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La Revista de la Asociacion de Profesores e Investigadores de la Universidad Iberoamericana es una
publicacién académica semestral que tiene como objetivo promover los trabajos de investigacion de los
miembros que integran a la Asociacion de Profesores e Investigadores de la Ibero (API), pero abierta a la
colaboracion de docentes e investigadores de otras instituciones nacionales e internacionales, bajo
acuerdo unanime del Consejo Editorial de la Revista de la Asociacion de Profesores e Investigadores
(CERAPI) de la Universidad Iberoamericana. Asimismo, el publico al que esta destinada es
principalmente académico, id. est., profesores e investigadores de instituciones de educacion superior,
publicas y privadas, y a toda persona interesada en la discusion académica seria acerca de temas
filosoficos, historicos, cientificos, teoldgicos, literarios, de género, medioambientales y politicos, que
coadyuven a una mayor comprension libre y razonada de la realidad.

Los articulos presentados en esta publicacion son sometidos a doble dictamen ciego; los textos escritos
por los miembros del Consejo Editorial de la Revista de la Asociacion de Profesores e Investigadores
(CERAPI) se someten a evaluacion externa. El contenido es responsabilidad exclusiva de sus autores.

Se permite la reproduccion de estos materiales, citando la fuente y enviando a la direccion de la Revista
dos ejemplares de la obra en que sean publicados.
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PRESENTACION DEL TERCER NUMERO DE LA .
REVISTA DE LA ASOCIACION DE PROFESORES E
INVESTIGADORES DE LA IBERO

Estimados lectores, colegas y amigos de la comunidad académica de la Universidad
Iberoamericana:

Toda publicacién académica aspira a ser un crisol donde se forjen nuevas ideas, un testimonio
de la vitalidad intelectual de la comunidad que la alumbra y, por supuesto, la Revista de la
Asociacion de Profesores e Investigadores de la Universidad Iberoamericana no es la excepcion.
Con cada nimero, el Consejo Editorial de la Revista busca no sélo diseminar el conocimiento
existente, sino, y quizds mas importante, generar preguntas incisivas y pertinentes sobre nuestro
momento histérico. Este tercer nimero, intitulado El espectro de la teologia politica: soberania y
legitimidad en la Edad Contempordnea, dedicado al complejo y a menudo polémico campo de la
teologia politica, encarna plenamente esta mision. Abordar la intrincada relacion entre las
categorias teoldgicas y las estructuras politicas, entre la fe y el poder, entre la salvacién y la
soberania, es una tarea que exige rigor, valentia y un entorno que proteja y fomente la libertad de
pensamiento.

En este sentido, un esfuerzo de tal magnitud no es el producto de voluntades aisladas, sino el
resultado de un robusto ambiente institucional. Por ello, es imperativo reconocer que el didlogo
intelectual que se despliega en estas pdginas ha sido posible gracias a una red de apoyo
fundamental. Expreso mi mds profunda gratitud al Rector de nuestra casa de estudios, el Dr. Luis
Arriaga Valenzuela, S.J., y al Vicerrector, el Dr. Alejandro Anaya Mufioz, pues su liderazgo no
solo provee una guia administrativa, sino que cultiva activamente el terreno fértil de la libertad
académica, un valor indispensable para que indagaciones criticas como las presentes puedan
florecer. Su respaldo es, en si mismo, una declaracioén sobre el cardcter de nuestra Universidad:
una institucién jesuita que no teme confrontar las preguntas fundamentales sobre la justicia, el
poder y la legitimidad que definen nuestra vida en comin. Asimismo, extiendo este agradecimiento
al invaluable trabajo del Consejo Editorial de la Revista y a la Mesa Directiva de API, cuyo
compromiso diligente y a menudo subrepticio garantiza los mads altos estdndares de excelencia
académica.

No huelga expresar que, este volumen debe su coherencia y profundidad conceptual a la labor
de sus coordinadores, el Dr. Ernesto Cabrera Garcia y el Dr. Luis Felipe Flores Mendoza, pues su
trabajo trascendi6 la mera compilacion de textos; fueron los arquitectos intelectuales que curaron
este didlogo, identificaron a las voces mds relevantes y dieron forma al arco narrativo que el lector
tiene ahora en sus manos. A ellos, mi mas sincero reconocimiento por su dedicacion y su vision.
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Ahora bien, para anclar las discusiones, a veces abstractas, de la teologia politica en el terreno
fértil de nuestra mision institucional, este nimero tiene el privilegio de incluir una pieza central:
la entrevista exclusiva que tuve el honor de realizar a nuestro Padre Rector, el Dr. Luis Arriaga
Valenzuela, S.J., titulada ‘Hasta que la dignidad se haga costumbre’: Una conversacion sobre el
futuro de la educacion y el compromiso social. La inclusion de este didlogo no es casual, en vista
de que funciona como una clave hermenéutica para la totalidad del volumen, una especie de puente
indispensable entre la theoria y la praxis. Mientras los articulos que siguen diseccionan con bisturi
conceptual las nociones de soberania, legitimidad y estado de excepcion, las palabras del Padre
Rector —abogado, defensor de los derechos humanos y educador para la justicia social— nos
recuerdan el fin dltimo de toda reflexion politica: la construccion de un mundo donde la dignidad
humana no sea una aspiracién lejana o una excepcién juridica, sino la norma vivida, la
“costumbre”. Su perspectiva aterriza el debate, invitandonos a leer los anélisis sobre el poder a
través del lente de un compromiso ético inquebrantable. De este modo, la entrevista funciona como
el corazén ético del nimero, sugiriendo que el propésito de estudiar la teologia politica desde una
universidad jesuita es, en ultima instancia, discernir los caminos que nos conducen hacia una
justicia social mds plena y efectiva.

Asi, el titulo de este nimero, El espectro de la teologia politica: soberania y legitimidad en la
Edad Contempordnea, busca reflejar la pluralidad de enfoques, genealogias y criticas que
conforman este vibrante campo de estudio. El recorrido inicia con el Dr. Ernesto Cabrera Garcia,
quien en La emergencia de la teologia animal. Moral y escatologia cristiana frente al
planteamiento de la cuestion animal, expande los limites de la comunidad politica mds alla de lo
humano. Al analizar las reivindicaciones morales y las promesas escatologicas de la teologia
animal, nos obliga a cuestionar si nuestros conceptos de justicia, soberania y salvacion deben
seguir confinados exclusivamente a nuestra especie, abriendo una frontera de reflexion tan
novedosa como urgente.

A continuacion, el Dr. José Sols Lucia ofrece una respuesta constructiva y esperanzadora en
Cincuenta aiios de la teologia politica de Ignacio Ellacuria. Una relectura hermenéutica en clave
de ecologia integral. Revisitando el legado de una figura capital de la Teologia de la Liberacion
—una tradicién intelectual y espiritual consustancial a nuestra identidad jesuita—, propone releer
a Ellacuria a la luz de la enciclica Laudato Si’ del Papa Francisco. Con ello, actualiza un potente
proyecto teoldgico-politico para hacer frente a la crisis socioambiental de nuestro tiempo.

El Dr. Fernando Aurelio Lopez Herndndez, en La reconfiguracion de lo sagrado en la
encrucijada de la modernidad y la postmodernidad: un apunte sociologico y teologico, desafia el
paradigma cldsico de la secularizacién. Sostiene que no asistimos a una extincion de la fe, sino a
su transformacion y subjetivacion, dando lugar a nuevos fenémenos como el fundamentalismo o
la new age, que impactan profundamente la vida politica.

La Mtra. Elisa Andrea Escobar Salinas, con La necesidad de una teologia politica: el
diagnostico de Thomas Hobbes, nos traslada al umbral de la Modernidad. Examina el monumental
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proyecto hobbesiano del Leviatdn como un intento de neutralizar el devastador conflicto religioso
a través de su subordinacién a la autoridad soberana del Estado, un proyecto cuyas tensiones y
legados siguen definiendo los debates sobre laicidad y libertad religiosa en la actualidad.

El Dr. Rodolfo Ruiz Fragoso, en su ensayo Fundamentos de la controversia de la donacion de
Constantino como ejes de la teologia politica contempordnea, nos lleva al corazon del Medievo
para analizar como una célebre falsificacion sirvié para cimentar el poder papal. Su andlisis revela
patrones de legitimacion teologico-politica que, sorprendentemente, perduran y encuentran eco en
pensadores tan modernos como Carl Schmitt.

El Dr. Juan Francisco Yedra Avifa, en Contra el susurro del follaje: Katechon y mesianismo en
la teologia politica, escenifica un debate crucial. Contrasta el modelo katechonico de Carl Schmitt
—orientado a contener el caos y preservar el orden— con la alternativa mesidnica de Walter
Benjamin, que busca la interrupcién redentora de la historia. Su texto nos interpela: ;estd la
teologia politica condenada a legitimar la autoridad existente o puede, por el contrario, ser un
motor para la emancipacion?

Por mi parte, en mi contribucion, La Hierarchia como teologia politica: un andlisis de la
soberania en Pseudo Dionisio Areopagita y Carl Schmitt, contrasto dos modelos antitéticos de
soberania: uno premoderno, basado en la representacion de un orden césmico y trascendente, el
de Pseudo Dionisio Areopagita, y otro eminentemente moderno, fundado en el acto inmanente y
puro de la voluntad que decide sobre la excepcion, el de Carl Schmitt. Esta comparacion busca
iluminar una mutacion fundamental en la comprension del poder en Occidente.

El articulo de la Lic. Susana Dominguez-Islas y el Dr. Alberto Ruiz-Méndez, El discurso
populista mexicano como politica de salvacion ante el desencanto democrdtico, analiza el discurso
del expresidente Andrés Manuel Lopez Obrador. Identifican en él los rasgos de un “populismo
religioso” que moviliza categorias teologicas de redencion y salvacion para articular un proyecto
politico en respuesta al desencanto con la democracia liberal.

La Mtra. Andrea Mora Martinez, en Religion natural. La influencia de Jean-Jacques Rousseau
en Simone Weil, explora una veta mds intima y anti-institucional del pensamiento religioso-
politico. A través de la figura de Simone Weil, reivindica la conciencia individual como el drbitro
tltimo de la justicia, ofreciendo un contrapeso necesario a los andlisis centrados exclusivamente
en el Estado y sus aparatos.

Finalmente, el Dr. Luis Felipe Flores Mendoza, en su trabajo La relacion teologia politica y
derechos humanos a la luz de una lectura postsecular, teje con maestria los hilos que conectan los
dos grandes temas de nuestro tiempo. Su tesis central es provocadora y esclarecedora: el concepto
supuestamente secular de los derechos humanos universales posee profundas raices teoldgicas,
rastreables particularmente en el pensamiento de John Locke, mucho antes de la Ilustracion.
Argumenta, apoydndose en el marco interpretativo de Jiirgen Habermas, que en nuestra era
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“postsecular” es imposible comprender el discurso de los derechos sin atender a esta genealogia y
a su inextricable vinculo con la tradicién religiosa.

De esta manera, el articulo del Dr. Flores Mendoza, que cierra este recorrido, sirve no sélo como
una conclusién idénea para el debate actual, sino que abre de par en par la puerta de nuestra
proxima indagacion académica. Al demostrar que toda discusion profunda sobre los derechos
humanos nos remite, inevitablemente, a su compleja relacion con las tradiciones teologicas y
filoséficas que los fundamentaron, nos proporciona el impulso intelectual perfecto para el siguiente
proyecto. Por ello, es con gran entusiasmo que anuncio que el cuarto nimero de la Revista, es un
proyecto en el que el Consejo Editorial de la Revista ya se encuentra trabajando intensamente y
que estara dedicado al tema de los Derechos Humanos.

Con estas reflexiones, cerramos este denso pero fascinante recorrido por el espectro de la
teologia politica. Mi esperanza, como Director, es que las pdginas que siguen no sean un punto
final, sino un catalizador para nuevas preguntas y didlogos urgentes. Agradezco profundamente a
nuestros autores por su rigor y a ustedes, nuestros lectores, por acompaiarnos en esta indagacion.
Que el debate aqui iniciado resuene mds alld de esta publicacion, contribuyendo a la incesante
bisqueda de la verdad y la justicia que anima a nuestra comunidad universitaria. Invito a los
lectores a acompanarme en este viaje intelectual.

Ahh&é Ed wands Cevvactes

Dr. A. Edmundo Cervantes Espino.

Director.

iy
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LA EMERGENCIA DE LA TEOLOGIA ANIMAL. MORAL Y
ESCATOLOGIA CRISTIANA FRENTE AL PLANTEAMIENTO DE LA
CUESTION ANIMAL

Dr. Ernesto Cabrera Garcia

1
La cuestion animal en el pensamiento contempordneo

iOh, animales mios! ;Acaso sois también crueles? ;Habéis
querido contemplar mi gran dolor, como hacen los hombres?
Pues el hombre es el mds cruel de todos los animales. Hasta el
presente, lo que mds le ha hecho sentirse a gusto sobre la tierra
han sido las tragedias, las corridas de toros y las crucifixiones:
y cuando se invent el infierno, ése fue su cielo en la tierra.
Friedrich Nietzsche, Asi hablo Zarathustra, 111, “El
convaleciente”.

La violencia contra los animales se ha manifestado de forma recurrente a lo largo de la historia,

pero también la consideracién hacia ellos y su situacion en el mundo. En los distintos periodos en
que se suele dividir la historia del pensamiento se han dado expresiones en contra de la crueldad,
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la opresion y la explotacién de los humanos sobre los animales: el jainismo, la religion fundada en
la India por Mahavira, desde el siglo VI a.e.c.; algunos escritos morales de Plutarco de Queronea,
en el siglo I; la enseflanza cristiana de (San) Francisco de Asis, en el Medioevo; la critica de Michel
de Montaigne al humanismo, en el Renacimiento; la teoria del derecho natural de Jean-Jacques
Rousseau, en el llamado Siglo de las Luces; la ética de Arthur Schopenhauer, en el siglo XIX,
etcétera. En conjunto, este canon “antiespecista” nos permite reconocer que la consideracion de
los animales no es una moda intelectual ni una ocurrencia de nuestro tiempo. Quizds lo especifico
de la actualidad es sélo la intensificacion sistemdtica de la violencia ejercida por los humanos y la
reaccion sociopolitica que ha logrado orquestarse frente a ella.

Conforme a una denominacion popularizada en el siglo XIX, la llamada “cuestién animal” ha
adquirido relevancia publica desde hace algunas décadas.! Asi como la “cuestion judia”, la
“cuestion social” o la “cuestion femenina™ se referian al problema de cémo superar la situacién
adversa, respectivamente, de la minoria judia, la mayoria pobre o la alteridad de la mujer en
distintas sociedades occidentales, la cuestion animal se refiere ahora al problema que plantea la
situacion crecientemente desfavorable en la que esta civilizacion ha puesto a los animales. Desde
la ética, la politica o el derecho, se senala la urgencia de encarar el problema de la violencia a la
que estdn sometidas diversas especies como consecuencia de miltiples practicas, costumbres y
dispositivos (la granja industrial, el laboratorio, el zooldgico, el acuario) que se han
institucionalizado en las sociedades modernas.

En este sentido, el planteamiento de la cuestion animal tiene un cardcter destacadamente
objetivo. En efecto, mds alla de los actos de crueldad que pueden imputarse a individuos concretos,
el problema se refiere a la existencia de instituciones sociales que producen constantemente la
opresion, la explotacién y la muerte de los animales, es decir, no se refiere sélo a la violencia
“subjetiva” (realizada por sujetos individuales o colectivos contra otros sujetos) que
ocasionalmente atrae la atencion medidtica y la indignacién popular, sino sobre todo a la violencia
“objetiva” que se ejerce por ordenamientos culturales, econémicos y politicos, o se manifiesta en
formas simbdlicas del lenguaje y en normas sociales.? De tal modo, por ejemplo, la cuestion animal
no apunta meramente contra el maltrato y la muerte de los toros en los ruedos, sino contra la
existencia misma de un dispositivo cultural y econémico, protegido por leyes y grupos con poder
politico, desde donde se afirma el dominio del hombre (varén) sobre el animal, el derecho del
primero a disponer de la vida del segundo o la presunta amenaza que constituye la animalidad para
la humanidad. Asi, la cuestion animal indica la pregunta por las vias para transformar la estructura
y el imaginario que prevalecen en las sociedades especistas, esto es, sociedades donde existe un
sistema de dominacién basado en la dicotomia jerdrquica humano-animal.

Asimismo, el planteamiento de la cuestion animal tiene un cardcter histérico. Si bien es cierto
que la opresion y la explotacion contra los animales se han dado recurrentemente a lo largo de la
historia, desde el origen de las sociedades agricolas hace mas de diez mil afios, también es cierto
que el afianzamiento de un sistema de dominacion especista es resultado de procesos especificos
que han acompaiado el desarrollo de las sociedades modernas. Asi, por ejemplo, aunque el origen
de las corridas de toros se remonta a la Edad Media en Espaiia, su practica actual se relaciona con
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fendmenos modernos como el colonialismo, los intereses capitalistas o la formacién de identidades
nacionales promovida por el Estado. De cualquier manera, la cuestiéon animal no se dirige hacia el
pasado, sino al presente, pues su planteamiento se articula con experiencias y expectativas de
nuestra circunstancia especifica.

En esta linea, finalmente, el planteamiento de la cuestién animal tiene un cardcter optimista.
Igual que ocurri6 en el siglo XIX con los judios, las clases pobres o las mujeres, la identificacion
contempordnea de la situacion adversa de los animales como una “cuestion” supone que €sta, en
cuanto problema, deberia tener alguna solucion positiva concluyente (pedagdgica, ética, politica).
Por supuesto, en el plano tedrico, la complejidad del asunto, las dificultades histéricas y hasta las
tendencias al envilecimiento que parecen arraigadas en la naturaleza humana no permiten
fundamentar la creencia en que se pueda acceder a esta clase de solucion; sin embargo, en la
practica, la esperanza de hallarla se comprende en relacién con la actitud optimista que necesita
cualquier movimiento social para mantenerse activo.

1l
La emergencia de una teologia animal en el marco del giro animal contempordneo

El defecto que impide la comunicacién del hombre con los
animales, ;por qué no ha de ser nuestro tanto como de ellos? Es
discutible quién tiene la culpa de que no nos entendamos, ya que
si ellos no nos entienden a nosotros, nosotros no los entendemos
a ellos. Por esta razon pueden juzgarnos bestias, como nosotros
los juzgamos.

Michel de Montaigne, “Apologia de Raimundo Sabunde”.

La intensidad objetiva, la contemporaneidad y las expectativas de solucién definitiva de la
llamada cuestion animal han estado acompafiadas del desarrollo de un auténtico “giro animal” en
las humanidades y las ciencias sociales. Desde la década de 1970, por lo menos, los animales han
alcanzado un lugar importante en la reflexion y la investigacion académica. En particular, junto
con muiltiples desarrollos internos en la filosofia, la historia o el derecho, se han logrado afianzar
los campos inter/multi/transdisciplinarios de los Estudios Humano-Animales (también llamados
“Antrozoologia”),’ los Estudios Animales* y los Estudios Criticos Animales.” La atencion de los
primeros se concentra en las relaciones entre humanos y animales, con la pretension tedrica de
arrojar luz sobre sus contradicciones o sus posibilidades. Tipicamente, los segundos pretenden
concentrarse en los animales tal como son concebidos por los humanos desde diversas perspectivas
(filosdficas, literarias, religiosas). Mientras, los terceros ponen mds el acento en la situacién de los
animales en si mismos, con la intencién politica de contribuir a su liberacion y a la transformacién
de las situaciones que los han colocado en una posicién de sometimiento. Pese a su relacion
polémica, derivada de la forma en que conciben el trabajo intelectual, ambos forman parte del
mismo giro animal contemporaneo.
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En términos generales, este giro plantea un cambio de paradigma en las humanidades y las
ciencias sociales. En una dimension temdtica, exige incorporar a los animales en los contenidos de
la investigacion, pues reconoce el hecho de que mantenemos relaciones material y simbdicamente
relevantes con ellos en practicamente todos los ambitos de la vida. En una dimension epistémica
o metodoldgica, incita la reformulacion de los marcos tedricos tradicionales, pues apunta la
importancia de integrar “nuevas” categorias (v.g., la de especismo) o de tender puentes con
disciplinas “emergentes” (v.g., la etologia cognitiva) para el estudio de las practicas, costumbres
o dispositivos humanos que involucran a los animales. Finalmente, en una dimensién ética o moral,
expone el problema de lo significativas que son sus vidas (como bios 0 como zoé) y de las
responsabilidades que tenemos con ellos, pues registra los limites de la posicién antropocéntrica o
especista que se ha vuelto imperante. En suma, el giro animal conlleva un arduo trabajo de
descentramiento del humano en la renovacién del trabajo (post)humanistico y (bio)social.

Fuera del campo de las humanidades y las ciencias sociales, el giro animal también ha alcanzado
a la teologia cristiana. En efecto, el reconocimiento de los animales como entes relevantes en el
mundo, de las situaciones tan deprimentes en la que nuestra civilizacion los ha colocado y de su
relativo olvido en las tradiciones dominantes de pensamiento, ha conducido a la critica del
especismo antropocéntrico en los estudios sobre la condicion humana, la cultura, las instituciones
y las interacciones sociales, pero también en los estudios cristianos sobre la divinidad. En este
sentido, a mediados de la década de 1970, la articulacion de una “teologia animal” constituy6 una
desviacién respecto a las vertientes hegemonicas de exégesis biblica y de interpretacion de la
doctrina cristiana.

La fundacion explicita y la consolidacion de la teologia animal como campo de estudio se dieron
en Inglaterra por Andrew Linzey.® Es cierto que la consideracion de los animales ya se habia
presentado ocasionalmente en el cristianismo, pero la delimitacion contemporédnea de una corriente
de reflexion teoldgica sobre el lugar de los animales en la creacion y de los deberes del humano
hacia ellos se debe indudablemente a Linzey.” En concreto, éste ha planteado la posibilidad de
fundamentar en el cristianismo el valor intrinseco de los animales y las responsabilidades morales
de los humanos hacia ellos, esto es, la posibilidad de mostrar mediante un estudio biblico
sistemdtico que la doctrina cristiana favorece una mejor consideracion de los animales y hasta el
reconocimiento de sus derechos. Con ello, Linzey destaco el problema de como y por qué se debe
incorporar a los animales en las reflexiones escatolégicas y morales de la teologia cristiana, pese
a que el cristianismo no ha sido generalmente partidario de ello.

Historicamente, el cristianismo ha sido y suele ser antropocéntrico. A partir de una
interpretacion del relato del Génesis y del significado de la figura de Cristo, la mayoria de las
corrientes cristianas ha tendido a priorizar los intereses humanos y legitimar el dominio sobre los
animales. En efecto, predominantemente, la exégesis de lo que dice el Antiguo Testamento sobre
la creacion ha conducido a la conviccion de que Dios hizo al hombre a “su imagen y semejanza”,
por lo que éste tiene el derecho de comportarse como un ser supremo con el resto de la creacion;
pero, ademads, esto se ha interpretado como una autorizacion para que el hombre someta a la tierra
y los animales a sus propios fines.® De igual modo, la reflexion cristolégica ha llegado a tener el
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mismo camino antropocéntrico, en cuanto se cree que al haberse encarnado en un hombre, Dios
redimi6 a todo el género humano del pecado y legitimé las acciones que conducen a la consecucion
de su propio bienestar y su destino trascendente.’

La pregunta es si la tendencia del cristianismo historico se deriva de su propia esencia doctrinal
o, por el contrario, es una contradiccion de sus principios. Frente a quienes han rechazado al
cristianismo mediante una evaluacion del especismo antropocéntrico que ha mostrado
historicamente,'® Linzey se propuso reivindicarlo mediante una reinterpretacion de sus fuentes
doctrinales para mostrar que ese defecto ha derivado de una comprension equivocada, interesada
y mezquina del mensaje cristiano. Desde una perspectiva antiespecista, Linzey traté de mostrar
que las interpretaciones antropocéntricas contradicen el nicleo de la doctrina cristiana, pues
considero éste es perfectamente compatible con (e incluso demanda) la mejor consideracion de los
animales. En esto consiste el giro animal de la teologia cristiana.

1
La moral cristiana de la teologia animal

The suffering of the vulnerable and the innocent have a Christ-
like quality. [...] It follows that those who are sensitive to the
sufferings of the crucified ought for the same reasons-to be
sensitive to the sufferings of all vulnerable and innocent beings.
Andrew Linzey, Why animal suffering matters.

No es fortuito que la teologia animal de Linzey se haya originado en Inglaterra, pues ahi se
puede identificar una larga tradicién de defensa de los animales. La teologia animal de Linzey se
encuentra en la misma linea que el planteamiento del problema del sufrimiento animal en la
filosofia moral de Jeremy Bentham, en el dltimo cuarto del siglo XVIII; la creacion de la Royal
Society for the Prevention of Cruelty to Animals y la formacién de algunas sociedades
vegetarianas, durante la primera mitad del siglo XIX; el movimiento contra la viviseccion, a finales
del mismo siglo; la vindicacion de los derechos de los animales de Henry S. Salt, a caballo entre
el XIX y el XX, o la articulacion del veganismo como postura ética, en la década de 1940. En esta
misma tradicion se puede ubicar el famoso libro del australiano Peter Singer, Animal Liberation
(1975), quien se acercé por primera vez al problema del maltrato contra los animales durante su
estancia en la Universidad de Oxford. El primer libro en el que Linzey comenzé a elaborar lo que
después Illamoé “teologia animal”, Animal Rights: A Christian Assessment (1976), aparecio
solamente un afio después.

En conjunto, parece haber una continuidad entre esa tradicion originada en Inglaterra y el ala
liberal-humanitaria del movimiento animalista contempordneo que se ha extendido a otros paises.
Esta tdltima es heredera de la preocupacién anglosajona por el sufrimiento de los animales, del
rechazo al consumo de ciertos o de todos los productos de origen animal, de la oposicion al uso de
los animales en la experimentacion cientifica, de la afirmacion de sus derechos o de la critica al
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especismo como “forma de discriminacién™. De tal modo, el vocabulario, las practicas, las causas
y las expectativas que suelen ser mds distintivas de esa ala del movimiento animalista
contemporaneo pueden verse, si no como resultado del colonialismo intelectual anglosajon, al
menos como la preservacion de esas luchas seculares.

Aqui se destaca esto, ante todo, para plantear la pregunta por la relacién entre los aspectos
morales y escatolégicos de la teologia animal que reivindicé Linzey y la tradicién anglosajona que
deriva en el ala liberal-humanitaria del movimiento animalista. En otros términos, la pregunta es
si ésta ultima tiene una raiz cristiana o, por el contrario, si la teologia cristiana de Linzey es
producto de una influencia secular. Por supuesto, la historia y la sociologia podrian mostrar que
tanto en la tradicién como en el movimiento conviven integrantes de convicciones cristianas, de
otras confesiones o hasta ateos, pero la pregunta aqui no es histérica ni socioldgica, sino de
principios. Al respecto, quizds se puede afirmar que el aspecto animal de la teologia de Linzey
tiene una influencia de los desarrollos seculares de la teoria la evolucion de las especies (también
surgida en Inglaterra),!! pero que la tradicion anglosajona y el ala liberal-humanitaria que se ha
extendido a otros paises tienen una raiz en la moral cristiana.

En este sentido, es posible senalar tres elementos principales que, mutatis mutandi, parece
compartir el discurso moral del animalismo liberal-humanitario y la moral cristiana expuesta por
Linzey. Primero, la consideraciéon moral de los seres, o la delimitacién de los seres que se juzgan
dignos de consideracion moral, se relaciona tipicamente con el criterio de la sintiencia, esto es, la
capacidad mental de experimentar sentimientos y emociones complejas como la alegria o el
sufrimiento.!? Las plantas solo tienen capacidad de sentir estimulos externos y las piedras carecen
de sensibilidad, pero los seres que poseen sintiencia (mamiferos, aves, pulpos, entre otros) pueden
procesar lo que sienten y hacer juicios al respecto, por lo que se les debe tratar con benevolencia.
Segundo, se plantea una moral que promueve la eliminacion del sufrimiento, al menos en tanto
que éste depende de la voluntad de los individuos humanos.!® Consecuentemente, se rechazan las
practicas, costumbres o dispositivos que generan un mal fisico o psicolégico sobre los seres
sintientes. Por tltimo, se sugiere la importancia de reconocer la semejanza en las situaciones de
opresion que suelen darse contra ciertos grupos humanos (negros, indigenas o clases pobres) y
animales, pues de ese modo se puede contextualizar mejor la exigencia de dar una consideracion
moral hacia estos ultimos (de ahi que el concepto de “especismo” haya sido acuiiado en analogia
de conceptos como el de racismo).'* Esto significa que, como los grupos humanos histéricamente
sojuzgados o despreciados, los animales también estdn en una posicion de vulnerabilidad, por lo
que las exigencias de justicia deberfan valer para ambos por igual.

Si esto es asi, no parece que haya diferencias significativas en el contenido moral de ambas
vertientes, respectivamente, de cardcter secular y cristiana. Independientemente de como se
responda al problema de la relacion, lo cierto es que ambas comparten la misma tendencia
valorativa que ya habia cuestionado el vitalismo ateo en la segunda mitad del siglo XIX. En efecto,
ambas parecen concentrarse en lo “mas bajo y no en lo “mas elevado”, por eso ponen el acento en
la eliminacién del sufrimiento y no en el despliegue de toda la potencia de la vida terrenal. Desde
la perspectiva del vitalismo ateo, su compasion es crucifixion, la forma teoldgica del sufrimiento,
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no es locura, la forma patolégica del amor a la vida.” En un punto intermedio, también es
reveladora la postura del neo-aristotelismo, que ciertamente se opone al sufrimiento generado por
los humanos contra los animales, pero pone el acento en las condiciones necesarias para el
florecimiento de sus vidas.'® Por supuesto, mas que una critica, aqui recuperamos esto solo para
arrojar luz sobre la orientacién moral del ala liberal-humanitaria del movimiento animalista.

A%

La escatologia cristiana de la teologia animal

And, as we have learned from Nietzsche, biblical morality
demands the biblical God.
Leo Strauss, Preface to Spinoza's Critique of Religion.

Con todo, si acaso en el contenido moral no se hallan diferencias importantes, lo que si distingue
a la teologia animal de Linzey es el intento explicito de mostrar su fundamento en la escatologia
cristiana. Desde la perspectiva secular, el descentramiento del humano conduce a la afirmacion de
deberes hacia los animales que comparten rasgos moralmente relevantes, como la sintiencia. Desde
la perspectiva teoldgica, en cambio, ese descentramiento no se da sélo en funcién de ciertas
afinidades biolégicas, sino de la relacion espiritual de Dios con todas las creaturas, humanas y no
humanas, cuya creacién es vista como un acto de amor. Para Linzey, la creencia tradicional de la
teologia escoldstica en que el amor de Dios se restringe a los humanos en detrimento de otras
formas de vida, en particular de la vida de los animales sintientes, “resulta profundamente
miserable”.'” Por ello, la teologia animal da otro sentido a las acciones humanas que generan
sufrimiento sobre los animales, pero también reviste a estos tltimos de una identidad mas profunda
y hasta de un destino trascendente.

La especificidad de la critica teoldgica al especismo antropocéntrico parece elevarse hacia una
concepcidn cuasi-teocéntrica, no solo zoocéntrica o sensocéntrica. Dios, como creador del mundo
y de todos los seres que lo habitan, es la fuente tltima de valor y la pauta absoluta de cualquier
jerarquia. Igual que los humanos, los animales son creaturas de Dios. Su importancia moral no se
deriva del rasgo evolutivo de la sintiencia (como en la ética secular), sino que ésta tltima se deriva
de la importancia escatolégica que tienen los seres que la poseen dentro de la creacion. Si no puede
hablarse de una jerarquia absoluta entre humanos y animales es porque la eliminacién del
sufrimiento, cuya experiencia afecta a todos los seres sintientes, es definitiva para los fines de la
creacion. De ahi que si haya una jerarquia decisiva entre, por ejemplo, los animales, las plantas y
las piedras.

La apuesta principal de esta concepcion teolégica es que el mundo, pese a todo lo que nos
muestra la experiencia, tiene en si mismo un sentido moral. La depredacién y el parasitismo, junto
con la enfermedad y la muerte, son hechos que parecen inherentes al mundo natural y social que
conocemos, pero el mensaje cristiano apunta a la posibilidad de trascenderlos por la gracia de
Dios.' Por ello, producir el sufrimiento del préjimo no humano, tanto como humano, es mas que
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una falta moral, es sobre todo una desviacion del propésito que Dios tiene para su creacion. El
sentido de la existencia humana y no humana no radica s6lo en mantener o reproducir la vida
biolégica, sino en formar parte de una misma comunidad de amor con Dios.

En dltima instancia, los planteamientos de Linzey en favor de la consideracién moral de los
animales se remiten a su interpretacion de la doctrina de la Trinidad.'” Para Linzey, Dios es la
comunidad de amor compuesta por el Padre, creador del mundo y dador de vida, el Hijo, salvador
y esperanza del mundo a través de la redencion del mal, y el Espiritu, aliento de toda vida sintiente
en su aspiracion a la salvacion escatoldgica. La encarnacion y el sufrimiento del Hijo sugieren que
Dios estd compenetrado con su creaciéon. EI mundo no estd entregado al azar ni la indiferencia
cosmica, pues tiene el designio de entrar en la relacién de amor con Dios. El problema es que la
creacion entrafia el riesgo de que el mal la aparte de su verdadero fin. En este sentido, Dios esté
particularmente atento al sufrimiento de las creaturas sintientes, animadas por el Espiritu, a cuya
redencion escatolégica apunta el acontecimiento de Cristo.

Desde esta perspectiva, sin Cristo parece que el mundo y todos los seres que lo habitan estarian
condenados a sufrir. Si no hay esperanza de redencion, ;como podemos creer que fue Dios y no
un Demonio quien cred este mundo? ;Como podemos tolerar vivir en un mundo tan maligno que
no tiene posibilidad de salvarse? En particular, ;como puede un adepto de la liberaciéon animal
entregarse a una causa que al parecer contradice la naturaleza del mundo? ;Cémo pueden estar
convencidos en que es posible hallar una solucién definitiva para la “cuestién animal”? ;Deberian
los animalistas modernos reconocer en la fe cristiana un camino para seguir actuando en favor de
la erradicacion de la creciente opresion y la explotacion de los animales? ; Pueden hacerlo?

En este punto, finalizamos con la sugerencia de que la teologia animal expone un dilema para
el ala liberal humanitaria del movimiento animalista. Ante todo, apunta el vinculo entre la moral
y la escatologia cristianas, por el que la primera no se desprende de un sentimiento de compasion
ni de un ideal racional de justicia, sino de otras fuentes mds profundas que en el pensamiento
secular se suelen mantener en la oscuridad. A diferencia de la interpretacion secular del mundo,
que diluye en la experiencia la posibilidad de definir un sentido dltimo, la escatologia cristiana es
un intento de hacerlo inteligible desde sus primeros principios hasta sus dltimos fines y, por lo
tanto, de mostrar el fundamento final de la propia moral. Si esto es asi, l6gicamente, la aceptacion
de una moral cristiana exigiria la aceptacion de la escatologia cristiana. La dificultad consiste en
que ésta ultima parece depender de la fe o de la conviccidn espiritual en que las cosas son asi. En
tanto que el movimiento animalista estd conformado también por individuos que no son cristianos
o0 que, incluso, son abiertamente ateos, el problema que se plantea para éstos es el de la
consistencia. Si acaso la moral del ala liberal-humanitaria del animalismo es una forma
secularizada de la moral cristiana, entonces su validez depende del Dios cristiano. Si ese Dios no
es nada para ellos, quizds convendria también transmutar su moral.
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CINCUENTA ANOS DE LA TEOLOGIA POLITICA DE IGNACIO ELLACURIA. UNA
RELECTURA HERMENEUTICA EN CLAVE DE ECOLOGIA INTEGRAL
Dr. José Sols Lucia
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'Ignacio Ellacuria: conector de horizontes
teologicos.” Imagen generada por IA en
Google Gemini 2.5 Pro

Entre los afios sesenta y setenta del siglo pasado surgié una corriente teoldgica cristiana en
Europa denominada “Teologia Politica”. La expresion no era nueva; sus planteamientos, si. La
expresion era ya conocida: por ejemplo, el libro Teologia politica (1922), del aleman Carl Schmitt.!
El te6logo catdlico aleman, de triste recuerdo por su estrecho vinculo con el nazismo, del que
nunca se desdiria, mostré la importancia del vinculo religiéon-politica: toda civilizacion se vertebra
en torno a una religion (que conlleva, a su vez, una cierta teologia), de tal modo que los valores de
esa religién condicionan la estructura politica y su discurso correspondiente, hasta el punto de que
los conceptos civiles son traducciones de conceptos teologicos anteriores.

Mis alld del hecho de compartir la misma expresion, “Teologia Politica”, la corriente a la que
aqui nos referimos naci6 en Europa, como hemos dicho, entre los anos sesenta y setenta, tanto en
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las iglesias protestantes, con un espiritu de apertura a los tiempos modernos de largo recorrido,
como en la Iglesia Catdlica, con una apertura recién estrenada al mundo contemporineo,
concretamente con el Concilio Vaticano II, gestada sin duda remotamente por el Modernismo de
finales del siglo XIX e inicios del XX (caido en desgracia por la condena del Syllabus del papa Pio
IX, en 1864, y de la enciclica Pascendi Dominici Gregis, de san Pio X, en 1907), y mds cerca en
el tiempo por la Nouvelle Théologie francesa y el giro antropolégico rahneriano, cuyos autores
habian sido también cuestionados en los anos cincuenta, pero rehabilitados en los sesenta con el
espiritu del papa san Juan XXIII, hasta el punto de llegar a ser los redactores de los documentos
del concilio.

Los dos grandes representantes de esta corriente fueron Jirgen Moltmann por el lado
protestante con obras como Teologia de la esperanza (1964)% y El Dios crucificado (1972)3 y
Johann Baptist Metz en el dambito catélico con estudios como Teologia del mundo (1968),
“Teologia politica” (1969) y La fe, en la historia y en la sociedad (1977).* Su pensamiento tenia
precedentes, como Karl Barth en la iglesia calvinista, con la segunda edicion de su Carta a los
Romanos (1922)° o su monumental Dogmadtica eclesial, de trece volimenes (1932-1967), obra
inconclusa.®

La Teologia Politica europea fue una corriente hermana de la Teologia de la Liberacién, que
nacié aqui, en América Latina. Sus raices son comunes: la Nouvelle Théologie, el giro
antropolégico rahneriano y la llamada del Concilio Vaticano II a repensar la vida cristiana en el
mundo contempordneo. Sin embargo, las tierras en las que crecieron fueron distintas, y de ahi sus
similitudes (las mismas raices, el mismo tiempo) y disimilitudes (contextos politicos y
socioecondmicos muy distintos): la Teologia Politica crecié en la tierra de las democracias
europeas occidentales (excepto Espafia y Portugal, cuyas respectivas dictaduras caerian poco
después del surgimiento de esta teologia), la Economia Social de Mercado y el Estado del
Bienestar, mientras que la Teologia de la Liberacién crecié en la tierra de las estructuras
poscoloniales, con enormes desigualdades y con dictaduras militares cuya represion no dejé de
aumentar en los anos setenta, como fue el caso, por ejemplo, de Argentina y de Chile, entre otros.
Esto significa que, defendiendo la misma tesis en su catedra universitaria, un teélogo aleman se
iba tranquilamente a su casa sin temor a que le pasara nada, mientras que un te6logo salvadorefio
temia ser asesinado en cualquier momento, como fue el caso de Ignacio Ellacuria. Las mismas
raices, pero en tierras distintas; los mismos planteamientos, pero en contextos histoéricos distintos,
y por ello con resultados diversos.

Una de las obras mds importantes de esa corriente fue precisamente Teologia politica, del
jesuita espafnol nacionalizado salvadorefio Ignacio Ellacuria, publicada en 1973 y traducida
posteriormente al inglés en Estados Unidos como Freedom Made Flesh.” Siendo una obra tan
temprana, en ella se perciben todavia con nitidez las raices comunes con la teologia de Moltmann
y Metz, asi como ya apunta al mismo tiempo la importancia de su contexto latinoamericano. Han
pasado poco mas de cincuenta afos de aquella publicacion (1973-2025), medio siglo, lo que
constituye una oportunidad para releerla desde nuestro presente historico, en particular, desde la
llamada a una Ecologia Integral por parte del fallecido papa Francisco.
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La Teologia politica de Ignacio Ellacuria (1973)

Los planteamientos centrales de la Teologia Politica europea y de la Teologia de la Liberacién
latinoamericana son de sobras conocidos, pero recordémoslos de todos modos:

1) Si la fe cristiana es fundamentalmente un anuncio del Dios salvador (primero de Israel y
posteriormente de la humanidad entera en Jesucristo), para que sea auténtica, esa salvacion debe
recorrer todos los 6rdenes de lo humano, incluidas las estructuras socioecondémicas y politicas; por
ello, en un mundo con estructuras injustas (en teologia denominadas “estructuras de pecado”), el
anuncio de la fe debe comportar la denuncia de esas estructuras y el anuncio de un mundo nuevo,
para lo cual se hace necesario estudiarlas, y para ello las ciencias sociales son una mediacion
hermenéutica inevitable, dado que la teologia carece de instrumental de analisis social.

2) En linea con los te6logos que inspiraron el Concilio Vaticano 11, se afirma: a) la historicidad
de la revelacion, que no es primariamente una doctrina, sino una historia de salvacion; b) la
historicidad de la acogida de esa revelacion por parte de la Iglesia; y c¢) la historicidad de las
verdades teoldgicas y dogmaticas; por todo lo cual hay que discernir cémo, donde y a través de
quién esta Dios salvando en la actualidad histérica.

3) Esto ultimo lleva a la idea de “locus theologicus™ [lugar teoldgico] y de contexto historico.
¢Cudl es hoy (o sea, en aquel tiempo) el locus theologicus adecuado para formular una teologia
cristiana significativa?, ;y de qué modo el contexto histérico debe moldear las preguntas
teologicas?

4) Se hace necesario, se hace necesario reformular la teologia atendiendo a la realidad de la
humanidad de hoy. Asi como los textos biblicos fueron adaptando su lenguaje a las diferentes
situaciones de Israel, primero (Antiguo Testamento), y de las comunidades cristianas, después
(Nuevo Testamento), asi también cada generacién y cada cultura estd llamada a repensar la fe
cristiana, no reinventdndola, sino tratando de entender la Biblia, el Magisterio y la tradicién desde
su contexto histérico y cultural. (Los primeros tedlogos politicos utilizan poco el adjetivo
“cultural™; veinte anos después de ellos se empezaria a usar en abundancia).

5) Y mads en concreto, la Teologia de la Liberacion fue dos cosas: un nuevo método de hacer
teologia y la aplicacion de ese método a la América Latina del dltimo tercio del siglo XX.

Ellacuria se puso manos a la obra con su estudio Teologia politica, de 1973. Hacia pocos anos
(1968) que el jesuita vasco habia regresado de la Europa occidental, un subcontinente que
experimentaba una transformacién formidable, y que se habia instalado de nuevo en El Salvador,
Centroamérica, en otro subcontinente, el latinoamericano, donde se vivian fuertes convulsiones
politicas, muy distintas de las europeas. El libro esté estructurado en cinco capitulos: “Historia de
la salvacion y salvacion de la historia” (cap. 1), “Carécter politico de la mision de Jests™ (cap. 2),
“El anuncio del Evangelio y la mision de la Iglesia” (cap. 3), “Liberacion: mision y carisma de la
Iglesia latinoamericana” (cap. 4) y “Violencia y cruz” (cap. 5).

Retengamos dos ideas del primer capitulo: a) hay una historia de salvacion, y b) la historia de
salvacién es una salvacién en la historia. La primera afirmacion, sin ser nueva, no habia constituido
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ni de lejos la centralidad de la teologia escoldstica, mucho mas atenta a lo natural que a lo histérico,
a lo universal que a lo cambiante. Esa preocupacién medieval y posmedieval por lo natural y por
lo universal, y esa cierta aversion a lo historico y mudable (con pequefias excepciones, como la
escuela francesa de Saint-Victor, del siglo XII), habia dejado en un segundo plano la idea de
historia de salvacion, que ahora pasa a constituir el eje de toda la teologia. Se relee la Biblia entera
como una historia de salvacion, esto es, una salvacion que se va mostrando en la historicidad
humana, sin identificarse con ella, pero sin apartarse tampoco de ella. La preposicion “en” es clave:
la salvacién divina se da en la historia humana.® No hay dos historias, una sagrada y otra profana;
tampoco solo una; hay dos niveles de historicidad en una sola historia, el nivel de lo teologal y el
nivel de lo civil, esto es, la lectura de la historia con o sin fe en un Dios que constituye su misterio.’
Y la segunda afirmacion de este primer capitulo, “la historia de salvacion es una salvacion en la
historia”, apunta a la idea de que la experiencia teologal no nos saca fuera de nuestra realidad
histérica, sino que nos lleva a su nicleo, porque en ella, no fuera de ella, es donde Dios nos salva.
De este modo, cuanto mds cree uno en el Dios de Israel y de Jesis, mds se implica en la realidad
humana; esta fue la gran intuicién del segundo momento de la Teologia Dialéctica de Karl Barth,
en 1956, expuesta en su conferencia “La humanidad de Dios”, tras treinta y cuatro anos de
recorrido personal. Es en el interior del trabajo por una humanidad que viva en libertad, en justicia,
en paz y en gozo donde vamos a poder acoger la salvacion de Dios. Nuestra lucha histérica no es
la salvacion, pero esta se da en el interior de aquella.

En el segundo capitulo, “Caricter politico de la mision de Jests”, Ellacuria explica que la
reformulacién de la teologia cristiana en su contexto histérico (anos sesenta y setenta, posconcilio)
debe ser cristocéntrica, partiendo tanto de aquello que conocemos del “Jesus historico” como de
aquello que las primeras comunidades cristianas afirmaron de €l en el interior de la experiencia
espiritual, el “Cristo de la fe”, de tal modo que nos miremos en el espejo de las obras, signos y
palabras de Jests en aquel tiempo y en aquella sociedad, asi como de las consecuencias que
tuvieron histéricamente: su pasion y muerte en cruz. Hay que tratar de sustituir el logos griego
(atento al significado del mesianismo de Jesus) por un /ogos histérico (atento al modo en que ese
mesianismo se expresa, como un servicio a los pobres y marginados, como una denuncia de las
injusticias, como un anuncio de la misericordia del Padre, como un compromiso hasta la cruz
misma). La misién de Jesus tuvo un cardcter politico (no partidista, pero si politico), y su
significado teoldgico debe arrancar de ahi, en lugar de obviar esta dimension.

En el tercer capitulo, “El anuncio del Evangelio y la mision de la Iglesia”, Ellacuria nos dice
que la Iglesia esta llamada a anunciar la Buena Noticia de Jesus viviéndola tal como lo hizo ya el
propio Mesias, esto es, transformando la realidad histérica en la direccién del Reino de Dios; por
ello, asi como Jests se acercé a pobres y marginados, y asi como cuestioné las injusticias
imperantes, asi también la Iglesia debe transparentar esa salvacion acercandose a los margenes, a
los pobres y cuestionando las estructuras de pecado. La Iglesia, lejos de tener sentido en si misma,
lo tiene historizando —animada por el Espiritu— la salvacion que Dios nos ofrece a través de su
Hijo. Recordemos el titulo de uno de los libros de Ellacuria: Conversion de la Iglesia al Reino de
Dios."®
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En el capitulo cuarto, “Liberacion: mision y carisma de la Iglesia latinoamericana”, Ellacuria
saca a relucir este concepto, “liberacion”, que serd nuclear de la asi llamada Teologia de la
Liberacion. La palabra “liberacion” sintetiza todos esos procesos historicos que tratan de conducir
la humanidad de la actual concavidad a una plenitud futura, misteriosamente ya presente. La
liberacién es humana, o sea, historica, politica, socioeconémica, cultural, y por todo ello no es
absoluta, sino fragmentaria. Nunca podremos canonizar el liberalismo, ni el socialismo, ni el
comunismo, ni el pacifismo, ni el nacionalismo, ni el ecologismo, ni el feminismo, por mucho que
sean corrientes histéricas que puedan aportar liberacion humana y, sin embargo, la salvacion que
Dios nos ofrece de algin modo estéd en esos procesos historicos, nunca identificindose con ellos,
pero siempre tratando de plenificarlos, de llevarlos a la plenitud de su utopia: la libertad para todos,
la igualdad en la dignidad humana, la fraternidad universal, la paz, el despertar de los pueblos, el
cuidado de la Casa Comiin, el respeto de todos (incluidas las mujeres). La Iglesia no puede
anunciar una salvacion distinta de los procesos historicos de liberacion, como si ella fuera una
institucion extraterrestre, sino que debe adentrarse en ellos para mostrar su sentido mds profundo,
tal como Jesus hizo con todas aquellas personas que le salieron al encuentro: €l entr6 en sus vidas,
y de ese encuentro surgio el sentido de ellas. Esa es la mision historica de la Iglesia.

El udltimo capitulo, el quinto, “Violencia y cruz”, tiene dos palabras horribles: “violencia” y
“cruz”. Todo lo escrito hasta aqui serd rechazado por un mundo injusto, egoista, desigual,
insolidario y violento, y ademds rechazado con agresividad. Jesus muri6é en cruz; Ellacuria,
acribillado. Las autoridades religiosas judias de hace casi dos mil afios se regodearon dando a Jesus
la peor de las muertes: una muerte lenta y dolorosa, estando €l desnudo, ante toda la gente que
presencié aquella ejecucion en plena festividad de la Pascua en Jerusalén. Los soldados
salvadorefos, en aquella madrugada del 16 de noviembre de 1989, dispararon al cerebro del jesuita
vasco, lo mds valioso que tenia “Ellacu”. Crefan acabar asi con su razon, con sus palabras
proféticas, con su inteligencia, con su teologia. Acabaron con €l, pero no con su obra; al igual que
Jests, que murid ejecutado, pero cuyo proyecto, el Reino de Dios, sigui6é adelante, mds adn tras su
muerte.

Ellacuria se pregunt6 pocos afios después de haber publicado Teologia politica por qué muere
Jests y por qué le matan.!! La teologia tradicional se habia centrado en la primera pregunta, la del
sentido soterioldgico de la muerte de Jesus, pero Ellacuria sostiene que hay que hacerse primero
la segunda pregunta, “por qué le matan”. “Morir” es un verbo intransitivo: no lleva complemento
directo; uno muere. En cambio, “matar” es un verbo transitivo: lleva complemento directo; alguien
mata a alguien. Si a Jesus lo crucifican es porque hay alguien que lo crucifique, dado que nadie
muere en cruz de manera natural; y entonces debemos preguntarnos quién y por qué lo hizo, todo
lo cual nos lleva a descubrir que la humanidad sufriente de hoy es un “pueblo crucificado” por un
sistema injusto y represor, y por ello debemos preguntarnos quién y por qué lo crucifica.!? Tratar
de bajar de la cruz al pueblo crucificado es el sentido salvifico de la historia, es la realizacién del
Reino de Dios en el hic et nunc, es la resurreccion futura en nuestro presente historico.
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La Ecologia Integral del papa Francisco (2015)

Nos gustaria seguir la evolucion a lo largo de los afios de esa Teologia Politica en Europa y de
esa Teologia de la Liberacién en América Latina, pero lamentablemente no hay aqui espacio para
ello; pero si podemos afirmar que a las injusticias denunciadas por Ellacuria hasta su muerte, en
1989, se han sumado nuevos desafios para la humanidad, uno de los cuales es el del peligro de que
el planeta no pueda seguir soportando nuestro estilo de vida, con lo que llegue a su fin la vida
humana en la Tierra tal como la conocemos hoy. Este fue el tema de la enciclica Laudato Si’ que
el papa Francisco publico en 2015, hace diez afios. De acuerdo con esa idea —antes
mencionada— de que la Iglesia debe estar inmersa en los procesos de liberacion historica tratando
de llevarlos a su plenitud, el papa argentino se adentra en el ecologismo (la relacién hombre-
naturaleza) y lo reformula en categorias de Ecologia Integral. No hay dos crisis, dice Francisco,
una social (denunciada por Ellacuria y los tedlogos politicos y de la liberacion) y otra
medioambiental (una nueva que ha surgido posteriormente), sino una sola gran crisis integral que
recorre todos los ordenes de lo humano, concretamente las cuatro relaciones fundamentales del
hombre: la relacién de cada uno consigo mismo, con los demas, con la naturaleza y con Dios."
Para hacer frente a esta crisis, no basta con abordar la relacion de la humanidad con la naturaleza,
sino hay que repensar antropolégicamente qué idea tenemos del ser humano, porque la raiz del
problema estd precisamente ahi, en la antropologia, y el desastre ecoldgico no es sino una
derivacién de ello. Hemos reducido lo humano al consumismo desmesurado y al placer ilimitado,
todo ello con altas dosis de insolidaridad. Esa errénea antropologia es lo que hay que revisar a
fondo: hay que repensar al hombre como alguien que se realiza tanto consumiendo como
practicando la austeridad, tanto pensando en si mismo como en los demds, tanto sintiendo placer
como renunciando a €l en favor del bien comiin, tanto afirmando su dignidad (muy superior a la
de objetos, plantas y animales) como respetando el medio ambiente, tanto asumiendo su
responsabilidad inmanente como abriéndose a lo trascendente.

i
Una Teologia Integral para el siglo XXI

La teologia cristiana —la catolica, la anglicana, la protestante y la ortodoxa— tiene mucho que
aportar a esta reformulacién hermenéutica de lo humano en el siglo XXI. Durante estos tltimos
cincuenta afios hemos aprendido, gracias a la Teologia Politica y a la Teologia de la Liberacion,
que la salvacion de Dios anunciada en la fe cristiana recorre todos los dominios de lo humano, y
esas dos teologias, conscientes del déficit en lo politico y en lo socioeconémico de la teologia
escoldstica y neoescoldstica, se centraron en esa dimension, sabiendo que la historia continuaria,
como efectivamente ha continuado. Recordemos que hemos dicho que la Teologia de la Liberacion
fue dos cosas: un nuevo método de hacer teologia y la aplicacién de ese método a la América
Latina del dltimo tercio del siglo XX. Siendo fieles a lo primero, un nuevo método de hacer
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teologia, tenemos por delante el reto de una crisis global, integral, y por tanto el desafio de construir
una Teologia Integral, esto es, una reflexién en el interior de la fe que trate de denunciar lo
inhumano de nuestra actualidad histérica y de anunciar que “otro mundo es posible” (lema del
Foro Social Mundial de Porto Alegre a inicios de este siglo). Y su contribucién no consistird en
dejar la teologia para bajar a la arena de las ciencias sociales o del activismo social y
medioambiental, sino precisamente en aportar sentido, desde la teologia, a los combates de la
humanidad.

Retomando los cinco capitulos del libro Teologia politica de Ignacio Ellacuria, podemos
afirmar que esa nueva teologia deberia 1) anunciar que Dios nos estd salvando en el presente
histérico a través de nuestro compromiso por un mundo mejor; 2) recordar el caracter integral (no
solo politico) de la misién de Jests, en la que nada ni nadie qued6 en la cuneta del camino; 3)
repensar la mision de la Iglesia en clave sinodal (todos los catélicos estan invitados a participar),
ecuménica (los cristianos hemos de actuar unidos), interreligiosa (todas las tradiciones religiosas
tienen algo importante que aportar a este reto del siglo XXI);' 4) mostrar que asi como
“liberacion” fue la palabra clave de la Teologia Politica y de la Teologia de la Liberacion,
“conversion ecoldgica integral” deberia ser la expresion clave de este tiempo (esto es, una
reformulacion global de como esta llamada a ser la vida humana en el planeta); y 5) ser conscientes
de que quien trabaje por todo ello va a tener problemas, pero desde la experiencia de la resurreccion
de Jesus sabemos —en la fe— que esos combates tienen sentido; son la transparencia en nuestra
historia inmanente de la historia de salvacién trascendente; hacen patente en nuestro hic et nunc lo
que siempre habia estado ahi latente: que Dios nunca deja de caminar con nosotros, como en el
relato de los discipulos de Emaus.'®

1. Cfr. Schmitt, Carl, Teologia politica, Madrid: Trotta, 2009 (esta obra compendia dos libros:
Politische Theologie. Vier Kapitel zur Lehre von der Souveranitdt, Berlin: Duncker &
Humblot, 1922; id., Politische Theologie IlI. Die Legende vor der Erledigung jeder
Politischen Theologie, Berlin: Duncker & Humblot, 1970).

2. Moltmann, Jiirgen, Teologia de la esperanza, Salamanca: Sigueme, 1969 (primera edicion
alemana: Theologie der Hoffnung. Untersuchungen zur Begriindung und zu den
Konsequenzen einer christlichen Eschatologie, Miinchen: Christian Kaiser Verlag, 1964).

3. Moltmann, Jirgen, El Dios crucificado, Salamanca: Sigueme, 1977 (primera edicion
alemana: Der gekreuzigte Gott, Miinchen: Christian Kaiser Verlag, 1972).

4. Metz, Johann Baptist, Teologia del mundo, Salamanca: Sigueme, 1970 (primera edicién
alemana: Zur Theologie der Welt, Mainz: Matthias-Griinewald-Verlag; Miinchen:
Christian Kaiser Verlag, 1968); id., “Teologia politica”, en Sacramentum Mundi, vol. V,
Barcelona: Herder, 1974, pp. 499-508 (primera edicion alemana: “Politische Theologie”,
vol. I1I, Freiburg — Basel - Wien: Herder, 1969, pp. 1231-1239); id., La fe, en la historia y
en la sociedad, Madrid: Cristiandad, 1979 (primera edicion alemana: Glaube in Geschichte
und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen Fundamentaltheologie, Mainz: Matthias-
Griinewald-Verlag, 1977).
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5. Barth, Karl, Carta a los Romanos, Madrid: BAC, 2002 (segunda edicién en aleman:
Rommerbrief, Miinchen: Christian Kaiser Verlag, 1922). Es importante subrayar que se
trata de la segunda edicion, de 1922, porque en ella Barth rehizo por completo su obra de
1919 “déandole la vuelta como a un calcetin”, en palabras del te6logo suizo. Esta segunda
edicién es el inicio de la Teologia Dialéctica, también denominada Teologia de la Crisis,
Teologia de la Paradoja o incluso Teologia de la Palabra de Dios.

6. Barth, Karl, Kirchliche Dogmatik, Zurich: Theologischer Verlag Zurich, 1932-1967.

7. Ellacuria, Ignacio, Teologia Politica, San Salvador: Ediciones del Secretariado Social
Interdiocesano, 1973 (edicion en inglés: Freedom Made Flesh: The Mission of Christ and
His Church, New York: Orbis Books, 1976).

8. Sols Lucia, José, La teologia histérica de Ignacio Ellacuria, Madrid: Trotta, 1999, pp. 321-
324.

9. El jesuita francés Gaston Fessard introduce la naturaleza en la ecuacion, con lo que habla
de “tres niveles de historicidad™: 1) el natural (el hombre como animal), 2) el humano (el
hombre desplegando su libertad) y 3) el sobrenatural (la acogida del sentido de la historia
que viene de Dios). Cfr. Fessard, Gaston, “L’Histoire et ses trois niveaux d’historicité”,
Sciences Ecclésiastiques (octubre-diciembre 1966), pp. 329-357.

10. Ellacuria, Ignacio, Conversion de la Iglesia al Reino de Dios. Para anunciarlo y realizarlo
en la historia, Santander: Sal Terrae, 1984; reimpreso por UCA, San Salvador, 1985.

11. Ellacuria, Ignacio, “;Por qué muere Jesus y por qué le matan?”, Mision Abierta 2 (1977),
pp. 17-26; reproducido varias veces, entre otras, id., Escritos teologicos, vol. II, San
Salvador: UCA, 2000, pp. 67-88.

12. Ellacuria, Ignacio, “El pueblo crucificado. Ensayo de soteriologia histérica”, en VV.AA.,
Cruz y Resurreccion. Presencia de una iglesia nueva, México D.F.: Centro de Reflexion
Teolbgica, 1978, pp. 49-82; reproducido varias veces, entre otras, id., Escritos teolégicos,
vol. I, op. cit., pp. 137-170.

13. Francisco, Laudato Si’, enciclica, Roma, 2015, vatican.va.

14. Ibid., nums. 10y 237.

15. Kiing, Hans y Kuschel, Karl-Josef (eds.), Hacia una ética mundial. Declaracion del
Parlamento de las Religiones del Mundo, Madrid: Trotta, 1994.

16. Lc 24,13-35.
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LA RECONFIGURACION DE LO SAGRADO EN LA ENCRUCIJADA DE LA
MODERNIDAD Y LA POSTMODERNIDAD: UN APUNTE SOCIOLOGICO Y
TEOLOGICO

Dr. Fernando Aurelio Lopez Herndndez

Apertura

Desde sus inicios, la sociologia de la religion ha dedicado un esfuerzo considerable a
comprender la dindmica de la religién en el contexto de la modernidad. Tradicionalmente, ha
prevalecido un paradigma que asocia el desarrollo moderno con un inevitable declive del
fendmeno religioso, un proceso conocido como secularizacion. Esta perspectiva cldsica, sostenida
por vertientes positivistas y marxistas, asi como por figuras influyentes como Durkheim y Weber,
postulaba que el progreso y la racionalizacién inherentes a la modernidad desmantelarian
progresivamente la primacia de la fe y lo trascendente en la vida social. Peter L. Berger, un clasico
de la sociologia de posguerra, inicialmente compartia esta vision, argumentando que la
industrializacion, la desacralizacion impulsada por el protestantismo y la racionalizacion moral del
judaismo, junto con la emergencia del pluralismo religioso, eran factores determinantes en este
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Sin embargo, las dltimas décadas han puesto en entredicho la linealidad de esta tesis. La evidencia

empirica y nuevas propuestas tedricas sugieren que la relacion entre modernizacion y
secularizacion es mucho mds compleja y no univoca. Este articulo busca profundizar en estas
discusiones, mediante la exploracién de las muiltiples facetas de la secularizacion, las criticas al
paradigma cldsico, la emergencia de nuevas formas de religiosidad y la peculiar trayectoria de la
modernidad y lo sagrado en América Latina. Finalmente, se integrardn algunas perspectivas
teoldgicas que dialogan con estos fenémenos, ofreciendo una comprension mds amplia y compleja
de la presencia religiosa en el mundo contemporaneo.

1
La secularizacion como paradigma sociolégico cldsico

La secularizacion, en su definicion mas fundamental, es un fenémeno social en el cual la
cosmovision religiosa pierde significatividad en algunos aspectos o en la totalidad de una cultura
determinada. Berger identifica tres principales “portadores o mediadores™ de este proceso: la
expansion de la economia capitalista industrial, ciertas medidas antirreligiosas adoptadas por
regimenes politicos y el desarrollo de la ciencia moderna. La modernidad, caracterizada por las
revoluciones industrial y democrética de finales del siglo XVIII, reconfiguré los procesos de
produccion, distribucioén y consumo de riqueza, dio origen a nuevas clases sociales y consolido la
confianza en la ciencia y la técnica como garantes del progreso. La revolucién democrdtica, por
su parte, promovio la participacion politica individual, las libertades inalienables y la soberania
popular, aunque también la consolidacion de Estados nacionales con sus burocracias
administrativas. Ambas revoluciones, al acentuar el individualismo y el utilitarismo, socavaron los
vinculos comunitarios tradicionales, un valor fundamental para la solidaridad social.

Berger, siguiendo una impronta weberiana, establece un nexo histérico crucial entre el
protestantismo y la secularizacion. El protestantismo especialmente en su version calvinista es
visto como motor del capitalismo, pues la riqueza obtenida a través del trabajo arduo era
interpretada como un signo de predileccion divina y, en consecuencia, de salvacion. Mas alld de
lo econdémico, el protestantismo “desmitologiz6™ y “desacraliz6” la cosmovision catdlica,
sustituyéndola por un marco de “minimos referentes” religiosos. Esta postura foment6 una vision
secular de la vida individual y social: “Aun arregldndose a una simplificacién excesiva, puede
afirmarse que el protestantismo se despojé tanto como pudo de las tres concomitancias de lo
sagrado mas antiguas y poderosas: el misterio, el milagro y la magia”.!

Berger también sefala las raices de la secularizacion en categorias teolégico-historicas del
Antiguo Testamento. Destaca tres elementos cruciales: la trascendencia absoluta de Dios, la
historicidad de la vivencia religiosa y la racionalizaci6n de la esfera de la moral. El Exodo israelita,
por ejemplo, es visto como un distanciamiento radical de las concepciones magicas y panteistas
de otras culturas, al presentar a Yahvé como “lo Totalmente Otro”, pero manifestando su poder en
la vida concreta e histérica del pueblo y no en fenémenos celestes o naturales. Ademds, la moral
en Israel adquiere una autonomia intrinseca, pues los individuos son “responsables” de sus
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acciones en relacion con la Ley, sin depender de aspectos magicos. Sin embargo, Berger sostiene
que en el judaismo la “endogamia sociocultural” y “legalismo rabinico” impidieron que fuera un
factor decisivo en la modernidad como el protestantismo.?

11
La secularizacion en entredicho: nuevas perspectivas

Si bien la sociologia asumi6 la secularizacion como un criterio normativo, la emergencia de
nuevas teorias y evidencias empiricas ha desafiado su vigencia irrevocable. Rodney Stark, por
ejemplo, analiz6 el fenémeno religioso desde categorias econdmicas, sugiriendo que la demanda
humana por lo “mas alld de lo mundano persiste y que los procesos de secularizacion estdn ligados
a fendmenos que tienen que ver con variaciones de la oferta religiosa. Para Stark, un monopolio
religioso estanca la demanda de bienes, mientras que la variedad de la oferta promueve el
“consumo” religioso. Por otro lado, soci6logos como Steve Bruce defienden la ecuacion entre
modernidad, desarrollo industrial y tecnolégico como condiciones de un proceso de secularizacion
irremediable. Sostiene, frente a Stark, que la eleccidn racional pragmatica opera con independencia
de los “beneficios” religiosos.

En este debate, el soci6logo José Casanova propone una solucién sensata al distinguir tres
posibles significados del concepto de secularizacion: primero, el que subraya la separacion de la
religién y la iglesia de esferas como la ciencia, la politica y la economia; segundo, el que apunta a
la disminucion de las précticas religiosas; y tercero, el que hace énfasis en la privatizacién de la
religion. Esta distincion es crucial para entender las diferencias entre contextos como Europa
donde la secularizacion se refiere principalmente a la separacién entre religiosidad y politica y
Estados Unidos, donde ha existido un laicismo politico y econémico sin menoscabo de las
practicas religiosas. Esta aproximacién permite una comprension mds compleja de la
modernizacion, que no es univoca.?

Por su parte, Karel Dobbelaere, en su andlisis de la secularizacion, equipara el concepto de
“liberacion del hombre de la tutela metafisica y religiosa” con el de laicizacion. En las sociedades
industriales y tecnoldgicas, la racionalizacién instrumental de la vida social ha provocado la
“liberacion” de las instituciones sociales fundamentales de su raiz religiosa que, en el pasado,
controlaban todo lo relacionado con los dmbitos politico, econémico, cientifico y educativo. La
busqueda de sentido tltimo se ha desplazado de las iglesias organizadas a una bisqueda personal,
individual y privada. Incluso la expansion de congregaciones evangélicas en Estados Unidos y
América Latina, o las conversiones al islam, son vistas por Dobbelaere como una confirmacion de
la secularizacion, pues muestran una diversidad de ofertas religiosas disponibles al libre albedrio
de los “consumidores”.

En este contexto, J.M. Mardones caracteriza la sociedad occidental contemporinea como
secularizada y autosuficiente, vertebrada por la produccion técnico-econdmica, la burocracia
estatal y el pluralismo cultural, de modo que la religiéon ha perdido su estatus como referente
fundamental para tomar decisiones éticas, politicas o culturales, sus simbolos se vacian de
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contenidos sagrados y sus representantes pierden autoridad. La religion se “privatiza”,
circunscribiendo la relevancia de sus practicas al propio dmbito del sujeto, sin esperar
repercusiones externas.

i
La reconfiguracion de lo sagrado y la religiosidad contempordnea

El proceso de modernidad ha sido acompanado por el “desencantamiento del mundo,” que
implica la prevalencia de la razon instrumental como criterio epistemolégico bdsico y la
secularizacion como un proceso de “liberacion” social de la cosmovision religiosa. Sin embargo,
la modernidad también ha presenciado un “reencantamiento del mundo,” donde se sacralizan
nuevas esferas de la realidad como el trabajo, la familia, el Estado, la razén, la ciencia o el progreso.

Un fenémeno clave en la religiosidad moderna es la “subjetivacion” por la cual los individuos
adquieren conciencia de su unicidad y diferenciacion frente a los conglomerados sociales. Esto
implica una revaloracién de la dignidad humana y la conciencia personal frente a la
instrumentalizacion, lo cual promueve en muchos casos una suerte de “sacralidad individual”. Esta
subjetivizacion también conduce a reinterpretaciones doctrinales, dogmadticas o sincretismos, en
los que cada uno intenta orientar sus propias experiencias religiosas. La vivencia personal se
convierte en el criterio mds importante para justificar lo que es valioso; asi, la religion se legitima
a partir de la experiencia subjetiva y emocional, en detrimento de directrices éticas comunes y con
el riesgo, en algunos casos, de caer en el fanatismo.

En este dmbito de ruptura generada por la secularizacion, Mardones identifica tres posiciones
culturales y religiosas: aquellos que rechazan la modernidad secular y buscan regresar a
condiciones premodernas; aquellos que buscan un pacto o equilibrio entre religiosidad y
modernidad; y aquellos que pretenden radicalizar las diferencias sin negar la validez de los
opuestos. El panorama, sin embargo, se caracteriza por una “trivializacién de lo sagrado”, que se
manifiesta en la proliferaciéon y consumo de religiosidades light, sincréticas, sensualistas e
individualistas, que, si bien indican la pervivencia de lo trascendente, lo reducen a dimensiones
muy pragmaticas y superficiales.*

Mardones describe la religiosidad contemporanea como un reflejo de la sociedad posmoderna-
nutrida por el desencanto de las grandes instituciones religiosas que ofrecian explicaciones tultimas
en la que se privilegia la bisqueda de “paz interior” y una “vivencia espiritual emotiva”. Este
movimiento diverso se puede describir en tres vertientes principales: el fundamentalismo, el
orientalismo y la new age. El fundamentalismo religioso se caracteriza por una adhesion absoluta
y literal a una verdad revelada en un momento fundacional, sin someterla a critica racional o a
interpretacion. Sus practicantes son €tica y politicamente muy conservadores, leen textos sagrados
de modo literal. Entre sus manifestaciones se incluyen los Testigos de Jehov4, los mormones, las
“iglesias televisivas” norteamericanas, la Iglesia de la Unificacién y algunos grupos catélicos
como el Opus Dei o los lefebvristas.

El orientalismo atrae por sus tradiciones ancestrales, redescubiertas en Occidente a finales del
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siglo XIX. Sin embargo, el orientalismo contempordneo es una “adaptacion” occidental llevada a
cabo por figuras carismaticas que han ajustado el ascetismo y las précticas espirituales rigurosas
de la India o de China para hacerlas accesibles a las masas. L.a meditacion es una practica comun
para lograr dicha “paz espiritual”, y a menudo se prefiere la vida vegetariana y se siguen las
ensefianzas de un maestro, con ejemplos como los Hare Krishna, la Meditacion Trascendental,
Osho y el “neobudismo”.

LLa new age se caracteriza por una expansion vertiginosa de una religiosidad vaga, holistica,
sincrética, ecuménica, sensualista, transpersonal y orientalista, a menudo entrelazada con
conceptos de la fisica cudntica. Pretende abrir paso a una nueva forma de vida conectada con un
cosmos vivo y palpitante, a través del descubrimiento y manejo de la energia, y una comunicacion
profunda con una biosfera “sacralizada™ y “descosificada”. Esta corriente anticipa una nueva era,
marcada por el signo de Acuario, prometedora de paz, concordia y sabiduria.

Vale senalar, en la linea trazada por Mardones, que Gilles Lipovetsky postula que desde el fin
de siglo vivimos en una época que denomina “hipermoderna’: un retorno a la modernidad, pero
conservando rasgos del desencanto y desconfianza posmodernos. Esta época es contradictoria:
prima la desmesura y el consumismo, pero también hay una creciente preocupacion por la
incertidumbre del futuro. El tiempo se reconceptualiza en una época de vértigo y ansiedad. En la
cultura hipermoderna, la religién se presenta como una prictica no institucionalizada, emotiva y
personal. Lipovetsky argumenta que la hipermodernidad no es relativista ni nihilista, sino que
implica una reconversion axiolégica de la modernidad, proponiendo nuevos valores como la
diversidad, la sustentabilidad, los derechos individuales y la salud.

Por otro lado, la trayectoria de la modernidad en América Latina presenta particularidades
significativas. En este sentido, Juan José Brunner discute el “macondismo,” una visiéon que
describe el continente como un espacio peculiar, magico, donde las explicaciones racionales son
insuficientes, un mundo poético que afora el pasado y encumbra la naturaleza.’ El autor recuerda
que ensayistas como Octavio Paz® han senalado las “diferencias especificas” o “carencias”
culturales de América Latina con respecto a Europa, a partir de la ausencia de un racionalismo
ilustrado, una ética calvinista o un libre mercado plenamente desarrollados. Brunner menciona,
adicionalmente, diferencias étnicas determinantes, con cosmovisiones y religiosidades
prehispdnicas y africanas profundamente arraigadas que habrian impedido un pleno impulso de la
modernidad al estilo europeo.

Para Brunner, la modernidad en América Latina se hace tangible a partir de la década de los
cincuenta, con el advenimiento de los medios de comunicacién masiva, la expansién de la oferta
educativa, el ocaso de la “republica de las letras” (reservada a una élite) y el desarrollo de una
clase media profesional, asi como la urbanizacion. En este contexto, la “cultura de masas™ ha sido
fundamental al crear un universo de simbolos compartido que articula y da sentido a la vida
cotidiana, trascendiendo el estatus econdmico, las preferencias religiosas o las jerarquias
axioldgicas. Brunner enfatiza que la modernidad cultural latinoamericana ha llegado de la mano
de profundas transformaciones en los modos de producir, transmitir y consumir cultura. Esto
sugiere que la modernizacion en la regién ha dependido mas de variables econémicas y sociales
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de alcance global que de proyectos impulsados por élites ilustradas o0 movimientos sociales locales.
Un punto crucial es que, en América Latina, la modernidad “convive” con tradiciones culturales
premodernas de una manera inédita en otras latitudes.

Digamos, para terminar, que el caso de América Latina ilustra la convivencia tnica de la
modernidad con tradiciones culturales premodernas. La modernidad en la region, impulsada por
variables socioecondémicas globales, ha coexistido con visiones como el “macondismo” y las
“diferencias especificas™ culturales. El surgimiento de nuevas expresiones religiosas, como el
pentecostalismo, responde a necesidades no cubiertas por las religiones tradicionales,
evidenciando, asi, que el panorama religioso es dindmico y adaptable a las condiciones sociales
cambiantes. En suma, la relacion entre la religion y la sociedad contempordnea es un didlogo
constante, marcado por la adaptacion, la redefinicion y la persistente busqueda de sentido en un
mundo cada vez mds complejo.

A%

Secularizacion y teologia

El Concilio Vaticano II, en “Gaudium et Spes” (nn. 33-36), acoge con benepldcito los procesos
de secularizacion, particularmente en la ciencia, siempre que no se pierda la referencia dltima a
Dios. Reconoce que los logros de la ciencia y la tecnologia son expresiones de la gloria divina. Se
afirma que la ciencia auténtica no es contraria a la fe, aunque se subraya la necesidad de evitar una
autonomia absoluta del ser humano respecto a Dios. Las esferas humanas, incluyendo ciencia y
politica, deben orientarse al bien comun, con la Iglesia ofreciendo direccion.

En este sentido, el concepto de secularizacion, segin lo define Harvey Cox, representa la
liberacion del ser humano de la tutela metafisica y religiosa, lo que conlleva un retorno al mundo
concreto sin ataduras ni temores.” El autor argumenta que este proceso halla sus raices en la Biblia
hebrea. Como muestra, destaca tres relatos biblicos clave. En primer lugar senala, el relato de la
“Creacion” propici6 el desencantamiento y desmitificacion del mundo: al considerar la naturaleza
como creacion de Dios sin propiedades mdgicas ocultas, se le despoj6 de la veneracion esotérica,
abriendo el camino para el desarrollo de la ciencia. En segundo lugar, el Exodo significé una critica
a la legitimacion sacra del poder politico, al afirmar que ningin gobernante puede arrogarse un
poder supranatural. La afrenta al Faraén demostré que el poder del hombre es limitado y que la
rebelion es posible. Y, por iltimo, el “Pacto del Sinai” desconsagré los valores salvo la
trascendencia absoluta de Yahvé prohibiendo la idolatria y estableciendo la relatividad de todo lo
creado por los seres humanos. Para el autor, es crucial distinguir la secularizacién entendido como
un proceso natural y liberador del secularismo, una ideologia de control politico que facilmente
deriva en autoritarismo. Para €l, en conclusion, los creyentes personas moldeadas por la fe biblica
deben fomentar atentamente la secularizacion, resistiendo la resacralizacion de la naturaleza y la
politica.

Van Ouwerkerk comparte las tesis centrales de Cox. Enfatiza que Dios se manifiesta en la
historia, especialmente en momentos de cambio social, y que el ser humano es corresponsable de

Revista de la Asociacion de Profesores e Investigadores de la Ibero 36



acercar la “ciudad del hombre™ al “Reino de Dios” a través de una accién transformadora y
revolucionaria, anclada en una plena secularizacién. La teologia debe ser un vehiculo para la
mejora futura, y la praxis politica se convierte en el lugar de testimonio de Dios; sin embargo, Van
Ouwerkerk cuestiona a Cox pues éste omite en su andlisis aspectos sustantivos de la experiencia
religiosa no relacionados con la accion politica, como el dolor o la muerte.®

En resumen, la secularizacion, vista desde una perspectiva biblica, es un proceso que libera y
capacita al hombre para asumir su responsabilidad en la historia y la politica, al posibilitar el
reconocimiento de la relatividad de sus creaciones y la supremacia divina.

Cierre

La exploracion de la secularizacion y la religion en la modernidad y la postmodernidad revela
que el proceso no es unidireccional ni implica necesariamente la desaparicion de lo religioso, sino
una profunda reconfiguracion de sus formas y su lugar en la sociedad. El paradigma clasico de la
secularizacion, que predice un declive inevitable de la religion, ha sido significativamente
cuestionado y enriquecido por perspectivas que enfatizan la persistencia de la demanda religiosa,
la importancia de la “oferta” en un mercado religioso plural y la necesidad de distinguir entre
diferentes dimensiones de la secularizacion, como la decaida de instituciones tradicionales, la
disminucion de précticas religiosas y la privatizacién o subjetivacion de la espiritualidad.

En efecto: la sociedad contempordnea se caracteriza por una compleja interaccion entre fuerzas
modernizadoras y una busqueda renovada de lo sagrado. Mientras que la racionalidad instrumental
y la autosuficiencia social marcan la pauta, la religién se ha adaptado, a menudo redefiniéndose a
través de la subjetivizacion. Este proceso ha dado lugar a una “sacralidad individual” y a
reinterpretaciones doctrinales que, en algunos casos, pueden llevar a una “trivializacion de lo
sagrado”. Sin embargo, esta dindmica también ha propiciado la emergencia de diversas formas de
religiosidad contemporanea, como el fundamentalismo, el orientalismo adaptado a Occidente y la
vaga, holistica y sincrética corriente de la new age, todas ellas reflejo de la bisqueda de sentido y
trascendencia en un mundo en constante cambio.

La hipermodernidad, propuesta por Lipovetsky, ofrece un marco para entender esta era como
un retorno a la modernidad con toques de desencanto posmoderno, donde la religion se
desinstitucionaliza y se vuelve mds afectiva y subjetiva. Desde una perspectiva teoldgica, es
fundamental apreciar las raices de la secularizacion en el Antiguo Testamento, como senala
Berger, donde la trascendencia de Dios, la historicidad de la vivencia religiosa y la racionalizacion
moral prepararon el terreno para el desencantamiento del mundo. Esta perspectiva contrasta con
las tendencias del catolicismo que, historicamente, tendieron a una “re-sacralizacion del mundo”
y a la circunscripcion del rigor moral, lo que, segin Berger, atenud el impulso secularizador
presente en sus propias fuentes.

1. Berger, P. L., “El proceso de secularizacion”, en El dosel sagrado. Para una teoria
sociologica de la religion, p. 161.

2. Cfr. Berger, P. L., El dosel sagrado..., pp. 178-179.

3. Cfr. Esteban Sanchez, V., “La secularizacién en entredicho: la revision de un debate cldsico
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de la sociologia”, en El fenomeno religioso. Presencia de la religion y de la religiosidad
en las sociedades avanzadas, Sevilla: Centro de Estudios Andaluces, 2008, pp. 302-303.

4. Cfr. Mardones, J. M., “La sociedad secular”, en Para comprender las nuevas formas de la
religion, Estella (Navarra): EVD, 1994.

5. Cfr. Brunner, J. J., “La ciudad de los signos”, en América Latina: cultura y modernidad,
México: Conaculta / Grijalbo, 1992, pp. 37-72.

6. Cfr. Paz, Octavio, El ogro filantropico.

7. Cfr. Cox, H., “Las fuentes biblicas de la secularizaciéon”, en La ciudad secular:
Secularizacion y urbanizacion en una perspectiva teologica, Barcelona: Editorial
Peninsula, 1968, pp. 39-59.

8. Cfr. Van Ouwerkerk, C., “Secularizacién como mision del creyente”, Concilium 25 (1967),
pp- 296-300.
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LA NECESIDAD DE UNA TEOLOGIA POLITICA: EL DIAGNOSTICO DE THOMAS
HOBBES
Mtra. Elisa Andrea Escobar Salinas

En el pasaje introductorio a la que se convertiria en su primera publicacién, Thomas Hobbes
destaca ya un interés que perdurard a lo largo de su vida: el estudio de la Historia. Si bien es cierto
que en diversos escritos de su propia autoria se evidencia este interés, es en el breve escrito que
antepusiera a su traduccion de La Guerra del Peloponeso (1628) que aborda de manera sucinta la
relevancia de la memoria historica. Al expresar su admiracion a Tucidides, el entonces traductor
inglés elogia el particular estilo narrativo del ateniense quien, al convertir «al lector en espectador»,
logra ejecutar de manera ejemplar lo que considera la labor principal del historiador: “instruir a
los hombres y hacerles capaces, por el conocimiento de las acciones pasadas, de comportarse con
prudencia en el presente y prevision para el futuro™.!

En efecto, el interés hobbesiano por la historia es de cardcter prdctico, de manera que para
cumplir aquella funcién pedagdgica sugiere, a quien desee emprender una labor de tal indole,
tomar como argumento principal aquellos episodios que resulten mds provechosos para las
generaciones por venir, dando prioridad a la instruccion acerca de eventos adversos sobre la

prosperidad de los pueblos.
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Décadas mas tarde, el propio Hobbes seguiria aquella pauta al seleccionar como argumento de
su principal obra histérica una etapa de Inglaterra que, a los ojos del autor, proporciona una especie
de muestrario “de todos los tipos de injusticia y de todos los tipos de locura que puede ofrecer el
mundo, y de cémo fueron engendrados por sus madres, la hipocresia y la vanidad”.2 As{ pues, la
materia del Behemoth (1668), la guerra civil inglesa, no se explica inicamente por la proximidad
biografica de quien la escribe, también -y acaso principalmente porque pudiera resultar provechosa
para inclinar a los futuros lectores a actuar con «prudencia y prevision» ante las calamidades de la
desobediencia civil.

Al analizar esta situacion critica de Inglaterra, en la que “quizd ni siquiera uno de cada diez mil
sabfa qué derecho tenia alguien para mandarle, o qué necesidad habia de un rey o de una
republica”,® Hobbes identifica algunas problemadticas habituales de raiz claramente politica, como
la falta de acuerdo entre diversas facciones del Parlamento o las inconformidades de la poblacién
en torno a la distribucion de la riqueza, e incluso llega a sugerir que la relativa templanza de Carlos
I en torno a los conflictos internos constituy6 un elemento determinante en la desestabilidad de su
propio gobierno. No obstante, identifica como una de las fuentes detonantes de la sedicion, acaso
la principal, la disputa entre diversos grupos confesionales.

En efecto, el diagndstico hobbesiano sobre las causas de la guerra civil inglesa enfatiza el
impacto de la predicacion de «seductores de diversas clases», entre los que destaca especialmente
a ministros presbiterianos y papistas. Al ahondar en las disputas entre estas corrientes entonces
dominantes del cristianismo en Inglaterra apunta que éstas no se enfocan tanto en materia de fe-al
coincidir en creencias centrales como en la de la Trinidad y en la de Jesucristo- como en lo
concerniente al impacto civil de sus doctrinas, que se evidencia sus discursos dirigidos al “pueblo
llano™: tanto los ministros presbiterianos como los papistas proclamaban para si mismos, en tanto
que representantes de Cristo, un derecho de gobierno de jure divino, fuese de manera mediada por
el Papa o de manera directa para cada obispo en su respectiva didcesis. Observaciones de este tipo
son las que lo que lo llevan a concluir que, entre los cristianos, la mayor parte controversias se
generan no tanto sobre cuestiones referentes a la salvacion espiritual como sobre las cuestiones
relativas a la autoridad y al poder de la Iglesia, o las relativas al lucro o al honor de los
eclesidsticos™.*

Dicho de otro modo, la inclinacion generalizada hacia la sedicién en la que se vio inmerso el
pueblo de Inglaterra durante la guerra civil es analizada por Hobbes, en gran medida, como efecto
de la “hipocresia y vanidad” de diversas facciones religiosas que lucraron politicamente con el
interés de la poblacién por procurar bienes espirituales. En este sentido, cabria decir que una de
las lecciones que este filésofo inglés busca conmemorar, en su faceta como historiador, es que los
conflictos confesionales que pueden afectar gravemente al orden civil se orientan no tanto a la
presunta procuracion de bienes espirituales como a la lucha por el mando o dominio entre diversos
grupos religiosos.

Ahora bien, fuese en el nombre de Dios o inspirada en la lectura de algin pensador antiguo, la
sedicion es abordada por Hobbes como una especie de “locura” a cuyo remedio dirigird buena
parte de sus reflexiones. Sin abandonar del todo su interés por el estudio de la historia, ésta se vera
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desplazada por una forma de reflexién propiamente filosofica que, en clave hobbesiana, ha de
partir de definiciones claras y adecuadas a la derivacion de la conexién entre éstas haciendo un
uso adecuado del lenguaje, pues si bien este es la condicion de posibilidad de los demads artificios,
es también lo que posibilita a los hombres caer en absurdos, haciéndolos «mads sabios o locos de
lo ordinario». En esta perspectiva es destacable que Hobbes sefiale que buena parte de los escritos
escoldsticos contienen «extrafias palabras y barbarismos sin significado» que tienen la cualidad
“no so6lo de encubrir la verdad, sino también la de hacer que los hombres crean que la poseen, y
que desistan de seguir buscandola”;® en parte por ello no ha de resultar tan sorprendente que en el
De Corpore llegara a sostener expresamente que la investigacion filoséfica excluye la teologia asi
como toda doctrina que surja de la inspiracién o revelacion.®

Evidentemente, este sefialamiento contrasta con la estructura de su obra filoséfico-politica mas
importante, en la que dedica mds de la mitad de su contenido a argumentos de corte teolégico. No
obstante, podemos comenzar a esclarecerse esta aparente paradoja si tomamos en cuenta el
objetivo de Leviatdn, la materia forma y poder de una repuiblica eclesidstica y civil, cuyo legado
en la historia del pensamiento filoséfico-politico ha sido equiparado al de Copérnico en la
astronomia.

Si bien es cierto que el origen las teorias contractualista es en cierto sentido difuso,” el método
contractualista moderno, inaugurado por Hobbes para fundamentar normativamente el orden
politico, tiene como una de sus caracteristicas principales un punto de partida argumental
denominado estado de naturaleza. Este primer paso hacia la justificacion normativa del orden
politico consiste en un experimento mental: la caracterizacion de una situacion conjetural o
hipotética en la que los individuos se encontrarian libres de sujecion politica alguna. Dicho de otro
modo, la respuesta a la pregunta ;por qué obedecer a la autoridad politica? tiene como punto de
partida la premisa de la igualdad entre los individuos, lo cual conlleva no sélo rechazar la
posibilidad de una subordinacién natural basada simplemente en la fuerza o en la tradicion,
también -e incluso principalmente- nos remite a la construccién artificial del orden politico, es
decir, a la postulacién de la estructura de subordinacion legitima como una obra humana.

Como senala Kersting, uno de los rasgos que destacan el cardcter moderno del contractualismo
es la sustitucion de “la autoridad legisladora de dios y de la naturaleza mediante el derecho de todo
individuo a ser limitado en su libertad solamente mediante aquellas leyes con las que €l habria
concordado en el marco de procedimientos y discursos justos”.® Asi pues, cabria afirmar que uno
de los objetivos subyacentes a la filosoffa contractualista moderna es el de formular el orden
politico como un terreno auténomo, ajeno a elementos trascendentes a la razén y voluntad
humanas, de manera que el contractualismo moderno comprende también el desplazamiento de la
fundamentacién normativa del orden politico en términos teolgicos o teleolégico-naturalistas.

I
El gobierno absolutista y la regulacion de las doctrinas

La célebre formulacion del estado de naturaleza como un estado de guerra, en el que la vida del
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hombre es «solitaria, pobre, desagradable, brutal y corta», se configura a través del “derecho
natural”, entendido como la libertad que tiene cada individuo “de usar su propio poder segtin le
plazca, para la preservacion de su propia naturaleza, esto es, de su propia vida; Yy,
consecuentemente, de hacer cualquier cosa que, conforme a su juicio y razén, se conciba como la
mas apta para alcanzar ese fin”.® Asi, el derecho natural, mas que un elemento normativo
comprende una caracterizacion descriptiva basada en la ausencia de un legitimo poder coactivo al
cual sujetarse.”® Y es precisamente ante esta libertad irrestricta que emerge el conflicto que,
siguiendo la “narrativa” contractual, llevara a los hombres a “salir” del estado de naturaleza.

El ejercicio del derecho natural implica reconocer que cualquier otro individuo tiene la misma
libertad, de tal modo que “si dos hombres desean una misma cosa que no puede ser disfrutada por
ambos, se convierten en enemigos”, asi que el modo mds razonable de protegerse ante la
desconfianza mutua es la prevision, es decir, “controlar, ya sea por la fuerza, ya con estratagemas,
a tantas personas como sea posible, hasta lograr que nadie tenga poder suficiente para poner en
peligro el poder propio™.!! Por ello, al derecho natural le subyace una contradiccion performativa:
“the man who exercises his right in order to preserve himself contributes thereby to the war of all
against all, which tends to his own destruction”.12

Es en esta perspectiva que Hobbes introduce el concepto ley de naturaleza que, en sus dos
formulaciones, prescribe realizar aquello que conduzca a la paz siempre y cuando haya
expectativas razonables de alcanzarla, lo cual no anula o limita estrictamente el derecho natural,
antes bien, podria decirse que lo dirige. Por lo cual, podemos decir, junto con Gauthier que las
leyes de naturaleza “in telling us what rationality is required, they would serve the useful role of
enabling us more effectively to act in according with reason, or to exercise the right of nature, but
they would not affect that right in principle”.!3

En efecto, la ley de naturaleza y sus corolarios «son reglas prudenciales y no imperativos
categéricos», obligan in foro interno al ser dictados de la razén, mas no son propiamente leyes en
la medida en que carecen de una fuerza externa que constrina a los hombres a su seguimiento, de
tal manera que el individuo podria estar dispuesto a respetarlas sélo si, haciéndolo, tiene la
seguridad de alcanzar el fin deseado.'* Es precisamente en este punto de la argumentacion
hobbesiana que emerge la inferencia racional de realizar un pacto mediante el cual los individuos
puedan mantener su vida de una manera segura. El autor de Leviatan afirma que de la primera de
las leyes de naturaleza, que inclina a los hombres hacia la paz mientras tenga la esperanza de
lograrla, se desprende una segunda ley, a saber:
que un hombre debe estar deseoso, cuando los otros lo estdn también, y a fin de conseguir la paz
y la defensa personal hasta donde le parezca necesario, de no hacer uso de su derecho a todo, y de
contentarse con tanta libertad en su relacién con los otros hombres, como la que €l permitiria a los
otros en su trato con ¢€l.'*

Asi pues, este segundo dictado de la razén prescribe que un individuo ha de limitar el uso de su
derecho natural siempre y cuando los demas hombres consientan simultineamente hacer lo mismo
con el propio derecho. De no cumplirse esta condicion, el seguimiento a esta segunda “regla
prudencial” resultaria evidentemente imprudente o absurda, pues si un individuo renunciara a su
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derecho natural en solitario se convertiria a si mismo en una presa facil para los demds, quienes
mantendrian su libertad natural de manera irrestricta. Se trata entonces no de una mera renuncia,
sino de una mutua transferencia que posibilite la superacién del estado de guerra, trasladando el
ejercicio de la libertad natural a favor de un tercero, una persona artificial con la autoridad para
representar a la multitud que reciba bajo su cargo la determinacién de aquello que sea apropiado
para la conservacion de la vida de los individuos que han transferido su derecho.

A partir de esta brevisima sintesis del argumento contractual podemos extraer las tres

caracteristicas principales de la soberania en la filosofia politica hobbesiana. En primer lugar, la
centralizacion del ejercicio del derecho natural en una persona artificial conlleva la transferencia
a favor de un tercero, el soberano, y precisamente por ello el poder politico adquiere un carédcter
absoluto o ilimitado, como lo es el derecho o libertad natural. En segundo lugar, el pacto mediante
el cual los individuos salen del estado de naturaleza es formulado como uno entre individuos, mas
no entre el soberano y la multitud, de tal modo que el pueblo no tendra la facultad de reclamar a
este el incumplimiento de pacto alguno y por ello es que la soberania es irrevocable. En tercer
lugar, al ser un tercero el beneficiario del pacto resulta que la soberania ha de ser indivisible. Como
senala Bobbio, el andlisis hobbesiano de lo que constituye a las distintas clases de poderes tiene
como objetivo mostrar que son interdependientes y que precisamente por ello no pueden mds que
pertenecer a una sola persona:
...el poder ejecutivo, es decir el poder de constreiiir o de ejercer legitimamente la fuerza fisica, sea
contra los enemigos externos, sea contra los enemigos internos, que es la caracteristica de la
soberania, presupone el poder de juzgar el mal y la razon (poder judicial); el poder judicial supone
que se han establecido los criterios generales con base en los cuales el juicio puede ser emitido, es
decir las leyes civiles. A su vez, el poder legislativo presupone el poder ejecutivo, si es que las
leyes deben ser verdaderas y apropiadas para la conducta humana.'®

Si bien Hobbes apunta entre las doctrinas que tienden a la disolucién de un Estado una que va
«clara y directamente contra la esencia del Estado»: la de que el poder soberano puede ser
dividido,'” esto no ha de confundirse con la postulacién de la monarquia como la tinica forma de
gobierno vdlida. Es cierto que aquella forma de gobierno es la mds deseable de todas, sin embargo,
¢l mismo confiesa ya en el De Cive que es la tnica cosa que no ha demostrado sino propuesto
como probable.”® Mds que una teoria de corte monarquico-absolutista la filosofia politica
hobbesiana comprende una teorfa de la soberania de cardcter absoluto que trasciende una particular
forma de gobierno, pues “el poder de soberania es el mismo, quienesquiera que sean los que lo
poseen... toda modalidad de poder, si estd lo suficientemente perfeccionada como para proteger a
los subditos, es la misma”."®

En efecto, el punto medular de la argumentacién contractual de corte hobbesiano radica en la
relacion intrinseca entre proteccion y obediencia, de tal modo que mads alld del nimero de personas
naturales que configuren a la persona artificial que es el Estado el mantenimiento de la seguridad
y el orden al interior de un cuerpo politico precisa de una idéntica capacidad soberana para regular
las acciones de los individuos. En consecuencia, la legitimidad del Estado formulado por Hobbes,
sea este bajo la estructura de una monarquia, una aristocracia o una democracia, radica en el
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aseguramiento efectivo de la vida de los stbditos, de tal manera que éstos tendran la obligacion de
sujetarse a los mandatos soberanos mds alld de las particulares prohibiciones o limitaciones
asignadas al pueblo.

Bajo esta perspectiva pareciera que la libertad de los individuos al interior del Estado radica en
el silencio de la ley, en aquellas cosas que el soberano no ha regulado; sin embargo, una de las
licencias que el subdito tiene para actuar en contra de un mandato soberano, o ley civil, es
justamente la defensa de su propio cuerpo y la procuracién de aquello que sea indispensable para
su vida, de manera que si el soberano manda a un hombre “que se mate, se hiera o se mutile a si
mismo, o que no haga resistencia a quienes lo asaltan, o que se abstenga de hacer uso de comida,
aire, medicina y cualquier cosa sin la cual no podrd vivir, ese hombre tendrd la libertad de
desobedecer”,? incluso contra quienes le invaden legalmente.

Ciertamente, esta breve caracterizacion de la libertad del stbdito en el Estado hobbesiano da la
apariencia de limitarse a la mera subsistencia, sin embargo, al igual que para el individuo en el
estado de naturaleza, el derecho natural concentrado en la persona soberana ha de orientarse por
la basqueda de la paz, por lo que en la promulgacion de las leyes el gobernante habrd de cuidar,
en primer lugar, que éstas sean necesarias, puesto que el poder legislativo no tienen como finalidad
“impedir al pueblo que realice acciones voluntarias, sino dirigir y controlar éstas de tal manera que
los stibditos no se dafien mutualmente por causa de sus impetuosos deseos, de su precipitacion o
de su indiscrecion”.

Si bien es cierto que Hobbes llega a afirmar que ninguna ley puede ser injusta esta afirmacion
adquiere una connotacién “tautolégica” puesto que no es posible hablar de justicia de manera
independiente a la configuracién del Estado. En términos concretos senala que “‘sucede con las
leyes del Estado lo mismo que con las reglas del juego: que lo que todos los jugadores acuerdan
entre ellos, no es injusticia para ninguno. Una buena ley es aquello que es necesario para el bien
del pueblo, y, ademads, claro e inequivoco™.?! Asi, no es tnicamente el cardcter voluntario de la
representacion politica lo que legitima y hace justa una ley: siendo obligacion del soberano hacer
buenas leyes, ademds de necesarias estds habrdn de ser claras. Esta claridad se refiere no sélo a
una adecuada redaccién y difusion de las normas civiles que facilite su comprension, se refiere
también al sentido e intencién del legislador, vale decir, a su justificacion publica, pues
corresponde al oficio de éste dar razones claras de por qué la ley fue hecha.??

Finalmente, por lo que corresponde a la administracion de la justicia, el soberano hobbesiano
habra de aplicar las leyes bajo el principio de equidad: puesto que el objetivo del castigo es inclinar
a los hombres a la obediencia, a todas las personas, «tanto a las ricas y poderosas como a las pobres
y humildes» habran de reconocérsele igualdad de derecho cuando hayan sido injuriadas “de modo
que los poderosos no tengan mayor esperanza de impunidad cuando hacen violencia, deshonor o
injuria a los de la clase mds pobre, que cuando uno de éstos hace lo mismo a uno de otra clase”,??
tanto por el bien del Estado como por el beneficio que conlleva el reconocimiento de su buen
gobierno. No obstante, esta igual aplicacion de ley no omite la consideracion de agravantes en la
imparticion de la justicia, pues ciertos crimenes merecen una sancion especial derivada de
consecuencias particularmente gravosas para la sociedad.
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...las acciones de los hombres proceden de sus opiniones, y en el buen gobierno de las
opiniones radica el buen gobierno de los actos de los hombres para la consecucién de
su paz y discordia. Y aunque en materia de doctrina no hay que fijarse en otra cosa que
no sea su verdad, no repugna hacer de la paz el criterio para descubrir lo que es
verdadero. Pues una doctrina que sea contraria a la paz no puede ser mas verdadera
que una paz y una concordia que fuesen contra la ley de naturaleza. Es cierto que en
un Estado donde, por negligencia o torpeza de los que lo gobiernan y de los maestros,
se difunden falsas doctrinas de una manera general, las verdades contrarias pueden
resultar generalmente ofensivas. Sin embargo, la mds brusca y violenta irrupcién de
una nueva verdad jamas puede quebrantar la paz, sino s6lo, a veces, reavivarla guerra.
Pues esos hombres que se hallan gobernados de una manera tan descuidada que se
atreven a tomar las armas para defender o introducir una idea, de hecho estaban ya en
guerra; no estaban en una situacion de paz, sino s6lo en una cesacién de hostilidades
por tener miedo unos de otros, pero vivian constantemente en una situacion belicosa.
Por tanto, pertenece a quien ostenta el poder soberano ser juez, o constituir a quienes
juzgan las opiniones y doctrinas. Es esto algo necesario para la paz, al objeto de
prevenir asi la discordia y la guerra civil.>*

Asi, el gobierno de las doctrinas habrd de ejercerse no tanto bajo un criterio de verdad como
bajo el criterio de la paz. Hobbes atribuye la difusién de doctrinas sediciosas -es decir, aquellas
que son contrarias a la paz de la humanidad, basadas en falsos principios-** especialmente a quienes
dictan nociones de deber desde el pulpito, pues el clero se encuentra en una posicion especialmente
favorable para adquirir un poder instrumental capaz de desestabilizar el gobierno de los subditos
ya que la afirmacion de un poder capaz de dar recompensas mds grandes que la vida y castigos
mayores a la muerte compromete los fundamentos mismos de la institucion del Estado. En efecto,
en un cuerpo politico, cuando el llamado “poder espiritual”

...mueve los miembros de un Estado sirviéndose del terror a los castigos y de la
esperanza de recompensas (que son los nervios de dicho cuerpo), y los mueve de
manera diferente a como deberian ser movidos por el poder civil (que es el alma del
Estado), y haciendo uso de extranas y complicadas palabras sofoca su entendimiento,
necesariamente trastornard al pueblo; y, o bien abrumara al Estado con la depresion, o
bien lo arrojara a la hoguera de la guerra civil.?

11
Del dato antropologico a la Politica divina

En miras a una fundamentacién sélida para el Leviatdn, Hobbes dedica la primera parte a su
materia, el hombre, centrdndose en analizar su especificidad entre otros seres vivos Yy
proporcionando definiciones claras sobre sus principales capacidades cognoscitivas (como la
razon, la memoria y la capacidad de prevision), asi como de sus principales motivos de accion,
que incluyen una clasificacién de las pasiones humanas. En lo que cabria llamar una interseccién

Revista de la Asociacion de Profesores e Investigadores de la Ibero 46



entre ambas dimensiones, la cognoscitiva y la “pasional”, encontramos una caracteristica
especialmente peculiar al hombre: la inclinacién religiosa, abordada como dato que cabria llamar
“prepolitico™ inicialmente explicado a partir de la facultad de investigar, o al menos cuestionar,
las causas de las cosas que percibe. Mientras que los animales no tienen otro tipo de felicidad mas
que la inmediata y tiene poca o nula prevision del futuro, el hombre, en cambio:
...observa como un suceso ha sido producido por otro, y recuerda cudl es el
antecedente y cudl el consecuente; y cuando no puede estar seguro de las causas de las
cosas (pues las causas de la buena o de la mala fortuna son en su mayor parte
invisibles), supone esas causas, ya seglin se lo sugiera su propia imaginacion, ya
fiandose de la autoridad de otros hombres que él considera amigos suyos, 0 mas sabios
que €1.%#

Asi pues, ante la ignorancia de las causas, el hombre busca una forma de objetivizar el miedo y
la ansiedad derivados de la natural busqueda de bienestar, de tal modo que cuando falta un objeto
visible al cual atribuir el origen de las cosas o de su buena o mala fortuna, recurre a algin poder o
agente invisible como explicacion. Cabe sefialar que a partir esto Hobbes desglosa una cuddrupe
caracterizacion de las «semillas naturales de la religion» que explica también la inclinacion al culto
y la creencia en presagios;* no obstante, no habra de perderse de vista que aquellas «semillas que
caracterizan a la humana inclinacién a la religiosidad tienen su fuente en el miedo e ignorancia,
mads no de manera necesaria o inevitable, pues como sefiala Miller “Fear and ignorance have many
consequences, no all of them religious, but it is the nurturing of these seeds that yields the social
institution of religion”.*

Hobbes alude a segunda forma de explicar la inclinacién religiosa que no proviene del miedo e
ignorancia humana: la idea de un Dios “puede mds facilmente derivarse del deseo que los hombres
tienen de conocer las causas de los cuerpos naturales y de sus varias virtudes y operaciones, que
del miedo de lo que pueda caer sobre ellos en el tiempo venidero™.3! En efecto, se trata de la idea
de una causa primera de todas las cosas, un primer motor del cual no puede predicarse, en sentido
estricto, nada mas que su propia existencia. Los atributos que los hombres asignan al nombre Dios
no comprenden, sostiene, una verdad filosofica, tan s6lo significan la inhabilidad humana para
concebir su naturaleza, por ello, los adjetivos adecuados para este nombre han de ser negativos:
como infinito, eterno e incomprensible, “como si no se propusiera declarar lo que es El es”.32

Ahora bien, aun aceptando que estas breves consideraciones sobre una presunta «disposicion
natural», queda por explicar como es que un hombre llega a adoptar determinadas creencias y
practicas religiosas. Hobbes vincula la diversidad religiosa a la diversidad de pasiones, juicios e
imaginaciones de los hombres, de tal forma que la pluralidad de ceremonias y religiones es tan
grande que “las que son usadas por un individuo resultan en su mayor parte ridiculas a los ojos de
otro”. No obstante, el filésofo de Malmesbury sostiene que el cultivo aquellas semillas ha sido, en
términos generales, realizado por dos clases de hombres, a saber:

Una, la de aquellos que las han alimentado y ordenado de acuerdo con su propia
invencion. La otra, la de quienes han hecho eso mismo siguiendo los mandamientos de
Dios. Pero ambas clases de hombres lo han hecho para hacer que quienes confian en
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ellos sean mas aptos para obedecer, para respetar las leyes, para la paz, la caridad y la
sociedad civil. Asi, la religién de la primera clase forma parte de la politica humana y
ensefa algunos deberes que los reyes de la tierra requieren de sus stbditos. Y la segunda
clase de religion es politica divina y contiene preceptos para quienes se han declarado
subditos del reino de Dios.3?

Al abordar la religion como parte de la politica humana Hobbes alude a la religion de los gentiles
senalando algunos de los usos politicos de los preceptos religiosos que se implantaron en la
fundacion de las reptblicas, tales como: imprimir la creencia de que los principios religiosos que
se les indicaba a los gobernados no provenian de su propia invencién (o al menos que los
fundadores eran algo mas que simples mortales), hacer creer que las cosas prohibidas por las leyes
eran prohibidas por los dioses, asi como la prescripcion de ceremonias con las cuales ganar el favor
divino de manera que la mala fortuna en la guerra o en la salud publica podria ser interpretada no
como una falla del gobierno sino de los individuos al haber cometido algun error en los rituales o
bien, debido a la ira de los dioses.

Ademas de la incertidumbre y la reflexion sobre una causa primera, Hobbes alude a una tercera
via mediante la cual los hombres configuran una inclinacién religiosa: la revelacién profética, cuyo
andlisis nos introduce propiamente en la politica divina enunciada por Hobbes. Si bien las
Escrituras contienen los canones de la vida cristiana, Hobbes indica la necesidad de examinar
porqué pueden ser consideradas palabra divina. A este respecto sefiala que quien dice que:

Dios le ha hablado en la Sagrada Escritura, no es decir que le ha hablado directamente,
sino por mediacion de los Profetas, o de los Apdstoles, o de la Iglesia, de la misma
manera en que ha hablado a todos los demads cristianos. Decir que Dios le ha hablado
en un sueno, no es otra cosa que decir que €l ha sofiado que Dios le hablaba... Que un
hombre diga que ha tenido una revelacion, o ha oido una voz, es lo mismo que decir
que ha sofiado en un estado entre el sueno y la vigilia... Que un hombre diga que habla
por inspiracion sobrenatural, es lo mismo que decir que le ha asaltado un ardiente deseo
de hablar, o que tiene una fuerte opinion de si mismo, para la cual no puede encontrar
una suficiente razén natural. De manera que, aunque Dios Todopoderoso puede de
hecho hablar a un hombre por medio de suefios, visiones, voces e inspiracion, ello no
nos obliga, sin embargo, a que creamos a un hombre cuando €ste nos dice que Dios se
ha comunicado con él de ese modo: pues, siendo un hombre, puede haberse
equivocado, y, lo que es mas, puede estar mintiéndonos.**

En efecto, Hobbes direcciona la fe al reconocimiento de la autoridad de un proponente y no
especificamente a Dios, pues “si Livio dice que los Dioses hicieron en cierta ocasion hablar a una
vaca, y nosotros no creemos, no es que estemos desconfiando de Dios, sino de Livio”.* Asi,
desconfiar de la autoridad de una revelacion no es desconfiar de Dios sino de la persona que afirma
haber tenido una inspiracion divina. Consecuentemente, el filésofo de Malmesbury no omite
algunos senalamientos que resultan particularmente relevantes en su andlisis de las Escrituras
como libro sagrado.

Hobbes dedica casi un capitulo entero de su Leviatdn a analizar aquello que es requerido para
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determinar la veracidad de un profeta, sefialando que de «cuatrocientos profetas a los que el rey de
Israel pidi6 consejo acerca de la guerra contra Ramot de Galad, solo Miqueas era verdadero».*® De
acuerdo con el autor del Leviatdn, una de las sefiales que permiten reconocer a los verdaderos
profetas, de acuerdo con las Escrituras, es la realizacion de milagros y, dado que la realizacién de
milagros ha cesado, “no tenemos ninguna sefial por la que podamos reconocer las pretendidas
revelaciones o inspiraciones de ningtin individuo privado”,’” de tal manera que con ello Hobbes
cierra la posibilidad de incorporar o reconocer nuevas revelaciones.

Un segundo preludio a su andlisis de la politica divina lo encontramos en el capitulo 33, en el
que Hobbes pasa revista a algunos de los libros que componen la Biblia senalando inconsistencias
en la redaccion, afirmando que el tiempo de composicion difiere del tiempo al que hacen referencia
de tal manera que no pudieron ser escritos por quienes se sostiene.*® Aunado a esta desacreditacion
de la autoria de algunos relatos biblicos Hobbes apunta que el Concilio de Laodicea, evento en el
que consolidaron los libros que conforman la Biblia, se llevé a cabo en un tiempo en el que «la
ambicion habia prevalecido entre los grandes doctores de la Iglesia»...

hasta el punto de que éstos ya no estimaban a los emperadores, aunque fuesen
cristianos, como pastores del pueblo, sino como ovejas, y a los emperadores no
cristianos los consideraban como lobos; y aunque se empenaban en que su doctrina
fuese aceptada, no como consejo e informacién, al modo de los predicadores, sino
como leyes, al modo de los gobernadores absolutos; y aunque estos fraudes tendian a
hacer que las gentes mds obedientes a su doctrina fuesen mds piadosas, estoy
persuadido de que aquellos doctores no falsificaron las Escrituras, a pesar de que las
pocas copias de los libres del Nuevo testamento estaban s6lo en manos de los
eclesidsticos. Pues si hubieran tenido la intencion de hacerlo, podrian haberlos
modificado haciéndolos mds favorables al poder eclesidstico sobre los principes
cristianos y sobre la soberania civil, de lo que de hecho son. No veo, por tanto, ninguna
raz6n para dudar que el Antiguo y el Nuevo Testamento, tal y como ahora lo tenemos,
registran con fidelidad las cosas que fueran hechas y dichas por los Profetas y los
Apostoles.®

Asi pues, Hobbes, tras anunciar que tomara a la Biblia como pauta para interpretar los principios
de la politica cristiana, comienza por desacreditar buena parte de los contenidos de la misma. En
efecto, “el primer momento del itinerario hobbesiano consiste en mostrar que la Escritura no
obtiene su autoridad de si misma”,* por ello, resulta relevante para la comprensién del discurso
teologico hobbesiano el que dicho libro sea abordado, al menos en parte, como una obra humana.
Acaso a ello responda que el propio Hobbes sefnale que en el andlisis de la palabra profética no
habrén de suspenderse los sentidos, la experiencia y la razon natural, pues aun cuando en la palabra
de Dios “haya muchas cosas que estan por encima de la razén, es decir, que la razén no puede ni
demostrar ni refutar, no hay ninguna que vaya contra la razon misma” y, cuando no sea posible
encontrar compatibilidad entre estos serd necesario «someter el entendimiento a las palabras», lo
cual no significa “sumisién de la facultad intelectual a la opinién de alglin hombre, sino tener la
voluntad de obedecer alli donde la obediencia es debida”.*! Es justamente esta investigacion, la de
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cuando la voluntad de obedecer es debida, el hilo conductor de Hobbes en su analisis de las
Escrituras, por lo cual no ha de resultar extrano que el andlisis teolégico se encuentre constituido
en clave politica, es decir, bajo la premisa de investigar en qué sentido podria hablarse de una
obligacién divina en miras (o en contraste) con la obediencia vinculada a un orden social y
humanamente establecido.

i

Los reinos de Dios: La Salvacion en clave politica

Al introducirnos en su andlisis del reino de Dios en clave biblica Hobbes sefala que, tras haber
mostrado mediante la razén los fundamentos del Estado s6lo queda, para un conocimiento
completo del deber civil, saber cudles son las obligaciones que los hombres deben a Dios, pues sin
eso un hombre no sabe “cuando el poder civil le ordena algo, si ese algo va o no en contra de la
ley de Dios; y asi, correra el riesgo, o de ofender a la Divina Majestad por exceso de obediencia a
la ley civil, o por miedo a ofender a Dios, transgredird las ordenanzas del Estado”.*
Consecuentemente, la teologia politica desarrollada en la tercera parte del Leviatin comprende
una periodizacion de la historia de la salvacién en miras a aquella posible contraposicion, la cual
si bien comprende tres momentos, nos remite tinicamente a dos tipos de reinos: uno profético y
uno futuro.

En su andlisis de la historia biblica Hobbes aborda la posibilidad de hablar de un gobierno de
Dios sobre Adédn y sobre la creacion, sin embargo, al basarse en un poder irresistible, se trataria
tan solo de un sentido metaférico. En cambio, es posible hablar con propiedad de un reino de Dios
a partir del relato de un tiempo, lugar y pueblo determinado: el de Israel, en el que se establece la
figura de un un contrato, de obediencia por parte de los stibditos y de recompensa por parte de
Dios. Para ello, se apoya en el relato del génesis en el que Dios se dirigié a Abraham bajo las
siguientes palabras:

Estableceré mi pacto entre ti y yo, y con tu descendencia después de ti por sus
generaciones, un pacto eterno de ser tu Dios y el de tu descendencia después de ti, y
de darte a ti y a tu descendencia después de ti, el pais en el que eres extranjero, toda la
tierra de Canaan, en eterna posesion.*

Este pacto de sujetarse a la ley de Dios renovado por Moisés en el Monte Sinai hizo del pueblo
judio un reino de Dios por pacto, que permite a Hobbes sefialar no s6lo que éste comprendié a un
pueblo particular y ya caduco,* puesto que no es posible aducir un derecho divino de soberania,
por sucesion o renovacion; ademads, le permite a Hobbes extraer un modelo de gobierno derivado
de las Escrituras que configura el deber de obediencia al soberano como un deber religioso, toda
vez que del Antiguo Testamento se infiere que el soberano tiene el derecho a (1) interpretar la
palabra divina, (2) castigar a quienes no atiendan dicha interpretacion y (3) castigar a quienes
afirmen tener una revelacion que atente contra la interpretacion de la voluntad divina establecida
como valida.*

Al igual que este reino profético, el denominado reino futuro no serd eximido de la interpretacion
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en clave de gobierno politico y, para su articulacién, Hobbes se centra en el relato de Jesus en la
tierra enfatizando su labor de predicacion, cuyo objetivo consistié en persuadir a los hombres “para
que viviesen de tal modo que fuesen merecedores de la inmortalidad que iban a disfrutar los
creyentes cuando El volviese en majestad a tomar posesién del reino de su padre”.* De tal forma
que el periodo entre la ascensién y la resurreccion universal se considera un periodo de
«regeneracion» que, en la lectura hobbesiana, comprende una connotacion negativa en el sentido
de que a través del andlisis de la vida de Jesus se establece porqué no es posible hablar, en sentido
propio, de un reino de Dios en la tierra de manera actual, ni demandar alguna especie de autoridad
politica en aras de una presunta superioridad espiritual.*” Hobbes retoma el relato biblico en el que
Jesus expresa «Mi reino no es de este mundo» para afirmar que:

...considerando que la Escritura hace mencién de dos mundos solamente, éste que

existe ahora y que continuara existiendo hasta el dia del juicio (que, por esta razon es

llamado altimo dia), y el que existird después del dia del juicio, cuando haya un nuevo

cielo y una nueva tierra, el reino de Cristo no comenzard hasta que tenga lugar la

resurreccion universal.*®

Si bien la ceremonia del bautismo simboliza la aceptacion de Cristo y Dios como rey, a partir
de la reconstruccion biblica del reino futuro Hobbes proporciona una via simplificada para anular
la posible contraposicion entre gobierno civil y gobierno espiritual al establecer que, tras el término
del contrato entre Dios y el pueblo judio, sélo resta la idea de un reino por venir tras el «juicio
final». En contraposicién, Hobbes caracteriza un reino de las tinieblas como una «confederacion
de enganadores» que “a fin de obtener dominio sobre los hombres en este mundo presente intentan,
mediante oscuras y erroneas doctrinas, extinguir la luz en ellos, tanto la luz natural como la del
Evangelio”.* Asi, este «reino no encuentra sus bases en las Escrituras sino en el abuso de estas,
manipulandolas para predicar la idea de que el reino de Dios se constituye bajo la direccion de una
iglesia actual que representa el reinado de Cristo en la tierra, con la intencién de gobernar a los
creyentes bajo un poder espiritual.

Asi, ante la difundida pretension de superioridad espiritual ante el gobierno temporal Hobbes se
pregunta cui bono, a quien beneficia la doctrina de dos poderes separados que dividen al hombre
entre creyente y ciudadano e identifica que el mayor beneficiario de la postulacién de un
representante de Cristo en la tierra a la figura del papa® y su pretension de instaurar un poder
mondrquico universal. Los beneficios mundanos de esta pretension son a los ojos de Hobbes
evidentes, como la postulacién de que desobedecerlo era desobedecer al mismo Cristo, lo cual
indujo a que “en todos los conflictos entre él y los demds principes (encantando a los stibditos con
la palabra poder espiritual) abandonaran a sus legitimos soberanos”.”!

En suma, el foco de ataque de la reflexién hobbesiana acerca de la autoridad espiritual se centra
en el ejercicio temporal de un poder que no sélo es, de acuerdo a la interpretacion hobbesiana,
ajeno a la doctrina cristiana, sino también de un poder que es capaz de poner en riesgo la estabilidad
del orden social, pues “cualquier tipo de poder que los eclesidsticos asuman (en algtn lugar donde
sean subditos del Estado) como derecho propio, aunque lo llaman derecho divino, no serd sino
usurpaciéon”.’?
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1A%
A modo de conclusion

La teologia politica hobbesiana puede ser entendida como una critica dirigida a las religiones
ya institucionalizadas, a las Iglesias que reclaman en el nombre de Dios una autoridad mundana.
Asi, la estrategia de Hobbes estd orientada mds hacia los usos politicos de la religién como
herramienta de dominacién, que a la diversidad religiosa en si y, ante esto, su propuesta sera el
monopolio, la centralizacién, de la interpretacion de la palabra de Dios. Como vimos, en términos
«racionales» o contractuales esto responde a una necesidad practico-politica derivada de la tarea
propia del Estado a efecto de prevenir la sediciéon y mantener el orden civil, y no a la presuncion
de la infalibilidad de soberano para determinar la veracidad de una doctrina religiosa. En la
republica hobbesiana los subditos cristianos “have no choice but to accept the judgement of the
sovereign as authoritative -not because the sovereign has any better knowledge than we do about
what God requires of us but because no one has any reliable knowledge about that”.*

El soberano es configurado por Hobbes como el representante supremo de la Iglesia, mas esta
unificacion deriva del hecho del “doble cardcter” de los individuos bajo su gobierno: la reptblica
eclesidstica y civil es “un Estado civil por que sus sibditos son hombres; y es llamada Iglesia
porque sus stbditos son cristianos”,** de tal forma que la postulacion del soberano como pastor
supremo comprende una derivacion de la centralizacion de la autoridad a la que los subditos han
de prestar obediencia, vale decir, de la soberania en su cardcter absoluto, irrevocable e indivisible.
Consecuentemente, los pastores o sacerdotes son contemplados como ministros publicos del
soberano, por lo que precisan de la autorizacion soberana para predicar y “la razon no es que sean
subditos suyos los que enseian sino los que son ensefiados”,* lo cual es justificado por Hobbes en
su extensa y puntual critica al llamado «poder eclesidstico,» en la que lo reduce a la predicacion
de la segunda llegada de Cristo y no el gobierno de los hombres.

Ante la posible contraposicion entre creyente y ciudadano, Hobbes elabora una “dispensa”
biblica para obedecer las leyes civiles que emanan del soberano atin si se considera que éste es
infiel o si alguna de sus 6rdenes van en contra de su propia conviccion religiosa, apelando para
ello al relato biblico de Naamadn el sirio quien, tras convertirse al cristianismo, afirmé:

De ahora en adelante, tu siervo no ofrecera sacrificio ni holocausto a otros dioses, sino
al Sefior. En esto perdone el Sefior a tu siervo, que cuando mi amo entrare a la casa de
Rimmon para rendir culto alli, y se apoyare sobre mi mano, me postrare yo también
en la casa de Rimmon. Perdone el Sefior a tu siervo si me postro en la casa de Rimmon.
Y el profeta dio su aprobacion a esto y le dijo: Vete en paz.>®

Ante esta anulacion de la la objecion de conciencia en clave biblica, es decir, apelar a una
justificacion religiosa para desobedecer las leyes civiles, cabria hablar de libertad religiosa al
menos en un sentido interno, puesto que “la creencia de los hombres, y sus pensamientos intimos,
no estdn sujetos a mandatos”,”” inclusive los soberanos. Con esta privatizacion de la religion que
intenta disminuir su prdctica al ambito interno, no encontramos ante una via para “desarmar’ la
diversidad de convicciones religiosas pues, en efecto, a los ojos de Hobbes “diverse religious
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beliefs will occur, but if these can be kept to the private sphere, they cannot cause any conflict or
bloodshed™.*®

Ciertamente, en la configuracién de un Estado absolutista no cabria esperar, razonablemente,
una politica en materia religiosa y una teologia politica de corte liberal®® en la que el individuo, ya
sea en su figura de creyente o de subdito, se encuentre eximido del gobierno de sus précticas
religiosas. No obstante, la unificacion de la espada y baculo en el Leviatan comprende no tanto un
gobierno confesional cuyo objetivo descanse en la apelacion a la instauracion de una doctrina
religiosa que se supone “sobrenaturalmente” verdadera o en la apelacién a una superioridad
espiritual, como en la configuracién del deber de obediencia también como un deber religioso, a
lo cual, de acuerdo con la argumentacién estrictamente contractual, el sibdito se encuentra ya
sujeto al formar parte de un Estado, de tal forma que no hay razén para que los hombres estén
menos obligados a seguir una ley cuando esa ley es propuesta «en nombre de Dios».®

Finalmente, considerando la reflexién critica de Hobbes en torno a la (in)autenticidad y
autoridad (no intrinseca) de las Escrituras, pareciera paraddjico que se hubiera tomado a la tarea
de extraer de estas una teologia politica. Mds, como apunta Moreau, aunque en sentido estricto la
teologia no forme parte de la filosofia “el filésofo debe convertirse en telogo para impedir que el
Estado sea descompuesto por las constantes reivindicaciones de los profetas o por la palabra de
los sacerdotes que ignoran su subordinacién al soberano”.®' En este sentido es destacable que gran
parte de las criticas a Hobbes vinculadas a la incorporacion de elementos teolégicos puedan
caracterizarse bajo la forma de una denuncia por mantener un vinculo entre lo politico y lo
religioso; sin embargo, esto responde en gran medida a que Hobbes no escribe desde una
perspectiva “secular”, entendida como la eventual extincion de la religion en general y del
cristianismo en particular. Como sefiala Milner, pareciera que la teoria hobbesiana, sea en términos
estrictamente contractuales como en términos teoldgico-politicos responde a la siguiente reflexion:
“we cannot get rid of religion, and we cannot let it be. It must, therefore, be controlled”.¢*
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34.
35.

36.
37.

38.

39.

40.
41.

42.
43.
. Para sintesis de la relativamente extensa exégesis que elabora Hobbes para sustentar el fin

45.
46.
47.

escritos, la cuestion acerca de la sincera devocion de Thomas Hobbes resulta, al menos,
ensombrecida por el miedo, su gemelo. Cfr. Hobbes, Thomas, Didlogo entre un filosofo y
un jurista y escritos autobiogrdficos, trad. de Miguel Angel Rodilla, Espaiia: Tecnos, 1992.
Hobbes, Leviatan..., p. 104.

Ibid., p. 316.

Ibid., p. 66. Como sefiala Cromartie, “the effect of this decision was to divert attention
from the content of belief to the personal qualifications of those who are believed”.
Cromartie, “The God of Thomas Hobbes...”, p. 871.

Hobbes, Leviatdn..., p. 317.

Ibid., p. 319. Ademas de esta observacion en clave biblica, Hobbes relativiza los milagros
senalando que “si consideramos, ademads, que la admiracion y extraiieza son consiguientes
al conocimiento y la experiencia con la que los hombres estdn dotados, en mayor o0 menos
escala, se sigue que la misma cosa puede ser milagro para unos, y no para otros”. Ibid., p.
369.

Al respecto cabe destacar que “Hobbes highlighted the importance of the history behind
the [biblical] texts much more than earlier generations of biblical interpreters had done...
Importantly, at the time of his work, Leviathan (1651), he could not write texts on political
matters without some attention to the Bible, which was still regarded as an important text”.
Morrow, Jeffrey, Three Skeptics and the Bible: La Peyrere, Hobbes, Spinoza, and the
Reception of Modern Biblical Criticism, Reino Unido: Wipf and Stock Publishers, 2016,
p.7.

Hobbes, Leviatdn..., pp. 327-328. En efecto, pareciera que “Hobbes suggests a heretical
conclusion, but avoids having to take responsibility for it by giving us bad reasons for
denying that it follows from his premises”. Curley, “Hobbes and the Cause of Religious
Toleration™, p. 318.

Moreau, Hobbes..., p. 90.

Y contintia “nos abstenemos de usar nuestro entendimiento y nuestra razén cuando
queremos evitar una contradiccion; cuando hablamos segin la autoridad legitima nos
ordena; y cuando vivimos de acuerdo con su mandato: todo lo cual es, en suma, confianza
y fe en quien habla, aunque la mente sea incapaz de adquirir nocién alguna de las palabras
pronunciadas”. Hobbes, Leviatdn..., pp. 315-316.

Hobbes, Leviatdn..., p. 301.

La cita corresponde a Hobbes, Leviatdn..., p. 344.

del pacto entre Dios y el pueblo judio Cfr. Milner, “Hobbes On Religion...”, p. 408.
Hobbes, Leviatdn..., pp. 344-396.

Ibid., p. 408.

De manera consecuente, “the mission of the Church, which Christ set up before his death,
is persuasive and nongovernmental-a time of preparation and evangelization... considered
as an organization, the church was no more than a congregation of citizens assembling
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49.
50.

periodically under a convening authority”. Springborg, Patricia, “'Leviathan and the
Problem of Ecclesiastical Authority", Political Theory, 3(3) (Agosto 1975), pp. 289-303,
p- 295.

Hobbes, Leviatan..., pp. 406-407.

Ibid., p. 497.

Mas no exclusivamente, pues «el poder real bajo Cristo no sélo es reclamado por el Papa
de una manera universal, sino también por asambleas de pastores en los Estados
particulares». Cfr. Ibid., p. 499.

51. Ibid., p. 560.

52. Ibid., p. 558.

53. Chabot, Dana, “Thomas Hobbes: Skeptical Moralist”, The American Political Science
Review, 89(2) (Junio 1995), pp. 401-410, p. 401.

54.Y continda: “Hay cristianos en los dominios de varios principes y Estados; pero cada
cristiano es stbdito del Estado del que es miembro, y, en consecuencia, no puede estar
sujeto a las 6rdenes de ninguna otra persona”. Hobbes, Leviatdn..., pp. 392-393.

55. Ibid., p. 499. Como bien apunta Curley, “Hobbes views the clergy as an inherent threat,
not only to the authority of the king, but also to religious liberty. Clerics may be men of
God, but they are still men, and one thing Hobbes thinks is common to all men is 'a
perpetual and restless desire of power after power, which ceaseth only in death'‘. Curley,
“Hobbes and the Cause of Religious Toleration...”, pp. 322-323.

56. Hobbes, Leviatdn..., p. 418.

57.1bid., p. 247.

58. Morrow, Three Skeptics and the Bible..., p. 99.

59. Aunque este punto ampliamente debatido en la literatura especializada en la obra de
Hobbes.

60. Hobbes, Leviatdn..., p. 248.

61. Moreu, Hobbes..., p. 32.

62. Milner, “Hobbes: On Religion...”, p. 417.
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“HASTA QUE LA DIGNIDAD SE HAGA
COSTUMBRE” UNA CONVERSACION CON EL
DR. LUIS ARRIAGA VALENZUELA, S.J., SOBRE
EL FUTURO DE LA EDUCACION Y EL
COMPROMISO SOCIAL

Mtra. Andrea Mora Martinez & Dr. A. Edmundo
Cervantes Espino

22 de agosto 2025

1
Reconocimiento internacional: Doctorado Honoris Causa
por Georgetown University

1. Recientemente, en mayo de 2025, Georgetown
University le otorgé un Doctorado Honoris Causa en
reconocimiento a su destacada labor en la defensa de los
derechos humanos y su liderazgo en la educacion
superior. ;Qué significado personal y profesional tiene
para usted esta distincion de una universidad jesuita tan
prestigiosa a nivel mundial?

Recibir el Doctorado Honoris Causa de Georgetown, la
universidad jesuita mds antigua de Estados Unidos,
representa para mi una oportunidad de servir mejor a las y
los demds. Me explico:

En la tradicién ignaciana, estos reconocimientos lejos de
entenderse como méritos personales son instrumentos para
el servicio. Asi vivo este momento: como una confirmacién
de la mision que la Compaiiia de Jesuis me confia.

También lo recibo como ocasiéon para agradecer a
quienes me han acompanado en el camino: mi familia, mis
hermanos jesuitas, defensoras y defensores de derechos
humanos, estudiantes, colegas, profesoras, profesores,
amigas y amigos.

A su vez, lo asumo como una afirmacion del rumbo que
hemos trazado en la Ibero: ser una universidad critica,
incluyente y comprometida con la excelencia académica,
que deriva en incidencia social.

A VERDAL

2. El lema “Hasta que la dignidad se haga costumbre”,
que ha marcado su trayectoria y que usted reiter6 en
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Georgetown, resuena con fuerza. ;De qué manera este Doctorado Honoris Causa impulsa la
mision de la Ibero de trabajar por esa dignidad, tanto en México como en su proyeccion
internacional?

Como mencioné durante la ceremonia, la frase “Hasta que la dignidad se haga costumbre” ha
tenido un gran impacto en mi vida, tanto personal como profesional. El lema surgié en Chile a raiz
de la dictadura en 1973. Pero alcanzé un sentido todavia mds profundo para mi en 2017, cuando
la retom6 Estela Herndndez Jiménez, hija de Jacinta Francisco Marcial. Jacinta es una mujer
indigena otomi que fue injustamente encarcelada a quien tuve la encomienda de acompafiar en su
lucha por recuperar la libertad cuando era director del Centro de Derechos Humanos Miguel
Agustin Pro Judrez. Estela pronuncié esas palabras como una promesa nacida del dolor, pero
también de la esperanza por un mundo mas justo.

Esa frase sintetiza lo que buscamos en la Ibero: que la dignidad no sea una excepcion, sino una
préactica cotidiana. Que las universidades incidan activamente en la realidad. Porque no hay
incidencia social sin excelencia académica. Al menos no al modo de ser de la Compaiiia de Jesus.
Esa fue la manera en que trabajé cuando me confiaron la direccion del Centro Prodh, en
colaboracion con abogadas y abogados de calidad humana y académica de primer nivel.

Los desafios que enfrentamos en México -como la desaparicién de personas, la desigualdad, la
crisis ambiental o las multiples violencias estructurales- exigen universidades con alto rigor
académico, capacidad de incidir y vision global. Por eso, este reconocimiento en Georgetown nos
impulsa como comunidad universitaria a tejer redes con otras universidades jesuitas y con
instituciones de todo el mundo, para compartir conocimiento, disefiar soluciones y actuar en
conjunto.
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11
Vision rectoral y liderazgo ignaciano en 2025

1. En su toma de posesion, presento cinco prioridades para su rectorado: excelencia humana
integral, incidencia social, internacionalizacion e interculturalidad, fortalecimiento de la
identidad ignaciana, y eficiencia y sostenibilidad. De cara a 2025 y proyectandonos hacia el
futuro, ;cudl de estas prioridades presenta los mayores desafios y oportunidades en el
contexto actual, y como estan evolucionando para responder a un mundo en constante
cambio?

En los Ejercicios Espirituales, San Ignacio plantea una pregunta en apariencia sencilla: “; A
dénde voy y a qué?”. Esa breve formulacion contiene una exigencia radical: examinar hacia donde
se dirige nuestra vida y cudl es la finalidad de nuestras acciones. Nos invita a detenernos, discernir
y a dar sentido a cada decision y proyecto.

Con esa misma actitud, el Horizonte Estratégico que hemos trazado marca el rumbo de la
universidad. Las cinco prioridades que propuse al inicio del rectorado buscan precisamente
apuntalar la identidad de la Ibero y dar direccién a nuestro camino comun.

Para explicarlo, permitanme tomar prestada una imagen de las ciencias exactas. Yo concibo los
cinco ejes de la Ibero como los protones y neutrones de un nicleo atomico. Cada uno tiene un
papel en la cohesion: unos aportan impulso, otros equilibrio; pero lo esencial es que ninguna parte
existe aislada, sino que todas se mantienen unidas gracias a una fuerza comuin, que las hace operar
en respectividad. Esta imagen nos ayuda a entender que todas las partes tienen un lugar importante,
lo que fundamenta nuestra praxis educativa.

Formar personas competentes ya no basta frente a un panorama marcado por la polarizacion, el
debilitamiento de la democracia, la emergencia climdtica y el uso indiscriminado de tecnologias

Revista de la Asociacion de Profesores e Investigadores de la Ibero 60



como la inteligencia artificial. Nuestro pais y el
mundo necesitan profesionales conscientes de su
contexto, compasivos ante el sufrimiento ajeno y
comprometidos con la incidencia social.

Si tuviera que destacar una de las prioridades,
la excelencia humana integral es la primera entre
iguales por ser transversal. Nos exige repensar
nuestros modelos pedagégicos, formas de
evaluacion y la propia experiencia universitaria.
Implica, como ya lo hemos comenzado a hacer,
articular la docencia, la investigacion y la
vinculacién con una mirada critica, ética y situada
en la realidad. Ese enfoque se traduce en acciones
concretas: el redisefio curricular con perspectiva
de sustentabilidad, el fortalecimiento de
experiencias de servicio social en comunidades
indigenas y el trabajo interdisciplinario frente a
desafios como la violencia, la migracién o la
desigualdad de género.

El reto es sostener esta vision de excelencia en
un entorno cambiante, sin perder de vista lo
esencial: formar personas capaces de discernir,
participar activamente en la vida social y sostener
la convicciéon de que una sociedad mds justa es
posible.

2. La identidad ignaciana es un pilar de su
rectorado. En un 2025 cada vez mas
secularizado y tecnolégicamente mediado,
;cudles son las estrategias mas efectivas para
que la Ibero no sélo preserve, sino que vitalice
y haga relevante esta identidad para las nuevas
generaciones de estudiantes y para la sociedad
en general?

En junio de 2025, durante la Asamblea de la
Asociacion Internacional de Universidades
Jesuitas en Bogotd, Arturo Sosa, S.J., Padre
General, afirmé que nuestra misién nace de un
carisma. Ese carisma nos llama a ser testigos de
esperanza, a tener una presencia creativa y abierta
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al didlogo, y a vivir una solidaridad apostélica. Esto es lo que define y distingue a una universidad
de la Compaiiia de Jesus.

En ese sentido, la identidad ignaciana permea todo el quehacer de la Ibero. Se expresa en la
docencia y en la investigacion, en la vinculacién social y en la gestion institucional. El fundamento
de nuestra espiritualidad, como lo propone San Ignacio al final de los Ejercicios Espirituales, estd
en ser “contemplativos en la accion”: personas capaces de buscar y hallar a Dios en todas las cosas.
Nos invita a reconocer que toda realidad humana, por compleja o diversa que sea, estd atravesada
por Su amor.

Mas alld de abarcar a quienes comparten nuestra fe, la identidad ignaciana es un proyecto abierto
a toda la humanidad: sitda a la persona en el centro y privilegia la experiencia espiritual. Nace de
una conviccién en la que transformacion personal y social parten del encuentro profundo con la

realidad. Las metodologias y principios propios de la Compaiia de Jests -como el discernimiento,
la atencion a las necesidades de los demas, el caminar junto a las comunidades mds vulnerables y
el cuidado de la Casa Comiun-, son propuestas universales. Pueden ser asumidas por personas de
cualquier credo, justamente porque buscan responder a los desafios de nuestro tiempo.

Ahora bien, la secularizacién es un proceso que fluctia a lo largo de la historia y que ha
modificado las formas de vivir y expresar la fe. Tal como la entendemos hoy, no necesariamente
existe una dicotomia entre secularizacion y espiritualidad ignaciana. Un claro ejemplo de ello es
la enciclica Fratelli Tutti, del Papa Francisco. En ella realiz6 un llamado a vivir la fraternidad y la
amistad social como caminos para construir un mundo mds justo, pacifico e incluyente. Esa vision
coincide con la mision de la Ibero.

s Wl

=

Para cerrar y respecto a la tecnologia, creemos que los espacios digitales pueden ser también
lugares teologales, abiertos al encuentro con las y los demds y con Dios. La identidad ignaciana
no queda al margen de ellos: los asume como dmbitos legitimos para ejercer el discernimiento, el
didlogo y el servicio.
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i
IBERQO: innovacion, transformacion digital y el futuro del aprendizaje ( “iniciativas y
estrategias”)

1. El Laboratorio de innovacion e investigacion Educativa (LIIE) y el evento TIE 2025 son
cruciales para la Ibero. ;Como estas iniciativas posicionan a la universidad como un
referente y catalizador de la innovacion educativa en México, fomentando la colaboracién
mas alla de sus muros, en consonancia con los valores jesuitas?

El Laboratorio de Innovacion e Investigacion Educativa (LIIE) y el Taller de Innovacion
Educativa (TIE 2025) posicionan a la Ibero como referente y catalizador de innovacion educativa.
Ambos fungen como espacios de encuentro, reflexion y creacion donde convergen diversas voces,
perspectivas y actores, tanto internos como externos a la Ibero.

El TIE es un foro abierto y gratuito que retine a docentes, estudiantes, egresadas y egresados,
directivos y representantes de distintos niveles educativos, asi como empresas interesadas en
formacién. Mads alld de la innovacién tecnoldgica, se promueve una concepcion integral de
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innovacion -que abarca transversalidad y mejora de procesos educativos desde una perspectiva
humanista-. El encuentro facilita el acercamiento a tecnologias emergentes mediante
demostraciones y experiencias con proveedores internos y externos, lo que fortalece la interaccion
entre desarrolladores y usuarios.

Por su parte, el Laboratorio de Innovacion e Investigacion Educativa funciona como un espacio
de prototipado y andlisis. Su propésito es disenar, implementar y evaluar soluciones educativas a
partir de necesidades detectadas. Ambas iniciativas fortalecen la colaboracién interdisciplinaria,
la vinculaciéon con redes académicas nacionales e internacionales y la transferencia de
conocimientos y experiencias. De esta manera, contribuyen a que la Ibero se consolide como un
punto de referencia en innovacion educativa con impacto mds alla de su comunidad universitaria.

2. La tendencia global hacia las microcredenciales o microcertificaciones y el aprendizaje
continuo esta redefiniendo la educacion. ;Cual es la estrategia de la Ibero para 2025 respecto
a la integracion de estas rutas flexibles de aprendizaje, y como se asegura que no diluyan la
profundidad y el caracter integral del modelo educativo jesuita tradicional?

La Universidad Iberoamericana ha iniciado un proceso de reflexion sobre esta tendencia global.
Un primer resultado de la misma es el desarrollo y aprobacion del Modelo de Posgrados Mixtos,
el cual establece que todos los programas integrardn microcertificaciones a lo largo de su plan de
estudios.

Desde 2024 se han consolidado convenios con asociaciones y plataformas que complementan
los cursos regulares. Algunas certificaciones dirigidas a nuestro personal docente se otorgan al
concluir procesos de formacion y actualizacion. Tales permiten que las y los docentes publiquen
y compartan las habilidades adquiridas en dichos procesos.

Asimismo, el estudiantado puede obtener microcredenciales al presentar y aprobar exdmenes
generales de egreso, como los que ya hemos aplicado en sustentabilidad, literalidad e inteligencia
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artificial. Quienes alcancen un rendimiento satisfactorio o sobresaliente, reciben una insignia
digital que pueden compartir en su curriculum o en redes profesionales.

v
Compromiso global y sostenible: la Ibero en accion

1. La “eficiencia y sostenibilidad” también es prioritaria, y la Ibero cuenta con un Programa
de Medio Ambiente. ;Cémo se manifiesta el compromiso de la Ibero con una sostenibilidad
integral -ambiental, social y econémica- a través de un enfoque que permee toda la
institucion, desde el curriculo hasta las operaciones del campus, reflejando la vision de la
Educacion para el Desarrollo Sostenible de la UNESCO?

% " e
-
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ompromiso integral que atraviesa toda

En la Ibero entendemos la sostenibilidad como un ¢
nuestra vida universitaria. Por eso, hemos sumado esfuerzos con la Coordinacion Universitaria
para la Sustentabilidad, cuyo objetivo es impulsar procesos de vinculacién e incidencia para
fortalecer la cultura de sustentabilidad dentro y fuera de nuestra casa de estudios. Esta labor se
guia por el cuidado de la Casa Comuin, la justicia social y ambiental, el respeto a la diversidad
biocultural y la opcion preferencial por las personas y comunidades en situacion de vulnerabilidad.
Desde estos criterios, promovemos procesos colaborativos que aborden de forma integral los retos

de nuestro tiempo.

En el plano académico, el modelo pedagégico de la Ibero busca formar profesionales capaces
de comprender criticamente el fenémeno socioambiental desde sus disciplinas y proponer
soluciones regenerativas, no s6lo mitigadoras. En el dmbito de la infraestructura y la gestion,
estamos transformando el campus con criterios de sostenibilidad hidrica, energética y ambiental.
Todas las operaciones del Plan Maestro contemplan estas exigencias.
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En el espiritu de la herencia de Francisco, el nuevo Papa, S.S Le6n XIV dijo en la primera misa
por el cuidado de la Creacion que “el mundo arde por el calentamiento global y los enfrentamientos
armados”. Este planteamiento tiene una dimension integral, que atraviesa todo nuestro ser y
poseer. No hay drea de conocimiento que no esté tocada por este llamado. Por lo tanto, nada de lo
académico y administrativo de la universidad puede permanecer ajeno al imperativo de un mundo
mds sostenible y justo para todas y todos.

2. Los Programas de Incidencia de la Ibero (Asuntos de Género, Migratorios, Derechos
Humanos, etc.) son una expresion clara de su mision. En 2025, ;cuales son los indicadores o
ejemplos concretos que demuestran el impacto tangible de estos programas en la
formulacion de politicas, el empoderamiento comunitario y la formacion de estudiantes
socialmente responsables?

En 2025, los Programas de Incidencia de la Ibero se han consolidado como espacios
fundamentales para articular el trabajo académico con la realidad social. Su labor conjunta impulsa
la formulacién de politicas ptblicas y procesos comunitarios, y ofrece al estudiantado experiencias
formativas vinculadas a la responsabilidad social.

El Programa de Derechos Humanos ha destacado por su participacién en la lucha contra la
desaparicion forzada y en la labor de bisqueda de personas. Su trabajo incluye el registro de fosas,
el acompanamiento a familiares y la vinculacién con grupos gubernamentales especializados en la
materia. En agosto de 2025, publicaron el informe Travesias forzadas: desplazamiento interno en
México 2024.

El Programa sobre Asuntos Migratorios, que cumple veinte afos, se ha consolidado como un
referente en el andlisis, acompanamiento y disefio de politicas migratorias. Ademds de abordar
dimensiones estructurales del fenémeno, ha fortalecido acciones de formacién y servicio social
con comunidades indigenas y centros de atencién a personas en movilidad, contribuyendo al
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fortalecimiento de capacidades locales y al
compromiso estudiantil.

El Programa de Seguridad Ciudadana lanzé
una convocatoria de Buenas Practicas en
Seguridad, dirigida a visibilizar alternativas a los
modelos tradicionales. Esta iniciativa busca abrir
un campo de didlogo entre organizaciones,
académicos y actores ptblicos sobre otras formas
posibles de garantizar la seguridad desde un
enfoque de derechos.

Finalmente, si bien el Centro Meneses no es un
programa de incidencia, es un proyecto que ha
ampliado su alcance: mds actividades, mayor
participacion de la comunidad universitaria y un
aumento en las oportunidades de pricticas
profesionales y servicio social.

3. La Ibero tiene una larga tradicion de
vinculacion con comunidades indigenas y
organizaciones sociales. En el contexto de
2025, (como se estan fortaleciendo y
adaptando estos vinculos para responder a las
problematicas actuales de estas comunidades
y fomentar un dialogo intercultural genuino y
transformador?

Para comenzar, es importante recordar que la
Universidad Iberoamericana es una institucion
confiada a la Compaiiia de Jests. En tal virtud,
asume su mision y orienta su labor a partir de las
Preferencias Apostdlicas Universales, cuatro
areas vitales que los jesuitas debemos atender en
los préximos anos: Promover el discernimiento y
los ejercicios espirituales, Caminar con los
excluidos, Acompanar a los jovenes, Cuidar la
Casa Comun.

Dado que muchas comunidades indigenas y
afrodescendientes se encuentran en situacion de
vulnerabilidad, los jesuitas tenemos una
responsabilidad directa por establecer un trabajo
mancomunado, respetuoso y fructifero con estos
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grupos. Este compromiso se ha expresado, por décadas, en la colaboracién sostenida con pueblos
originarios. En 2025, frente a los desafios que vive nuestro pais, hemos fortalecido la articulacion
entre investigacion, docencia y acompanamiento territorial. Lo hacemos con un enfoque de
corresponsabilidad, respetuoso de la autodeterminacion y orientado a construir relaciones de
colaboracion genuinas.

Por un lado, desde el quehacer académico y de investigaciéon nos hemos centrado en la
produccion de datos verificables con la meta de mejorar las condiciones objetivas en el bienestar
de estas comunidades. Por el otro, en la creacion de articulos y publicaciones sobre educacion
comunitaria, inclusién intercultural en la educacién superior, sistemas alimentarios en
comunidades indigenas, estudios de biodiversidad en territorios originarios y fendémenos
lingiiistico-culturales.

De forma complementaria, contamos con iniciativas especificas, como el Programa de
Interculturalidad y Asuntos Indigenas (PIAI), cuyo trabajo busca transformar relaciones historicas
de desigualdad mediante proyectos que reconocen la autodeterminacion, acompafan la defensa
del territorio y promueven el fortalecimiento de las culturas originarias. A su vez, a través del
servicio social el estudiantado participa activamente en proyectos desarrollados en comunidades
como Huayacocotla (Veracruz), Yomol A'tel (Chiapas) y la Sierra Tarahumara, asi como en
regiones de Yucatdn y Oaxaca, donde en el verano de 2025 se organizaron nuevas iniciativas de
incidencia social. Estos proyectos -desarrollados en colaboracién con colectivos indigenas y, en
algunos casos, con gobiernos estatales- incluyen la creaciéon y fortalecimiento de radios
comunitarias, educacién infantil y capacitacion en competencias técnicas.

En la Ibero ponemos especial atencion en visibilizar y apoyar a comunidades afectadas por
conflictos socioambientales vinculados al extractivismo, siempre desde el respeto a sus formas de
decision colectiva. Este trabajo incorpora transversalmente una perspectiva de género, que
reconoce el liderazgo de las mujeres indigenas en la defensa de la vida y en la construccion de
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alternativas comunitarias.

Los jesuitas actuamos como un solo cuerpo, un solo corazén y un solo espiritu. Eso nos mantiene
con una vision estratégica de las necesidades de los pueblos originarios y de México en su
conjunto. En virtud de ello, estamos empefiados en acompanarles en sus luchas y en la construccion
de una sociedad mads justa y digna. Como parte de este cuerpo apostolico, la Ibero apuesta por una
educacion de excelencia que contemple el didlogo desde un rigor académico que necesariamente
deriva en incidencia social.

vV
La identidad jesuita ante los desafios contempordneos

1. El principio jesuita de “promocion de la justicia” es central en su vision. Con los desafios
actuales en Meéxico, como las desapariciones forzadas o la necesidad de fortalecer la
autonomia judicial, ;como se traduce este principio en acciones concretas de “incidencia
social” por parte de la Ibero en 2025 y se traducira en los siguientes afos, y qué papel juega
la universidad como voz en el discurso publico?

Para la tradicion ignaciana, promover la justicia es vivir una fe inseparable del compromiso por
velar que la sociedad tenga estructuras justas, es decir, el Reino de Dios predicado por Jesus.
Supone colocar en el centro la dignidad de las personas mds vulneradas y acompafiar sus causas.
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Como ya he mencionado, no hay incidencia social sin excelencia académica, al menos no al estilo
de la Compaiiia de Jesus.

Un ejemplo concreto es la creacion en 2025 del Observatorio Ibero sobre el Sistema de Justicia,
un espacio académico de andlisis critico, didlogo plural y propuestas frente a la reforma judicial
en México. Desde ahi, hemos estudiado los impactos que esta transformacioén puede tener sobre la
autonomia del Poder Judicial, el acceso a la justicia y los contrapesos institucionales,
particularmente en temas sensibles como la proteccion de victimas, la actuacién de defensorias y
fiscalias, y los procesos de litigio frente a autoridades.

Las universidades tenemos la responsabilidad de aportar una perspectiva informada y critica.
Esto a través de la generacion de datos verificables, la produccién de conocimiento riguroso e
informacién confiable que contribuya al debate publico. En ese sentido, la Ibero busca ser una voz
académica que promueva el didlogo democratico, con responsabilidad social y sentido ético.

2. La “formaciéon humanista” de la Ibero busca crear personas “conscientes, competentes,
compasivas y comprometidas”. En la era de la inteligencia artificial, ;como evoluciona este
pilar en 2025 para incluir un “humanismo digital” o una “ética de la IA”, fomentando el
discernimiento ignaciano frente a estas nuevas tecnologias?

En el fondo de esta pregunta hay un sustrato antropoldgico: la inteligencia artificial nos
confronta, como cada cierto tiempo en la historia, con la cuestion de qué significa ser humano.
Hoy, esta reflexion es especialmente urgente porque estamos ante transformaciones que afectan
nuestra manera de sentir, de crear y de relacionarnos.

En su libro El humanismo del otro hombre el filésofo Emmanuel Levinas dice que la conciencia
es ese elemento que nos lleva a la accion. Es a través de la conciencia que podemos actuar. La IA,
pese a sus grandes alcances y al refinamiento constante de técnicas como el machine learning, el
procesamiento del lenguaje natural y los modelos generativos capaces de identificar y producir
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nuevos patrones-, carece de una conciencia propiamente humana. Tener conciencia implica una
relacion interdependiente de las emociones y el reconocimiento de la otredad: el rostro del otro
que me interpela, que me exige responder y me recuerda que mi realidad y la suya son distintas.
Siguiendo este pensamiento de Levinas, la IA no comparte esa capacidad. Por el contrario, tiende
a homogeneizar el espacio y la realidad de los seres humanos, incluso en el modo de construir
discursos o emplear recursos retoricos.

Por ello, no basta con saber utilizar la tecnologia: es necesario orientar su sentido y su alcance.
Que el estudiantado domine el uso de la inteligencia artificial, pero también que sepa discernir
criticamente sus impactos, actuar con responsabilidad y poner la tecnologia al servicio de la
dignidad humana.

En este marco, las “cuatro C” de nuestra formacién adquieren otra dimension en que las y los
estudiantes se forman para ser:

Competentes: con dominio técnico y capacidad de aplicar criterios éticos en el uso de herramientas
digitales.

Conscientes: capaces de cuestionar lo que la IA presenta como verdad y de reflexionar sobre
intenciones y consecuencias.

Compasivos: dispuestos a dejarnos afectar por la realidad del otro, algo que ninguna maquina
puede sustituir.

Comprometidos: con la voluntad de actuar siempre a favor de la dignidad humana, también en
entornos digitales.

Este enfoque se nutre de la tradicion ignaciana, que concibe la formacion como un proceso
integral, orientado al servicio, al cuidado de los vinculos y a la profundizacién interior. Aplicado
al dmbito tecnoldgico, significa entender que la IA no puede reducir la complejidad humana a
métricas, ni sustituir la densidad del encuentro entre personas.

Desde la Ibero hemos impulsado acciones concretas para tal fin. Por ejemplo, la elaboracion de
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la Guia de recomendaciones éticas para el uso de la IA en educacion superior, publicada por

ANUIES bajo nuestro liderazgo. Este instrumento busca incidir en politicas publicas y practicas
institucionales desde una vision critica.

2 25

1%
Legado y prospectiva: mirando mds alld de 2025

1. En un mundo que enfrenta miiltiples crisis, usted ha hablado de la importancia de la
esperanza y la accion. ;Cual es su mensaje de esperanza para la comunidad Ibero y la
sociedad en general en 2025, y como puede la universidad, fiel a la espiritualidad ignaciana
del “en todo amar y servir”, ser un faro y un motor para la construccion activa de un futuro
mas justo y humano?

Hablar de esperanza hoy exige una postura clara. Lejos de relacionarse con la ingenuidad o la
evasion, la esperanza es una practica que nos impulsa a mirar de frente las crisis ecologicas,
sociales y politicas, y a decidir cémo responder desde lo que somos y lo que hacemos. Mi mensaje
es una invitacién a la presencia: a hacernos cargo del tiempo que nos toca vivir, con lucidez, con
responsabilidad y con la voluntad firme de no renunciar a la posibilidad de construir un futuro mas
justo y humano.

La esperanza se alimenta de pequefos y grandes gestos: del trabajo bien hecho, de la creatividad
puesta al servicio de los demds, de la alegria que nace cuando se colabora por una causa comun.
Esa es la esperanza que en la Ibero buscamos proyectar cada dia.

La esperanza también se nutre de la sensibilidad que vemos crecer en las nuevas generaciones.
Cada vez que convivo con la comunidad estudiantil, percibo que son mds conscientes del cuidado
de la Casa Comin y que promueven el uso responsable de los recursos. Veo que apuestan por el
comercio justo y sustentable, y asumen con seriedad la defensa de la dignidad humana. Valoro que
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nuestro alumnado tiene un profundo sentido de justicia: perciben la desigualdad presente en
algunas relaciones y alzan la voz ante cualquier forma de abuso o exclusion.

Desde la espiritualidad ignaciana, estas actitudes se traducen en solidaridad activa y en un
compromiso arraigado con el amor y el servicio. Creemos que la vida pierde sentido cuando no se
orienta a la relacién con los demds. Nuestra mision como universidad jesuita es entonces, ayudar
a descubrir ese sentido vital del servicio, que no sélo nos realiza como académicos, sino también
COMO personas.

Sabemos que no tenemos todas las respuestas, pero confiamos en que nuestro estudiantado, con
las herramientas y criterios adquiridos, podrd encontrar caminos que unan excelencia y sentido

ético.

2. Mirando hacia el Plan Estratégico Institucional Rumbo 2030 de la Ibero y los desafios
identificados en sus informes de actividades, ;cudles considera que seran los hitos mas
significativos que la Ibero debera alcanzar en los préximos cinco aios para consolidar su
legado y asegurar su relevancia futura?

Es importante sefialar que el plan estratégico institucional vigente de la universidad es el
Horizonte Estratégico 2023-2027. Si bien al inicio de este rectorado existia un documento de
planeacién en curso, se opté por desarrollar un nuevo ejercicio estratégico, considerando la
volatilidad que experimentd la educacién superior como consecuencia de la pandemia. Esta
decision respondi6 a la necesidad de replantear prioridades y lineas de accion frente a un entorno
cambiante y desafiante.

Para los préximos cinco anos, la universidad se propone consolidarse como una institucion
propositiva en la construccion de un mejor futuro. Entre los principales hitos que nos hemos
trazado se encuentran:

Poner en marcha el nuevo Hub de Innovacién, concebido como un ecosistema de generacion de
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conocimiento al servicio de los grandes desafios del pais y del mundo. Lo anterior con el fin de
ampliar nuestro alcance con una visién global que se traduzca en accién local, actuando como un
nodo convocante que articule saberes, voces y voluntades en proyectos de alto impacto para
nuestro entorno.

Renovar la oferta de posgrados, mediante nuevas modalidades que aprovechen las tecnologias
disponibles para expandir nuestras capacidades y llegar a un publico mds amplio y diverso.
Iniciar un proceso de transformacion en nuestras licenciaturas, a través de ejercicios de reflexion
profunda, basados en evidencia, que aseguren la vigencia académica y social de nuestros
programas.

3. Finalmente, Dr. Arriaga, usted ha enfatizado la importancia del discernimiento y el
cuidado de la vida interior. En el vertiginoso entorno de 2025, ;como fomenta la Ibero estos
espacios de reflexion y discernimiento para sus estudiantes y académicos, de manera que
puedan tomar decisiones conscientes y liderar con proposito en un mundo complejo?

San Ignacio nos enseni6 que todo proceso de decision debe partir de la escucha atenta de nuestros
deseos mds profundos y de la realidad que nos rodea. A ese modo de proceder lo llamamos
discernimiento: una metodologia que nos ayuda a atender las mociones interiores y la voz de los
demads para tomar decisiones libres, informadas y orientadas a un propésito mayor.

En la Ibero fomentamos este proceso porque creemos que permite leer la realidad con mayor
claridad para tomar decisiones justas y coherentes con nuestra interioridad. De este modo,
proponemos una estructura sencilla que puede aplicarse en distintos dmbitos de la vida: agradecer
lo recibido, pedir luz para comprender la mision y los retos presentes, revisar la historia personal,
reconocer errores y, finalmente, proyectar con esperanza los pasos a seguir.

Este ejercicio se complementa con espacios de didlogo en el campus-foros, seminarios,
proyectos interdisciplinares-, que invitan a una conversacion respetuosa y colaborativa.
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También promovemos tiempos de silencio y reflexion. El jesuita Franz Jalics senalaba que el
silencio nos ayuda a ordenar la relacién con nosotros mismos, con los demds y con el mundo.
Desde alli es posible reconocer lo esencial, escuchar con mayor claridad y decidir con libertad.

Asi entendemos en la
Ibero la tarea de
acompanar a nuestra
comunidad: ofrecer
herramientas y espacios
para discernir y decidir
con conciencia, de
manera que cada
persona pueda vivir con
autenticidad.
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FUNDAMENTOS DE LA CONTROVERSIA DE LA DONACION DE CONSTANTINO
COMO EJES DE LA TEOLOGIA POLITICA CONTEMPORANEA
Dr. Rodolfo Ruiz Fragoso

I
Los fundamentos

Para entender el problema de la donacién del poder politico desde el enfoque de la posesion nos

remite necesariamente a la mentalidad de la Edad Media = ; ; .
'La Donacion de Constantino: el origen de una controversia

baja y la dltima parte de la Antigiiedad. Este Gltimo periodo politica-religiosa.' Imagen generada por IA en Google
se caracteriza por ser un amplio espectro de propuestas de SRRl 25 0

pensamiento filosofico politico cristiano y no un sistema sélido y unificado. Dentro de este
espectro podemos encontrar propuestas dirigidas a la apologia a la justificacion teoldgica y al
exégesis de los textos en un sentido mistico. En este sentido, nos encontramos con un periodo de
mucha agitaciéon y mucha diversidad respecto del pensamiento social y politico debido a que cada
uno de estos elementos del espectro de pensamiento filos6fico politico remitia o se acercaba a
diferentes fuentes de intereses politicos y presion social que podian ser en muchos casos totalmente
premeditados pero que en otros casos eran completamente contingentes o incidentales. Por esa
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misma razén podemos encontrar diferentes fuentes que a la larga se convirtieron en ortodoxas o
heterodoxas segtin sus inclinaciones o segtin el papa y el emperador en turno. No existe un cuerpo
o una institucién o un centro social o politico definido. Por el contrario suele olvidarse que existian
diferentes tipos de pensamiento politico cristiano vinculadas a diferentes teologias cristianas que
se formaron a través de diferentes conflictos y debates. Por lo tanto, es correcto decir que existen
diferentes filosofias politicas cristianas en el periodo de consolidacion de la iglesia, y que es
posible afirmar que no podemos de hablar de una teologia politica hasta bastante tiempo después
de la conversion de Constantino [ en el 312 y el Edicto de Mildn de 313. Ejemplo de ello fueron
todas las batallas y disputas militares, religiosas y confesionales de los hijos y sobrinos del llamado
Primer Emperador Cristiano,! Constantino II, Constancio II, Constante y Juliano.

En ese siglo se dieron intentos significativos para proporcionar a algunas posturas que se
consideraban ya como heréticas e incluso algunas vinculadas al paganismo. Para que la Iglesia
Cristiana de Roma alcanzard una solidez tuvo que pasar por caminos complejos en bisqueda de la
autenticidad, la invitacién a la conversion de los paganos, la promocion de la fe, pero también el
senalamiento, la definicién y el castigo de la herejia. Cada uno de esos refuerzos contribuyeron
para que ya en el siglo IV fuera posible ver conversiones numerosas y significativas, la
acumulacion de la riqueza, asi como la secularizacién de sus integrantes y su estructura mientras
mads se acercaba al Imperio Romano. Incluso si se dudase de una real y sincera conversion de los
emperadores romanos al cristianismo, es innegable que este tipo de hechos representaron, si no un
cambio definitivo, por lo menos lo distinto a lo usual y conocido de un emperador y el propio
Imperio Romano.

Para Sophie Lunn-Rockliffe, el surgimiento del pensamiento politico cristiano fue un resultado
de una confrontacién continua de diferentes posturas y sectas dentro de una creencia religiosa. Es
decir, desde su origen y dentro de su desarrollo se mantiene una cierta variedad de enfoques y
perspectivas de los distintos elementos de la fe, incluyendo la dimensién politica. Si bien durante
la edad media los pensadores de la filosofia politica cristiana no estdn considerando ya el contexto
de la persecucion propia del periodo preconstantino, eso no significa que haya una ausencia de
corrientes variables y concepciones dentro de la estructura de la iglesia cristiana. En este sentido
si en la filosofia politica cristiana del periodo de persecucion se busca validar y defender la libertad
de creencia y la verdad del Dios o incluso la invitacion a la conversion al cristianismo, en el periodo
donde el cristianismo se ha convertido en la religion del imperio y del emperador es inconcebible
pensar la filosofia politica cristiana en los mismos términos del periodo de persecucion. En edad
media por lo tanto su pensamiento politico se enfocard tanto las caracteristicas del imperio como
a sus intereses y a los intereses de los emperadores, asi como los intereses de las corrientes o
posturas dominantes de la fe cristiana dentro de la iglesia. Eso lo podemos reconocer con precision
porque en una nueva era con una cierta paz relativa se plantean preguntas que no se plantearon en
el periodo de persecucion por ejemplo:

“;Cudl es el papel de los gobernantes terrenales y de los imperios en la creacion
divina? ;Como debe ser gobernada y organizada la Iglesia terrenal y qué criterio debe
determinar la pertenencia a ella? ;Cudl es el fin dltimo de la vida politica para los
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cristianos? ;Qué es la vida buena para los cristianos?”.2

Sin embargo, en estos cuestionamientos ya es posible ver una imbricacién fuerte y profunda
entre la cultura helena, romana y hebrea para dar forma a la cultura cristiana. Esto significa que la
comprension de sus diferentes elementos y estructura requeria la construccion de sus propias
herramientas interpretativas para la interpretacién de los que serian sus textos sagrados: lo
alegorico, lo tipolégico, lo mistico y lo literal.3 Particularmente, la definicién del canon de Nuevos
Testamento es reflejo de la expresion de la lengua, la retérica y la metafisica griega y romana,
inclusive si del texto que se habla es uno donde se ataca o cuestionan a las propias culturas griega
y romana, como sucede en diferentes textos, pero uno de los mas emblematico es el capitulo XIX
de La ciudad de Dios de San Agustin. Incluso parece plausible afirmar que autores como Clemente
de Alejandria consideraron que los fundamentos del cristianismo, ya los habian tenido los griegos,
de la misma forma en que los judios tuvieron la ley divina antes de los cristianos.* Este tipo de
argumentos fueron presentados y defendidos en el contexto del derecho natural y el derecho de
conquista de los pueblos americanos en el siglo XVI, pues tanto en la cultura griega y romana
estdn presentes dos caracteristicas de la ley divina: la universalidad y la atemporalidad. La
literatura cristiana se crea, sin embargo, no solo para un solo tipo de publico o audiencia, sino para
diferentes audiencias con intereses distintos, pero supuestos culturales comunes.® Esto explica
porque es posible encontrar textos que anuncian la persecucion de los cristianos y dibujan al
emperador y el imperio de una forma despectiva calificando los de diabdlicos y tirdnicos, y en
otros textos se busca la cercania y la persuasion de poder terrenal, con distintos matices la el
pensamiento politico cristiano se desarrolla entre la apologia y la vindicacién.

Para Paolo Colombo la huella romana permanece incluso en los términos que se utilizan en el
vocabulario politico medieval para definir tanto el acto de gobernar como a las manifestaciones
politicas del concepto de gobierno, ya sea del emperador o del papa. Esto significa por ejemplo
que si queremos hablar o definir la forma en que gobierna un Papa, entonces tenemos que
referirnos a las formas politicas de la Republica y el imperio romanos y por lo tanto tenemos que
apelar a conceptos como el de res publica. Pero esto no es un mero capricho ni es una mera
casualidad ni es una interpretacion basada en una definicion de enciclopedia o diccionario. Como
muestra Colombo es posible ver un paso de la res publica romana a la res publica christiana,
mientras mads se asienta la idea de un Dios unico regidor del mundo, se empiezan a evocar tanto
elementos anteriores como elementos nuevos.® En los elementos anteriores podemos encontrar el
uso del verbo regere para hablar el mayor poder politico, como efectivamente se hacia en la
apelacion al carécter divino de los césares. Sin embargo, también podemos encontrar elementos
nuevos vinculados tanto a la pirdmide jerarquica del sistema feudal como a la separacién y
distincién del poder temporal y espiritual, apelando directamente a la doctrina Paulina de la
separacion de la autoridad terrenal y la autoridad divina particularmente en la epistola a los
romanos 13: 1-7. Si bien no hay una apologia si hay una separacion de lo que puede hacer o puede
disponer un orden temporal respecto de lo que busca un seguidor o un grupo de seguidores de
Cristo, pero lo mas sobresaliente es que dice explicitamente que la autoridad divina esta por encima
de la autoridad temporal: “De modo que quien se opone a la autoridad, a lo establecido por Dios

Revista de la Asociacion de Profesores e Investigadores de la Ibero 78



resiste; y los que resisten, acarrean condenacion para si mismos”.”

La autoridad entonces no estd en contra de la disposicién divina sino por el contrario tiene como
labor reforzar y vigilar lo que contribuye al bien de todos: “porque es servidor de Dios para tu
bien. Pero si haces lo malo, teme; porque no en vano lleva la espada”.® Esta separacion y aclaracion
aclara enfaticamente que un emperador temporal sirve a la entidad divina creadora de todas las
cosas. Sirve a una divinidad pero en si mismo no es divino. La divinidad reside en Dios y su
existencia remite a ser algo querido por Dios, pero no es parte de lo divino ni constituye un
elemento de su divinidad. A este respecto debemos de recordar que autores como Antonio Pifero
han insistido en que una de las caracteristicas principales de el sefialamiento de Jesus historico y
otras figuras que promovian algin tipo de movimiento politico era precisamente que atacaban a la
figura del emperador porque se asume como la entidad divina creadora del todo y que por tanto
tenia una naturaleza divina y que debia rendirsele culto. Esta idea chocaba frontalmente con
mentalidades como la hebrea que con la mentalidad monoteista sostiene que hay un solo Dios al
que se le debe de rendir culto y que por tanto es imposible rendir culto a cualquier otra figura que
pretende ser divina.

Sin embargo esta definicién no se convirtié en un dogma sino que apenas es la muestra de esa
serie de interpretaciones y confrontaciones de diferentes posturas grupos e intereses dentro de la
misma iglesia para apuntalar y reforzar el poder papal. Muestra de ello estd precisamente en una
carta del Papa Gelasio primero al emperador de Bizancio Anastasio en el afio 494 donde define de
manera todavia mds extrema la diferencia en la modalidad y calidad del gobierno politico de cada
una de las figuras que ellos representan, dice: “Dos cosas son, pues, augusto emperador, por las
cuales serd principalmente regido el mundo en estas circunstancia: la autoridad sagrada del
pontifice y la potestad real™.’

Nuevamente nos topamos con las huellas o reminiscencias de la res publica romana y por lo
tanto de la cultura politica romana. La distincion y diferencia entre auctoritas y potestas remite a
los términos y las figuras propias del mundo romano que son capaces de definir de manera clara
quién y cémo se gobierna. En el mundo latino podemos hablar principalmente de cuatro términos
o vocablos latinos para poder hablar o definir el concepto de gobierno: regere, gubernare,
moderare y administrare. La etimologia de la palabra gobernar dice “Del lat. GUBERNARE
‘gobernar (una nave)', 'conducir, gobernar (cualquier cosa)', y éste del gr. kybernaé id”.'° Remite a
una metdfora, pero es al mismo tiempo, una figura importante en la cultura romana y mediterrdnea,
cuyo medio de transporte principal para la vida econémica era el maritimo. Es algo comin y
comprensible, que a pesar de su claridad fue interpretado desde la figura del rey y lo vital por
autores como Horacio en su Oda XIV del Libro I:

jAy!, fugaces, Péstumo, Péstumo, se deslizan los afios y tu piedad no afiadird demora
a las arrugas, a la apremiante vejez, ni a la no domefiada muerte; no, amigo, ni aunque
con trescientos toros aplaques dia tras dia a Plutén, inaccesible a las lagrimas, quien
refrena al tres veces ancho Gerién y a Titio con la funesta corriente que, sin remision,
habremos de cruzar en barco todos los que nos sustentamos por regalo de la tierra, ya
seamos reyes o indigentes labradores.!!
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Este y otros verbos relacionados con la accion de gobernar, pasan de formas simples a formas
complejas para designar las acciones politicas, administrativas, militares y gubernamentales. Por
ejemplo, ducere que significa tirar, arrastrar o conducir, pasa a marchar a la cabeza y se relaciona
a comandar en expresiones como exercitum ducere.’? Incluso las acciones y funciones estaban
ligadas a un contexto especifico o a otras figuras o grupos de la sociedad romana, como es el caso
del poder senatorial que esta siempre ligado al poder popular y aparece asi en expresiones como
senatus pupulusque romanus. Algo similar pasa con pupulus que aparece ligado a civitas, que de
manera similar a las expresiones griegas polis o politeia remiten a “hombres libres organizados
colectivamente”,'® pero no son realmente exactas, sino que mantienen una ambigiiedad casi
necesaria. No obstante, hay casos donde las figuras si “poseen” u “ostentan” un poder especifico,
pero esto no solo estd ligado a elementos teolégicos, sino a elementos juridicos y administrativos
del gobierno. Los consules o magistrados supremos, por ejemplo:

“ostentaban el imperium, que se traducia como mando militar, poder de imposicion
fiscal, facultad de convocar a comicios y al senado y de someter a tales organismos las
cuestiones a tratar, posibilidad de emitir ordenanzas para garantizar la ejecucion de sus
propias ordenes... al praetor le correspondia la iurisdictio, el poder de estatuir
imperativamente todo lo relativo a las normas de derecho que se aplicaban en los casos
concretos, objeto de controversia entre los particulares. A los magistrados menores
(cuestores, censores, ediles, tribunos) les era reconocida la potestas, es decir, el
ejercicio de funciones especificas™.'

En un sentido muy parecido estdn regere y regnare con rex. El verbo regere, vinculado con
rectus, regio, regula, etcétera:

“tiene un origen del todo material, ligado a la accion de trazar una linea... regere fines,
que connota un acto de cardcter magico y religioso, dirigidos fijar los limites del
terreno consagrado, a trazar el perimetro del templo o de la ciudad, a delimitar lo
interior de lo exterior y, por consiguiente, a separar quién estd adentro de una sintesis
politica de quien estd afuera. Para cumplir estas acciones debe ser depositario de una
sacralidad que se interna muy adentro de lo sobrenatural™.'?
Rex es por lo tanto, afirma Colombo, una figura mds religiosa que politica, bastante mas parecida
a un sacerdote que a un monarca”,'® por lo menos en un sentido mas romano. La expresion regere
estd cargado en un componente sacro de gobernar, es decir, de un hacerse cargo desde la sacralidad
y por ello a su divinidad o a una divinidad. Por esa misma razon regnare remitird a un supremo
obrar, de una Majestad que es la unidad de medida entre un poder altisimo y el simple trabajo
ministerial.

11
El origen de las controversias

En el siglo VIII “aparecen” los “Decretos olvidados™ un texto cuya pretension ser un documento
donde se notifica y otorga el poder politico del imperio por parte de Constantino I al Papa Silvestre
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I. De este siglo en adelante este documento jugd un papel importante en las controversias
teoldgicas de la época y de los siglos posteriores.'”” Su autoridad fue cuestionada en diferentes
ocasiones, pero en el siglo XV fue cuando Lorenzo Valla impugné y probo su falsedad. Este texto
alude a la donacién u otorgamiento de poder politico y gubernamental. El argumento inicial es la
designacion, encomienda y donacién del poder hecha a Pedro, para construir su Iglesia, y el
otorgamiento a Pedro de las llaves del cielo. Estas dos alegorias ilustran el origen y la donacion
del poder de Pedro y la Iglesia de Roma, asi como la continuacién de ese poder en cada uno de sus
sucesores. Ademads de eso, la prueba del milagro tras la cura de la lepra por medio del bautismo de
Constantino, son elementos contundentes para aceptar la verdad de dicha donacion. Esas verdades
y ese milagro hacen contundente, en voz de un supuesto auténtico Constantino, que los miembros
de ese gobierno del Imperio romano “reciban” un mayor poder de gobierno que el concedido.
Afirma el autor de dicho texto:

We-together with all our satraps and the whole senate, and the magnates and all the

Roman people, which is subject to the glory of our rule considered that, since he is

seen to have been set up as the vicar of God's Son on earth, the pontiffs who act on

behalf of that prince of the apostles should receive from us and our empire a greater

power of government than the earthly clemency of our imperial serenity is seen to have

conceded to them them; for we choose the same prince of the apostles and his vicars

to be our constant witnesses before God.'

Arguye en voz de Constantino que, en tanto su poder imperial es terrenal, “decreta”
evidentemente que ese poder debe venerar y honrar a “la sagrada Iglesia Romana”, como si cayera
en cuenta que el pontifice de roma si tiene un poder sacro. Lo sacro denota superioridad y su
caracter sacro emana de haber sido “bendecido por Pedro” y por ello “debe ser glorificado y
exaltado por encima de nuestro Imperio y trono terrenal”.' Esta argumentacion rebasa por mucho
los limites de la racionalidad juridica y politica modernas, porque fiacilmente puede ser calificada
de generalizacion apresurada. Sin embargo, hay una logica religiosa que pasa facilmente del caso
particular a la universalidad, siguiendo un razonamiento ontolégico: en tanto todo lo que es pudo
no haber sido, su mera existencia demuestra que es, o bien, voluntad del Creador de todas la cosas,
o bien, muestra de una ausencia de oposicion de esa voluntad a que lo existente sea de tal modo.

Declara la voz de Constantino: “ordenamos y decretamos que [€él] debe gobernar también sobre
las cuatro sedes principales, Antioquia, Alejandria, Constantinopla y Jerusalem, y sobre todas las
iglesias de Dios en todo el mundo™.?® Eso implica que el pontifice de la Iglesia romana es el jerarca
de todos los sacerdotes del mundo, de los cuales debe echar mano para el servicio a Dios y la
confirmacion de la fe de los cristianos.

“Por ello, es correcto que el derecho sagrado debe tener el centro de su poder ahi donde
estuviere el fundador de las leyes sagradas, Nuestro Salvador, ordenadas al bendecido
Pedro para tener el trono de su apostolado, y donde soportando el sufrimiento de la
cruz, acepto6 la copa de la muerte bendita, se mostro a si mismo como imitador de su
Sefor y Amo, y donde las naciones deben inclinarse en confesion en el nombre de
Cristo, donde su maestro, el bendecido Pablo, el apdstol, ofrendé su cuello a Cristo y
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fue coronado con el martirio”.2!

Es en esa imitacion y ese servicio donde el imperio terrenal toma sentido. Se aplica un criterio
geografico doble del poder politico y religioso. Origen porque es la fuente donde emana el poder
que fue delegado, y destino porque es receptor de la glorificacién y los servicios de todos los
clérigos de todas las 6rdenes de la Iglesia de Roma. En esta argumentacién se estdn suponiendo
varios de los elementos que he expuesto mas arriba, como el cardcter religioso y sagrado de la
figura de la autoridad maxima, no ya en el siglo IV, sino por lo menos del siglo VIII, cuando fue
supuestamente descubierto este y otros documentos. Esto refuerza, en parte, la tesis schmittiana,
pero me parece que contribuye a mostrar que la concepcién antigua y medieval de la politica estan
vinculadas a la religion y a las personalidades religiosas, y que es por ello que se concibe al poder
politico no solo como una accion, en el sentido de ejercicio del poder como piensa Foucault para
la politica moderna, sino como origen y posesion excepcional. Quizd por esa misma razoén Arendt,
considera a la Modernidad como una época en la que se diluye la concepcion de la politica desde
el concepto de autoridad.

11
Implicaciones en la teologia politica en la politica contempordnea

. Serd acaso que en esta época nos estamos enfrentando a una multiplicacion de enfoques como
pasé en el periodo del paleocristianismo donde cada secta promulgaba una verdad? Si la verdad
estaba dispersa en cada una de las sectas en cada una de las posturas y en cada uno de sus enfoques
porque era imposible reducir todas las verdades a una sola verdad, a una secta, a una sola creencia.
Entonces, eso significaria que estamos encontrandonos dentro de un proceso inverso a lo que
buscaban las diferentes sectas o variantes del cristianismo porque en vez de querer concentrar la
verdad o querer concentrarse e institucionalizar una creencia lo que se pretende es hacer lo opuesto.
¢ Qué sentido tiene entonces pensar e interpretar las categorias, los conceptos, los argumentos, la
retorica y la forma de argumentacién que podemos encontrar en la teologia politica? Me parece
que uno de los elementos mas importantes que sefiala la teologia politica en su historia es que
buscamos, ya sea tanto dentro de los procesos de institucionalizacion integracion social, formacion
de elementos y constructos culturales, no es sino la biisqueda de realizacion de ciertos intereses de
grupos o de sectas sociales que pueden tener una confesion religiosa o no que pueden influir de
manera consciente o no en las categorias y estructuras sociales, pero inevitablemente e
indudablemente son un reflejo de la existencia de dichos intereses. Es decir, podemos negar la
posibilidad de una busqueda consciente de la concentracién o la formalizacién de ideas
pensamientos y creencias, o bien, lo opuesto la descentralizacién la desinstitucionalizacion, la
deconstruccion de las instituciones, las creencias la cultura, etcétera, pero eso no implica que en
los hechos no esté sucediendo.

Hace un siglo el jurista Carl Schmitt denunciaba la existencia de un miedo al poder politico del
catolicismo? ante un tipo de “maquinaria papal”, definido como “un inmenso aparato
administrativo jerarquico que pretende controlar la vida religiosa y que persigue sus fines mediante
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una politica que, en palabra de sus criticos, denota “un oportunismo sin limites”, ya que es capaz
de vincularse con diferentes grupos y corrientes contradictorios. Particularmente, del siglo XIX en
adelante creé vinculos con absolutistas, monarcomacos, demdcratas, republicanos, bolcheviques,
etcétera, como si el poder del catolicismo posee una maleabilidad capaz, si no de dialogar, si por
lo menos de vinculacién con casi cualquier otra forma de pensamiento social y politico. Esto me
parece que se debe tanto a la idea que plantean Schmitt y Colombo en el catolicismo es importante
la forma politica, pero la forma politica puede incluso puede atenuarse o reinterpretada para hacer
real “la busqueda de un orden esencialmente teologico y moral”,2 como fue el caso de
Latinoamérica en la segunda mitad del siglo XX con movimientos como la Teologia de la
liberacion y las teologias feministas.*

El “poder politico del catolicismo” recae en la fuerza y el eco de recepcion de sus principios. El
interés por la “teologia politica” desde inicios del siglo XX, fue comprender la capacidad la
capacidad del pensamiento politico cristiano para acercarse a diferentes formas de pensamiento y
establecer conexiones fundamentalmente contradictorias. Para Schmitt, la explicacién es clara:

“Algo de este polifacetismo y ambigiiedad, la doble cara, la cabeza de Jano, lo
hermafrodita (como ha llamado Byron a Roma) puede explicarse facilmente mediante
paralelos politicos, o sociolégicos. Todo partido que tenga una firme cosmovision
puede, en la tictica de la lucha politica, formar coaliciones con grupos de diverso tipo.
Esto vale tanto para el socialismo convencido, en la medida en que tiene un principio
radical como para el catolicismo... Bajo el punto de vista de una cosmovisién, todas
las formas y posibilidades politicas se convierten en simples instrumentos para la
realizacion de la Idea. Por lo demads, lo que parece contradictorio, es solo consecuencia
y epifendmeno de un universalismo politico”.?

Esto significa que hay una herencia universalista pricticamente en toda institucion u
organizacion humana con una imprenta occidental, pero principalmente en toda forma de gobierno
y concepcion politica moderna. Su mera existencia y persistencia en este siglo es simbolo de su
capacidad de adaptacion,?® como si fuera capaz de mantenerse en pie varios siglos mas, pasando
por encima de tantas otras formas politicas.
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CONTRA EL SUSURRO DEL FOLLAJE: KATECHON Y MESIANISMO EN LA
TEOLOGIA POLITICA
Dr. Juan Francisco Yedra Avina

Cuando hablamos de la perspectiva occidental no pretendemos descartar la diversidad de
perspectivas que dentro y fuera de esta se oponen, complementan o distinguen. Lo importante es
que esta perspectiva conlleva determinadas sensaciones que se desprenden de ciertas narrativas
dominantes en el llamado “mundo occidental”. Dichas sensaciones varian dependiendo del centro
de gravitaciéon de las narrativas dominantes. Uno de estos centros gravitacionales que se ha
posicionado como tal a partir de las narrativas actuales ha sido el del autoritarismo.

En efecto, mientras que la segunda mitad del siglo XX logré una articulacion narrativa de
eventos tales como el fin de la Segunda Guerra Mundial, la caida del Muro de Berlin, la
subsecuente caida de la URSS, la gradual desaparicién de las dictaduras militares en América
Latina, etc., diseminando con ello la sensacion de una gradual superacién del autoritarismo, las
primeras décadas del siglo XXI han logrado una articulacion en sentido opuesto que ha despertado
la sensacion creciente de un retorno del autoritarismo en el mundo occidental. El retroceso de la

'Geometria del Poder: La Sombra del Primavera drabe, los conflictos bélicos en Ucrania y Palestina, la
Soberano.’ Imagen generada por IA  crigis migratoria en Europa, la reaccion de los estados frente a la
pandemia de COVID-19, los triunfos electorales de Donald J.

en Google Gemini 2.5 Pro
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Trump o Jair Bolsonaro, son algunos de los componentes narrativos que han generado la sensacion
de resurgimiento del autoritarismo.

La sensacion creada por la primera de estas narrativas vino acompaifiada por la confianza en que
los limites impuestos a las autoridades capaces de ejercer el poder soberano serian irreversibles:
cada limite conquistado parecia garantizar que, a partir de entonces, “sobre si mismo, sobre su
propio cuerpo, y espiritu, el individuo [fuera] soberano™.! Desde esta perspectiva, hechos como la
anulacién de la sentencia Roe v. Wade por parte de la Suprema Corte de EE. UU. fueron
interpretados por muchas personas como anomalias, casos extraordinarios incompatibles con los
principios fundamentales del “mundo libre”. Pero para muchos criticos de la perspectiva
occidental, antes que tratarse de anomalias, las restituciones de facultades y prerrogativas del poder
soberano en contraposicion a las protecciones o garantias individuales deben ser entendidas como
manifestaciones inevitables de la esencia de lo politico. Por ejemplo, para el jurista aleméan Carl
Schmitt el resurgimiento de la autoridad absoluta, mas que una simple reaccion esporddica, es una
manifestacion de una estructura teoldgico-politica mds profunda, persistente e inevitable que, a
pesar de numerosos intentos por parte de la perspectiva occidental-liberal- no ha podido
eliminarse, sino s6lo encubrirse temporalmente.

El constante y acelerado flujo de “anomalias” a las que debe dar sentido la perspectiva
occidental para mantener vivo el proyecto liberal del Estado laico, parecen orillar a una
reconsideracion de la posibilidad de que el [eterno] retorno del autoritarismo no sea una anomalia,
sino un fundamento inexorable que caracteriza a lo politico y, con ello, a reconsiderar la tesis de
que “Todos los conceptos centrales de la moderna teorfa del Estado son conceptos teolgicos
secularizados”,? junto con sus consecuencias para la forma en que se comprende el actual retorno
del autoritarismo.

El uso de la expresion “teologia politica” en el dmbito contemporaneo estd asociado en gran
medida a Carl Schmitt, quien la entiende como una interpretacién de la religién y la politica y de
las formas especificas “in which theological concepts underpin, shape, or otherwise influence
political concepts™.® En el caso de Schmitt, la relacion entre conceptos teoldgicos y politicos
comparte con su metodologia un cardcter genealdgico. Al afirmar que “todos los conceptos
centrales de la moderna teoria del Estado son conceptos teoldgicos secularizados™, el método
genealdgico de Schmitt -que puede ser caracterizado como sociologia de los conceptos juridicos?
o incluso como Beggriffsgeschichte- no sélo esta llevando a cabo una afirmacién descriptiva. Un
ejemplo del uso descriptivo de este método genealdgico es el andlisis que Schmitt presenta de
Hobbes en su Teologia politica (1922). Aunque Schmitt reconoce que el modelo contractualista
hobbesiano carece de un perfil decisionista,’ también afirma que

...a pesar de su nominalismo y su naturalismo, a pesar también de haber convertido al
individuo en dtomo, fue siempre personalista y postulé siempre una dltima instancia
decisoria, concreta, llegando incluso a exaltar su Estado, el Leviatdn, al rango de
persona monstruosa elevada al nivel de lo mitologico.®

En el pensamiento de Hobbes, la omnipotencia divina se presenta de manera secularizada en la
nocion politica del poder soberano absoluto de ese Dios mortal que es el Leviatan. En este sentido,
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el andlisis genealdgico de Schmitt parece mantenerse en su funcién descriptiva. Por el contrario,
al contraponer el supuesto de la teologia politica a las pretensiones del liberalismo y las
democracias parlamentarias, queda al descubierto el sentido normativo de la propuesta de Schmitt.

Carl Schmitt entendi6 al liberalismo como la corriente del pensamiento politico que surgié de
la Tlustracién y de sus multiples intentos por encontrar un fundamento secular para el Estado
moderno. En este sentido, las modernas teorias del Contrato Social habrian consolidado una
interpretacion del mundo politico como respuesta a las soluciones barrocas de los principales
problemas politicos de las comunidades premodernas. Esto es evidente en Romanticismo politico
(1919), donde Schmitt parece concluir que el ocasionalismo subjetivado que caracteriza tanto al
romanticismo politico como al liberalismo es un caso evidente de la transposicion de categorias
teoldgicas al ambito de la teoria politica. Para Schmitt, al intentar desactivar el recurso a un poder
absoluto como el de la teologia cristiana, el romanticismo politico, tras varios intentos fallidos,
terminé por colocar en el lugar de Dios a la totalidad:

...el romantico no pudo encontrar la realidad que buscaba ni en si mismo, ni en la
comunidad, ni en el desarrollo de la historia universal, ni, en tanto seguia siendo
romdntico, en el Dios de la antigua metafisica. Pero el anhelo de realidad exigia una
satisfaccion. Con ayuda de la ironia el romdntico podia protegerse de la realidad
particular. Sin embargo, la ironia era sélo un arma con la que el sujeto se defendia. La
realidad misma no podia alcanzarse subjetivamente, por eso se la sustituyd por otra
cosa aparentemente mas importante: la totalidad.”

Esto nos permite ver que el lugar de la omnipotencia divina existe con independencia de la
instancia secularizada que se proponga como concepto reemplazante. El sujeto, el monarca, la
comunidad o la historia universal pueden ocupar el lugar que en la teologia le corresponde a Dios,
pero esto tiene que armonizar con el resto de las categorias politicas que se desprenden
necesariamente de la estructura teoldgica original. En este sentido, cuando el liberalismo es visto
a la luz de la teologia politica, es posible ver como “la secularizacion de Dios como yo romdntico
se corresponde con el endiosamiento del individuo liberal, del productor-consumidor en el libre
mercado”.®

En efecto, la cuestion politica que moviliz6 la articulacion de la concepcidn liberal de la politica
fue la de la soberania o, en otras palabras, la vulnerabilidad de los individuos frente al poder de los
gobernantes. Con esto se establecieron claramente las convicciones centrales del liberalismo: que
(1) la libertad individual es la razén de ser del Estado, que (2) el individuo es soberano pero
encomienda al Estado la administracion de la soberania, que (3) el Estado debe ser constantemente
vigilado para impedir que use su poder en contra de los individuos, que (4) el poder del Estado
debe sujetarse a controles normativos como la constitucion y (5) a controles procedimentales,
como la democracia. Estas ideas se construyeron a la par del desarrollo del ideal ilustrado del poder
de la razéon como solucién de todos los problemas de los individuos o las sociedades. Como
ejemplo de esta confianza en el poder de la razén podemos poner a los Salones y cafés literarios,
en los cuales se establecieron las principales practicas que llevaron a la formacion de una nueva
concepcion del espacio publico como el espacio en el que, por medio del didlogo racional, se
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lograrian los acuerdos que solucionarian todos los problemas sociales. Como explica Habermas en
Historia y Critica de la Opinion Piiblica (1962), “respecto al clima circundante del raciocinio y
respecto a la orientacion temadtica, [las Tischgesellschaften, los salones y las casas de café]
organizaban, sin embargo, una tendencia hacia la discusién permanente entre personas privadas”.’

En efecto, pareciera que el liberalismo pretende solucionar el problema del autoritarismo
mediante el establecimiento de normativas y procedimientos que controlan y limitan las acciones
del Estado, asi como con la discusion racional en el espacio publico. Para Carl Schmitt, estas
pretensiones no son posibles y, ademas, los efectos de su implementacion para las sociedades
contempordneas son negativos. En primer lugar, Carl Schmitt argumenta que, sin importar cuanto
se esfuerce el liberalismo por deshacerse del concepto de soberania o el poder soberano para
explicar y organizar el orden politico, el poder soberano nunca desaparece del dmbito politico. La
vida de las sociedades occidentales estd marcada por periodos de normalidad en los que la
constitucion impide que el soberano actiie por encima de ella misma, el parlamento o cualquier
otro freno normativo o procedimental; pero también existen momentos excepcionales en los que
las sociedades enfrentan problemas que requieren de soluciones inmediatas que s6lo son posibles
a través de decisiones unilaterales por parte del poder soberano.

La Constitucién puede, a lo sumo, sefalar quién esta autorizado a actuar en tal caso.
Si la actuacién no estd sometida a control alguno ni dividida entre diferentes poderes
que se limitan y equilibran reciprocamente, como ocurre en la practica del Estado de
derecho, al punto se ve quién es el soberano. El decide si el caso propuesto es o no de
necesidad y qué debe suceder para dominar la situacion.'

En estas situaciones, el estado de excepcion otorga facultades al poder soberano por encima de
las restricciones normativas o procedimentales. De acuerdo con Schmitt, el liberalismo no puede
deshacerse por completo del poder soberano y las tnicas circunstancias en las que se limita a dicho
poder son en periodos de relativa normalidad en los que el poder soberano no tiene razon para
manifestarse. Ademds, junto con Donoso Cortés, Schmitt argumenta que la creencia del
liberalismo en el poder de la discusion racional para solucionar cualquier problema es igualmente
una ilusioén o un autoengano.

Es, segtin Donoso, consustancial al liberalismo burgués no decidirse por uno ni por
otro en la contienda y, en su lugar, tratar de entablar una discusion. Define la burguesia
como la «clase discutidora». Con lo cual queda juzgada, pues en ello estriba que trate
de eludir la decision. Una clase que despliega su actividad politica en discursos, en la
prensa y en el parlamento, no puede hacer frente a una época de luchas sociales.!!

Para Schmitt, la realidad politica es que los individuos seguimos agrupdandonos a partir de
oposiciones reales que no pueden solucionarse a través del didlogo racional. La excesiva confianza
del liberalismo en el poder del didlogo racional para la resolucién de conflictos junto con la idea
de la primacia del individuo provocan, para Schmitt, que las sociedades liberales carezcan de las
practicas y el desarrollo de actitudes necesarias para la determinacion de lo politico. Del mismo
modo, estas practicas y la consolidacion de estas actitudes fortalecen la identidad colectiva, sientan
las bases para la cooperacion social y preparan a los individuos para el autosacrificio que, en
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situaciones extremas, es necesario para la proteccion de la comunidad politica. Sin estas practicas,
los individuos se vuelven apdticos o indiferentes con respecto a lo politico, no se encuentran en
condiciones de hacer frente a amenazas existenciales y se encuentran vulnerables en caso de que
un estado de excepcion establezca un poder autoritario. Esto es lo que para Schmitt caracteriza a
lo que €l llama el pathos liberal:
Todo el pathos liberal se opone contra todo tipo de uso de violencia y falta de libertad.
[...] Asi es como se llega a todo un sistema de conceptos desmilitarizados y
despolitizados, de los cuales, algunos pueden enumerarse aqui para mostrar la
asombrosa coherencia, y todavia hoy, la indudable dominacién del sistema de
pensamiento liberal, a pesar de los aparentes contratiempos. Siempre se debe tener en
cuenta que estos conceptos liberales se mueven de forma tipica entre la ética
(«espiritualidad») y la economia, y tratan de disolver lo politico desde esos polos, por
lo cual, el concepto de «derecho», es decir, del «estado de derecho privado sirve como
palanca, y el concepto de propiedad privada constituye el centro del globo, cuyos polos
ética y economia son simplemente emisiones opuestas de ese centro.'?

En sintesis, para Schmitt, el liberalismo produce sociedades apaticas, indiferentes y débiles que
se engafian a si mismas sobre el poder soberano. Una sociedad “sana’ para Schmitt es el resultado
del constante ejercicio de la soberania, la toma constante de decisiones en sentido extraordinario
y su reconocimiento como tal. En este sentido, el funcionamiento de la teologia politica
schmittiana depende de una constante sensacion de la necesidad de un estado de excepcidn, un
constante estado de alerta que permita mantener el orden establecido. Esto es lo que para Schmitt
hace del liberalismo una encarnacion del Anticristo, y de él mismo y su teologia politica, la
instancia que detiene o impide su llegada: el Katechon [katéymv].

For Schmitt, in accordance with his Catholicism, history is merely “the time that
remains”. The end of times is kept away by the katechon, the *“restrainer” who wards
off the antichrist (embodied, among other instances, by liberal modernity) and thus
also the apocalypse that would bring about the kingdom of heaven on earth.3

Batnitzky y Liska (2024) han resaltado recientemente la forma en que en sus obras de posguerra
Schmitt retomo la figura paulina del Katechoén, la instancia que contiene y restringe al anticristo,
para identificarse con ella y su mision de impedir la entrada del caos y la desintegracién el mundo;
en otras palabras, impedir el triunfo del liberalismo. Por ello, la de Schmitt podria ser caracterizada
como una teologia politica katechonica.'

Esto podria dar la impresion de una falsa dicotomia con respecto al resurgimiento del
autoritarismo: o bien adoptamos la perspectiva de la teologia politica katechonica de Schmitt y nos
resignamos a su inevitabilidad, o adoptamos la perspectiva liberal y rechazamos el recurso a la
teologia en nuestra lucha contra el autoritarismo. Sin embargo, la tension entre teologia politica y
laicismo liberal no es donde reside el centro gravitacional de la narrativa actual sobre el
resurgimiento del autoritarismo. Este se encuentra al interior de la propia teologia politica y la de
Carl Schmitt no es la dnica ni la mds profunda, aunque si la mds conocida, citada y atractiva para
quienes intentan legitimar el autoritarismo que los actuales Estados de inspiracion liberal siguen
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padeciendo.

La idea de que la teologia debe reconocerse como el arcano de la politica es sostenida incluso
por aquellos que, atin reconociendo la importancia de la obra de Schmitt, intentan desactivar sus
pretensiones. El odio y la sospecha que despierta en muchas personas el Kronjurist des Reiches no
pueden por si mismos descartar el acuerdo con su teologia politica -Einverstdindnis, Hass,
Verddchtigung-.">

Una de las principales voces que dentro de la perspectiva occidental se han vuelto un
contrapunto en la narrativa teolégico-politica es, sin lugar a dudas, la de Walter Benjamin para
quien la teologia, en vez de ser un arcano de la soberania absoluta, es un enano jorobado, pequeno
y feo que debe mantenerse oculto.'® Sobra decir que esta apariencia de la teologia politica no agota
las diferencias entre Schmitt y Benjamin. Mientras que el enfoque genealdgico de Schmitt pretende
desmantelar los supuestos fundamentos seculares del liberalismo para justificar la persistencia,
bajo formas contempordneas, de una forma premoderna de autoritarismo, el pensamiento
teoldgico-politico de Walter Benjamin ofrece una alternativa radicalmente distinta: escarbar en las
mismas estructuras teolégicas de la modernidad, no para preservarlas, sino para desactivarlas.

Si bien es posible caracterizar la teologia politica que defiende Benjamin como “mesidnica”,
esto requiere algunas caracterizaciones ulteriores para evitar llegar a la idea incorrecta de que el
mesianismo se refiere a la espera pasiva de una entidad redentora o triunfalista. Por el contrario,
en el pensamiento de Walter Benjamin es posible identificar

...a secularization of the messianic idea, which plays a strong role in ethical and
political theory. According to this idea of messianism, humankind acts within history
to achieve the realization of the ideals of the Prophets and of reason. In Benjamin [...]
there is not a progressive advancement of history toward this goal, but rather a
connection to the past, and a vision of the interruption of history within history in every
messianic event."”

Esta idea de la interrupcién de la historia al interior de la historia misma resulta compleja, pero
el concepto de Jetztzeit [tiempo del ahora] resulta fundamental para entenderla y para comprender
adecuadamente el mesianismo teolégico-politico de Benjamin y su relacion con la irrupcion del
tiempo mesidnico en la historia.

Debe estar permitido imaginar que, en las practicas magicas que averiguan el futuro,
el tiempo, al que ellas indagan por lo que encierra en su seno, no es imaginado ni como
homogéneo ni como vacio. Cuando se tiene esto en cuenta se ve perfectamente como
el pasado estd presente para la rememoracion: esto es, de ese modo. Se sabe que a los
judios les estaba vedado consultar al futuro. La rememoracion, en la que debemos ver
la quintaesencia de su representacion teolégica de la historia, desencanta el futuro, al
que la magia oye y se somete. Pero no por ello hace del futuro un tiempo vacio. Pues,
para ella cada segundo es la pequena puerta por donde puede pasar el Mesias.'®

El Jetztzeit se entiende en oposicion al tiempo del historicismo; un tiempo lineal, homogéneo,
vacio y que permite el desarrollo de ideas escatolégicas de progreso. El tiempo del ahora puede
entenderse como un momento presente que irrumpe en la continuidad homogénea de la historia,
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en lo cotidiano para revelar verdades histéricas sobre el pasado con un potencial transformador y
de realizacion de la justicia; en otras palabras, con un potencial revolucionario. En sus tesis sobre
el concepto de historia (1942), Benjamin afirma que “La historia es objeto de una construccion
cuyo lugar no es el tiempo homogéneo y vacio sino el que estd lleno de “tiempo del ahora”
[Jetztzeit]. Asi, para Robespierre la antigua Roma era un pasado cargado de “tiempo del ahora”
que €l hacia saltar del continuum de la historia™."

El énfasis en la disrupcion, la desestabilizacion, la destruccion del statu quo, ese hacer saltar el
pasado desde el continuum de la historia, es lo que ha llevado a Agata Bielik-Robson a caracterizar
la teologia de Benjamin como teologia de la entropia.®

The true task of world politics, therefore, would be not to oppose transience by
introducing a mirage of immortality or the Hegelian “objectivity and permanence”
(Hegel 1977: 118) as the goal of historical striving, but to go with the flow, expose and
embrace the “nothing” which underlies all creaturely hevel [vanity]. The only
conceivable permanence here is the eternal passing away as the never-ending night of
sacred entropy which political theology must endorse by adjusting to its rhythm.!

No obstante la apariencia de similitud entre esta irrupcion del mesias en el tiempo lineal y la
idea del milagro en el sentido de la teologia katechénica de Schmitt, la teologia mesidnica o
entropica de Benjamin no entiende esta irrupcion en la historia como el producto de una decision
o de la voluntad divina, ante la cual la humanidad se mantuviera pasiva o expectante. Por el
contrario, la irrupcion requiere una preparacion y un aprovechamiento, pero en ningtn sentido
puede decirse que la posibilidad de dicha irrupcion y la subsecuente redencion esté enteramente
en manos de los actores politicos.

Redencion significa para Benjamin evitar o impedir la consolidacion de las injusticias histdricas
mediante la renuncia a la aceptacion pasiva de la autoridad soberana que encarna la posibilidad de
continuidad de dichas injusticias. El mesianismo de Benjamin no se refiere a la culminacién de un
proceso ya comenzado -la decision tltima sobre el amigo y el enemigo-. No es un mesianismo
escatolégico que pone fin a lo ya puesto en marcha por la historia; antes bien, busca desmantelar
las formas de autoridad que gradualmente se van configurando, afianzando, petrificando y, con
ello, perpetuando las condiciones de desigualdad, explotacion e injusticia.

Theology, while essential to defeating the opponent in Benjamin's case, undoubtedly
fascism and Nazism doesn't provide authority from above, but instead is enlisted as an
extraneous force that limits human empowerment, though without divesting the
worldly from the possibility of intervening. The exact function of theology in this game
is open to discussion, but it is a weak force; it does not operate out of authority but
rather keeps in check the power of the autonomous subject as conceived by the
Enlightenment.?

Mientras que la teologia politica katechdnica afianza, consolida, unifica y polariza la autoridad,
la teologia mesidnica, libera y redime de ésta. Pero, asi como la primera pone enteramente en
manos humanas el ejercicio del poder soberano, la segunda parece deslindar completamente el
actuar humano de la posibilidad de disrupcién. Pero para entender el papel de la accién humana
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en la propuesta de Benjamin puede resultar atil recurrir a dos formas de la violencia que identifica
Benjamin en Hacia una critica de la violencia (1921). Existe, en efecto, una similitud entre éstas
y las dos formas teol6gico-politicas que hemos identificado previamente.

Hacia el final de su ensayo, Benjamin explora formas de la violencia que puedan ser
desconocidas para el derecho. Debido a que este inscribe la cuestion de la violencia en el marco
de la relacion medios-fines, las formas de la violencia que pueden ser desconocidas para el Estado
serian aquellas que no se inscriben en dicha relacién; por ejemplo, la ira. La ira es una
manifestacion de la violencia que no apunta a fin alguno, por lo cual no es medio ni fin, sino
tinicamente manifestacion. La violencia como manifestacion puede encontrarse en dos formas
distintas, la violencia mitica y la violencia divina. La violencia mitica, es caracterizada por
Benjamin como manifestacion de la mera existencia de los dioses. Sin embargo, el castigo
impuesto por estos dioses, en tanto manifestacion de la violencia, permite el surgimiento de poder
y, aunque de modo inintencional, funda derecho. Esto hace que la violencia mitica sea similar a la
violencia creadora de derecho. Por el contrario, la violencia divina es pura [reine] e inmediata y, a
diferencia del cardcter fundador de la violencia mitica, no es destructora de derecho. Frente a la
violencia culpabilizadora y expiatoria del mito, la violencia divina se presenta como redentora;
redentora no de la culpa, sino del derecho mismo. Esta violencia divina no es tinicamente accesible
por medio de la revelacién religiosa, sino, como sefiala Benjamin, por medio de una expresion
sacralizada de la vida cotidiana. No obstante, 1a violencia divina es para Benjamin imposible como
resultado de las acciones humanas.

Para el ser humano no es ya posible sino urgente decidir cudndo se trata efectivamente
de violencia limpia en cada caso particular. Es que s6lo la violencia mitica, no la
divina, deja entreverse como tal con certeza, aunque sea en efectos no cotejables entre
si, porque la fuerza redentora de la violencia no estd al alcance de los humanos.??

Podemos establecer aqui una similitud entre la teologia katechénica y lo mitico, por un lado, y
la teologia mesidnica y lo divino, por el otro. No obstante, Benjamin no es explicito con respecto
a la forma en que es posible acercarse al evento mesidnico o al cardcter redentor de la violencia
divina. El papel de las acciones humanas frente a estas posibilidades de irrupcién es ambiguo en
la obra de Benjamin: por un lado el cardcter redentor de la violencia divina y de la irrupcion del
mesias, estd mds alla de los alcances de las acciones humanas y, por el otro, parece estar disponible
para el verdadero historiador o el verdadero politico.

Only the “true historian™ as “the true politician™ has the presence of mind, in the
moment of danger, to explode the destructive energies of the past in the now, in order
to suspend and derail the catastrophic status quo. “The destructive or critical
momentum of materialist historiography is registered in that blasting of historical
continuity with which the historical object first constitutes itself”. In an alternative
Thesis XVIII (also called “XVIIa”), Benjamin gives the destructive moment of
materialist historiography another twist by linking knowledge of the past directly to
political action in the present.?

. Qué implicaciones podria tener para la teologia politica el vinculo que establece aqui Benjamin
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entre el conocimiento del pasado y las acciones politicas en el presente? El hecho de que no sea
solo el verdadero politico, sino también el verdadero historiador el que es capaz de dar este salto
hacia el pasado para que irrumpa en el presente como tiempo mesidnico, nos permite dar un salto
hacia la dimension narrativa de la teologia politica.

Decir que no estd en manos humanas la irrupciéon mesidnica en el tiempo histérico, o que no
esté en manos humanas el cardcter redentor de la violencia divina no significa que la accién
humana no esté intimamente vinculada con estas cuestiones, o que el ser humano deba padecer
una impotencia frente al devenir de los asuntos politicos. Para clarificar esta cuestion me permitiré
traer a la discusion la idea de “accion” de Hannah Arendt. La explicita oposicion al decisionismo
de Schmitt, no es la razén detrds de este recurso. Antes bien, su explicacion de la “accién” puede
ayudarnos a aclarar el problema de la agencia mesidnica en Benjamin. En cierto sentido, es posible
afirmar que la accion, tal como la entiende Arendt en La Condicion Humana (1958), no depende
de la voluntad o las decisiones humanas. Cuando Arendt afirma que

...la fuerza del proceso de la accidon nunca se agota en un acto individual, sino que,
por el contrario, crece al tiempo que se multiplican sus consecuencias; lo que perdura
en la esfera de los asuntos humanos son estos procesos, y su permanencia es tan
ilimitada e independiente de la caducidad del material y de la mortalidad de los
hombres como la permanencia de la propia humanidad. El motivo de que no podamos
vaticinar con seguridad el resultado y fin de una accion es simplemente que la accién
carece de fin.*

Permite que interpretemos la irrupcion del tiempo mesidnico en el tiempo lineal homogéneo
como la actualizacion de una accion que fue lanzada al mundo y que, por ser accion, carece de fin.
La carencia de fin es lo que permite que irrumpa como tiempo del ahora. Las acciones no estdn
mads bajo el control de los actores politicos que el cardcter redentor de la violencia divina o la
entrada del mesias por la puerta del ahora. En el momento en que una accién es lanzada al mundo
se escapa del control humano. Si para Benjamin las acciones humanas deben apuntar a la
suspension y descarrilamiento del catastréfico statu guo, es necesario entender que esta posibilidad
estd en manos del verdadero historiador y el verdadero politico no en virtud de la posicién de poder
o autoridad que estos ocupen, sino por la capacidad que tienen para reconocer la estructura
teoldgico-politica que opera detrds de la situacion politica actual. El ordenamiento o creacion de
esta estructura, no obstante, no esta al alcance de las manos humanas. No se puede controlar debido
a que no hay agencia individual en las acciones o, como propongo concebirlas aqui, en las
narrativas teoldgicas latentes. Por esta razon es que los acontecimientos politicos pueden ser
katechdénicos o mesidnicos, sin que podamos determinar este cardcter de manera absoluta. Esto
habla en contra de la posibilidad del poder soberano como lo entiende Schmitt ya que implica que
la decisi6n nunca radica en una agencia individual, sino s6lo en la configuracién narrativa de
acciones, discursos, eventos, ideas, valores, actores, etc. Las posibilidades estin en aquello que
recorre la perspectiva occidental, esos fantasmas del pasado que han sido lanzados a la politica y
que configuran la existencia politica de los actores presentes y las victimas del pasado.

Una clave para afirmar que, para Benjamin, la estructura fundamental de la teologia politica
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radica en su caracter narrativo la encontramos en El Narrador (1936). En este ensayo, Benjamin
identifica varios factores que hacen de la narracién una acciéon compleja que estd mas alld del
control del narrador entendido como individuo. Benjamin indica que la narracion es una actividad
colectiva, artesanal, que se nutre de experiencias tomadas de los oyentes y de la historia. Segin
Benjamin:
Narrar historias siempre ha sido el arte de volver a narrarlas, y €ste se pierde si las
historias ya no se retienen. Se pierde porque ya no se teje ni se hila mientras se les
presta oido. Cuanto mas olvidado de si mismo estd el que escucha, tanto mds
profundamente se imprime en €l lo escuchado. Cuando el ritmo de su trabajo se ha
posesionado de €l, escucha las historias de modo tal que de suyo le es concedido el
don de narrarlas. Asi, pues, estd constituida la red en que descansa el don de narrar.
Asi se deshace hoy por todos sus cabos, después de que se anudara, hace milenios, en
el circulo de las formas mas antiguas de artesania.

La red en la que descansa el don de narrar es el conjunto de las narrativas que se han hilado,
zurcido, tejido y recompuesto a partir de un proceso vivo que no ha sido planeado, controlado o
determinado por los narradores. Si bien la huella de cada narrador queda impresa en las narrativas
como la huella del alfarero se imprime eternamente en la superficie de la vasija,?” esto no significa
que el narrador pueda considerarse como el autor decisivo de la narrativa. Desde la sociologia, la
influyente Teoria del Actor-Red (ANT)* podria ayudar a una comprensiéon mds rica de las
caracteristicas f