienen absoluta responsabilidad. Por parte de los jóvenes, estos 
no se consideran parte de la iglesia y la perciben sólo como jerarquía. 

Por otro lado, dan cuenta también de una iniciativa comunitaria de los 
jóvenes en la iglesia. Es decir, nota una tendencia nueva a formar comuni-
dades por parte de ellos que les permiten una mayor personalización, con-
ciencia de sí mismos y creatividad, buscando vivir con mayor autenticidad 
y sinceridad, participando activamente de la vida social y eclesial y asu-
miendo nuevas responsabilidades y funciones en la iglesia. 
 
2.2. Puebla 
 

En el Documento de Puebla (CELAM, 1979) hay una sección especial 
dedicada al tema de la juventud; pero también hay muchas indicaciones 
sobre los jóvenes en todo el documento. En la parte dedicada al “ver” 
describe de modo muy interesante lo que ocurre con los jóvenes de su 
momento histórico, más marcado por un mayor desarrollo de los desafíos 
de la urbanización y las ciudades. 

Algo diferente de lo que se señaló en Medellín pero en la misma línea, 
Puebla afirma desde sus inicios “nuestro pueblo es joven” (CELAM, 1979: 
n. 20) y luego “tenemos una población mayoritariamente joven” (CELAM, 
1979: n. 71) previendo que tendrá dificultades futuras de encontrar trabajo, 
pero subraya sobre todo que los jóvenes están sometidos a un mundo 
adulto que les impide ejercer el papel normal de transformación que tiene 
toda juventud, como lo había señalado Medellín, desembocando en cami-
nos diversos de radicalismo o indiferencia, que les hace ser manipulados o 
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ilusionados sin tener la base formativa adecuada para realizar su misión en 
el cuerpo social. Puebla avizora una tendencia al deterioro de la juventud, 
por conflictos generacionales con el mundo adulto, “la civilización de con-
sumo, una cierta pedagogía del instinto, la droga, el sexualismo, la tenta-
ción de ateísmo” (CELAM, 1979: n.1171). 

Así, Puebla (CELAM, 1979) reconoce y sitúa a los jóvenes al interior 
de una sociedad mayoritariamente pobre y al joven como participante con-
creto de esa sociedad y condición marginada. Es más, contiene una visión 
de la realidad desde el punto de vista cristológico, ya que coloca a los jó-
venes entre los rostros sufrientes de los pobres en América Latina: “ros-
tros de jóvenes, desorientados por no encontrar su lugar en la sociedad; 
frustrados, sobre todo en zonas rurales y urbanas marginales, por falta de 
oportunidades de capacitación y ocupación” (CELAM, 1979: n.32). Los 
jóvenes se instalan en el segundo lugar después de los niños, en este pro-
fundo y hermoso texto acerca de los rostros sufrientes de Cristo a cuya 
escritura contribuyó con tanta sensibilidad Mons. Germán Schmiz, obispo 
auxiliar de Lima. 

Se nota, sin embargo, un temor de los obispos latinoamericanos a que 
los jóvenes caigan en manipulación extremista de protesta o en indiferen-
cia y relajo, influidos por la sociedad. De allí que intente una especie de 
recuperación de la juventud en perspectiva humanista y cristiana, más allá 
de la protesta, para ayudarla a canalizar sus capacidades y fuerzas partici-
pativas en la construcción social; por ello en el Mensaje de Puebla que 
dirigen los obispos a la Juventud dicen: 
 

Invitamos cordialmente a los jóvenes a vencer los obstáculos que amenazan 
su derecho de participación consciente y responsable en la construcción de 
un mundo mejor. No les deseamos la ausencia pecaminosa de la mesa de la 
vida, ni la triste entrega a los imperativos del placer, del indiferentismo o de 
la soledad voluntaria e improductiva. Ya pasó la hora de la protesta traducida 
en formas exóticas o a través de exaltaciones intempestivas. Vuestra capaci-
dad es inmensa. Ha llegado el momento de la reflexión y de la plena acepta-
ción del desafío de vivir, en plenitud, los valores esenciales del verdadero 
humanismo integral (CELAM, 1979: n. 6). 

 
Es una pérdida, respecto a Medellín, el que se vean los problemas so-

ciales de los jóvenes, sin soluciones sociales y civiles posibles y, otra merma 
es que la Iglesia no parece querer modificarse en relación a ellos, sino que 
parece permanecer la misma, aunque preocupada por los problemas ur-
gentes de los jóvenes en la sociedad. 

De aquí que el hándicap de Puebla (CELAM, 1979) estará en adelante 
en el modo como la Iglesia realiza una evangelización y proyecto pastoral 
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con los jóvenes: o anchando internamente la propia Iglesia, haciéndose 
partícipe de sus búsquedas en vistas del Reino de Dios, o adscribiendo a 
los jóvenes a un orden ya preestablecido que asocia a los jóvenes, pero no 
los escucha, que los forma según un criterio predeterminado, pero no en 
diálogo con ellos. Por ello en el “ver” podemos delinear la valoración que 
Puebla hace de la situación real de los jóvenes de la década de los 80. 

Los obispos reunidos en Puebla consideran a América Latina como 
todo un pueblo joven que aspira a superarse en medio de la pobreza. Más 
precisamente es desde su condición joven que ha aprovechado las opor-
tunidades para superarse y reivindicarse en forma justa. Sin embargo, en 
esta situación real la pobreza y la marginalidad continúan a 10 años de 
Medellín y en ella los jóvenes no encuentran lugar en la sociedad y están 
frustrados en zonas rurales y marginales por falta de oportunidades y ca-
pacitación y ocupación. 

Puebla (CELAM, 1979), perciben positivamente el inconformismo y 
sensibilidad social de los jóvenes que los compromete a cambiar radical-
mente la sociedad, valoran que todo lo cuestionen y el espíritu de riesgo 
que la lleva al compromiso y a situaciones radicales, así como su fuerte 
sensibilidad ante los problemas sociales, aprobando su rebeldía ante la hi-
pocresía de la sociedad y sus antivalores. 

Pero comienza a percibir en los jóvenes de los 80 signos de desorien-
tación. A Puebla (CELAM, 1979) le preocupa el ambiente adulto incohe-
rente y manipulador que los amenaza y que los desorienta, además de la 
sociedad de consumo, la pedagogía del instinto, la droga, el sexualismo, el 
ateísmo, la manipulación de la juventud en lo político y en el tiempo libre, 
especialmente vivida entre los que teniendo conciencia social y política, 
mantienen una falta de formación que los radicaliza y conduce a frustra-
ciones, que llevan a la “pérdida de su capacidad dinamizadora” (CELAM, 
1979: n. 1170). 

De todos modos, Puebla reconoce la diversidad de jóvenes nacida de 
las situaciones desiguales en que viven: mujeres jóvenes en crisis de iden-
tidad por liberación y por machismo; los que tienen una situación cómoda 
que desarrollan con normalidad; los que están en condiciones de pobreza 
(indígenas, campesinos, mineros) que se ven obligados a trabajar como los 
mayores; los jóvenes estudiantes que viven en la inseguridad de futuro em-
pleo y con falta de orientación vocacional que los lleve a un futuro. Y aquí 
los que no esperan ― defraudados por líderes ― y los que esperan ― 
desean construir la paz. 
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2.3. Santo Domingo 
 

El Documento de Santo Domingo (CELAM, 1992), a pesar de des-
ordenar metodológicamente el ver-juzgar-actuar cambiándolo por el “juz-
gar-ver-actuar”, tuvo una visión un tanto reducida de la realidad juvenil, 
aunque continúa la reflexión teológica sobre los jóvenes de los 90. Al revés 
de Puebla que acentúa el “ver” de la situación social, aquí Santo Domingo 
ve a los jóvenes solo en función de la realidad pastoral, sin profundizar en 
las particularidades de los jóvenes. 

En efecto, existe aquí una cierta renuncia a identificar explícitamente 
y de forma precisa los problemas, y a un diagnóstico de la situación. Más 
bien, tenemos una visión del joven desde el punto de vista intimista e intra-
eclesial, que evita responder a los retos que estos traen, y dándoles lo que 
no parecen estar buscando. Esto empieza a constituir un problema que ya 
en Puebla se notaba, la iglesia se preocupa por los jóvenes, pero sin cam-
biar ella. De todos modos, algunos elementos aparecen en esta “agenda” 
que fue Santo Domingo. 

El documento (CELAM, 1992), hace una descripción superficial pero 
verdadera del deterioro humano y social en que han entrado los jóvenes 
de América Latina desde los 90: de sujetos han pasado a ser víctimas pasi-
vas, reconociendo a los jóvenes como heridos del empobrecimiento, ma-
nipulación social, falta de empleo, educación que no responde a exigencias, 
guerrilla, pandillas, prostitución, alcoholismo, abusos sexuales, adormeci-
miento por los medios, pragmatismo. 

En segundo lugar, reduce el tema juvenil a un problema subjetivo im-
portante pero no el único que tienen los jóvenes: la emergencia del pro-
blema central de la maduración afectiva de adolescentes y jóvenes. Este 
centrarse en lo subjetivo del joven comienza a ocupar el lugar central, y al 
parecer con cierta razón, ya que en todo lugar de América Latina se em-
pieza a sentir que el sujeto histórico, joven, se ha debilitado y se estaría 
viviendo un generalizado debilitamiento de la subjetividad social y perso-
nal. De modo que los jóvenes que reaccionan ante los problemas de la 
sociedad existen todavía, pero son solo algunos pocos quienes rechazan el 
consumismo, la corrupción, tienen sensibilidad por los pobres y sus debi-
lidades, y se insertan en la sociedad generando espacios de participación 
democrática. 

A pesar de esta labilidad juvenil, Santo Domingo afirma como un 
desafío de la realidad que estos jóvenes les reclaman a sus pastores y a la 
Iglesia “acompañamiento espiritual” y “apoyo en sus actividades” (CE-
LAM, 1992: n. 112). La debilidad de los jóvenes también se presenta en el 
hecho de que los jóvenes empiezan abandonar la iglesia, el ausentismo en 



CARLOS CASTILLO MATTASOGLIO 

VERITAS, Nº 41 (Diciembre 2018) 152 

grupos, comunidades y movimientos, y falta de compromisos firmes y du-
raderos de acción misionera y apostólica. 

El valor de esta descripción intimista e intra-eclesial es que muestra 
los inicios de lo que ocurrió después de 1992, es decir un proceso de res-
quebrajamiento de los jóvenes, y la constitución no de un sujeto histórico 
sino la de un “sujeto roto”, expresión acuñada en la reunión de asesores 
de Huancayo en Perú. 

De todos modos, veremos que la reacción de la Iglesia ante esta sub-
jetividad rota y ante los signos de abandono conducirán a la comunidad 
eclesial a dar respuestas diferentes según las visiones teológicas que se ma-
nejen. La Iglesia posterior a Santo Domingo logró sólo temporalmente 
ponerse a la altura de la vuelta al despertar juvenil, que luego fue frustrado 
por acciones pastorales indebidas en muchos lugares de América Latina. 
 
2.4. Aparecida 
 

La primera parte del documento de Aparecida: “La vida de nuestros 
pueblos hoy” (CELAM, 2007) presenta una mirada de la realidad latinoa-
mericana desde el punto de vista de los discípulos y misioneros, es decir, 
una mirada creyente de la realidad. En ella, y en las demás partes hay, como 
fue en las conferencias anteriores, referencias a la realidad de la juventud. 
El documento presenta la visión de la realidad de los jóvenes como un 
conjunto de desafíos que impulsan a la Iglesia a tener que responder, en-
caminado a un solo objetivo: mostrar los desafíos que una pastoral juvenil 
debe enfrentar para conseguir formar a jóvenes discípulos y misioneros 
que logren dar vida en Cristo. 

El Documento de Aparecida percibe al joven en la realidad de Amé-
rica latina, lo sitúa integrado a ella, específicamente en la realidad de po-
breza, hasta el punto de mencionarlo en la lista de los “rostros sufrientes 
de Cristo” en nuestros pueblos; los ubica en tercer lugar, después de los 
indígenas y afrodescendientes, y después de las mujeres. (CELAM, 2007: 
n. 65) El sufrimiento de los jóvenes es visto sobre todo en cuatro dimen-
siones: receptores de educación de baja calidad; ausencia de oportunidades 
de progresar en sus estudios; ausencia de oportunidades para entrar en el 
mercado de trabajo; ausencia de oportunidades para desarrollarse y cons-
tituir familias. 

Uno de los elementos que enriquece la visión del rostro sufriente de 
Cristo en los jóvenes es lo que produce en ellos la pobreza, Aparecida 
detecta que ello se traduce en violencia para la vida de los jóvenes, en es-
pecial para las “mujeres adolescentes” (CELAM, 2007: n. 445). Otra ma-
nifestación de la violencia es la comercialización de la droga que involucra 
cada vez más a la juventud, presentándose como una salida desesperada a 
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la falta de trabajo y educación. Con ello, en un continente estrecho de 
posibilidades para los jóvenes, la migración para encontrar trabajo en otros 
países y la movilidad humana, adquiere rostro juvenil. 

Sobre la base del tema de la pobreza-violencia, el documento va a po-
ner el acento en examinar las consecuencias y el significado que tienen 
para los jóvenes en el plano social, y muy especialmente en el cultural. 
Entre las consecuencias negativas, el documento de Aparecida (CELAM, 
2007) señala una situación de permanente desarraigo y exclusión que con-
duce a un tipo de joven sin raíces culturales y cada vez menos profundo, 
que incluso impacta en el ámbito religioso. Además, existe un desplaza-
miento de la familia como protagonista de la formación del joven, con la 
consecuente ruptura de la transmisión inter-generacional, no habiendo ya 
la misma fluidez de comunicación de los valores tradicionales permanen-
tes, donde la familia como lugar de diálogo inter-generacional y de solida-
ridad, se afecta profundamente, considerando que había sido uno de los 
vehículos más importantes de la transmisión de la fe. Por su parte, surge un modelo 
de ser humano joven inclinado a la alucinación de pretendidos valores que 
lo ciegan, porque fomentan la satisfacción inmediata de sus deseos que los 
descontrola; surgiendo nuevas subjetividades carentes de profundidad, 
preocupadas sólo por el presente, individualistas y narcisistas, y sin refe-
rentes de valor. 

Ahora bien, los obispos latinoamericanos también perciben aspectos 
positivos, como el hecho que los jóvenes son la mayoría de la población 
de América Latina y el Caribe. Por lo mismo, se constituyen en un enorme 
potencial para la realidad social de latinoamérica y para la Iglesia en ella, 
en su presente y en su futuro. Se puede ver allí una sensibilidad hacia la 
vocación de amistad y discipulado con Cristo, generosidad de entrega; 
convocación a ser centinelas del mañana en cuanto a comprometerse en 
la renovación del mundo según el Plan de Dios; no temen al sacrificio ni 
a la entrega de su propia vida; pero sí tienen temor a una vida sin sentido. 
Muestran generosidad ante los necesitados; capacidad de oposición a idea-
les y cosas engañosas; buscan el sentido de la vida que los abre al llamado 
particular de Cristo; tienen capacidad de comunicación del evangelio a sus 
propios hermanos jóvenes; capacidad de construir lazos de comunidad 
para la iglesia y la sociedad. 

Desde esta realidad juvenil, se puede desprender que en Latinoamé-
rica se han desarrollado nuevos sujetos y nuevas culturas donde la fragili-
dad e inestabilidad de las jóvenes víctimas, los vuelve grandes buscadores 
de sentido, lo que puede abrirlos a valores más profundos y a la Verdad 
de Cristo y, sobre todo, les plantea el problema de su vocación. Por tanto, 
el gran proyecto será ayudar a que los jóvenes desarraigados y rotos se 
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conviertan en discípulos y misioneros por medio del descubrimiento de su 
vocación más honda, a lo cual la Pastoral juvenil debería estar abocada. 

Por su parte, esta visión fundamental de las consecuencias culturales 
del mundo global en América Latina respecto a los jóvenes, obliga al Do-
cumento de Aparecida a centrarse en mirar la realidad educativa que de-
bería acompañar y responder a la situación cultural actual. Éste com-
prueba, en el nivel educativo, un estado de emergencia donde lo principal 
es la devaluada calidad de la educación, especialmente marcada por un “re-
duccionismo antropológico” (CELAM, 2007: n. 328) y ético, utilizada 
como mero objeto mercantil. 

Subraya que la educación ha puesto acento en que el educando ad-
quiera conocimientos y habilidades útiles a la producción y al mercado, 
dejando de lado la formación integral que despliegue los valores humanos 
y religiosos que permitan fundar vidas y familias con actitudes, virtudes y 
costumbres solidarias. Esta baja calidad educativa limita el horizonte de 
vida de los jóvenes, a quienes se les hace más difícil tomar decisiones a 
largo plazo, volviéndolos indiferentes hacia lo político ―lo que se acentúa 
por la corrupción y el mal ejemplo― llevándolos en muchos casos al sui-
cidio. 

Finalmente, la realidad eclesial en relación a los jóvenes es también 
parte del “ver”, tanto en sentido positivo como en sentido negativo. Lo 
positivo está en “el florecimiento” y la “toma de conciencia” de las pasto-
rales, especialmente la juvenil (CELAM, 2007: n. 99a). El texto sí agradece 
a los que han alentado la esperanza, entre ellos los jóvenes con sus ideales, 
y esto puede referirse indirectamente a quienes construyen una de las pas-
torales más organizadas, estables y duraderas de la iglesia en América La-
tina, aspecto que Aparecida no pone explícitamente, pero insinúa. 

A la vez, se constata un problema de lenguaje en la Iglesia que no se 
sabe adaptar a la cultura de los jóvenes. El Documento de Aparecida habla 
de “persistencia” (CELAM, 2007: n. 100d.) es decir de mantención ―por 
tanto, cierto estancamiento― de un lenguaje poco significativo para ellos. 
No parece hablar de una situación de simple falta de actualización o adap-
tación sino de la poca significación que tiene nuestra iglesia para la juven-
tud. 

En conclusión, Aparecida ve a los jóvenes en Cristo como rostros de 
víctimas de la situación global, interrogados por el sentido de la vida en un 
mundo que los echa en la fosa de la pobreza y la violencia, que solo les 
proporciona el arma ineficiente y autodestructora del individualismo, el 
narcisismo y la indiferencia. Pero, ellos, tienen la potencialidad de ser nue-
vos sujetos creadores de una nueva cultura según encuentren el sentido en 
su búsqueda. Este desafió, que viene de la realidad juvenil así compren-
dida, conduce a interpelaciones hacia la iglesia que ha de escuchar a esta 
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juventud y repensarse según esta realidad, al punto que Aparecida llama a 
“abandonar las estructuras caducas que ya no favorezcan la transmisión 
de la fe” (CELAM, 2007: n. 365). De lo contrario, seguirá siendo una igle-
sia carente de significación para los jóvenes, incapaz de proporcionar res-
puestas a sus interrogantes. 
 
3. DE UNA PASTORAL LIBERADORA A UNA PASTORAL REGENERADORA 
 

Un nuevo modo de comprender la pastoral parece estar siendo nece-
sario a partir de los desafíos de este nuevo mundo juvenil que persiste en 
la búsqueda de fe o es creyente, y que se manifiesta de dos maneras. Por 
un lado en los movimientos amplios, aunque ocasionales, de voluntariado, 
de indignados, de participantes a las jornadas mundiales de juventud, de 
fervientes cultores de los ídolos del rock y del fútbol, los apasionados jó-
venes de los movimientos amplios de revolución democrática en los países 
de formas dictatoriales en el mundo árabe, de jóvenes que reclaman líderes 
sabios o abuelos modernos que admiran primero y luego rechazan por 
traicionar sus promesas, del movimiento juvenil escolar y universitario chi-
leno, del movimiento de los pulpines que derogaron en Perú una ley indigna 
de empleo juvenil, de los movimientos contra el femicidio, contra la co-
rrupción en varios de nuestros países. Por otro lado, en la vida cotidiana 
del joven marcada por el mundo global, donde a pesar su dureza por tra-
bajo inestable, desmedido, mal pagado y en una lucha por estudiar y su-
perarse, los jóvenes manejan la red comunicativa como un ambiente que 
a la vez usan para interactuar y crecer, modificando el modo de aprender 
que supera la antigua educación y aprenden a resolver las exigencias de 
identidad e intimidad propias de su edad, y van avanzando hacia la gene-
ratividad adulta que los humaniza (Giaccardi , 2016). 

El mundo juvenil urbano del presente requiere una nueva atención y 
una disponibilidad a anchar nuestras perspectivas, como primer paso para 
una nueva evangelización, debido a que hay una real ruptura con las cos-
tumbres, incluso religiosas, los modos y las convicciones de los hombres 
y mujeres, creyentes y no creyentes del pasado moderno próximo. Una 
nueva subjetividad juvenil está emergiendo en el mundo; ella hace una 
nueva experiencia del mundo y de Dios, y comprende experiencialmente 
en su estilo las cosas humanas y las de la fe, desde su debilidad, pobreza y 
creencia. Esa subjetividad tiene la forma de un mundo juvenil, que escapa 
de las categorías que se han usado hasta ahora en pastoral. 

La vida juvenil de los últimos años desborda cualquier intento Pastoral 
debido a que vivimos un mundo en proceso amplio de regeneración desde 
las bases, donde ha de decidirse las formas regenerativas más adecuadas 
para la vida del planeta, y donde pueden dominar las formas regeneradoras 
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agresivas y elitistas que lo destruyan o reduzcan a la posesión de una mi-
noría. Quizás una pastoral regeneradora de la fe del joven a 50 años de 
Medellín, que propuso una pastoral liberadora del joven, sea un camino a 
emprender. 

A distancia de cinco décadas, algunos elementos siguen vigentes. La 
situación oprimida y marginada de los jóvenes que se ha descrito y los 
peligros que los acechan hacen que sin dudarlo la Iglesia deba contribuir 
desde la fe cristiana a su liberación de todo lo que los oprime. Pero la 
liberación tiene dos dimensiones, liberación “de” y liberación “para”, y 
quizás en el año 68 se tenía conciencia de un sujeto juvenil cuajado y or-
ganizado que solo necesitaba una sólida formación humana y cristiana para 
mejorar su conciencia crítica respecto a ideologías que los acechaban. 
Signo de esto es que los jóvenes se organizaban y eran propensos a formar 
movimientos juveniles. 

La realidad que viven los jóvenes hoy y la respuesta pastoral que se ha 
de elaborar tiene que ver directamente con la liberación “para”, porque se 
trata de jóvenes a quienes cuesta enormemente forjar esa personalidad, no 
se organizan en movimientos permanentes, sino con intermitencia, y rehú-
san una sólida formación humana y cristiana porque no resisten ningún 
adoctrinamiento si previamente no han restañado sus heridas. Pero estos 
jóvenes están buscando regenerar sus vidas en medio de una gran comple-
jidad. Están a la búsqueda de como constituirse en sujetos creadores de 
futuro, en un mundo donde las finanzas se han encargado de cerrar ese 
futuro y volverlo un futuro endeudado. La Iglesia ha de insertarse en este 
proceso con apertura y humildad. Como señaló Francisco en Perú: 
 

Conocer el lenguaje actual de los jóvenes…Como bien supo hacerlo Santo 
Toribio, no alcanza solamente llegar a un lugar y ocupar un territorio, es 
necesario poder despertar procesos en la vida de las personas para que la fe 
arraigue y sea significativa. Y para eso tenemos que hablar su lengua. Es 
necesario llegar ahí donde se gestan los nuevos relatos y paradigmas, alcanzar 
con la Palabra de Jesús los núcleos más profundos del alma de nuestras ciu-
dades y de nuestros pueblos (Francisco, 2018b: n. 2). 

 
De modo que el rostro eclesial “pobre, misionero y pascual”, que si-

gue vigente como modelo propuesto para y con los jóvenes, ya que deriva 
del Evangelio, exige una actualización a los relatos y al proceso de la sub-
jetividad joven que aun requiere de ayuda para superar la confusión y el 
aislamiento en que la sumerge la aceleración global y la corrupción. 

El aspecto misionero subrayado por Francisco (2013), como la Iglesia 
en salida, implica tomar la forma de los sujetos a los cuales se va. Los 
jóvenes reclaman hoy sin gritarlo, una iglesia que los acoja, que les abra 
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espacios para ser, cosa que el sistema global impide. No tendrán movi-
mientos grandes y fuertes, pero tienen sus rudimentarios equipos de fút-
bol, sus asociaciones de bailes folklóricos, y sus juntas para jugar juegos 
electrónicos. Todas esas juntas son anuncio de lo que quisieran de la Igle-
sia, un espacio acogedor donde construir su identidad y su intimidad para 
llegar en mejores condiciones a la generatividad, ser felices y servir a la 
sociedad. 

Desde luego que la fe no es la exacta respuesta a una demanda prove-
niente de la necesidad, pero no excluye acogerla. Nada de lo humano de 
los jóvenes le puede ser ajeno. Pero la fe aporta algo novedoso que no es 
respuesta exacta, pero tampoco respuesta extraña, como si se tratara de un 
sistema de normas, o una formación “sólida” ―que solo puede venir mu-
cho después―, la fe solo puede aportar gratuidad sin medida como expe-
riencia para que los jóvenes puedan comprender como es nuestro Dios 
“compasivo y misericordioso, lento a la cólera y rico en piedad, que per-
dona por mil generaciones”…y que no castiga la culpa de los padres en 
los hijos, por más que el Antiguo testamento diga lo contrario, sino que 
siempre perdona, “porque es Dios y no hombre”… “y no vendrá con ira” 
(Os 11, 9). 

De allí que la respuesta pastoral ha de ponerse al servicio de la espe-
ranza juvenil buscadora de espacios de regeneración para su propia cons-
titución en sujetos generativos en todos los niveles sociales y en las histo-
rias de nuestros países. Esto supone que esa Iglesia “pobre” de Medellín 
se actualice y rehaga tomando el color y el sabor de la situación golpeada 
y buscadora del joven, y se relacione con él para compartir su proceso de 
crecimiento en libertad. 

Esto requiere que la Iglesia muestre su disponibilidad a apreciar, valo-
rar y alentar las iniciativas, relatos y procesos juveniles que están en desa-
rrollo fuera del ámbito explícito de los que siempre vienen, para insertarse 
en ellos y sentir con ellos y asumir sus lenguajes. La Pastoral por tanto 
reviste un carácter de inserción en aventura misionera dentro de las peri-
ferias juveniles, considerando sus esfuerzos como el rostro, la coloración 
y el sabor que tendrá la iglesia futura, que ha de comenzar en el presente 
por el diálogo con y desde ellos. Y sin duda esto supone un replantea-
miento de las formas racionales y adultas de organizar la vida parroquial y 
eclesial más amplia. Requiere de una iglesia juvenil de campaña, que inserta 
en el movimiento intermitente de los jóvenes sencillos y débiles, pero bus-
cadores y hartos de la aclaración. 

Es necesario, abrir los espacios ofreciendo en el desarrollo de los as-
pectos sutiles que actualicen la pascualidad de la Iglesia de Medellín, y que 
gracias a Francisco (2013) se plasman en la alegría del Evangelio, que no 
puede ser ajena a las formas de alegría juvenil en medio de la aceleración 
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y como respuesta a ella. La rigidez de nuestra manera de alegrarnos debe 
ser redefinida desde los aportes de lo mejor de las alegrías juveniles, y la 
iglesia debe asumir sus formas y su lenguaje y expresarse en ellos. 

Estos primeros aspectos deberán ser mejor elaborados tras una refle-
xión teológica de fondo que perciba en los evangelios el aspecto regenera-
tivo del proyecto del Reino de Dios que Jesús predicó. Pero es indudable 
que mientras es más largo el camino de la liberación de la presión de un 
sistema económico que en el fondo mata y frustra la esperanza del joven, 
está más cercana la posibilidad de que la iglesia sea un espacio para rege-
nerarse humanamente, y restañarse de las heridas, no como una purifica-
ción sino como una inmersión en las aguas amorosas del útero de Dios, 
“amorizadas” por el bautismo solidario de Jesús con la humanidad peca-
dora, que alienta y bendice. Por ello no habrá liberación si no somos ya 
una iglesia que incluye la regeneración amorosa de Jesús en su forma de 
ser. 
 
CONCLUSIONES 
 

Después de recorrer los intentos de la Pastoral Juvenil por evangelizar 
a los jóvenes en medio de contextos cada vez más complejos, se puede 
valorar aún más la novedad que aportó Jesús a los jóvenes de su tiempo, y 
al nuestro, al construir con ellos el proyecto abierto del Reino. Mientras 
todos los sectores creyentes del antiguo Israel (sacerdotes, fariseos, ese-
nios, Qumran y Juan Bautista) presentan modelos a los cuales los jóvenes 
debían adscribirse, porque ya estaban hechos y eran Ley, Jesús propuso y 
propone hoy un proyecto a realizar juntos donde todos tienen lugar, ya 
que se trata de una aventura abierta por su amor gratuito revelado. ¿Esta-
rán las iglesias diocesanas dispuesta a correr la aventura de esta creativi-
dad? 

Por su parte, el recorrido por los cuatro documentos fundamentales 
de la iglesia Latinoamericana en el tema de la Juventud, permiten derivar 
algunas conclusiones. Se muestra en los documentos una preocupación 
por los jóvenes, pero su interés mayor radica en que son, en cierto modo 
reflejo y reacción, ante las formas que fue adquiriendo la juventud a lo 
largo de la historia de América Latina en los últimos 50 años. Es explicable 
que el seguimiento de la iglesia a los jóvenes en Medellín, con una actitud 
evangélica de apertura y comprensión, humilde y renovadora hacia una 
juventud crítica y creativa en la historia, desde una perspectiva alentada 
por el Concilio Vaticano II, se viera disminuida ante un proceso real de 
dispersión, acentuación de la pobreza y crisis global, que afectó a los jóve-
nes en su capacidad de subjetividad crítica, y los vertió en acciones cada 
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vez más ocasionales y dispersas, según lo señalado en Puebla, hasta prác-
ticamente abandonar su rol de sujeto histórico crítico y propositor de al-
ternativas como lo enfatizó Santo Domingo, pasando a ser una realidad 
victimal juvenil “rota” y diseminada en un mundo global como lo declaró 
Aparecida. 

Es interesante que el acento tan fuertemente educativo de Aparecida 
hacia el tema de la juventud se manifieste justamente cuando urge la nece-
sidad de reconstruir al sujeto creador de futuro en nuestro continente. Y 
es que hemos ido pasando de una juventud comprometida a una juventud 
dispersa, luego hemos llegado a unos jóvenes debilitados y rotos, pero so-
bre todo hoy a un amplio y desafiante mundo juvenil, formado por pocos 
jóvenes fuertes y una amplia mayoría de jóvenes debilitados y pobres, pero 
comunicados y globales, que van curando sus heridas y aprendiendo a vivir 
como peces en las aguas movedizas del mar global. A esto se agrega, lo 
que ya mencionaba Aparecida del problema “endémico de la corrupción” 
(CELAM, 2007: n. 507) donde las instituciones ya no viven su misión de 
servir, proteger, buscar el bien común o abrir oportunidades, esto genera 
decepción, incredulidad y desesperanza en los jóvenes quienes no se sien-
ten motivados de participar en experiencias asociativas. 

Esto descoloca a la Iglesia y a su pastoral. Es demasiado mundo juve-
nil para tan estrecha iglesia y pastoral, a lo cual se añade los problemas 
internos de crisis institucional de la iglesia, es decir, no sólo aparece una 
sociedad adversa con los jóvenes, sino que ahora la iglesia puede ser un 
espacio inseguro para ellos. Sin embargo, no dialogar es encerrarse y des-
truir la santa ocasión que nos ofrece ese mundo para evangelizar. 

Mientras tanto, habrá que considerar que la ausencia de eficacia ecle-
sial respecto al asunto de la juventud es parte de la crisis más grande en 
que se debate nuestra Iglesia Católica, ante un mundo que nos sobrepasa, 
y habrá que ser conscientes de que una buena solución a esta crisis es man-
tener la actitud del Concilio Vaticano II, la de Medellín y la de Jesús con 
los jóvenes en los evangelios. Aparecida va en este camino, ojalá no sea 
distorsionado. En esa línea, los intentos de revitalización de la Pastoral 
Juvenil de la Iglesia de América Latina, no pueden vivirse sin hacer una 
opción clara a favor de esa actitud y en distancia a la línea adscriptiva que 
trata a los jóvenes como objeto que no tienen nada que aportar. 

La ocasión del Sínodo de Jóvenes 2018, será un encuentro extraordi-
nario para profundizar sobre la renovación de la pastoral juvenil, dado que 
el tema elegido, “Los jóvenes, la fe y el discernimiento vocacional”, toca 
la médula del problema en un mundo en donde se pretende usar al joven 
solo para producir y ganar, dejando de lado sus capacidades, sus habilida-
des, y su vocación, donde se quiere que el joven solo piense en consumir, 
y no en discernir el sentido de las cosas para actuar. Renovar seriamente 
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la pastoral juvenil implicará superar un modelo doctrinario que más bien 
se sustituya con un modelo de acompañamiento participativo de los jóve-
nes para renacer a una vida adulta generativa y creadora de una alternativa 
de mundo vivible. 
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Resumen 

En el siguiente artículo se pretende hacer una lectura teológica del poder si-
guiendo a Karl Rahner en su concepción del mismo como don, tarea y posibili-
dad. El poder es don divino para el ser humano el cual participa del poder de 
Dios, sin embargo, cuando lo ejerce puede corromperse y pierde la finalidad para 
lo que es entregado. De este modo, el mal ejercicio del poder tiene repercusiones 
tanto para la persona como para la sociedad, graves consecuencias, por eso es 
necesario asumir la responsabilidad de cada acción. En este sentido, el ejercicio 
del poder es una tarea esencial para la vida en sociedad y, a la vez, es una posibi-
lidad de construcción del Reino con alcances escatológicos. 
Palabras claves: Poder, teología del poder, corrupción, antropología trascen-
dental, construcción del Reino. 

 

A theological look at power. 
Contributions to the transcendental anthropological discernment 

of corruption 
 

Abtracts 
The following article intends to make a theological reading of power following Karl Rahner in 
his conception of it as a gift, task and possibility. Power is a divine gift for the human being 
who participates in the power of God, however when exercised it can be corrupted and loses the 
purpose for what is delivered. In this way, the bad exercise of power has repercussions for both 
the person and society, serious consequences, that is why it is necessary to take responsibility for 
each action. In this sense, the exercise of power is an essential task for life in society and at the 
same time, it is a possibility of building the Kingdom with eschatological scope. 
Key words: Power, theology of power, corruption, transcendental anthropology, construction 
of the Kingdom. 
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INTRODUCCIÓN 
 

Cuando desde la teología se alude al concepto de poder, o potestas, se 
hace referencia al poder de Dios, que siempre es pensado como un ejerci-
cio justo y desarrollado para el beneficio de la humanidad. Este atributo 
de la condición divina es muy loable, pero cuando ese poder desciende al 
ejercicio que desarrollan los seres humanos por participación del poder 
divino, esta acción no siempre se ejecuta de forma justa no sólo para la 
persona sino también para toda la sociedad. 

Paralelamente, durante estos últimos años en el mundo entero, se ha 
desplegado la pandemia de la corrupción, que ha afectado directamente a 
las personas y al desarrollo de los pueblos. Diversos estudios han relacio-
nado el círculo vicioso entre poder y corrupción (Hernández, 2017; Mar-
tínez, 2009), donde su correlación parece tan estrecha que no pueden exis-
tir una sin la otra. Según Putz, por las características que tiene el poder de 
ser limitado es que las personas buscan conservarlo y ampliarlo, y es por 
esto que “el deseo de mayor poder (instinto de poder) va asociado a la 
posibilidad de corrupción del poderoso” (Putz, 1993: 467). A su vez, si se 
define la corrupción, en un sentido amplio se puede explicar como el “ám-
bito interpersonal o social donde una o varias personas utilizan su poder 
o lugar de privilegio con la finalidad de obtener de manera ilícita ciertas 
ventajas o beneficios personales” (Correa, 2017: 76). 

También se podría afirmar que la corrupción siempre ha existido, el 
problema es que se está constituyendo en un fenómeno globalizado de 
nefastas consecuencias y es tan importante para la sociedad que incluso se 
coordinó un encuentro en el Vaticano sobre el tema, organizado por el 
Pontificio Consejo Justicia y Paz (2006), enmarcando la corrupción prin-
cipalmente en el ámbito de la economía y la política. A su vez, el Papa 
Francisco (2018), al ser consultado por el tema, lo ha descrito como una 
ciénaga de la cual es muy difícil salir, no sólo para el que lo provoca, sino 
también para aquellos que involucra. Él mismo ha reconocido, además, 
que en la Iglesia ha habido casos de corrupción, ya que este fenómeno, 
según Pasquino (2015), no se reduce a ciertos ambientes, sino que la co-
rrupción está formando parte de la vida privada, ciudadana e institucional. 

Al respecto, Correa (2017) afirma que los chilenos han sido víctima 
de la corrupción de las empresas, en el financiamiento de la política, casos 
de colusión, pero también se puede dar en ámbitos más domésticos como 
las juntas de vecinos, el club deportivo o el sindicato. Pero junto a lo an-
terior, se ha dado el fenómeno de corrupción en instituciones que parecían 
intachables como carabineros, el ejército y la iglesia, por lo que la probidad 
que caracterizó a Chile durante décadas, según Orellana (2007), hoy es un 
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reflejo del pasado que si no se le enfrenta seguirá proliferando exponen-
cialmente. 

Ante esta situación, la corrupción viene a ser un tema país; de hecho, 
la presidenta Bachelet constituyó el Consejo asesor presidencial contra los 
conflictos de interés, el tráfico de influencias y la corrupción (2015), lo que 
permitió levantar algunos proyectos de ley, sin embargo, gran parte de las 
recomendaciones del Informe, según la entrevista de la periodista Fernán-
dez (2018) realizada al presidente del consejo Eduardo Engels, continúan 
pendientes. 

De lo dicho hasta aquí, ciertamente, que la administración del poder 
por parte del ser humano es un tema al cual se debe prestar atención, 
puesto que el ejercicio de esta cualidad desata consecuencias que trascien-
den a la persona misma afectando directamente a la sociedad y a sus inte-
grantes, permitiendo el despliegue de la corrupción. Es por este motivo 
que el artículo pretende aportar al tema desde la teología del poder, que se 
alimenta de la teología de la creación y la antropología teológica. La tesis 
que sustenta el artículo se fundamenta en que el poder es un atributo dado 
por Dios al ser humano, donde el mal uso de éste corrompe su ejercicio y 
por tanto el entorno, de allí que el poder, además de ser un “don”, es una 
“tarea” y una “posibilidad” para el ser humano (Rahner, 2002: 454). 

El artículo sigue un método monográfico, donde el texto fundamental 
es la Teología del poder de Karl Rahner (2002), el cual publica en el año 
1960. Desde este texto, se infieren las categorías de análisis sobre el poder 
como don, tarea y posibilidad, para desde allí confrontar con otros teólo-
gos, documentos del magisterio y problematizar sus afirmaciones con al-
gunos autores contemporáneos que tratan el tema. 

El alcance del artículo considera la vida de la iglesia y la sociedad. Cier-
tamente, una teología del poder es necesaria para la institución eclesiástica 
en cuanto que posibilita el escrutarse a sí misma y, al mismo tiempo, puede 
ayudar a la formación del clero, religiosos, religiosas y laicos, que en razón 
de su misión dentro del pueblo de Dios se les encarga una tarea donde 
deben ejercer el poder. Al mismo tiempo, una teología del poder, puede 
ser un aporte desde una visión humanista cristiana que dialoga con una 
sociedad plural que urgentemente debe buscar caminos para un correcto 
uso del poder y así reconstruirse desde las confianzas, para desterrar la 
corrupción. 

El artículo, se ordena siguiendo las coordenadas de Rahner, por tanto, 
en el primer apartado se desarrollará el tema del poder como don de Dios; 
mientras que en el segundo se trata la temática del poder como tarea de 
humanización y, finalmente se despliega la cuestión del poder como posi-
bilidad de construcción del Reino. 
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1. PODER COMO DON DE DIOS 
 

Rahner, inicia su construcción de la teología del poder, considerando 
que uno de los atributos de Dios es ser todopoderoso o, como él prefiere 
llamarlo, “solo-poderoso” (Rahner, 2002: 449). Por tanto, si Dios es el 
solo-poderoso, quiere decir que, aunque Dios haga partícipe al ser humano 
de su poder, el único que ejerce en plenitud este atributo es Dios mismo, 
tanto como facultad de ejercicio del poder, como desde el punto de vista 
moral, porque Dios es la suprema bondad. 

Ahora bien, el ser humano en su condición creatural recibe de parte 
de Dios como un componente de su ser el poder, por lo que sería parte de 
la autocomunicación de Dios. Para Rahner (1976), el concepto de autoco-
municación es el centro de su teología pues con esta acción, Dios se co-
munica a sí mismo y se dona a sí mismo, constituyéndose en el compo-
nente más esencial del ser humano. Dios con la autocomunicación trans-
forma al hombre, otorgándole la posibilidad de acceder a un encuentro 
personal y percibir la profundidad de su subjetividad y de su experiencia 
trascendental. 

Rahner (1972) sostiene que la condición de posibilidad para la auto-
comunicación de Dios es el acto de la creación. Por tanto, la creación en-
tera con la naturaleza y su historia, son un momento de la gracia y, por 
tanto, un espacio para la manifestación de Dios. El teólogo alemán, 
cuando desarrolla su teología, va tejiendo una paradoja que se entiende 
sólo desde el misterio, pues Dios al crear, está radicalmente distante de la 
creatura porque es totalmente diferente al ser humano, pero al mismo 
tiempo, es lo más cercano al hombre mismo pues, el acto de la creación, 
no se detiene en el transcurso de su vida histórica categorial, sino que se 
extiende más allá de estas limitantes históricas (Rahner, 1976). 

Esta alusión a temáticas características de la teología rahneriana, no 
tienen otro propósito que enmarcar la definición de poder que el teólogo 
alemán desarrolla desde el presupuesto que no es un concepto unívoco. 
Al respecto define el poder como la: 
 

autoafirmación propia de un ente determinado, la resistencia y, de ahí, la 
posibilidad activa que necesariamente le es propia, de intervenir desde sí y 
sin la aprobación previa del otro en el estado real de ese otro modificándolo, 
está claro de antemano que todo ente, por el simple hecho de ser ―en sí y 
frente a los otros― tiene también, en cierto sentido y grado, poder (Rahner, 
2002: 449-450). 
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Rahner (2002) no condena el uso del poder pues lo considera un valor 
positivo creado por Dios, el problema se suscita cuando este poder do-
nado se ejerce en forma física y corporal, lo que lleva a interferir en la 
existencia del otro, pues cada uno trasciende fuera de sí por medio de su 
actuar corporal interfiriendo o afectando la vida de los demás seres huma-
nos. De allí se entiende que el ejercicio del poder sea un aspecto gravitante 
en la vida personal y social. 

Autores clásicos como Hobbes (2017), sostienen que el poder consis-
tiría en las posibilidades que el hombre tiene para procurarse los recursos 
para su sustento, ello conlleva una serie de alcances que ubican al poder 
en el ámbito social y, por sobre todo, económico. Pues, para este autor, el 
ser humano es valorado y apreciado por la estima de los demás sin impor-
tar sus potencialidades. Esta lectura antropológica, contrasta drástica-
mente con la postura de Rahner (2002) en el sentido que todos los seres 
humanos poseen desde su creación el don del poder divino y no, como 
afirma Hobbes, que el poder es algo que se gana externamente, lo cual se 
“expresa en cargos de mando, judicatura, empleos públicos, o en los nom-
bres y títulos introducidos para distinguir semejantes valores” (Hobbes, 
2017: 84). 

Junto con ser don, Rahner (2002) sostiene que el poder se manifiesta 
en las relaciones interpersonales de manera evidente. Pues cada uno al ha-
cer ejercicio de su libertad de una u otra forma está interfiriendo y afec-
tando la vida de los otros. Al respecto, un autor más contemporáneo como 
Holloway (2002), plantea que el poder está en el mismo ser humano y que, 
principalmente, se constituye en un “poder hacer” que eminentemente 
tiene la característica de ser social, no podría darse un hacer individual. El 
problema, señala el autor, es cuando este “poder hacer” se transforma en 
poder sobre, de allí que: “mientras el poder-hacer es un proceso de unir, 
el unir mi hacer con el hacer de otros, el ejercicio del poder-sobre es sepa-
ración” (Holloway, 2002: 50). 

Ahora bien, el poder por sí mismo no posee una cualidad moral, es 
decir no es malo ni bueno, según Putz (1993: 467), el poder tiene un “ca-
rácter instrumental”, donde cada persona ejerce su propio autodominio o 
ejerce poder sobre otro, optando por formas de actuar que renueva el ho-
rizonte del saber crear, suscitar y valorar; considerando que los cargos de 
poder que una persona pueda ejercer en su vida son temporales y extra-
ordinarios, donde en el tiempo común de la vida lo que queda es la persona 
con sus aprendizajes, con sus relaciones y sus intenciones. Desde la teolo-
gía rahneriana (Meis, 1993), la cualidad moral del poder viene dado por la 
bondad del creador, sin embargo, en el caso de la creatura racional, su 
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ejercicio se ve dañado por la presencia del pecado original, pues este acon-
tecimiento interpondría una barrera al ejercicio pleno y bondadoso del po-
der por parte de la humanidad. 

Esta realidad, del poder que se corrompe a causa del pecado, se puede 
apreciar en la historia de la Iglesia, cuando el poder se comprendió como 
un don de Dios y se tendió a igualar la autoridad del monarca con la auto-
ridad divina representada por el Papa, afirmando que ambos poderes pro-
ceden directamente de Dios y que sus decisiones serían unívocas e irrevo-
cables; el choque de estos poderes es lo que se llamó la lucha de las inves-
tiduras (Sánchez, 2005). Por su parte, ad intra eclesiae el dogma de la infali-
bilidad, proclamado en el Concilio Vaticano I (Concilio Vaticano II, 
2000a), por lo general es comprendido por los mismos católicos y la opi-
nión pública como un poder especial entregado por Dios al Papa para no 
equivocarse, el problema es cuando la propia jerarquía lo percibe de ese 
modo sin considerar el sensus fidei como sustento de dicha infalibilidad, 
constituyéndose en un poder vertical y hegemónico (Francisco, 2013). 

En la actualidad, la ciudadanía se opone al poder asimétrico. Sin em-
bargo, hoy surgen nuevas divinizaciones del poder donde éste no viene de 
Dios, sino de personas o conglomerados que ostentan y conquistan el po-
der (Domingo Moratalla, 2014). De esta manera, la gran problemática de 
nuestro tiempo son los reduccionismos a los cuales se somete el ser hu-
mano por los distintos enfoques de la vida social, pues para algunos el 
poder sólo se manifiesta en un nivel político, ejerciendo el hombre sus 
cualidades en conglomerados que se unen por una causa de gobierno ciu-
dadano (Höffe, 2007); para otros es un poder de tipo social, que se mani-
fiesta a través de las distintas expresiones de movimientos sociales que 
reclaman sus derechos por una vida mejor (Garcés, 2012); pero, a decir 
verdad, la más profunda y potente reducción ha sido la economicista, que 
entiende al ser humano como un ente económico que debe ser valorado 
por su poder adquisitivo, su productividad, su eficiencia y eficacia, en de-
finitiva por lo que posee (Bauman, 2007). En estas visiones, el poder tam-
bién se adquiere y puede ser acrecentado, por lo que no es considerado 
como connatural al ser humano. 

De allí que el ejercicio del poder, desde un punto de vista teológico de 
tradición católica, se convierte en una tarea que intenta realizar su ejercicio 
para el bien de la humanidad en su conjunto, porque “junto al fenómeno 
del poder ontológico, se nos presenta, como inevitable signo del mismo, 
el poder social y político” (Flecha, 2007: 334). 
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2. EL PODER COMO TAREA DE HUMANIZACIÓN 
 

El poder, al ser un don de Dios para el ser humano, se convierte en 
una tarea para ejercerlo con propiedad y de buena forma que se funda-
menta en el “carácter histórico del hombre definido como el ser en diálogo 
temporal y espacial con el Otro, los otros y con el cosmos” (Galindo, 1996: 
395). 

En sus planteamientos Rahner (2002) señala que como don de Dios 
y, para su buen ejercicio, el poder debe estar iluminado por la verdad y el 
amor. Estas dos cualidades garantizan que el ejercicio del poder cause un 
impacto positivo al ejercicio de la libertad, porque “poder y libertad son 
realidades dependientes dialéctica y recíprocamente dependientes la una 
de la otra” (Rahner, 2002: 457). 

De este modo el poder, al ser una creación buena de Dios y ejercida 
por el ser humano bajo las coordenadas de la verdad y el amor, se tornaría 
en una actividad que redunda en beneficio propio y de la sociedad. Es 
decir, se podría afirmar desde la teología del poder de Rahner (2002) que, 
el proyecto de la creación de Dios, previo el pecado original, es un ejercicio 
del poder que debería ser en sí íntegro y libre de concupiscencia, realizadas 
desde la verdad y el amor, dimensiones que se constituyen en auténticas 
potencialidades de la libertad. 

Lo anterior, se comprende en el contexto de la protohistoria, pero no 
es la realidad que la humanidad conoce pues la historia categorial ha con-
tado desde sus inicios con la existencia del pecado original. Rahner (2002), 
manifiesta que el pecado es quien afecta y desvirtúa el poder como bien 
entregado por Dios al hombre, pues influye directamente en la práctica del 
poder que realizan los seres humanos, bloqueando tanto la verdad y el 
amor en el ejercicio de la libertad. 

El pecado, por tanto, nubla la libertad y el ser humano experimenta el 
dualismo entre lo que quiere ser y lo que efectivamente es. Ahora bien, es 
necesario considerar que se trata de una libertad afectada y es por este 
motivo que experimenta la fuerza de poderes externos que van contra su 
decisión libre y lo hace sufrir; es la experiencia de la concupiscencia y su-
misión del dolor, es una forma de la manifestación del pecado que no debe 
confundirse con el pecado mismo. Esta visión de Rahner (2002), tiene su 
fundamento, aunque él no lo mencione explícitamente, en la tradición pau-
lina expresada en la Carta a los romanos cuando Pablo manifiesta esta ten-
sión entre la libertad y la ley del pecado. Ambas permiten que el ser hu-
mano realice obras, pero la paradoja está en que la persona experimenta 
en la profundidad de su existencia que “no hago lo que quiero, sino que 
hago lo que aborrezco” (Rm 7, 15), porque “en realidad, ya no soy yo 
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quien obra, sino el pecado que habita en mí” (Rm 7, 17), entonces descu-
bre una premisa que “aun queriendo hacer el bien, es el mal el que se me 
presenta” (Rm 7, 21). 

El teólogo alemán, interpreta y sintetiza la antropología paulina afir-
mando que toda creatura tiene las características de ser “ambivalente, per-
vertible y profanable” (Rahner, 2002: 454) en los distintos atributos que 
Dios le ha donado, por tanto, frente al poder se aplica lo mismo. De modo 
que el poder es bueno en sí porque es gracia de Dios, pero ambivalente, 
porque el pecado interfiere en el ejercicio del poder, entendiendo el pecado 
como una acción y decisión contraria a la voluntad de Dios, por tanto, en 
la praxis del poder el hombre “puede disponer de ese autodominio para el 
bien que para el mal” (De la Pienda, 1982: 370). Por eso el poder es per-
vertible porque es don de Dios y por ese motivo “es del todo indebido y 
que sólo se explica desde la total gratuidad, pueden erosionarse paulatina-
mente conforme fluye la vida” (Castelao, 2013: 81). Finalmente, el poder 
es profanable porque equivoca el camino y se hace contrario a la voluntad 
de Dios y es por este motivo que el poder no es salvíficamente irrelevante, 
sino que su buen ejercicio permite el acceso a la salvación o, de lo contrario 
su ejercicio inadecuado lleva a la condenación, por lo que posee una di-
mensión escatológica en tanto “respuesta o negación al proceso creador 
de Dios” (Galeano, 2016: 383). 

En este sentido es interesante constatar que muchos de los sistemas 
económicos, sociales y políticos, inician su elaboración conceptual del po-
der desde una realidad que no considera la incapacidad del ser humano de 
pervertirse. O, dicho de otra manera, de controlar sus impulsos hacia una 
autosatisfacción a partir de su deseo infinito de satisfacer sus propias ne-
cesidades, desconociendo las necesidades de los otros; lo mismo sucede 
con la vida social, donde no se buscaría el bien común sino el bien parti-
cular de los suyos, provocando el nepotismo. Al respecto desde Max We-
ber el poder se explica desde una relación social con su matices asimétri-
cos, normativos y de interdependencia (Lukes, 2007); ha sido la psicología 
la que ha instalado el poder incorporándolo a la estructura del ser humano 
como un modo de vincularse con el otro, donde su valoración moral va a 
depender de la elección de los bienes por los cuales se opte ya sea de tipo 
egocéntrico o altruistas, y desde lo cual se puede considerar un buen o mal 
ejercicio del poder (Benbenaste, Delfino & Vitale, 2006; Pinker, 2012). 

Continuando con la reflexión teológica, ella considera que el poder 
necesita ser redimido, al igual que otras dimensiones ontológicas que Dios 
ha regalo al ser humano. Siguiendo con el texto de la Carta a los romanos, 
san Pablo contempla la paradoja del ser humano, exclamando: “¡Pobre de 
mí! ¿Quién me librará de este cuerpo que me lleva a la muerte? ¡Gracias 
sean dadas a Dios por Jesucristo nuestro Señor!” (Rm 7,24-25). Rahner 
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(2002) señala que es necesaria la gracia de Cristo como ayuda sobrenatural 
para el buen ejercicio del poder. De esta manera, cuando el teólogo alemán 
(Rahner, 1976) plantea que el poder debe estar enraizado en la verdad, se 
está refiriendo a la verdad de la autocomunicación de Dios donde la en-
carnación es el punto irreversible de esta autocomunicación y, a su vez, 
con perspectiva escatológica ya que el ser humano gozará de la plenitud 
de la autocomunicación en la visión beatífica (Aros, 2011a). De allí que 
Rahner (2002) sostenga que desde la teología del poder la dimensión esca-
tológica debería estar presente como una forma de discernir el tiempo ca-
tegorial y a la vez sopesar lo realmente importante de la existencia. Esto lo 
fundamenta explícitamente en la enseñanza de San Pablo en la Carta a los 
corintios: 
 

Os digo, pues, hermanos: el tiempo es corto. Por tanto, los que tienen mujer, 
vivan como si no la tuviesen. Los que lloran, como si no llorasen. Los que 
están alegres, como si no lo estuviesen. Los que compran, como si no pose-
yesen. Los que disfrutan del mundo, como si no disfrutasen. Porque la apa-
riencia de este mundo pasa (1Cor 7, 29-31). 

 
El poder es temporal y es necesario ejercerlo desde esta perspectiva y 

a la vez circunscribirlo al contexto del mundo pasajero, porque aquello 
que le interesa enseñar a San Pablo a la comunidad de los Corintios es que 
vivan en la perspectiva de ser ciudadanos del cielo para que alcancen las 
moradas eternas (2 Cor 5,1). Es por esto que, se señalaba al principio del 
apartado, que Rahner (2002) sostenía que el poder debería ejercerse en el 
horizonte de la verdad y el amor, porque el ejercicio del poder es interper-
sonal. Así, cuando actúo, estoy haciendo una interferencia en el mundo 
del otro, al modo como Dios se autocomunica con el ser humano que, al 
ser pura gratuidad, es el acto de amor más sublime que la persona puede 
experimentar (Rahner, 1976). 

Ahora bien, como señala Rahner (2002), las personas están tan acos-
tumbradas a que el otro actúe, que ya parece algo natural hasta que se 
empieza a calibrar la acción del otro y considerar el carácter moral del ac-
tuar. Es por este motivo que la teología del poder posee su constatación 
práctica en el ámbito de la teología moral porque cuando actúo modifico 
la realidad del otro. 

Del mismo modo, como anteriormente se aludió al pecado original 
que considera la concupiscencia, la moral cristiana reconoce que el ser hu-
mano puede corromperse en sus acciones. Esto significa que el ejercicio 
del poder siempre va a generar conflictos a nivel personal, comunitario y 
social, porque en menor o mayor grado, transformo la vida del otro. No 
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siempre se acierta en el ejercicio del poder, pero la persona puede aprender 
de sus desaciertos. 

Esta praxis moral de la teología del poder, tiene como sustento la an-
tropología trascendental, pues “el que obra poderosa y libremente se ex-
tiende más allá de sí mismo” (Rahner, 2002: 463). Esta capacidad de tras-
cendencia, en el ser humano, es una cualidad que le permite ir más allá de 
sus propios límites y de sus propias incapacidades, concibiendo la vida 
desde su posibilidad de avanzar más allá de su propio instinto y de su pro-
pio ser. Al punto de considerar que la vida no se acaba en el presente, sino 
que se proyecta a una vida posterior más allá de las coordenadas de espa-
cio-tiempo (Aros, 2016). En este sentido, el hombre, es el único ser al 
interior de la creación que posee una coordenada de futuro que lo proyecta 
hacia una realidad trascendente y comprende que el otro también tiene 
derecho a vivir su vida de esta manera. 

Por tanto, el ser humano que ejerce el poder con verdad y amor “está 
siempre afectado y humillado por la dignidad libre del otro frente al cual 
se usa ese poder” (Rahner, 2002: 467). La dimensión trascendente del ser 
humano, lo hace ser consciente de que su vida está referida a Dios y por 
lo mismo al otro como creatura (Aros, 2011b); por tanto, en el ejercicio 
del poder, procurará que sus actos sean metódicos, sutiles y delicados. Para 
expresar esto, Rahner (2002) utiliza la imagen de un cirujano con el pa-
ciente y señala que quien vive así el poder lo redime y lo santifica. 

Según Rahner (2020), este sería el modo de ejercer el poder con sabi-
duría. Debe partir del presupuesto de la comprensión de lo efímero y li-
mitado que es el poder asociado a un cargo, a partir de ello, reconoce sus 
limitaciones en la comprensión de la realidad, se deja asesorar por otros 
que están en consenso y disenso a su propia mirada y aceptan las correc-
ciones necesarias para llevar adelante un proyecto donde todos y cada uno 
se sientan partícipes. El sabio que ejerce el poder no destruye al otro, no 
lo convierte en objeto, no ocupa la mentira como argumento y reconoce 
siempre la dignidad personal de cada uno de los integrantes de la comuni-
dad. 

Por el contrario, el poder necio y soberbio, se inicia con un presu-
puesto falso engañándose a sí mismo, pues se autoafirma en su propio 
criterio como criterio de verdad aduciendo un poder divino fundamentado 
en el poder de Dios, levantándose como único criterio de la verdad que lo 
lleva, necesariamente, a pervertir el poder donado por Dios para el bien 
común y convertirlo en una acción ególatra, egocéntrica y nepótica. Tam-
bién, el poder necio es soberbio, pues no reconoce que el poder finito es 
entregado sólo para algunas funciones y que existen otros que también 
pueden ejercerlo, incluso dotados de mejores cualidades. Es más, cuando 
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estas habilidades no están, tienen como consecuencia que la toma de de-
cisiones y el actuar, se hace de manera errónea lo que muchas veces decreta 
el fracaso de la misión encomendada. El poder mal ejercido obnubila la 
razón y la persona no es capaz de ver la realidad más allá de su propia 
autocomprensión, no acepta miradas diversas que amplíen su campo de 
visión, con lo cual todas sus acciones están marcadas y sesgadas por su 
discernimiento miope del cual no corregirá, incluso, si lo llegan a remover 
de su cargo (Goleman, Boyatzis & McKee, 2010). 
 
3. EL PODER COMO POSIBILIDAD DE CONSTRUIR EL REINO 
 

Para Rahner (1976), el ser humano se levanta como una pregunta 
abierta que posee posibilidades infinitas de respuestas en las diversas di-
mensiones de su vida. Desde esta perspectiva, el ejercicio del poder es una 
de esas realidades humanas que debe ser asumida en su complejidad, mul-
tidimensionalidad y asumiendo la responsabilidad de dicha acción. 

Como ya se ha señalado, la necesidad de desplegar el poder es nece-
sario aplicarlo con sabiduría y por tanto referida al prójimo y desde ahí, a 
la sociedad en su conjunto. Si bien es cierto, en el escrito sobre la teología 
del poder, Rahner (2002) no señala explícitamente como posibilidad la 
construcción del Reino y de una praxis social según la voluntad de Dios, 
se opta por realizar este quiebre de ir más allá del autor puesto que ha 
entregado todos los fundamentos para dar este salto cualitativo. Así, en 
este apartado se propone desarrollar la praxis social de la teología del po-
der en base a los tres principios fundamentales que de la enseñanza social 
de la Iglesia se desprenden, a saber, bien común, justicia y amor (Pontificio 
Consejo Justicia y Paz, 2014; Hurtado, 2004). 

De esta manera, si el poder es un don, entonces el tener la oportunidad 
de ejercer el poder significa donarse en el amor, colocando al servicio los 
talentos de cada persona llamada al diálogo con Dios por la autocomuni-
cación. Esto significa que el trato y el ejercicio del poder hacia el otro debe 
estar a la altura de su dignidad, sólo así esa relación se constituye en un 
circulo virtuoso de confianza, respeto y consideración por las individuali-
dades, visibilizando y proyectando los talentos de otros, es decir, ese poder 
se transforma en fuente multiplicadora de dones (Goleman, Boyatzis & 
McKee, 2010). Esto es lo que propicia una persona que ejerce el poder 
con liderazgo, por tanto, una clave de ejercicio del poder en base al amor 
podría encontrarse en las actuales teorías de coaching (Fischman, 2014; Co-
vey, 2009; Maxwell, 2004; Sandoval, 2016; Sharma, 2012). 

Para ejercer el poder desde la perspectiva del don y del amor, la Doc-
trina social de la Iglesia desarrolla el concepto de amistad civil, que se fun-
damenta en el valor de la fraternidad (Pontificio Consejo Justicia y Paz, 
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2014), que como señala Gaudium et Spes (Concilio Vaticano II, 2000b), la 
fraternidad permite y consolida un diálogo sincero entre todos los pueblos. 
Desde una esfera filosófica contemporánea Höffe (2008), señala la nece-
sidad de replantearse el intercambio cultural y social desde una perspectiva 
de apertura al diálogo y de valorización de las identidades diferentes. En 
definitiva, como señala Benedicto XVI (2009), lo que está en juego es “la 
necesidad de alcanzar una auténtica fraternidad” (n. 20). 

Así, quien ostente el poder a distintos niveles de la sociedad, necesita 
de diversos instrumentos para conseguir habilidades que le permitan un 
buen ejercicio del poder en base a la comunicación efectiva, tales como la 
asertividad, la escucha activa, la empatía, la autenticidad y la sabiduría de 
la sencillez (Flores, 2014; Abarca, 2004; Goleman, 2013). 

En este espacio, la asertividad permite un ejercicio del poder situado, 
sincero, honesto, en donde el contexto y el momento se constituye en una 
expresión de emociones reguladas por un saber estar con el otro. Actitudes 
como decir correctamente, solicitar lo que se necesita y agradecer, genera 
prestigio social y construye el espacio de convivencia. El peligro es situarse 
en los extremos, es decir, o desde la pasividad o desde la agresividad, im-
pidiendo la sana convivencia. El ideal, es que las relaciones de poder se 
puedan trabajar desde el punto medio de la aserción, para que la comuni-
cación entre los integrantes de cualquier comunidad social pueda fluir fra-
ternalmente. 

Al mismo tiempo, la escucha activa se constituye en un puente efec-
tivo de resolución de conflictos, que se adquiere a través de la experiencia 
del encuentro con el otro, en la situación de vida que se encuentre. Estar 
preparado para escuchar requiere estar presto a colocarse en una actitud 
física y mental de leer al otro, no solo con los oídos, sino con el cuerpo. 
Esta disposición, significa que los gestos, la mirada, los movimientos van 
aportando a favorecer un clima de confianza y posibilitador de aceptación, 
puesto que no juzga, no descalifica, no impone juicios, más bien, coloca al 
servicio la reciprocidad como un don en acción. 

En el mismo sentido, la empatía refiere al ejercicio afectivo del poder 
considerando y comprendiendo al otro como legitimo otro, con sus valo-
res, debilidades y potencialidades. Este ejercicio humanizador permite 
construir una relación a escala humana en donde la persona con todo su 
ser se muestra completa ante otro, recogiendo lo esencial y predispo-
niendo a la colaboración y a las relaciones humanas fraternas. 

Asimismo, la autenticidad como una virtud personal, que aporta al 
ejercicio del poder, significa responsabilidad del ser uno mismo, conside-
rando la alteridad como una convicción profunda de que la palabra y la 
acción coherente promueve la verdad y aleja la falsedad. Despojar las más-
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caras significa derribar las falsas expectativas que se levantan como barre-
ras materiales y simbólicas que no permiten las relaciones saludables. En-
tonces la autenticidad significa construir desde perspectivas innovadoras y 
fecundas, aportando en el despliegue de los talentos de los otros, desta-
cando sus fortalezas, realizando la corrección fraterna y honesta. 

Finalmente, la sabiduría de la sencillez se presenta como sanadora del 
saber vivir en el mundo de la vida, operando desde el justo medio, permi-
tiendo el milagro de la fe y confianza en la construcción de una sociedad 
que se reconoce y se mira sin prejuicios considerando que “a cada cual se 
le otorga la manifestación del Espíritu para provecho común” (1Cor 12, 
7). 

Otro aspecto que considera la enseñanza social de la Iglesia para la 
construcción del Reino es bajo el prisma del bien común y la justicia, cuyo 
eje se concentra en la custodia de la dignidad de la persona humana. Así, 
el buen ejercicio del poder posibilita la construcción de una sociedad justa 
y la búsqueda del bien común, previniendo todo menoscabo de la dignidad 
humana que el contexto cultural tiende a desfavorecer (Latouche, 2014). 
Esto lo advierten constantemente los documentos de la Doctrina social de 
la Iglesia que disciernen desde diversos contextos y perspectivas las reali-
dades sociales. En el caso latinoamericano, los obispos reunidos en Apa-
recida lo expresaban de esta manera: 
 

La cultura actual tiende a proponer estilos de ser y de vivir contrarios a la 
naturaleza y dignidad del ser humano. El impacto dominante de los ídolos 
del poder, la riqueza y el placer efímero se han transformado, por encima 
del valor de la persona, en la norma máxima de funcionamiento y el criterio 
decisivo en la organización social (CELAM, 2007: n. 387). 

 
En esta misma línea de reflexión, Latouche & Harpagès (2011) invitan 

a transformar el modelo de desarrollo ilimitado imperante por un modelo 
de decrecimiento donde el ser humano sea el eje central del funciona-
miento social y económico, dejando atrás el sujeto que consume sin límite 
y globalizadamente. Al mismo tiempo Latouche (2012) afirma que la feli-
cidad en las cosas simples y sencillas de la vida sea el motor de toda acti-
vidad humana, invitando a la sencillez de la vida social y económica, y a 
un consumo moderado de los bienes. 

De este modo, las personas cuando ejercen el poder están llamadas a 
discernir los signos de los tiempos, alentando hacia el bien común y cons-
truyendo nuevas rutas para favorecer la humanización de una sociedad 
más justa. Justicia y bienestar son dos caras de la misma moneda, propi-
ciando en la existencia personal y social, alternativas y horizontes posibles 
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de acercarse al Reino. Así, la persona “comprende la propia dignidad tras-
cendente, aprende a no contentarse consigo mismo y a salir al encuentro 
del otro en una red de relaciones cada vez más auténticamente humanas” 
(Vaticano II, 2000b: n. 23). 

La consideración de la dignidad humana requiere el compromiso irres-
tricto con aquellos que sufren, los más pobres y débiles, posicionándolos 
como seres únicos, irrepetibles y valiosos, siendo sujetos de derechos y de 
justicia social. Por tanto, toda relación de poder debe respetar y promover 
“la dignidad de la persona humana, su entera vocación y el bien de toda la 
sociedad por que el hombre es el autor, el centro y el fin de toda la vida 
económico-social” (Concilio Vaticano II, 2000b: n. 63). De este modo, 
para respetar la dignidad de la persona y de los ciudadanos es necesario 
buscar el bien común en cuanto “conjunto de condiciones de la vida social 
que hacen posible a las asociaciones y a cada uno de sus miembros el logro 
más pleno y más fácil de la propia perfección” (Concilio Vaticano II, 
2000b: n. 26). 

Ahora bien, el mal ejercicio del poder lleva a la corrupción de las ins-
tituciones, utilizándolas para el beneficio personal y causando graves da-
ños a los pueblos. Como señala el Pontificio Consejo Justicia y paz (2006: 
5a): “La corrupción se enumera entre las causas que en mayor medida 
concurren a determinar el subdesarrollo y la pobreza y, en ocasiones, está 
presente también al interno de los procesos mismos de ayuda a los países 
pobres”. Lo peor es que estos procesos se realizan muchas veces en el 
marco de la legalidad de un país, de modo que todos estos abusos a la 
dignidad de la persona y la invisibilización del cuidado de los bienes de 
todos, quedan en una desprotección total de parte de los ciudadanos. Esto 
porque “la corrupción priva a los pueblos de un bien común fundamental, 
el de la legalidad: respeto de las reglas, funcionamiento correcto de las ins-
tituciones económicas y políticas, transparencia” (Pontificio Consejo Jus-
ticia y paz, 2006: 5b). 

Al respecto, cabe señalar que Alberto Hurtado ya preveía el nexo 
inapropiado entre legalidad y liberalismo: 
 

El capitalismo cree poseer todos los derechos. La justicia no parece estar 
sino de su lado. Teniendo el derecho se puede tener todo. Ya ha oprimido a 
tantos desgraciados que no se han levantado, ha engañado a tantos que le 
han confiado sus ahorros y han seguido confiándoselos, impuesto tantas le-
yes que eran favorables a sus designios, corrompidos tantos políticos (Hur-
tado, 2005: 38). 
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De este modo se puede apreciar que un ejercicio del poder ilimitado 
y respaldado por organismos corruptos conduce a una sociedad que evi-
dencia síntomas de descomposición que afectan sobre todo a los más vul-
nerables. 

Por su parte, para realizar un buen ejercicio del poder es necesario 
buscar la justicia, pues es innegable la relación existente entre corrupción 
e injusticia social. Es por este motivo que una teología del poder debe 
considerar la justicia como una posibilidad de construcción de la ciudada-
nía, por medio de la cultura del resguardo, siendo la denuncia una forma 
de develar los abusos, la corrupción y el encubrimiento, que se ensaña so-
bre todo con los más débiles, los pobres, los desprotegidos. El promover 
la justicia significa realizar un cambio profundo de los modos de vivir y de 
considerar a las personas, las comunidades y los pueblos, a través del tra-
bajo decente y sueldos dignos, lo que permitiría establecer un piso ético 
común, en donde las riquezas culturales, materiales, educativas y sociales 
sean repartidas equitativamente. Lo anterior, pavimenta o funda las bases 
para la construcción de la paz, la convivencia pacífica y fraterna. La justicia 
requiere una renovación individual de la caridad, mirar con ojos nuevos, 
con compromiso, queriendo implicarse en el cambio social. Respetando y 
considerando las diversidades en pos del bien común que se renueva. 

Finalmente, un aspecto central para que el poder se constituya como 
posibilidad de construcción del Reino es propiciar la formación de los cris-
tianos y de todos los hombres de buena voluntad, en el ejercicio del poder. 
Pues, como se señaló en los apartados anteriores, la teología del poder 
considera que todos los seres humanos ejercen el poder trascendiendo ha-
cia la vida de otros. Por tanto, no es necesario tener una función para ejer-
citar el poder, por el sólo hecho de existir ya el ser humano establece víncu-
los de domino. El asunto está en cómo ejercer el poder como don de Dios, 
y como todo en la vida del ser humano, la condición de poder necesita ser 
educada. 

Es por esto que una pedagogía teológica del poder, debería considerar 
la formación de habilidades que fortalezcan las relaciones equitativas, con-
siderando que el líder debe servir, no subyugar, que debe compartir el po-
der de manera distributiva y simétrica considerando los talentos que cada 
cual posee (Goleman, 2013). Por tanto, se transforman los campos semán-
ticos: de intervención se cambia por acompañar; de opresión por amparar; 
de jerarquía por compartir; de injusticia por justicia, de exclusión por re-
conocimiento. 

Esta consideración pedagógica de la teología del poder cobra sentido 
en un mundo donde se ejerce la violencia estructural, las guerras, los ge-
nocidios, la trata de personas, el crimen de género, la discriminación, el 
individualismo, la desconfianza, los fundamentalismos, los integrismos, 
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entre otros; todas problemáticas derivadas de un poder mal ejercido que 
corrompe los cimientos de la sociedad y de la Iglesia (Pinker, 2012). 
 
CONCLUSIONES 
 

Cuando en la sociedad se trata el tema del poder, hay que considerar 
que esta cualidad del hombre es vista desde múltiples dimensiones y que 
muchas veces parece ser una capacidad entregada por otros. Por lo gene-
ral, no siempre es entendida como perteneciente a cada uno de los seres 
humanos, lo que permite que muchos no se responsabilicen de sus accio-
nes y relaciones que se establecen como vínculos de poder con otros. 

En muchas oportunidades se puede acceder a personas que creen ser 
intrascendentes, que sus acciones o decisiones no afectan a nadie más que 
a ellos y a su círculo cercano, de esta forma, se niega una cualidad antro-
pológica fundamental, pues se reduce la acción humana a simples actos 
que terminan una vez realizados y no se toman en cuenta las repercusiones 
que cada acontecimiento tiene para la persona misma y para la humanidad 
en general. Entre las razones de no considerar a la persona como un ser 
trascendente, se encuentran el inmediatismo económico que piensa al ser 
humano como un ente productor y consumidor de bienes y servicios, re-
duciendo de esta forma a la persona a ser sujeto económico. 

Desde el punto de vista teológico el único que posee el poder en ple-
nitud es Dios. El ser humano lo que hace es participar del poder de su 
creador, por tanto, el poder que puede ejercer el ser humano posee los 
límites de la creatura racional, delimitado por un tiempo y un espacio. Por 
tanto, toda persona ejerce un poder creatural. 

Según la teología del poder de Rahner, en el caso del ser humano este 
poder puede desviarse de la finalidad a la cual Dios lo había destinado. 
Aquí es el pecado quien interfiere en el ejercicio lícito del poder por parte 
del hombre, por tanto, el poder necesita ser redimido por la gracia de 
Cristo. En este sentido el poder es don y tarea, que se inspira en el amor 
como centro vital y enraizada en la verdad de la condición creatural. Al 
respecto una adecuada teología del poder debería considerar un desarrollo 
interdisciplinar del pecado personal, social y estructural (Martínez, 2011). 

Tener poder significa ser portadores de la obra de Dios, que permite 
realizar acciones inéditas, manifestándose en la vida cotidiana. De allí que 
el justo accionar del poder personal es trascendente para la vida social del 
cual todos somos responsables. Ciertamente, habrán funciones en la vida 
social donde el alcance del ejercicio del poder sea más reducido para algu-
nos y más amplio para otros, pero en ambos casos cuyo norte es la posi-
bilidad de la construcción de la sociedad basada en el bien común, la jus-
ticia y la amistad cívica. 
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Finalmente, es necesario considerar que Rahner ofrece algunas herra-
mientas claves para abordar una teología del poder que prevenga la co-
rrupción, entre otros males sociales e intraeclesial. Sin embargo, la mayor 
posibilidad de esta teología es que necesita encausarse mediante una edu-
cación para el buen ejercicio del poder, cimentada en la responsabilidad 
personal y social de cada ser humano. Aquello permitirá el redescubri-
miento de la trascendentalidad de las acciones que desarrolla cada persona. 

Por este motivo es importante que los líderes de la sociedad y los ecle-
siales, se puedan formar en este aspecto y así trabajar habilidades del buen 
ejercicio del poder. Este hecho podría evitar algunas problemáticas de las 
cuales el mundo entero ha sido víctima, cuyas heridas necesitarán años 
para cicatrizar, como lo ha demostrado, en el caso chileno, la violación a 
los derechos humanos en la dictadura cívico-militar; los actuales abusos de 
poder en instituciones de distinta índole; la violencia de género, y los abu-
sos sexuales, de poder y de conciencia hacia niños y jóvenes, tanto en las 
propias familias como a través de instituciones del estado, privadas y ecle-
siales. 

Una formación seria, con respecto al poder, podría marcar la diferen-
cia entre una sociedad corrupta y una sociedad fraterna. 
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