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INTRODUCCION

A partir de la obra de Hobbes, principalmente El Leviatdn del afio 1651, la

"1 es decir la

modernidad elabora lo que algunos autores denominan "la gran separacién
prescindencia progresiva de argumentos e instituciones religiosas para fundamentar el poder
politico. Sin embargo, la cuestién de la autoridad del poder secular no tuvo en Occidente y sus
instituciones una estructura fundamentalista®. De hecho, Jiirgen Habermas ha argumentado
sostenidamente como las instituciones, creencias y dogmas del judaismo y el cristianismo
dieron lugar a algunos de los més importantes logros de la modernidad: Autonomia subjetiva
y emancipacion personal, independencia de la legitimacién civil de otras creencias, rol
autonomo de la ciencia, etc. Incluso la nocién de lumen naturale es vista por el propio

Habermas como un intento de racionalizacion de las creencias®.

Son precisamente estos logros los que llevaron a una independencia funcional de las
instituciones religiosas y seculares en la pregunta por la validez y legitimidad de sus
respectivas autoridades en el contexto secular. Se evidencia en la postura del autor la
valoracién de los aportes de las Religiones con sus contenidos semanticos inspiradores al

Estado democratico de derecho, en concreto, de los ciudadanos religiosos al ambito politico

! (...) Algo ocurrié. O mds bien, sucedieron muchas cosas, y la combinacién de ellas terminaria con el reinado de
la teologia politica en Europa. No solo con la teologia politica cristiana, sino con las premisas bdsicas en las que
se habia apoyado toda la teologia politica. El cristianismo como fe religiosa sobrevivio, al igual que sus iglesias.
La tradicion cristiana de un pensamiento politico que dependia de una concepcion particular del nexo divino no
lo hizo. Fue sustituida por un nuevo enfoque de la politica que se centraba exclusivamente en la naturaleza y las
necesidades humanas. Se produjo una Gran Separacion, que segregoé de manera decisiva la filosofia politica
occidental de la cosmologia y la teologia. En nuestros dias sigue siendo el rasgo mds distintivo del Occidente
moderno. LILLA, M. (2010): E/ Dios que no nacio. Religion, politica y el Occidente moderno, Debate, Barcelona,
p.59.

> Si se acepta la definicion de fundamentalismo como la eliminacion de la independencia de prdcticas,
justificaciones y normas de la esfera civil respecto de las que provienen de la religion, entonces no se puede
aceptar que esa manifestacion se haya dado en la Modernidad europea y latinoamericana. FONTI, D. (2019),
Apostasias. Lo que queda para la religion en el laicismo democrdtico, Crujia, Buenos Aires, p. 12.

? Cabe agregar que en el Ultimo Opus magnum de Habermas Auch eine Geschichte der Philosophie (2019),
sostiene que en la constelacién occidental de fe y conocimiento se dio por esa misma interrelacién de ambas
(tensa y critica, pero también constructiva y cooperativa) los procesos de aprendizaje que permitieron llegar al
momento posmetafisico contemporaneo.



en cuanto se presenten como discursos argumentativos siguiendo su propuesta de la
democracia deliberativa. La necesidad de debate de cuestiones filoséficas en el Estado de
derecho propicia la inclusién de argumentos religiosos que favorecen la justicia en

democracia.

Esto se enmarca en la teoria habermasiana de que las decisiones vinculadas a la
politica seran legitimas en cuanto sean resultado de una deliberacién democréatica donde el
consenso tendréa un lugar determinante. Para ese consenso legitimador todos los participantes,
seculares y religiosos (interlocutores discursivos), deberan estar en simetria con la Unica
posible coaccién del argumento discursivo valido evitando dogmatismos. La democracia
deliberativa en nuestro periodo postsecular vinculara lo secular y lo religioso con su aporte de

sentido indispensable.

Sin embargo, un analisis del surgimiento de esta escision no puede limitarse a las
formulaciones modernas, sino que sus raices se pueden rastrear en perspectivas y doctrinas
previas. Un lugar filos6fico-politico notable para encontrar el modo en que confluyen las
tradiciones previas y el discurso moderno sobre la legitimidad es la nocion de los dos cuerpos
del rey, el concepto de duplicacion, persona geminada. En la obra Los dos cuerpos del rey,
Ernst Kantorowicz sefiala tres momentos de esta legitimacion del poder y su relacion con la
Religion: Cristocéntrica, iuscéntrica y politicéntrica. Esta idea permite indagar las
posibilidades y legitimidad otorgadas por el rol institucional "eterno™ del rey frente a su

propia realidad empirica finita.

Esta tesis propone abordar la cuestion de la legitimidad del poder politico moderno,
sus raices premodernas y su evolucion a partir de los conceptos de legitimidad y las
condiciones para el aporte de las Religiones al Estado democratico en el marco de la
propuesta de Habermas. Esta confrontacion también permitira, en ultima instancia, denotar las
carencias que presentan las posiciones procedimentales modernas cuando no tienen en cuenta

el origen historico de los fundamentos de las estructuras de poder politico.

La cuestion de la legitimacion del poder ha atravesado la historia de la conformacion de
las instituciones occidentales reflejando en los distintos momentos historicos supuestos
diversos. La relaciéon entre la Religion y politica se presenta como un punto clave para
establecer esta legitimacion. Tomando como referencias principales a estos dos autores se

realizard un estudio de la evolucion historica de la relacion entre poder politico y Religién en



las distintas etapas de la Edad Media como precursores para la situacién devenida en la

Modernidad y nuestra sociedad actual.

En el desarrollo de los capitulos se intentara dar cuenta de los origenes de esta relacion
que establece una legitimacion del poder politico y la relacion con la Religion, tomando para
ello la argumentacion de Kantorowicz sobre los origenes de la Modernidad. En este punto
sera posible abordar la propuesta habermasiana en nuestro contexto occidental. A partir de la
desestructuracion de la politica medieval se puede sefialar el desencadenamiento en la
Modernidad de nuevas relaciones en orden a destacar el valor otorgado a la Religién para la

legitimacion politica en la actualidad segun Habermas.

En este trabajo se realiz6 una investigacion de caracter documental con un enfoque
hermenéutico. Para ello se tomaron fuentes bibliograficas principalmente de los autores Ernst
Kantorowicz y Jirgen Habermas. En un primer lugar se realizd la recoleccion de la
informacion para luego proceder a un analisis de los mismos, y una posterior elaboracion del
informe. Sera clave la aproximacion a la obra Los dos cuerpos del rey (2012) de Ernst
Kantorowicz para la elaboracién de la primera parte del informe (capitulo 1). En un segundo
momento del marco tedrico se tratara el tema de la secularizacién que queda planteada en los
inicios de la Modernidad estudiada en el apartado anterior. Para ello se tendran en cuenta
diversas fuentes bibliograficas consignadas en la bibliografia, principalmente la obra de 2008
de Hans Blumenberg (capitulo 2). En un tercer momento de la investigacion se trataran
especificamente los postulados en la obra de Jirgen Habermas referidos a la legitimacion del

poder politico y el espacio de la Religion en la democracia postsecular (capitulo 3).

En este punto podremos destacar como la legitimacion del poder politico ha estado
ligada en Occidente a la relacion entre politica y Religion. El proceso de secularizacion
permitio la independencia del poder civil respecto a la Religién, justamente los postulados del
cristianismo hicieron posible segin Habermas esta separacion. El resultado al que se arriba
parte de una union sacramental en un primer momento, litirgico, dando lugar al derecho y la
ley como fundamento de la misma. Habermas verd a la Religion (sus postulados) como
propiciadora de la separacion entre Religion y politica y destacara los aportes alin necesarios

en el ambito politico desde la participacion en democracia de los ciudadanos religiosos.

Con la aparicion de las constituciones liberales en los Estados democraticos se
buscara garantizar la libertad de las comunidades formadas por ciudadanos religiosos, pero a

su vez proteger al cuerpo politico de la influencia de lo religioso para tomar decisiones que
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sean vinculantes para todos los miembros de la sociedad. Para ello serd necesario el
reconocimiento de todos los ciudadanos como miembros iguales de la sociedad. En este punto
sera clave el interés practico comunicativo que lleva a los miembros de una comunidad a
intentar entenderse con sus pares u otras comunidades, es decir, alcanzar la comprension
intersubjetiva en el contexto democratico. En este sentido existe una valoracion de la Religion
y lo que pueda aportar a la sociedad democratica, y la misma necesidad de una legitimacion
del poder politico en la sociedad seria resultado del aporte historico de la Religion. La
necesidad de legitimacion como tal, el origen de esta nocion, tiene su raiz religiosa en cuanto
a la necesidad de legitimidad de la autoridad, de la politica, lo que significa romper con la
arbitrariedad. En nuestro contexto actual esa legitimacion no puede ser religiosa ni por
autoimposicion sino por el consenso publico en la democracia deliberativa que necesitara una
traduccion de los ciudadanos religiosos al lenguaje laico y la aceptacion por parte de los

ciudadanos seculares de los aportes de aquellos.



I.- CAPITULO 1:

KANTOROWICZ. ANTECEDENTES DEL ESTADO MODERNO:

LOS DOS CUERPOS DEL REY

11
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I.1.- LEGITIMACION CRISTOCENTRICA. EL REY, PERSONA MIXTA GEMINADA.
MONARQUIA LITURGICA.

Durante los siglos comprendidos en la denominada Edad Media se desarrollan los
fundamentos de la relacion entre el poder politico y la Religion, en concreto, el Cristianismo.
Después de la caida del Imperio Romano de Occidente (siglo V dC) aparecen diferentes
interpretaciones de dénde y de qué manera residia el verdadero poder. Una primera respuesta
ligada al imperio bizantino con el Emperador elegido por Dios como su Unico y directo
representante (Pontifex maximus) y el Cristianismo como Religién imperial. Una segunda
interpretacion planteaba la renovacion mistica y espiritual del imperio romano desde una
propuesta agustiniana principalmente en su obra De civitate Dei (412 — 426 dC); y en tercer
lugar la respuesta del Papa (principalmente desde el Papa Ledn I) consistente en una
monarquia unida al derecho romano donde la herencia de san Pedro lo constituye en quien

detenta los poderes espirituales y temporales.

A diferencia de la propuesta bizantina que incluia a la Religion desde el poder politico,
en el caso de Occidente es la Religion representada en el Papado quien incluye el poder
politico y lo legitima®. Estas perspectivas atraviesan la constitucién de los reinos medievales
donde la relacién con el Cristianismo sera clave para la legitimacion del poder politico®. Las
palabras del Papa Gelasio | dirigidas al emperador bizantino Anastasio | del afio 494 son muy
representativas y fueron tenidas como referente en el periodo medieval:

Son dos las instancias, augusto emperador, que gobiernan este mundo: la sagrada
autoridad de los obispos y el poder de los reyes. Pero, de ellos, es tanto mayor el peso
del sacerdocio porque en el juicio divino €l debe rendir cuentas por los reyes de los
hombres. TG sabes, hijo dilecto, que aungue en cuanto a tu dignidad, te encuentres por

encima de todo el género humano, inclinas piadosamente tu cabeza ante el dispensador
de las cosas divinas Y le ruegas la justificacion de tu salvacion®.

* Cfr. ROCHE ARNAS P. (2010). £/ pensamiento politico medieval, Editorial Centro de estudios Ramdn Areces
Madrid, pp. 20 - 22.

> Para la evolucién histérica de la relacién Estado e Iglesia, esta ultima como garante de las libertades en la
perspectiva politica VER: SOLER, C. (1988). El papel del dualismo cristiano en la génesis de la libertad, Revista
Persona y Derecho N° 18, Unav, Pamplona.

® En: MIETHKE, J. (1993). Las ideas politicas de la Edad Media, Editorial Biblos, Buenos Aires, p. 14.
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Este texto paradigmatico marca la pauta de la Iglesia como la intermediaria entre la
tradicion antigua imperial y los nuevos gobiernos que estaran ligados a la Religion como la
autorizada a sostener y cultivar la tradicion cristiana:

En efecto, el monopolio eclesiastico de la interpretacion de las alusiones contenidas
en la Biblia referidas a los gobernantes y a su cargo actuaba, en virtud de su enorme

importancia para la legitimacion del poder, como causa de un permanente avance de
los gobernantes sobre la Iglesia’.

En la obra Los dos cuerpos del rey (1957) de Ernst Kantorowicz (1895 — 1963) se
plantea la cuestion de la realeza medieval centrada principalmente en la figura del Rey. El
punto clave estara en la dualidad que reviste al mismo y es planteada desde tres perspectivas:

la realeza cristocéntrica, la realeza iuscéntrica y la realeza politicéntrica.

En la primera parte del texto se hace referencia a los Informes del jurista Edmund
Plowden escritos durante el reinado de Isabel I (Tudor) donde se destaca el character
angelicus del Rey en quien se percibe un cuerpo politico y un cuerpo natural. Aqui se
vislumbran fuerzas que eliminarian las imperfecciones naturales. Aparece el Rex como deus
absconditus, los dos cuerpos del Rey forman uno solo, separado solamente por la muerte. En
este contexto la realeza se define en términos cristologicos, es decir, el lenguaje teolégico
eclesiastico se traslada a lo secular. Esto se produce por la influencia del Derecho canonico; el
Simbolo Quicumque o Atanasiano al definir que en el rey existen dos cuerpos en una sola
persona; la Cristologia tal como se puede observar en el lenguaje teoldgico utilizado por los
juristas llegando a producir una Cristologia real; los Libros de las horas medievales; el Credo
Calcedonio en las nociones de infalibilidad, indivisibilidad, inmutabilidad, etc. La sucesion
real se presenta como el paso del cuerpo politico del rey a otro cuerpo natural, paso de la

esencia eterna y divina del monarca.

En un segundo momento de esta introduccion de la obra el autor hace referencia a la
figura del rey Ricardo Il de William Shakespeare en su obra La tragedia del rey Ricardo Il
donde se disuelve la unidad del cuerpo natural con el inmortal cuerpo politico, la separacién
de los dos cuerpos del rey. En el texto se pone en evidencia la endeble naturaleza humana del
monarca que percibe que el ser vicario de Cristo divino puede traer aparejado el ser vicario
del Cristo humano. Su inmortalidad, vejez y muerte sustituyen a la figura del rey que nunca

muere, se produce la disolucién de la unidad del cuerpo natural y el cuerpo politico. Incluso

" {dem, p. 17.



14

en cuanto se adentra en la obra se percibe una analogia con la Pasion de Cristo al ser

enfrentado por los que él denomina Judas y Pilatos.

En este punto del texto el autor divide en los tres momentos que se distinguieron
anteriormente, precedentes a lo testimoniado en los Informes de Plowden y en la obra de

Shakespeare:

En primer lugar hace referencia a la Realeza cristocéntrica. Toma como guia para el
estudio un Anénimo® del afio 1100 perteneciente a la biblioteca del Arzobispo Matthew
Parker (periodo Tudor’) legada a su Facultad del Corpus Christi de Cambridge. Aqui se
expresa la persona mixta del rey en lo politico y lo religioso. Acude a otros ejemplos de
dualidades presentes en la sociedad medieval como la de los monjes (celestial — terreno),
caballeros (religiosos y soldados), Obispos (sefiores feudales y religiosos / que al ser
comparado con el rey destaca que ambos son Christus et Deus, s6lo con una diferencia de

rango entre ellos).

No es sorprendente que en el contexto de una sociedad teocéntrica se busque
compatibilizar dualidades que van desde lo civil y religioso a la misma Ciudad de Dios y
ciudad de los hombres cuya finalidad seria instaurar el reino de Dios en la tierra. Esta
dualidad se presentaba principalmente en la figura del Rey y del Obispo. En el periodo feudal
estas “mezclas” fueron frecuentes derivando en cuestiones como “las Investiduras”, el Obispo

como Principe de la Iglesia y feudatario del Rey.

Durante todo este periodo confluyen dos modos que se presentaban como excluyentes
respecto al ejercicio del poder. Los distintos acontecimientos histéricos que lo antecedieron,
ya sea el pensamiento romano sobre la autoridad en un primer momento percibida como
ascendente hacia aquel que detentaba el poder sufrio mutaciones que llevaron a la idea del
Emperador cubierto por la divinidad cambiando radicalmente la antigua concepcidn hacia una
nueva en la que el gobernante recibe su potestad no del pueblo (populus) sino de la divinidad:

& Sobre la historia y acogida del texto del Anénimo normando Cfr. MIETHKE, pp. 44 — 45.

° En general se identifica al periodo denominado Tudor al comprendido entre los afios 1485 y 1603, época del
reinado de esta Casa real en el trono de Inglaterra. Sus representantes mas significativos: Enrique VII (1457-
1509), Enrique VIII (1491-1547), Maria | (1516/17 — 1558) vy Elizabeth | (1533- 1603) quien fallecid sin dejar
descendencia. Con el advenimiento al trono de Jacobo | de Inglaterra y VI de Escocia (1556 — 1625) de la Casa
Estuardo el 24 de marzo de 1603 se concluye este periodo del reinado de los Tudor mediante la figura de unidn
personal por la que el mismo soberano gobierna ambos Reinos. Con sus obras The true law of free Monarchies
y Basilikon Doron (El Don real) marcé las pautas para su gobierno basado en el derecho divino de los reyes con
una administracién centralizada y tintes de absolutismo. Cfr. IMENEZ SUREDA, M. (2003), La Inglaterra de los
Tudor (sintesis de historia politica), Manuscrits 21, Barcelona, pp. 195-210.
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(...) emperadores divinos para pasar a ser emperadores por la gracia de Dios. La

importancia del cambio radica en que abandonaron las pretensiones de ser verdaderas

divinidades en la tierra, y reconocieron, en cambio, que Dios era el origen de su
10

poder—.

El poder reside en un Ser Supremo (identificado en el Cristianismo con Dios) quien
otorgara sus leyes a la humanidad a través de sus representantes, es decir, los monarcas. El
poder estd al margen de los designios de la voluntad popular. Los hombres aceptan los
preceptos de los cuéles dependera su salvacién en el contexto de una vision organica de la
sociedad regida por una ley eterna de la que la ley natural sera una participacion y que se

traduce en la ley positiva del Estado™.

En la perspectiva ascendente quien detenta el poder por razones practicas debe dar
cuenta de ello a aquellos que le otorgaron su potestad, no es el caso del gobierno descendente.
Esta teorizacion es la que se hizo presente en la Iglesia con el ministerio petrino a la cabeza,
cuya facultad no es recibida de los miembros de la Iglesia sino por la gracia de Dios:

Este 6rgano supremo en el cual se localiza todo el poder y que lo distribuye “hacia
abajo” es Dios mismo, quien nombra un vicario en la tierra; de hecho, es el vicario
quien posee la suma total del poder derivado de Dios. En sentido estricto la idea de

representacion, no surge de este cuadro conceptual, y si la de un poder derivado o
delegado en la forma de un oficio especifico concedido por la divinidad*.

La concepcidn teocentrica medieval adquirio aceptacion configurando la figura del rey
“por la gracia de Dios”, Rex Dei gratia. Se produce un traspaso del lenguaje religioso al
politico, la gracia recibida como un don pero que, a la vez, ponia al elegido (en algunas
ceremonias de coronacién: ungido) en una situacién diferente del pueblo que debia ser

gobernado por él quien se cubria de un misticismo.

Se produjo un paso de una justificacion del poder ascendente a descendente. En
distintos espacios europeos occidentales ambas visiones continuaron vigentes pero en mayor
medida, también por la gran influencia y modelo del Papado, la descendente fue aceptada y
naturalizada en casi su totalidad. Como paradigma de este modelo, ya entrada la Edad Media,

encontramos a Francia e Inglaterra.

El Rey es persona mixta por sus capacidades temporales como hombre individual y

capacidades espirituales como Christus: Dios- hombre por la uncién sacramental y la

® ULLMAN, W. (1971). Principios de gobierno y politica en la Edad Media, Biblioteca de politica y sociologia.
Revista de Occidente, Madrid, p. 61.

1 ctr., SABORIDO, J. (2003), Sociedad, estado, Nacion. Una aproximacion conceptual, Eudeba, Buenos Aires.
2 ULLMAN (1971), p. 24.
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consagracion. Se presenta una clericalizacion del oficio del Rey con la figura de persona
mixta referida a lo espiritual y temporal®®. Los juristas del periodo del reinado de los Tudor
coincidiran con la teoria de la ficcion de un supercuerpo real unido de forma misteriosa al

cuerpo natural e individual del Rey™.

Desde el Antiguo al Nuevo Testamento se percibe una modificacion en la
representacion del Rey (christus — ungido) como “anuncio” hacia “imitadores” de Cristo en la
monarquia terrenal. La terminologia utilizada es la de Rey geminado: Christomimetes,
imitador de Cristo por la gracia, una deificacion temporal por la que devenia alius vir (otro
hombre). Se establece un paralelismo entre el rey personificador de Cristo como ser geminado
y el mismo Cristo, una monarquia cristocéntrica. Asi sefiala nuestro autor:

El poder del rey es el poder de Dios. Este poder, es a saber, de Dios por naturaleza y
del rey por la gracia. Por tanto, el rey es también Dios y Cristo, pero por la gracia, y

todo lo que hace no lo hace simplemente como hombre, sino como quien ha devenido
Dios y Cristo por la gracia®.

Segun la teologia ortodoxa en Cristo hay una Persona, dos naturalezas: “Una persona,
duae naturae”. Esta analogia también es utilizada por ¢l anonimo normando para referirse al
Obispo y al Sumo Pontifice. De este modo vemos que la expresion gemina persona es de
caracter técnico y no poético, aunque en la mayoria de los textos en los que se refiere a Cristo
no se habla de “gemina persona” por el peligro de herejia al hablar de dos personas divinas,
privilegiando la nocién de “gemina natura” o “gemina substantia” principalmente en los
Concilios de los primeros siglos del cristianismo en el contexto hispanico, concretamente en
Toledo.

El punto clave estd en que esta duplicacion es sostenida desde la Teologia, no en el
Derecho o en una Constitucion; el rey es persona geminada: Humana por naturaleza, divina
por la gracia, es decir, existe en él una forma de ser natural o individual y otra forma der ser
consagrada, deificada y glorificada. Consiste en una vision ontologica (no metaférica) y

también litdrgica que implica una fe mistica en el poder de las unciones sacramentales, de ahi

13 . . s, ™ . . . s . .
Para un estudio sobre la simbologia utilizada por los reyes y la clericalizacion de su oficio, Cfr:

KANTOROWICZ, E. (1958). Laudes regiae. A study in liturgical acclamations and medieval ruler workship,
University of California Press, Berkeley and Los Angeles.

4 KANTOROWICZ, E. (2012). Los dos cuerpos del rey. Un estudio de politica medieval, Akal, Madrid, p. 79.

> fdem, pp. 80 — 81.



17

la denominacion de “monarquia litirgica” (que tendra fin con la resolucion de la cuestion de

las Investiduras, fin del poder sagrado en el rey®).

El concepto teoldgico de gracia es clave para la interpretacion de la potestad, quien es
rey lo es “por la gracia de Dios”, formula que adquiere fuerza en Occidente principalmente en
el siglo VI dC. y con la anexién al titulo real principalmente desde el siglo VIII dC. El rey
detenta el poder concedido por Dios, alejandose de la vision ascendente de la potestad
también otorgada por el pueblo que le fue encomendado. En este contexto las “concesiones”
realizadas al pueblo por el rey en caracter de elegido no podrian ser percibidas como derechos
de los mismos, sino recibidas del gobernante incluyendo las indignatio (des — gracia), también
determinadas por €l gracias al poder recibido. Siguiendo el texto de san Pablo Gratia Dei sum
id quod sumus (1Co.15, 10), la referencia a la gracia de Dios legitima al rey:

Asi encontramos que el rey no sélo es rey por la gracia de Dios sino que también lo
era per misericordiam Dei o divina clementia (...) Las multiples variantes de esta

concepcion coincidian en que la facultad de gobernar distinguia al que la poseia como
favorecido especialmente por la divinidad"’.

El rey y el obispo son personae mixtae, tanto espirituales como temporales, y
personae geminatae, humanas segin su naturaleza y divinas por la gracia recibida
principalmente desde la uncion sacramental liturgica en el altar. Nuestro escritor anénimo
normando, debemos decir, no refleja la situacion social del momento histérico sino del

pasado, especificamente de los siglos X y XI.

La iconografia del periodo refleja en sus representaciones esta analogia entre Cristo
gemina persona y el rey. Una obra medieval representativa de esta perspectiva es el Volto

Santo (Santa Faz) de Lucca (Ver anexo, fig.2) que refleja las dos naturalezas de Cristo de

'8 E| conflicto sostenido entre el Papa Gregorio VII (1020 — 1085) y Enrique IV (1050 — 1106) sobre la eleccién de
los Obispos, quienes eran feudatarios del rey y debian obediencia al Sumo Pontifice en Roma, llega a su
conclusidn con la eleccion de un nuevo Pontifice Calixto Il (1050 — 1124) y la llegada al trono de Enrique V (1086
—1125). Mediante el Concordato de Worms de 1122 se llega al acuerdo por el que los Obispos y Abades deben
ser elegidos sin la injerencia laica. Después de la eleccion e investidura el nuevo Prelado es consagrado por otro
Obispo o Arzobispo, para en ultimo lugar jurar fidelidad al Emperador. Este acuerdo seria ratificado en el afio
1123 en el Concilio | de Letran (IX Concilio ecuménico de la Iglesia Catdlica). El concordato fue leido y ratificado
en el concilio. En este «Pacto calixtino» se habia establecido que los prelados serian elegidos por el
procedimiento candnico, aunque el monarca alemadn tendria el derecho de presenciar las elecciones y en los
casos dudosos deberia ayudar a la sanior pars. El metropolitano investiria al nuevo obispo de sus poderes
espirituales, por la entrega del anillo y el bdculo. Al rey corresponderia, en cambio, la colacion de las regalias,
por la investidura laica, consistente en la entrega del cetro. Importante es lo dispuesto por el canon 3: sdlo
podia consagrar a otro obispo un obispo canonice electum; de no ser asi, tanto el consagrante como el
consagrado debian ser depuestos. Cfr. SARANYANA J. |. Ecclesia semper reformanda En: La reforma gregoriana
y su proyeccion en la Cristiandad Occidental. Siglos XI — XII, Gobierno de Navarra, Pamplona, p. 29.

7 ULLMAN, W., p. 62.
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manera simultanea, muy popular en el periodo medieval®®. En analogia a esta representacién,
pero teniendo como protagonista a la figura del rey, nuestro autor recurre también a la
iconografia, en concreto, una miniatura de la abadia de Reicheneau en la que expresa la teoria
expuesta, el emperador Otén Il ocupa el lugar de Cristo:
Por tanto, se dice que el emperador, por Nuestro Sefior Jesucristo, es elevado hasta el
mismo Cielo. Hasta el mismo Cielo, digo, no hasta el cielo corpéreo que vemos, sino
hasta el Cielo incorpéreo que no vemos; esto es, hasta el invisible Dios.
Verdaderamente, hasta Dios ha sido elevado, puesto que tan unido estd con El en el

poder que ningun otro poder esta méas cerca de Dios, ni es méas sublime que el del
Emperador; en verdad, cualquier otro poder es inferior al suyo™®.

El concepto de gobierno es cristocéntrico, una realeza litdrgica, con un halo de
perpetuidad, desde el simbolo pagano de la divinidad al simbolismo cristiano de santidad. El
rey individuo auroleado participa también de una categoria de tiempo diferente, del tiempo a

la sempiternidad.

En la iconografia del Evangelio de Aquisgran (c.975), también de la época, se
vislumbran de manera completa estas atribuciones de la monarquia litdrgica donde la cabeza
del emperador esta en el cielo mientras que sus pies se apoyan en lo terreno, quedando de
manifiesto la naturaleza geminada. La banderola que separa lo humano y lo divino en el
monarca destaca esta geminacion: en la parte superior aquellas partes de su cuerpo en las que
recibié la uncion, quedando fuera de esa dimension las manos y los pies ya que en esa época
no era comun la uncién en las manos. Esta banderola consiste en un velo, icono muy utilizado
histéricamente desde el Antiguo Testamento para dividir al Sancta Sanctorum del Sancta.
También destaca el tamafio de la figura del Emperador como gigante en referencia a Cristo
(Ver anexo, fig.1).

Aparentemente podria estar detras de esta representacion iconografica la interpretacion
del Salmo 90 realizada por San Agustin de Hipona, especificamente “Andards sobre el daspid
y la vibora, pisaras al leon y al dragon” poniendo en evidencia la potestad real. En las
Enarrationes in Psalmos el Obispo de Hipona sefialaba: “Oh, Cristo, que estds sentado en el
Cielo a la derecha del Padre, pero que con los pies y con los miembros padeces en la tierra”.
En el caso de nuestra obra es aplicada al monarca, pedes in terra, caput in coelo. Este velo
muestra en definitiva al Emperador como humano por su naturaleza pero divino por la gracia.

El lugar que ocupa en la obra es el centro donde estaria Cristo y a su vez es tocado por una

8 Cfr. MARTINELLI, S. (2016). L'immagine del Volto Santo di Lucca. Il successo europeo di un’iconografia
medievale, Edizioni ETS, Bologna.
* KANTOROWICZ, E. (2012), p. 93
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mano desde lo alto, probablemente el mismo Cristo, manifestando asi esa legitimidad del

poder cristocéntrico participando de una categoria de tiempo diferente al resto de los mortales.

Esta relacion entre la religion y la politica trajo aparejada que la denominada imitatio
sacerdotii desde lo secular acarreara una imitatio imperii de parte de las autoridades
eclesiasticas en el contexto medieval de una Iglesia triunfante?®. Testimonio de ello
encontramos en la iconografia donde el rey porta la mitra como simbolo del poder y el Sumo
Pontifice es coronado como rey. La Iglesia se presenta como una monarquia con tintes de
absolutismo con una fundamentacion de caracter mistico, mientras que el poder politico

secular adopta rasgos de monarqufa mistica".

Un ejemplo de esta imitatio imperii encontramos en las antiguas coronaciones de
inicio de Pontificado del Sumo Pontifice Obispo de Roma con la denominada tiara papal,
triple corona simbolizando el poder como “Padre de los reyes, Rector del mundo y Vicario de
Cristo”, formula presente en la coronacion del Pontifice seglin el ritual de 1596. La primera
referencia en un inventario lo encontramos en el afio 1315. La tiara consiste en un alto tocado
que sufrié modificaciones a lo largo de la historia. Tiene forma de ojiva al que se aplicaban
dos coronas (biregnum) en la época del Papa Bonifacio VIII a las que se sumé posteriormente
una tercera (triregnum) en 1314, con el agregado posterior de un orbe y una cruz de oro en la

cima.

Existen diversas opiniones sobre el origen del uso de la version anterior a esta corona,
ya sea una imitacion de una costumbre oriental representando el poder, a aquella méas unida a

la leyenda en la que se sefiala que el Papa Silvestre | (314-335) la recibié como signo de

% En la obra icénica de Gombrich encontramos el capitulo dedicado a la Edad Media con el titulo “Iglesia
triunfante” donde explica el reflejo del pensamiento medieval en el paso del arte romanico al gético. Cfr.
GOMBRICH, E. (1995). La Historia del Arte, Editorial Diana, México, pp. 185 — 207.

2L Cr. KANTOROWICZ, E. (1959). Secretos de estado. Un concepto absolutista y sus tardios origenes medievales.
Revista de estudios politicos, N2 104, pp. 37 — 38. A modo de ejemplo de la relacién entre lo secular y lo
espiritual sefialo el texto de la Carta 8 Proposueramus quidem, al emperador Miguel: (...)Sucedidé antes del
advenimiento de Cristo que algunos tipicamente fueron a la vez reyes y sacerdotes, como por la historia
sagrada consta que lo fue el santo Melquisedec y como, imitandolo el diablo en sus miembros, como quien
trata siempre de vindicar para si con espiritu tiranico lo que al culto divino conviene, los emperadores paganos
se llamaron también pontifices maximos. Mas cuando se llegd al que es verdaderamente Rey y Pontifice, ya ni
el emperador arrebatd para si los derechos del pontificado, ni el pontifice usurpé el nombre de emperador.
Puesto que el mismo mediador de Dios y de los hombres, el hombre Cristo Jesus [1 Tim. 2, 5], de tal manera,
por los actos que les son propios y por sus dignidades distintas, distinguié los deberes de una y otra potestad,
queriendo que se levanten hacia lo alto por la propia medicinal humildad y no que por humana soberbia se
hunda nuevamente en el infierno, que, por un lado, dispuso que los emperadores cristianos necesitaran de los
pontifices para la vida eterna, y por otro los pontifices usaran de las leves imperiales sélo para el curso de las
cosas temporales, en cuanto la accidn espiritual esté a cubierto de ataques carnales. DS, 640.
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libertad de la Iglesia de manos del Emperador Constantino (Ver fig. 3 Anexo). También son
diversos los relatos sobre la evolucion de la tiara desde el Papa Simaco (498- 514) quien
habria agregado la primera corona al tocado ojival en su inicio de color blanco, otros sefialan
a Ledn 111 (795-816) o Nicolés | (858- 867). Bonifacio VIII (1294-1303) fue quien unié una
segunda corona y se atribuye a Clemente V (1305-1314) la adhesién de la tercera corona. Se
supone que en algin momento del siglo XIII se agregaron dos lazos posteriores a modo de
infulas de las mitras episcopales, mientras que el globo con la cruz en la parte superior se

agrego a inicios del siglo XVI.

Acerca del significado de las tres coronas también existen diversas explicaciones: Una
sefiala que la corona superior simboliza la autoridad del Papa como Pastor universal, la corona
del medio representaria su ser juez eclesiastico universal y la tercera como gobernante
temporal (Ver fig. 4 Anexo). Otros la interpretan como representacion del triple munus de
Cristo como sacerdote, profeta y rey o maestro, legislador y juez. También se sefiala como

signo de la Iglesia militante, Iglesia purgante e Iglesia triunfante.

Durante la coronacion del Papa se pronunciaba: “Accipe tiaram tribus coronis
ornatam, et scias te esse patrem principum et regum, rectorem orbis in terra vicarium
Salvatoris nostri lesu Christi, cui est honor et gloria in saecula saeculorum” (Recibe
la tiara ornada de tres coronas, para que sepas que eres el Padre de los principes y de
los reyes, Rector del Orbe, y Vicario en la tierra de Nuestro Salvador Jesucristo, de
quien es la gloria, por los siglos de los siglos). La costumbre se mantuvo hasta el
pontificado de Pablo VI (1963-1978) quien fue coronado pero abandoné el uso como
una decision personal para su Pontificado pero sus predecesores imitaron el gesto (Ver
fig. 5 Anexo). lgualmente en su Constitucion Apostolica del 1 de octubre de 1975
Romano Pontifice eligendo menciona la “coronacion” papal. Juan Pablo | (1978)
modificd la coronacion por Misa de inauguracion de Pontificado y Juan Pablo 1l

(1978- 2005) pronuncio al respecto estas palabras en el inicio de su Pontificado:

El ultimo Papa en ser coronado fue Pablo VI en 1963, pero después de la
ceremonia de la coronacién solemne nunca usaron la tiara de nuevo y dejaron
libre a sus Sucesores su decision al respecto. EI Papa Juan Pablo I, cuyo
recuerdo esta tan vivo en nuestros corazones, no desed tener la tiara; ni
tampoco su sucesor lo desea hoy. Este no es el momento de regresar a una
ceremonia y a un objeto considerado, errobneamente, como un simbolo del
poder temporal de los Papas. Nuestro tiempo nos llama, nos exhorta, nos
obliga a contemplar al Sefior y sumergirnos en meditacion humilde y devota
sobre el misterio del poder supremo de Cristo mismo.



21

Benedicto XVI (2005- 2013) quitd de su escudo de armas la tiara papal, suplantdndola
por una mitra como Obispo de Roma (Ver fig. 6 Anexo). Francisco (2013 -) imitd esta
costumbre (Ver fig. 7 Anexo) manteniendo una triple division en esa mitra que recuerda la

tiara®.

La ceremonia de coronacion papal, actualmente modificada a Misa de inauguracion de
Pontificado, recogia una vasta tradicién que se fue modificando con el tiempo y los nuevos
usos. En ésta encontramos muchos simbolos que dejaban en evidencia el poder del Sumo
Pontifice no solamente desde lo espiritual sino también como soberano temporal. Esta
ceremonia tenia lugar el siguiente domingo a la fecha de su eleccién. El ritual comenzaba
durante el canto de la Liturgia de las Horas (Hora Tercia) cuando el elegido sentado en un
trono recibia el gesto de obediencia de los miembros de la Curia Romana: Los Cardenales
besaban la mano del Papa mientras que los Arzobispos y Obispos besaban sus pies. Era
comun que el Papa utilizara calzados de color rojo como simbolo de la sangre de los martires
que bafian la tierra pero también como simbolo de poder, una costumbre heredada de los
Emperadores bizantinos. En un segundo momento el Papa era trasladado en silla gestatoria
por la Basilica de San Pedro (aunque en un primer momento esta ceremonia se celebraba en la
Basilica de San Juan de Letran, sede del Pontifice como Obispo de Roma). En esa procesion
se conducia al Pontifice bajo un palio de color blanco y flanqueado por dos flabella o
abanicos ceremoniales que también remiten al uso de los Emperadores bizantinos (Ver fig. 8
Anexo). Durante esta procesion portaba la mitra denominada preciosa y durante la misma se
detenia tres veces cuando se quemaban manojos de lino y se pronunciaba: Pater Sancte, sic
transit gloria mundi (Santo Padre, asi pasa la gloria del mundo). Al llegar al Altar Mayor se
celebraba la Sancta Misa y en el momento del Confiteor (acto penitencial) tres Cardenales
mitrados imponian sus manos sobre la cabeza del Papa recitando la oracion Super electum
Pontificem (Sobre el Pontifice elegido). A continuacion se colocaba el palio sobre sus
hombros. Era costumbre iniciada en los siglos XI y XII la imposicion de la capa o manto de
color rojo (mantum) como signo de la autoridad y nuevamente recibia el signo de obediencia
de los prelados. En altimo lugar el Papa era coronado con la tiara de manos del Cardenal
Decano pronunciando la siguiente férmula: Accipe tiaram tribus coronis ornatam et scias te

ese Patrem Principum, Rectorem orbis in terra, Vicarium Salvatoris Nostri lesuchristi, cui est

22 Cfr. ARCO, F. (1993). Herdldica Papal, Bitacora, Madrid.
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honor et gloria in saecula saeculorum. (Recibe la tiara adornada con tres coronas y sabe que
tu eres el Padre de los Principes, Gobernador del mundo, Vicario de Nuestro Salvador
Jesucristo sobre la tierra, de quien es el honor y la gloria por los siglos de los siglos). En ese
momento depositaba sobre la cabeza del Pontifice la tiara acomodando las infulas por detrés
de la misma. Una vez coronado el Sumo Pontifice pronunciaba la Bendicion Urbi et Orbi. En
la actualidad este Rito se ha simplificado y la mayoria de los usos al estilo imperial han
cambiado o desaparecido, pero es simbolo presente en el escudo y bandera del Estado

Vaticano la tiara pontificia con las llaves de San Pedro entrelazadas (Ver fig. 9 en Anexo).

Este ejemplo deja en evidencia las superposiciones que ocurrieron 0 comenzaron en
este periodo en la relacién entre la politica y la Religidn, reyes mitrados y obispos principes
coronados con el Papa a la cabeza como Rey. La legitimacion del poder encontraba
representaciones que respaldaban justamente el ejercicio del poder. La monarquia litargica
marcaba las pautas para el gobierno de la persona geminada del Rey.

I. 2.- LEGITIMACION IUSCENTRICA. EL REY, LEX ANIMATA. MONARQUIA
TEOCRATICA Y JURIDICA.

Siguiendo con la linea de nuestro trabajo en otro momento del texto Kantorowicz explica
otra perspectiva y fundamentacion de la realeza medieval: Realeza luscéntrica. La teologia
politica, aun incipiente, depende de la terminologia teoldgica determinando una doble
dimension, ontoldgica y funcional, Imagen de Cristo en su ser como Vicario de Cristo en su

funcién de mediador.

El cristocentrismo fue precursor de los dos cuerpos del rey desde la ciencia legal, mas
que imagen de Cristo desde lo sacramental, el rey es Vicario de Dios desde la perspectiva
juridica. Se produce un desplazamiento desde Rex imago Christi a Rex imago Dei, desde Rex
Vicarius Christi a Rex Vicarius Dei. El concepto de Vicario de Cristo se reserva al Sumo
Pontifice con el Papa Inocencio Ill, mientras que el Emperador es un Deus in terris, Deus
terrenus. El ideal de gobierno cristocéntrico, de monarquia aristocratica litargica, deviene en

gobierno teocrético y juridico por derecho divino. Cae el ideal de duplicacion geminada desde
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la cristologia y aparece la metafora del rey como imagen de Equidad: Rex imago aequitatis o

imagen de justicia, de lo litargico a lo legal.

Este paso de una perspectiva cristocéntrica a otra teocéntrica se produjo de manera
paulatina, se establece una continuidad de la convivencia entre la religion y el poder secular.
Con la cuestion de las Investiduras y la reafirmacion de la presencia real de Cristo en la
Eucaristia, la denominacion del rey como “vicario de Cristo” comienza a abandonarse pero
continda unida en el pensamiento medieval. Se reserva el titulo de Vicario de Cristo al
Romano Pontifice, y comienza a referirse al emperador como Deus in terris o Deus terrrenus.
En este punto el derecho romano influyé en el cambio, la realeza se presenta como un
“derecho divino”. Como sefiala Kantorowicz:

(...) en oposicion a la primitiva realeza “litargica”, la realeza por “derecho divino”
bajomedieval se model6 siguiendo més al Padre del Cielo que al Hijo en el altar, y se

centrd en una filosofia del derecho méas que en la —no obstante antigua- fisiologia del
Mediador de doble naturaleza®.

Como sefialaba anteriormente este cambio no se dio de manera inmediata, sino que se
produjo la union del sacerdocio real litargico al derecho hasta la desvinculacion del poder real
del altar. Derecho y justicia reemplazan progresivamente a sacramento y altar. Testimonio de

ello encontramos en el Policratus de Juan de Salisbury de 1159% que denota el conocimiento

> KANTOROWICZ (2012), pp. 120-121. Respecto a la periodizacién de la Edad Media encontramos diferentes
referencias que no necesariamente son coincidentes. Un ejemplo de ello es la division en un caso en dos y otra
en cuatro etapas: La division en dos etapas sefala la Alta Edad Media del siglo V al siglo XIII con la caida del
Imperio Romano de Occidente, la consolidacion del feudalismo, Dios como origen de los Derechos divino y
natural, superiores a todo derecho positivo ; y la Baja Edad Media del siglo XlII al siglo XV con la aparicién de los
mercados en las ciudades, la burguesia, la creacién de las Universidades, las Cruzadas y el derecho considerado
como propiedad comun del pueblo. Cfr. MARTINEZ PAZ, F. (2003), Introduccién al derecho, Editorial Abaco de
Rodolfo Depalma, Buenos Aires, p.90). Otra divisidn nos sefiala cuatro momentos: El primer periodo
denominado “Alta Edad Media” caracterizada por el despertar, apogeo y renacimiento carolingio (768 a finales
del siglo IX), el Segundo periodo medieval (comienzos del siglo X hasta finales del siglo Xll), Tercer periodo
medieval (siglo XlIl), Cuarto periodo medieval o Baja Edad Media (hasta finales del siglo XIV) y Renacimiento y
Barroco como periodo de transicion hacia la Modernidad en el siglo XVII. Cfr. SARANYANA, J. I. (2007), La
Filosofia Medieval, Eunsa, Pamplona, pp. 27 -30.

** El policraticus, sive de nugis curialium et vestigiis philosophorum es, sin duda, la mds importante de sus obras
(...). Escrita en 1158-1159, fue enviada a Tomds Becket, canciller de Enrique Il, a Toulouse (...) La obra se
inscribe, en principio, en la ya antigua e importante literatura de Specula principum, pero desborda a todos los
anteriores por su amplitud y diversidad. Estd dividida en ocho libros, precedida por un breve poema, el
Entheticus breve. Los cinco primeros libros estdn dedicados a las nugae curialum, o, podriamos traducir, a las
frivolidades de los cortesanos, mientras que los tres ultimos tienen como objetivo la exaltacion de los vestigia
philosophorum, o los residuos vivificadores del pensamiento filosofico, unica fuente de renovacion (...) No
resulta fdcil condensar en un corto espacio las ideas politicas que animan el Policraticus, que, antes que nada,
es un conjunto amplia de reflexiones sobre el poder y sus detentadores, la ley como marco en que debe de
moverse el ejercicio de la autoridad, y la organizacion del cuerpo social. FACI LACASTA, J. (1984). El
«Policraticus» de Juan de Salisbury y el mundo antiguo. En: La Espafia Medieval, 4, Editorial de la Universidad
Complutense de Madrid, Madrid, pp. 346 - 347.
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del autor tanto del Corpus Justinianeo como de los Decretos de Graciano. En esta obra el
autor que frecuentd el ambiente franceés, inglés y la Curia papal romana, se refiere al rey como
imago aequitatis o imago iustitiae, el rey no estaria sujeto a la ley pero es un sirviente de la
misma, es decir, que detenta un poder absoluto pero debe estar sujeto al derecho como un

servidor.

El rey estéd obligado ex officio a venerar al Derecho y la equidad por amor a la Justicia
misma y no por temor a un castigo. El rey es sefior y siervo de la ley (dualidad). No es el
principe quien gobierna sino la Justicia la que gobierna en un Principe que es instrumento de

la Justicia.

Se diferencia en el rey una persona publica que debe actuar por el bien de la res
publica, mas alla de su privata voluntas. De este modo Salisbury busca compatibilizar el
poder absoluto del rey como servidor de la Justicia y a la vez su voluntad en actos privados,
una antitesis entre su voluntad privada y su caracter de persona publica. Una nueva

geminacion pero establecida desde el Derecho y no desde lo teoldgico.

Otra formula que demuestra esta nueva perspectiva juridica es que el rey esta legibus
solutus (libre de ataduras legales) y legibus alligatus (obligado por las leyes), es imago
aequitatis (imagen de la justicia) y servus aequitatis (servidor de la justicia) en analogia con
Cristo Rey de Reyes quien estaba sometido al derecho no por necesidad sino por voluntad.

Aqui se evidencia como la mediacion real pasa de lo litargico a lo juridico.

Aparece el nuevo modelo de persona mixta en el Liber augustalis de Federico Il
(1231), escrito por Pedro de Vinea. Alli queda de manifiesto el derecho imperial a legislar,
proteger y observar el Derecho. El Principe es fuente de justicia, Pater legis o Lex animata.
La teologia politica de gobierno de Federico ya no depende de la monarquia cristocéntrica
sino que deriva del Derecho Romano: funcion dual de sefior y ministro de la Justicia. La
teoria iuscéntrica comienza a reemplazar la misteriosa Christomimetes de los siglos
anteriores:

De cualquier modo, la “teologia de gobierno” imperial de Federico, aunque
influida por el pensamiento eclesiastico, impregnada de la jerga del derecho candnico
e inspirada por el lenguaje cuasicristologico en la exposicién de los arcanos de
gobierno, ya no era dependiente de la idea de una monarquia cristocéntrica. Los

principales argumentos de Federico y sus consejeros legales derivaban y estaban
determinados por el derecho; para ser mas exactos, por el derecho romano®.

> KANTOROWICZ (2012), p. 129.
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En este punto se incluye una distincidn entre lex regia y lex digna: el rey no se debe
someter a la ley pero se liga racionalmente a ella, vive voluntariamente de acuerdo al
Derecho, a la razon que gobierna a todos los Reyes. El punto clave serd la concepcion de
“razén” con un cardcter semidivino como las deidades antiguas de razon y justicia. La
formula “ratione alligatus” presentaba el peligro de que la interpretacién de la razon
estuviera sometida al rey. Todavia encontramos en este periodo referencias a la Sagrada
Escritura para justificar el rol del rey pero se da un paso progresivo hacia el Derecho,
principalmente hasta la resolucion de la querella de las Investiduras. Se da una modificacion
del lenguaje desde lo litargico a lo legal sin perder la antigua solemnidad. En este punto el

Derecho de Justiniano pasa a ser un marco de referencia destacado.

En este contexto, Federico Il serd arbitro de la vida y de la muerte de su pueblo,
determinar cuél es su fortuna, el estado de cada hombre, ejecutor de la Divina Providencia.
Las leyes adquieren un caracter sagrado como en la antigua Roma, lo que contribuira a la
creacion de una santidad del Estado secular. La distincion se presenta en: militia coelestis del
clero, militia armata de la nobleza y militia legum con el Principe a la cabeza de la jerarquia

legal.

Los juristas denominados sacerdos, porque al igual que estos administran cosas
sagradas, transfirieron propiedades eclesiasticas de la realeza al marco legal preparando asi
los futuros Estados nacionales y las monarquias absolutas. Aqui se presenta una dicotomia
entre los sacerdotes divinos y los sacerdotes civiles o magistrados (sacerdos spiritualis —
sacerdos temporalis). Con la influencia del Derecho Romano el Principe se convirtio en lex

animata, ley viva o animada y finalmente en la encarnacion de la Justicia, ley viviente.

Tanto la Ley eclesiastica como la secular se ven influidas por el uso del Derecho
canonico. Los jueces administran un sacramento, se perfila una nueva dimension sagrada en el
Estado secular con el rey a la cabeza del Estado, haciendo permanecer con esta configuracién
los ideales medievales al traspasar las propiedades eclesiasticas de la realeza al &mbito del
Derecho. Asi el rey se presenta como Lex animata, quien encarna la Justicia. Si bien en
algunos casos se denominaba de este modo al Papa, era comun principalmente referirse de

esta manera al rey.

En este periodo se sefialan como fuentes a Aristoteles con su Etica a Nicomaco al
denominar al juez como “Justicia animada”, Santo Tomas de Aquino al referirse al rey como

“Justicia animada” en su Suma Teologica y san Alberto Magno como “Justicia viviente y
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vigilante”, Egidio Romano lo designa como “Guardian de la justicia”. En el caso de Santo
Tomas tendra importancia la relacion entre ley natural y ley humana, el rey esta legibus
solutus por el derecho positivo pero ligado a la ley natural a la que debe someterse. El rey esta
por encima del derecho pero sometido a la ley racional. Nuestro autor sefiala que:

Por tanto, y mediante el esfuerzo conjunto de Aristoteles y el derecho romano,

de las filosofias juridica y politica, reforzado por las méaximas teoldgicas tradicionales,
justicia y principe, al igual que su relacién mutua, aparecieron bajo un nuevo prisma®.

El poder real vendra del conocimiento de la Justicia mas que de la consagracion
religiosa, una progresiva secularizacién de la justificacion del poder real. El rey ya no es la
imagen de la gracia sino la imagen de la justicia. Kantorowicz (1959) sefiala que en este
contexto se conforma la expresion “secretos de Estado” de origen dudoso, pero aparentemente
surgida desde el ambiente eclesiastico pero aplicada por los reyes, en especial desde el
reinado de Jaime | haciendo referencia a aquello que pertenece a la labor realizada segun la
investidura recibida por el rey. Cualquier intromision sobre lo realizado politicamente por el
soberano atentaria contra su caricter de Lex animata. En este punto se ven incoadas las
prerrogativas que fundamentan el absolutismo regio. Leemos en la obra Secretos de estado
(1959):

...no era legal disputar sobre la Prerrogativa absoluta de la corona... Es ateo y

constituye una blasfemia discutir lo que puede hacer Dios... Del mismo modo, es
presuncion y gran desdén en un stbdito, discutir lo que puede hacer un rey®’.

Esta normativa impide el juicio a las acciones decididas por el rey y a su persona. Se
ven paralelismos con la legislacion candnica que impiden el juicio al Romano Pontifice
basandose en el texto de 1Co 2,15 “El hombre espiritual juzga a todos, pero a él mismo no lo

28 alcanzando puntos &lgidos para la justificacién de la misma en los

juzga nadie
Pontificados de Gregorio VII con el Dictatus papae y con la Bula Unam Sanctam de
Bonifacio VIII?°. Cuestién que con el paso del tiempo fueron consideradas caracteristicas

correspondientes al rey y no sélo al Romano Pontifice.

%% fdem, p. 159.

7 KANTOROWICZ, E. (1959), p. 43.

28 De la Carta 8 Proposueramus quidem, al emperador Miguel, del afio 865: (...) El juez no serd juzgado ni por el
Augusto, ni por todo el clero, ni por los reyes, ni por el pueblo... “La primera Sede no serd juzgada por nadie...”
[v. 352 ss]. DS, 638.

2% En la Bula Unam Sanctam leemos: Por las palabras del Evangelio somos instruidos de que, en ésta y en su
potestad, hay dos espadas: la espiritual y la temporal... Una y otra espada, pues, estd en la potestad de la
Iglesia, la espiritual y la material. Mas ésta ha de esgrimirse en favor de la Iglesia; aquélla por la Iglesia misma.
Una por mano del sacerdote, otra por mano del rey y de los soldados, si bien a indicacion y consentimiento del
sacerdote. Pero es menester que la espada esté bajo la espada y que la autoridad temporal se someta a la



27

Otra imagen utilizada por los juristas para justificar la autoridad del rey es la imagen
del matrimonio de Cristo y la Iglesia. Del mismo modo que el Sumo Pontifice se une en
matrimonio mistico con la Iglesia de Cristo, el rey temporal esta unido en matrimonio con el
Reino, con la Republica. Se establece la analogia del esposo y la esposa desde lo religioso a lo
secular. Al considerar los bienes de reino como la dote entregada por la esposa a la que se
encuentra unido, éstos podian ser administrados segin sus disposiciones. Aparece como
limite moral para esta disposicion de los bienes del reino el juramento de no desposeer a la
esposa, tal como en las ceremonias litdrgicas de ordenacidn episcopal aparece la mencién
refiriéndose a la labor de los Obispos en sus Didcesis. La relacion entre Christus y fiscus es la
clave en esta cuestion que fundamenta desde el cuerpo legal el absolutismo regio.
Kantorowicz sefiala que:

El reverso de la aplicacion del lenguaje teoldgico a las instituciones seculares
fue, por una parte, que el fisco y la maquinaria estatal se convirtieron eventualmente
en semejantes a Dios, en tanto que, por otra parte, Dios y Cristo fueron reducidos a

meros simbolos legales ficticios para exponer la ubiquidad y eternidad de esa persona
ficticia que es llamada Fisco®.

La existencia de una ley divina distinta al derecho positivo dara sustento a la relacion
del rey y el poder. Es comun la definicion de la ley natural en el hombre presente en todos de
manera universal e inmutable como una participacién en esa Ley Divina. Por otro lado la ley
civil serd justa en cuanto que se adapta a la ley natural y por tanto a la misma ley divina. En
este contexto quien detenta el poder estara sometido al derecho pero a la vez por encima del
mismo, cuestion que no presentaba incompatibilidad en aquel que es “padre e hijo del
Derecho™:

(...) el poder del rey se extiende tinicamente a lo que les es otorgado por el derecho
(que, por cierto, no era poco); sin embargo, esta restriccién no esta en desacuerdo con
el dicho famoso “Lo que place al principe tiene fuerza de ley”, pues el mismo hecho
de que “Lo que el principe desea es derecho” se deriva del derecho mismo, y es, por

tanto, legal por cuanto se basa en la lex regia por la cual el pueblo conferia al principe,
entre otros derechos, concretamente este poder de hacer derecho “a su voluntad”*,

La obra de Federico Il en el contexto imperial ponia al monarca como la lex animata

encarnando en si la Justicia. De este mismo periodo se sefiala la obra de Henry de Bracton con

espiritual... Que la potestad espiritual aventaje en dignidad y nobleza a cualquier potestad terrena, hemos de
confesarlo con tanta mas claridad, cuanto aventaja lo espiritual a lo temporal... Porque, segin atestigua la
Verdad, la potestad espiritual tiene que instituir a la temporal, y juzgarla si no fuere buena... Luego si la
potestad terrena se desvia, sera juzgada por la potestad espiritual; si se desvia la espiritual menor, por su
superior; mas si la suprema, por Dios solo, no por el hombre, podra ser juzgada. Pues atestigua el Apdstol: El
hombre espiritual lo juzga todo, pero él por nadie es juzgado [1 Cor. 2, 15]. DS, 873.

*° ANTOROWICZ, E. (1959), p. 63.

> KANTOROWICZ (2012), p. 172.
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su De legibus et consuetudinibus Angliae (a 1259) en el ambito inglés con la que presenta
puntos en comun aungue el contexto italiano imperial ya manifestaba dimensiones mesianicas
que apareceran con posteridad en el gobierno de los Tudor, principalmente con Elizabeth | de
Inglaterra. En esta obra Bracton destaca la posicién distinta del rey respecto al Derecho que
no puede actuar contra €l, pero él mismo se encuentra sometido al Derecho:

El rey esté sujeto al derecho que le hace rey; pero el derecho que le hizo rey también

ensalza su poder real y confiere al gobernante derechos extraordinarios que en muchos
casos situaban al rey, legalmente por encima de las leyes®.

En el caso de Bracton no se plantea un gobierno en el que la voluntad personal del rey
sea ley, es decir, un gobierno personal con la inspiracion de Dios y sin ningun control, sino
que ese placuit referido al monarca también deberia complacer al Consejo. En este punto se
sigue poniendo al rey en una situacion especial respecto al Derecho para el ejercicio del
poder, pero a diferencia de lo planteado en el contexto imperial, aqui si se agrega la referencia
a que lo que place al rey debe tener una referencia que es el Consejo*. Sin embargo no
podemos hacer una interpretacion constitucionalista de la postura de Bracton ya que el hacer e
interpretar las leyes correspondia al monarca que recibi¢ la potestad. EI reconocimiento como
“Vicario de Dios” se dara cuando ejerce el poder sometiéndose al derecho suyo y divino:

El rey debe estar no sometido al hombre, sino sometido a Dios y al derecho, porque el
derecho es el que hace al rey... Pues no hay rey alli donde domina la voluntad
arbitraria, y no al derecho. Y que debe estar sometido al derecho por ser el vicario de

Dios es evidente por la similitud que guarda con Jesucristo, en cuyo lugar gobierna en
la tierra®.

El Rey respetuoso del Derecho serd Vicario de Dios, conforme y por encima del

Derecho, ya que en caso contrario sera un tirano. En este periodo se da un desplazamiento del

2 KANTOROWICZ (2012), p. 171.

* Un antecedente a la obra de Bracton donde se buscaba limitar la potestad del rey debido a su conducta
abusiva y ganar libertades para los nobles es la conocida Carta Magna del 15 de junio 1215 durante el reinado
de Juan Sin Tierra. En ésta, el monarca se comprometia a respetar los fueros e inmunidades de la nobleza. Se
ponia en evidencia que el poder del rey podia ser limitado por una concesidn escrita. Es citada como referente
frente a la arbitrariedad del poder real. Fue sometida a diferentes modificaciones durante el reinado de sus
sucesores. Un pasaje a modo de ejemplo que podemos leer en el texto: “No se podrd exigir contribucion alguna
ni auxilio en Nuestro Reino sin el consentimiento general, a menos que fuere para el rescate de nuestra persona,
para armar caballero a nuestro hijo primogénito y para casar a nuestra hija mayor”. O en otra parte de la Carta:
“Para obtener el consentimiento general al establecimiento de un auxilio (...) haremos convocar individualmente
y por carta a los Arzobispos, Obispos, Abades, Duques y Barones principales (Commune Concilium Regni). A
quienes posean tierras directamente de Nos haremos dirigir una convocatoria general, a través de los
corregidores y otros agentes, para que se retiinan un dia determinado (...) y en un lugar sefialado.” También en
la parte final del texto: “Ningun hombre libre podrd ser detenido o encarcelado o privado de sus derechos o de
sus bienes, ni puesto fuera de la ley ni desterrado o privado de su rango de cualquier otra forma, ni usaremos de
la fuerza contra él ni enviaremos a otros que lo hagan, sino en virtud de sentencia judicial de sus pares y con
arreglo a la ley del Reino”. Cfr. MACHICADO, J. (2008), Carta magna de Juan sin tierra, Panalysis, CED.

** En: KANTOROWICZ (2012), p. 176.
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rey como Vicarius Christi a Vicarius Dei, la potestad recibida de Dios Padre més que la
centralidad puesta anteriormente en la Segunda Persona de la Santisima Trinidad como
veiamos en el Anénimo normando ejemplificado en la miniatura del Evangelio otoniense de
Aquisgran del siglo X. El rey representando el lugar de Dios Padre mientras los Obispos con

el Papa a la cabeza representando a Cristo en la tierra.

En la miniatura de Aquisgran y en el tratado del Anénimo normando la centralidad de
la justificacion del poder es cristocéntrica mientras que en el Liber Augustalis en el contexto
imperial y en la obra de Bracton la justificacion vendré de la identificacion con la Justicia en
cuanto Vicario de Dios Padre. Pero no debemos ignorar que en este periodo el sustrato
cristologico atraviesa toda la época. Este Rey geminado quedaba vinculado al tiempo en

algunos casos y en otros sin embargo por encima del mismo.

1.3.- LEGITIMACION POLITICENTRICA. EL REY, CORPUS MYSTICUM.

En este periodo medieval con un marcado teocentrismo con la finalidad de establecer
el Reino de Cristo en la tierra, se vislumbrd un intercambio e hibridos entre el &mbito
eclesiastico y lo que hoy podemos denominar secular. Iglesia e imperio se entrelazaron
tomando férmulas de manera reciproca principalmente en la Alta Edad Media donde los

sacerdotes adquirieron un halo imperial y el rey un halo sacerdotal.

Nuestro autor sefiala la Realeza politicéntrica en la que la Iglesia Romana se convierte
en el prototipo de monarquia en su descripcion como Corpus mysticum. Desde la perspectiva
dogmatica encontramos el origen de la denominacion en la Bula Unam Sanctam (1302) del
Papa Bonifacio VIII (1230 -1303), aunque era utilizado con anterioridad en su dimensién
sacramental y liturgica. El concepto sufrié diferentes interpretaciones a lo largo de este
periodo, desde lo liturgico a lo politico, lo que originalmente se utilizaba para designar el
Sacramento del Altar, a partir del siglo XII es utilizado para designar al Corpus iuridicum o

Cuerpo politico de la Iglesia. EI concepto perdié su sentido trascendental para politizarse.
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En un primer lugar era utilizada la expresion Corpus Christi de origen paulino pero el
concepto de Corpus mysticum no tiene origen biblico sino desde el dogma y la liturgia,
principalmente en el periodo carolingio. Junto a Corpus verum, Corpus naturale en un primer
momento la expresion Corpus mysticum se aplicaba a la Eucaristia, mientras que a la Iglesia
se la denominaba como Corpus Christi. Debido a las controversias teoldgicas de la época
paso a denominarse Corpus Christi a la Eucaristia para resaltar la presencia real de Cristo. El
Papa Urbano IV instituye la fiesta con la Bula Transiturus de hoc mundo el 11 de agosto de
1264, tal como lo podemos ver hasta la fecha con la celebracién litdrgica homénima y se
desplazo la denominacién Corpus mysticum a la Iglesia, es decir que adquirié una implicacion
sociologica.

El nuevo término del corpus mysticum, que santificaba, por asi decirlo,
simultaneamente al Corpus Christi Juridicum, esto es, la gigantesca gerencia juridica
y econOmica sobre la que descansaba la Ecclesia militans, unia el edificio del
organismo visible de la Iglesia con la esfera litargica anterior; pero al mismo tiempo
situaba a la Iglesia como cuerpo politico, 0 como organismo politico y legal, al mismo
nivel que los cuerpos politicos seculares que comenzaban entonces a afirmarse como
realidades autosuficientes. En este sentido, la nueva designacion eclesioldgica de
corpus mysticum encajaba con las aspiraciones mas generales de aquella época: la
santificacion de los gobiernos seculares™®.

El siglo XII marca el inicio del Sacro imperio del ambito secular y el Cuerpo mistico
espiritual, una corporacion mistica en sentido casi juridico. Se sustituye el Cuerpo mistico
unido a la Eucaristia por una abstraccion juridica socioldgica, es decir, la Iglesia interpretada

como una corporacion secular (corpus iuridicum) con el Papa a la cabeza.

En el contexto secular también se buscé la exaltacion cuasi religiosa a traves de la
transferencia de valores que eran adjudicados a la Iglesia, del Derecho candnico y la Teologia
como del Derecho romano, buscando una trascendencia del Estado. Por influencia de los
canonistas el rey acaba convirtiéndose en el Corpus mysticum, en una corporacién
unipersonal, en un cuerpo politico donde los subditos deberian aceptar su estatus y actuar
segun le correspondia para el triunfo de la monarquia, del cuerpo mistico®. Aqui se distingue

claramente entre el individuo mortal que porta la dignidad y la dignidad inmortal misma.

Esta denominacion dio un halo de misticismo al gobierno secular principalmente en la
persona geminada del rey, por ejemplo en la utilizacion del anillo en su coronacion
simbolizando la union del soberano con el reino (lo que permitia la utilizacién del fisco como
dote de la esposa para uso del rey) a semejanza del anillo recibido por los Obispos en su
ordenacidn episcopal ya en uso aproximadamente desde el siglo IV con diversos significados,

ya sea signo de honor, de poder temporal y por ultimo como signo nupcial. Uno de los

* {dem, p. 213.
3% Cfr. OLIVEIRA PINTO COELHO, V. (2017). Secularizagdo como embate politico e teoldgico: apontamentos a
partir da contraposi¢do entre Carl Schmitt e Ernst Kantorowicz. Reflexdo, 42 (2), pp. 194 — 198.
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primeros autores que hacen referencia a la traditio del anillo es San Isidoro en su De

ecclesiasticis officiis donde sefiala que se realiza la entrega propter signum pontificalis

honoris, vel signaculum secretorum®’. A diferencia de los Obispos, el rey solamente lo recibia

como signaculum fidei, no lo convertia en esposo aunque daba al signo un caracter mistico de
union:

Entre el principe y la republica se contrae un matrimonio moral y politico. De

la misma manera que entre un prelado y su iglesia se contrae un matrimonio espiritual

y divino, asi también entre el principe y la republica se contrae un matrimonio

temporal y terreno. Y al igual que la Iglesia esta en el prelado y el prelado en la
iglesia..., asi también el principe esta en el Estado, y el Estado en el principe®®.

Esta metafora del rey como esposo mistico de la respublica fue utilizada también para
evitar el absolutismo real, ya que el monarca no puede enajenar a la esposa, fisco inalienable
de su reino. El rey como cabeza y los tres estados forman ese cuerpo politico y mistico, en
cierto modo la referencia a los deméas estados dotaban de cierta constitucionalidad en orden

también a evitar el absolutismo.

Los civilistas, apoyandose en el Derecho candnico, establecieron una analogia entre la
dignitas quae non moritur y la corporacién o universitas que formaba el rey mismo, pues
también éste forma una especie de persona ficta unipersonal formada por todos los que habian
sido investidos sucesivamente con esta dignidad. El monarca tenia dos cuerpos: uno natural y
otro artificial o politico.

La realeza medieval tardia, desde cualquier punto de vista que se mire, se
habia convertido en politicéntrica después de la crisis del siglo XIIl. La continuidad,
garantizada primero por Cristo, por el derecho despues, estaba garantizada ahora por

el corpus mysticum del reino, el cual, por asi decirlo, nunca moria, sino que era
“eterno”, como el corpus mysticum de la iglesia®.

En este periodo el concepto de “patria” adquirird un lugar preponderante en los textos
de caracter politico social ligada a la fundamentacion tanto de la realeza politicéntrica y el
Corpus mysticum del reino diferenciado de la Iglesia. El término estaba presente en la
Antigliedad como valor por el que los ciudadanos podian entregar su vida, sin embargo en la
Edad Media no era frecuente su uso, ya que los guerreros entregaban sus servicios, incluso su
vida, por su sefior en el contexto feudal y no por la patria. Donde se mantuvo vigente el

término fue en el contexto eclesial. Las frecuentes referencias sefialaban a la teleologia de la

%7 Sobre la evolucién del rito para la Ordenacién Episcopal: Cfr. ABAD, A. (1978). Reconstruccion del “rito de
ordenacion episcopal hispdnico”, Schripta theologica Vol 10, N° 3, Unav, Pamplona, pp. 849 — 890.

%% En: KANTOROWICZ, E. (2012), p. 228.

** [dem, p. 243.
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vida del hombre y de la sociedad cristiana consistente en la “patria celestial”. La expectativa

del cristiano seria conducirse ad patriam Paradisi.

Es posible que el nuevo significado otorgado al término consistiera en una
secularizacion de la perspectiva cristiana del mismo*, por ello esta novedad estaria unida a
los valores éticos defendidos por la doctrina cristiana para alcanzar la patria del Cielo. Se
produciria una traspolacion de la idea de patria celestial y sus valores a la patria secular
identificada con el reino y el monarca a la cabeza. Este traspaso se da desde el Derecho

Romano y el Derecho Canonico a lo politico social.

Los canonistas utilizaban la terminologia para justificar la guerra justa, bellum iustum,
para defender a la patria, la fe y por tanto a la Iglesia misma. Los civilistas sefialaban el
derecho del emperador a imponer tributos en caso de peligrar la seguridad de la patria,
mientras que los juristas en un primer momento se referian de manera general, de modo
paulatino fueron especificando el significado hasta establecer la identificacion con el corpus

mysticum del Estado.

La union entre lo secular y lo religioso sigue presente y como testimonios
encontramos referencias en los reinos de Francia e Inglaterra principalmente. La comparacion
de los reinos con Tierra Santa seré frecuente con todo lo que ello conllevaba respecto al rol
del Rey vy los distintos estados del reino y su relacion con el Papado. Desde esta perspectiva
cuando se defendia al reino se estaba realizando una accion semireligiosa como era conocida
en la defensa de Tierra Santa. Un vasallo del reino merecia la recompensa al entregar su vida
por una causa santa y era comparado con los martires cristianos que entregan su vida por la fe

en Cristo.

Desde esta nueva perspectiva las promesas de recompensas no solo futuras vendrian
dadas por la entrega de la vida en defensa del reino con un halo de santidad y no por un sefior
feudal. El reino es identificado como la patria en paralelismo a la patria celestial. El cruzado
luchaba por la reconquista de los lugares sagrados, por Cristo, mientras que el vasallo luchara
por la patria, pro patria, asumiendo ese sacrificio por los hermanos en analogia al sacrificio
redentor de Cristo. Se vislumbra el motivo fundamental de la entrega en la caritas, en la

fraternidad de la patria mas que en la fides teologal.

*© Sobre los significados del concepto secularizacion: Cfr. DOBBELAERE, K. (1994), Secularizacion: Un concepto
multi — dimensional, Universidad Iberoamericana, A.C., México, pp. 11 — 21.
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Respecto a la Alta Edad Media se establece un paralelismo analogo entre el cruzado
que muere por Cristo y el vasallo que muere por la patria a pesar de estar velada por un halo
sagrado. En este caso los valores religiosos se mantienen pero unidos a la empresa secular
justificando la figura politica del poder. Ya entrado el siglo XIII la virtud cristiana de la
caridad se volvera politica, el amor por la patria adquiere centralidad. Los nuevos martires
seran aquellos que se sacrifican por la patria en la guerra por defender el cuerpo mistico del
Estado y reciben la gloria por ello. Se da un paso de la beatitud del paraiso a la gloria eterna

alcanzada por la patria.

El paralelismo entre la Tierra Santa por la cual se da la vida y el reino, cuerpo mistico
con el rey a la cabeza, los valores religiosos, mas alla de las diferentes intenciones de los
cruzados, pasan al ambito secular tefiido de un halo sagrado. Los habitantes de los reinos
pertenecian a una patria local, pero existia el reconocimiento de una patria comun identificada
con Roma. En la Gltima etapa del periodo medieval se desplaza esta patria comdn, Roma, a la
capital de los reinos como Paris en el caso paradigmatico de Francia. El reino de Francia,
representado por el rey, reemplaza a Roma, con lo que conlleva en cuestiones de soberania
territorial:

El originario aspecto cuasirreligioso de la muerte propatria como “martirio” se deriva
claramente de las ensefianzas de la Iglesia, de la adaptacion de las férmulas
eclesiasticas a los cuerpos politicos seculares. Esta fuente fue persistentemente
evocada, en Francia especialmente, donde los dirigentes politicos comenzaron a
desplegar sisteméaticamente las fuerzas del sentimiento religioso, y a subordinarlas

abiertamente a los fines politicos del nuevo corpus mysticum, la monarquia nacional
territorial*'.

El corpus mysticum ecclesiae pasa al corpus mysticum patriae. Se identifica a la patria
con el reino. Incluso la propaganda realizada desde la cabeza de la monarquia utilizé el
concepto de amor a la patria para lograr adhesion. Aquel que luchaba por el reino y perdia su
vida en ello es tratado como un martir sosteniendo la formula pro rege et pro patria. El rey
pasa a ejercer el poder como cabeza del cuerpo mistico de la patria asumiendo los valores e
ideales de la Religién. Incluso si quien se sacrificaba era el rey era comparado con el mismo
sacrificio de Cristo por su cuerpo mistico, aunque la figura del monarca que no encabezaba la
lucha se hizo més presente, ya que €l deberia velar en su reino por los miembros del cuerpo.

Este sacrificio sera politicéntrico.

L KANTOROWICZ, E. (2012), p. 259.
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La clave estara en si esa relacion de los corpora seran suficientes para sustentar al
monarca en el poder, ya que la situacion de Cristo eterno, Dios y hombre, como cabeza de la
Iglesia es una; mientras que la del rey es muy diversa debido a su mortalidad. La eternidad
sera clave y el rey debera cubrirse con ella desde otro lugar, sin la eternidad no podia referirse
a dos cuerpos, como rey y como cabeza del cuerpo mistico, su reino identificado con la patria.
La naturaleza del monarca ha sido elevada al asemejarse a la de los angeles que sera
inmutable en el tiempo. La dignidad y el real estado le vienen dados por su unién con el

cuerpo politico.

El ser rey por la gracia de Dios, por representar la Justicia siguen presentes pero
insuficientes en el periodo politicéntrico. En el monarca se encuentran dos cuerpos: uno
natural y otro politico. En este Gltimo la Corona y el rey estaban incorporados con sus
subditos y éstos a él. Se establece la analogia de la dignidad que nunca muere y la
corporacién que forma el mismo rey asumiendo como persona ficta unipersonal constituida
por todos los que habian sido investidos como él de esta dignidad:

(...) el valor de inmortalidad o continuidad, sobre el cual florecia el nuevo gobierno
politicéntrico, estaba investido de la universitas “que nunca muere”, en la perpetuidad

de un pueblo, gobierno o patria inmortal de la que el rey individual podia facilmente
separarse, pero no asi la dinastia, la Corona ni la dignidad real*.

De este modo el autor pone de manifiesto tres visiones diferentes en la que la
duplicacion se hace presente respaldando desde el pensamiento medieval a la figura del rey
como geminado con su character angelicus, como corporacion unipersonal, esa ficcion
mistica divulgada por los juristas principalmente desde el periodo de los Tudor en Inglaterra.
La justificacion del poder politico es respaldada desde lo sacramental o litdrgico, desde el

derecho (la Justicia) y la politica con un apoyo en la Religion.

En todos los estadios que podemos sefialar en el medioevo el ejercicio del poder estara
atravesado Yy justificado por la relacion con la Religion, cuestion que en sus derivaciones
pondrd las bases para las monarquias absolutistas modernas en orden a justificar la
continuidad de las mismas. La cuestion de la continuidad serd un factor determinante en el
paso de las estructuras sostenidas en el medioevo hacia la modernidad. Un dato clave sera que
recién en el siglo XIII, especificamente el afio 1270 en Francia y 1272 en Inglaterra se
establecio la herencia de la Corona recibida por el primogénito del rey y no por la eleccion del

pueblo. En Europa occidental se reafirma el principio dinastico, mientras que en Europa del

2 fdem, p. 279.
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este se mantiene el sistema electivo®. EI problema principal se presentaba en los interregnos
ya que desde la muerte del monarca se ponia en cuestion quién detentaba el poder. La
cercania con lo eclesiastico permitia la intromision desde el Papado quien en un primer

momento otorgaba la uncién a los reyes legitimando su poder.

En este proceso, principalmente al final del periodo medieval, comienza a
vislumbrarse una mayor separacion entre el poder religioso y el poder politico del monarca,
atisbos de una “secularizacion” de esta relacion tan simbiodtica. Las antiguamente muy
valoradas “unciones” de las ceremonias de coronacion se devalian al dejar de ser
legitimadoras de las potestad real para convertirse en una cuestion simbolica y de honor.

Un claro ejemplo de la consolidacion dinastica es la pérdida de significado real de los
ritos de acceso al poder, que en este siglo se convertiran sélo en un mero acto formal.

Esto se conseguird al separar el comienzo del reinado de un monarca y el ejercicio
pleno de su poder, de cualquier tipo de consagracion eclesiéstica®.

El ritual sufre modificaciones, especialmente desde el papado de Inocencio Ill, quien
reservo las unciones de la cabeza para las Ordenaciones episcopales, mientras que los
principes la recibian en los hombros con un exorcismo y proteccion contra los espiritus del
mal pero sin valor sacramental, lo que se reflejo también en el ambito juridico. Se produce un

quiebre en la monarquia litdrgica cristocéntrica.

Esto no significa que los ceremoniales de coronacion se hayan simplificado, al
contrario, adquirieron connotaciones misticas y liturgicas pero que ya no reflejaban la
sujeciéon a la autoridad religiosa; la autoridad no provenia del Papa. En este punto las
opiniones juridicas se dividieron entre hierocraticos y dualistas. Los primeros reafirmaban que
en la uncion el monarca recibia el poder de la uncion del Pontifice, mientras que los dualistas
sefialaban que el poder del rey venia de Dios mientras que el Papa confirmaba esta eleccion
divina:

(...) el gobernante tiene 'la plenitud del poder por su solo titulo (transmitido por via

electoral o dinastica), por Dios solo y en el lugar de Dios en la tierra; y lo puede todo
sin necesidad de examen (eclesiéstico), bendicién o coronacion”.

** Para la evolucién de la sucesién monarquica, ya sea por sucesion de derecho de representacidén o sucesion
por parentesco cerrado de lineas menores de la dinastia, VER: DE FRANCISCO OLMOS, J. (2011), La evolucidn de
la sucesion al trono en la Europa medieval cristiana Il. Siglo Xlll. Los casos de Castilla y Aragdn, Real Academia
Matritense de Heraldica y Genealogia, XIV, pp. 169 — 276.
44 ¢

Idem, p. 175.
*> En: KANTOROWICZ, E. (2012), p. 328.
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La coronacion realizada por el Papa adquiere un caracter de solemnidad honorifica y
ornamental, el rey recibe los dones del Espiritu Santo sin la necesidad de la uncion, mas alla
de que siguid siendo costumbre en las ceremonias pero éstas ya no tenian valor constitucional;
el poder del rey es legitimado por Dios y el pueblo produciéndose una escision con el poder
de la Iglesia.

La dinastia real toma protagonismo, solucionando el interregno por los derechos
sucesorios, evitando reclamos incluso del Papado sobre los territorios, ya que desde la muerte
del rey hasta la eleccién del proximo monarca se suponia era Cristo quien velaba por el reino
y al ser el Papa su Vicario pretendia en ocasiones adjudicarse los derechos sobre el reino. La
legitimacion pasa a ser dinastica, por la sangre real. A esta solucién dinastica se sumo la
ficcion casi mistica de la sempiternidad de la Corona diferenciando aquella material portada
por el monarca y otra invisible que no muere y representaba la herencia o sucesion,
distinguiéndose del concepto de reino ya que la Corona era superior a este Gltimo e incluso al
rey. Aparecen en este contexto los juramentos de fidelidad tanto del rey con la Corona como
de los Obispos, sefiores feudales y los miembros de la corte hacia el rey y la Corona
(considerada como un menor perpetuo de la cual el rey era su guardian al portar la
inmortalidad de la dignidad real), distintos pero no inconexos, adquiriendo connotaciones

constitucionales.

El punto central para este trabajo es destacar la presencia de la Religién con todo lo
que implica en su cuerpo doctrinal y moral que de diferentes maneras fue utilizado para
alcanzar los objetivos del Reino. Esta influencia no se limitd a la Edad Media, aunque

ciertamente la misma sufrié una metamorfosis en los denominados Estados Modernos:

La presentacion de la Iglesia romana como el prototipo del Estado moderno puede
darse, actualmente, como una cuestion sustancialmente aceptada, pues dicha
institucion —como se ha dicho- introdujo en el Occidente la primera jerarquia de
tribunales con leyes positivas escritas y procedimientos uniformes; racionalizo, antes
gue ninguna otra, el sistema de imposiciones y el cobro de impuestos, iniciando
también la practica, tan comuan entre las primeras monarquias modernas, de conseguir
ingresos de forma anticipada mediante la venta de los cargos; tuvo el primer
Ministerio de Asuntos Exteriores, el primer cuerpo diplomatico, el primer ejército
mercenario estable (...) También se ha remarcado que este proceso de crecimiento
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simbidtico entre el cuerpo politico y el eclesiastico no finaliza en el Medioevo, sino
que se prolonga hasta llegar incluso a los tiempos mas recientes*.

Al perder el caracter sagrado de la monarquia litargica; el Derecho romano y el
Derecho canonico fueron fuentes para este paso secular de fundamentacion de la legitimidad
del poder real gracias al concepto de patria, la perpetuidad dinastica, el caracter corporativo
de la corona y la inmortalidad de la dignidad real. EIl caracter religioso pasa al Estado que ya
no esta sujeto a la autoridad religiosa. Una obra paradigmatica de Thomas Hobbes citada al
inicio de este trabajo planteara, en los albores de la Modernidad, esta separacion donde se
sefiala que los principes cristianos son tan supremos pastores de sus propios subditos, como
el papa lo es de los suyos, lo que los convierte en compafieros del pontifice*’. A partir del
analisis de la concepcién de hombre, que es temeroso de Dios por naturaleza, ignorante y
deseoso; del Estado; y del Estado cristiano, destaca que el objetivo sera mantener la paz y el
orden social que permitiran el progreso en el Estado que debe legislar para sus stbditos®.
También es significativo el siguiente pasaje de la obra:

Hay cristianos en los dominios de diversos principes y Estados, pero cada uno de ellos
estd sometido a la Republica de la que es miembro y, por consiguiente, no puede estar
sometido a las Ordenes de ninguna otra persona. Por tanto, una lglesia capaz de
ordenar, juzgar, absolver, condenar, o realizar cualquier otro acto, es la misma cosa

que una republica civil formada por hombres cristianos, y se le llama Estado civil
porque sus stbditos son hombres e Iglesia porque sus stbditos son cristianos™®.

La sumision de lo religioso a lo secular, de la Iglesia al Estado se presenta como meta,
a pesar de que en la misma fundamentacion se sostiene el tipo de estructura de legitimacion
de la praxis, en mimesis con la estructura religiosa, ni en su contenido o estructura formal el

poder politico moderno se independiza de lo religioso.

(...) la idea del corpus mysticum fue incuestionablemente transferida y aplicada a las
entidades politicas, sin tener en cuenta si se usaba la propia designacion eclesioldgica
o0 si se preferian equivalentes mas especificos como el corpus morale et politicum
aristotélico, o el méas emocional de patria. (...) el Estado habia aparecido como un
corpus mysticum comparable al de la Iglesia. Por tanto, pro patria mori, morir por el
cuerpo mistico politico, tenia sentido; cobrd sentido cuando se considerd igual, en
cuanto a valoracion y consecuencias, a la muerte por la fe cristiana, por la Iglesia, o

¢ pRODI, P. (2011), El Soberano Pontifice. Un cuerpo y dos almas: La monarquia papal en la primera Edad
Moderna, Akal, Madrid, pp. 12 — 13.

* En: fbid., p. 59.

*® Sobre la renuncia a los fundamentos religiosos para la autoridad civil en una critica a la postura absolutista
de Hobbes, quien centra el miedo inherente a la condicién humana hacia el soberano absoluto con el
monopolio de los asuntos eclesiasticos como condicion para la obediencia, Cfr. LILLA, M. (2010), El Dios que no
nacio, Debate, Barcelona, pp. 73 — 87.

** HOBBES, T. (1980), Leviatdn, Editora Nacional, Madrid, p. 526.
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por Tierra Santa. (...) Por analogia, se contemplaba la muerte por el cuerpo politico o
por la patria desde una perspectiva verdaderamente religiosa®°.

Kantorowicz vera la evolucion historico — politica de la relacion entre lo sagrado y lo
secular como posibilidad de evitar el absolutismo regio sobre el Corpus mysticum del Estado

y del mismo rey como cabeza.

El analisis realizado en este capitulo nos pone en situacion de afrontar el paso a la
Modernidad que se desarrolla en el capitulo siguiente, principalmente desde la obra de
Blumenberg con la autoafirmacion de la Modernidad como un nuevo momento historico en
relacion con el pasado y no solamente como una secularizacion de los valores religiosos. La
cuestion de la novedad o no de la Modernidad respecto a sus postulados e implicaciones en lo
politico serd un punto clave con la secularizacion, en qué consiste y sus consecuencias como

centro del debate.

*® KANTOROWICZ, E. (2012), pp. 275 — 276.
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EDAD MEDIA Y MODERNIDAD. CONTINUIDAD, DISCONTINUIDAD.
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I1.1.- CONTINUIDAD, DISCONTINUIDAD.

No tenemos un concepto univoco para aquello que denominamos “Edad Media”,
aunque ciertamente encontramos caracteristicas generales atribuibles que nos hacen pensar en
el paso de un periodo histdrico a otro. La definicion de las caracteristicas que la representan
marcara la pauta de las posturas de diferentes autores que no coincidiran necesariamente en la

valoracion de la misma que incluso devino en perspectivas opuestas.

En el capitulo anterior veiamos como desde la teologia y la politica se proponia al
cristianismo, en concreto a la Iglesia, como depositaria y transmisora de los valores de la
antigiedad pero con la luz de la fe, incluso la legitimacién de las politicas y, por tanto, el
ejercicio del poder vendrian de su mano. A partir del Renacimiento comienza a utilizarse la
expresion Edad Media (principalmente desde el siglo XVI) para referirse a ese espacio de
tiempo en una division tripartita de la historia, por un lado los clasicos greco — romanos, el
periodo medio y la modernidad. Medium aevum, media tempora, media tempestas* comienza
a ser utilizado con frecuencia con un tinte de negatividad, es decir, con un caracter solamente
transitorio. En oposicion a este juicio del humanismo del renacimiento, la Cristiandad
medieval se percibia como la época de la modernidad posterior al paganismo, punto al que
llega la historia gracias a la providencia de Dios con la translatio imperii*®. La Edad Media no

es menos moderna que los Tiempos Modernos sino que ella lo es de otro modo®.

De la misma manera que encontramos diferentes valoraciones sobre el aporte cultural
del medioevo, se reflejan diversas posturas sobre la ruptura o continuidad existente entre este
periodo y la modernidad. La tesis que defiende la ruptura entre los dos espacios de tiempo (J.
Buckhardt, F. Nietzsche, W. Dilthey, E. Cassirer, E. Garin®*) marca una nueva manera de
acercarse a la realidad fundamentada en la razdn, el método varia sosteniendo los pocos
aportes realizados en la Edad Media. Por otro lado, la tesis separacionista (J. Marenbon)

destaca que los pensadores medievales tenian conciencia de la distincion entre la teologia y la

> Sobre el origen de la denominacién Edad Media, Edad Intermedia. Cfr. BOULNOIS, O. (2016), ¢Qué hay de
nuevo? La Edad Media, Universitas Philosophica, 67 —afo 33, Bogot3d, p. 327.

>2 Cfr. FLORIDO, F. (2017). El debate sobre la modernidad de la filosofia medieval, Cauriensia, Vol XlI, pp. 468 —
471.

>3 BOULNOIS, 0., p. 324.

>* Para la justificacion de la postura de cada uno de los pensadores citados sobre rupturismo y continuidad,
Ver: FLORIDO, F., pp. 471 —475.
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filosofia por lo que sus escritos pueden ser leidos de modo separado, en contraposicion a los
pensadores que encuentran absurdo el planteamiento de una filosofia cristiana que se reduciria

a teologia (E. Brehier).

Los autores que desde distintos argumentos proponen la continuidad (Thode, Savatier,
Burdach, Gebhart, Duhem, Picavet, Maritain, Gilson, Kristeller) fundamentan su respuesta
destacando otros “renacimientos” en el mismo medioevo que los llevan a vislumbrar un
desarrollo mayor en la modernidad. Ejemplos de esta continuidad serian la escuela palatina de
Carlomagno, la retorica de san Bernardo de Claraval, los escritos de santo Tomés de Aquino y

otros autores del siglo XIV.

Un punto de inflexion en la temética lo constituye la obra de Karl Lowith EI sentido
de la historia® de 1949 que sefiala el origen biblico y mesianico de los postulados de las
ideologias de la modernidad, de modo que la idea de progreso cientifico y politico no haria
méas que continuar la idea biblica del camino del hombre hacia el reino de Dios®. Se
produciria la secularizacion de los ideales religiosos de la Edad Media. El autor afirma una
ruptura entre la antigiiedad clasica greco — romana y el cristianismo pero no asi entre
medioevo y modernidad a la que acusa de romper con la actitud de reverencia hacia el
cosmos, colocar al hombre en una postura de relacion instrumental hacia la naturaleza y
degradar la teoria al nivel de simple curiosidad. La ciencia de la modernidad se
corresponderia con la transformacion de la teologia cristiana®’. La organizacién social y
politica coincide pues, en este orden de ideas, con la del Medievo, aunque despojada de toda

referencia a un contenido teolgico propiamente dicho®®.

Frente a esta tesis encontramos la respuesta critica propuesta por Hans Blumenberg en

1966 con su obra La legitimacion de la edad moderna. En primer lugar debemos destacar que

5959

el mismo significado del término “secularizacion””, su contenido y recepcion, la utilizacion

>> LOWITH, K. (1956). El sentido de la historia. Implicaciones teoldgicas de la filosofia de la historia, Aguilar,
Madrid.

*® FLORIDO, F., p. 475.

>’ Cfr. RIVERA GARCIA, A. (2012). Blumenberg y el debate sobre la secularizacién, Eikasia (julio), Universidad de
Murcia, p. 241.

> PINEDA CANBAL, A. (2013). £/ camino de la modernidad segun Hans Blumenberg, Kenosis Vol. 1 - N°1, p. 92.
*% Sobre el término secularizacién como “mundanizacién” y la influencia de Martin Heidegger en Blumenberg
Cfr: FRAGIO, A. (2010), La destruccion blumberguiana de las compresiones teoldgicas de la modernidad,
Endoxa: Series Filoséficas, N° 26, Madrid, pp. 250 — 256.
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de la expresion ya no implica ninguna valoracién univoca™, es dificil de definir, el autor
sefiala una metastasis terminolégica®.
No obstante, Blumenberg parece reducir, pese a todo, a dos el abanico de
significaciones. Desde una perspectiva histérica, la secularizacién fue primero el
sustantivo utilizado para hablar del paso del estado clerical al laical, y luego para
designar el proceso sufrido por ciertos bienes eclesiasticos confiscados a la Iglesia y

puestos bajo la tutela del Estado, sobre todo a partir de la paz de Westfalia en 1648,
por los afios de la Revolucién Francesa o adn en la época napolednica®.

En el capitulo Il de la Primera Parte Secularizacion: Critica de una categoria de
injusticia histdrica nuestro autor sefiala las distintas perspectivas desde las que se percibe el
significado de la secularizacion, ya sea desde el ethos moderno del trabajo como
secularizacion de lo sagrado; la sinceridad de la reflexion religiosa en actitud cientifica; la
igualdad politica como la igualdad de los hombres ante Dios; el concepto de culpa del
Derecho penal como heredero de la culpa de la moral cristiana; los conceptos de la teoria
moderna del Estado como conceptos teoldgicos secularizados; las esperanzas politicas de
salvacion como secularizaciones del paraiso biblico; la idea de progreso como escatologia sin
Dios en una representacion de la historia de la salvacién cristiana; la ciencia que busca
entender el mundo pero también extraer normas de comportamiento como secularizacion de la
combinacion cristiana entre proyecto de mundo y directrices para la accién; los
planteamientos de la fisica sobre la naturaleza como una variante de la Creacion; el sistema
académico de examenes como variante de la Inquisicion, etc. Pero estas metamorfosis
requieren de un analisis que realmente verifiquen la licitud de las mismas, ya que se aplican a

la ligera, incluso en lo que nuestro autor denomina “casos salvajes”es.

Estos ejemplos van mas all4 de un uso cuantitativo descriptivo de la secularizacion
donde se sefialan que lo Gltimo es el resultado de la secularizacion de lo anterior. Siguiendo a
Thomas Luckmann (1963) sefiala, aclarando que no considera vinculante tal definicion, que
no se ha de entender la secularizacion como un simple proceso de disolucién de la religion
tradicional, sino como una transformacion de su orden de valores en distintas ideologias

institucionales®*.

60 BLUMENBERG, H. (2008). La legitimacion de la edad moderna, Editorial Pre-textos, Valencia, p. 14.
*! fdem, p. 69.

52 PINEDA CANAVAL, A., p. 92.

%3 Cfr. BLUMENBERG, H., pp. 21 — 33.

 En: [dem, p. 24.
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En la obra se esboza una defensa de la autolegitimacion y autonomia de la
modernidad en ruptura con el absolutismo teoldgico medieval:

La Edad Moderna se ha entendido a si misma como la época en que se abre paso

definitivamente la razon, una época, por tanto, en que se define al hombre desde un

punto de vista natural. La dificultad de esta autocomprension de la época radicaba en

poder dar una explicacion de la tardanza con que llegd una forma de existencia que,

por su identidad con la naturaleza del hombre, hubiera tenido que estar presente en
todos los periodos de la historia®.

A pesar de ello no es facil incluir la tesis de Blumenberg en una continuidad o
discontinuidad con la Edad Media, ya que supone una novedad pero sin que ello signifique
una ruptura absoluta. Los términos clave para su propuesta serdn Umsetzung, es decir,
transferencia, desplazamiento, y Umbesetzung, reocupacion, redistribucion en un sistema de
funciones®®. Asi como el cristianismo aparece en el papel de la filosoffa antigua, la filosofia

moderna reemplaza la funcién que tenia la teologia®’.

La modernidad se define como autoafirmacion en respuesta a la decadencia del
medioevo y no una secularizacién de los elementos que componen el cristianismo. Mientras
que Lowith ve en la idea de progreso una secularizacion de la providencia, Blumenberg no
identifica estos conceptos, no hay forma de ver como de una clase de expectativas como
aquellas pueda surgir la otra, al menos que el desencanto en las expectativas trascendentes

. , : 68
sea presentada como ‘agens’ de las inmanentes " .

La transformacién de una en la otra no seria posible debido a la negatividad que ve
proyectada en la vision cristiana, distinta al optimismo de la idea de progreso con la critica al
concepto de providencia con origen en la cultura pagana y al milenarismo escatoldgico
carente de optimismo por miedo al juicio final, un compendio de horrores y temor®. Nuestro
autor sefiala la raiz teoldgica del concepto de escatologia® pero destacando la diferencia
fundamental con la idea de progreso optimista como continua justificacion del presente a

diferencia de la falta de esperanza en un futuro temporal mejor.

(...) la escatologia habla de un acontecimiento que irrumpe en la historia y que es
heterogéneo respecto a ella y la trasciende, mientras que la idea de progreso hace la

® fdem, p. 379.
°® Cfr. RIVERA GARCIA, A., p.240
®” BLUMENBERG, H., p. 74.
% fdem, p. 39
69 ¢
Idem.
70 cfr. idem, p. 45.
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extrapolacion de una estructura que es propia de todo presente a un futuro inmanente
en la historia’.

El progreso como prevision racional a diferencia de la opacidad de la providencia; la
vision optimista del devenir de la historia a diferencia de la vision cristiana resignada, hacen
imposible la idea de transferencia desde la teologia a la filosofia de la historia™. La
modernidad presenta novedad y no solamente una secularizacion del cristianismo, aunque
busque respuestas a las mismas cuestiones que no fueron respondidas en el pensamiento
teoldgico cristiano medieval, es decir, se vislumbra una continuidad funcional, una hipoteca

de preguntas que una época hereda a la otra.

La legitimidad vendria de la autoafirmacion de la humanidad frente al pasado desde
una postura antropoldgica novedosa aunque ello no implique comenzar de cero.
Autoafirmacion frente a la inseguridad de un conocimiento dirigido por un Principio extrafio

y todopoderoso de indole teoldgica’™.

Nuestro autor sefiala un punto crucial en la interpretacion nominalista de finales del
medioevo sobre Dios con el poder absoluto de modificar a voluntad lo creado para su
glorificacion, ya que el hombre debié autoafirmarse al verse impotente, el Dios de los
nominalistas es tan omnipotente que ya no sirve para cumplir la funcion de proporcionar
sequridad a los hombres’®. Como sefiala Fragio (2010) el Dios del nominalismo
tardomedieval no garantizaba la inteligibilidad del orden del mundo ni la posibilidad efectiva

de su acceso epistemolégico, haciendo perfectamente inviable la certeza humana’™.

Esta teologia natural en la que la voluntad radical de Dios no estaria sometida
aparentemente ni al principio de no contradiccion o a razones encuentra en Guillermo de

Ockham (a.1280/1288 — 1349) a su representante paradigmatico.

No estamos, por tanto, ni ante el Dios entrometido en exceso del estoicismo ni ante el
Dios biblico profundamente involucrado en la historia de los hombres que reacciona
en funcidn de la actuacion de su criatura predilecta (...) tampoco nos hallamos ante el
Dios de la patristica estoicizante, que distribuye privilegios para unos pocos
predestinados e indiferencia para la mayoria (...) Mas bien, el Dios nominalista se
caracteriza por no estar por el hombre (...) y, a la manera de la divinidad gnostica,
resulta completamente impenetrable para la razén humana’®.

" fdem., p. 39.

72 Cfr. RIVERA GARCIA, A., p.240.

> BLUMENBERG, H. (2008), pp. 42- 43.
"* RIVERA GARCIA, A., p. 243.

> FRAGIO, A. (2010), pp. 270 — 271.

’® fdem, pp. 275 — 276.
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Esto traeria aparejada la libertad del hombre respecto a ese Dios y lo que implicaba,
por lo que su indagacién cientifica, previamente vista como vanitas curiositas principalmente
desde San Agustin de Hipona por el peligro de caer en la tentacion de la autoadmiracion,
quedaba liberada’. El problema residia segiin el Obispo de Hipona en la tentacién de no
reconocer a la fuente de la iluminacién del conocimiento que es Dios, cuando la curiosidad se
transforma en concupiscentia oculorum’®, un apetito vano que lleva a la autosatisfaccion al
dejarse arrastrar al mundo de los fendmenos. La sospecha ante esa curiosidad intelectual
vendria por la pretension de que el conocimiento de cardcter cientifico de la naturaleza
terminase prescribiendo las leyes de la misma y la vinculacion de Dios a esas leyes, ya que El
puede disponer de ello segun su libre albedrio.

La verdadera filosofia, que es amor y celo por la sabiduria, surgiria del don de la
moderacién, que protege de la curiosidad. El camino adecuado para el alma no es el de
la soberbia hinchazon hasta las estrellas, sino el del humilde descenso hacia si mismo
y el ascenso, ganado con ello, hacia Dios, los ansiosos del conocimiento no habrian

reconocido esta via, y por eso les ocurre todo lo contrario: se creen elevados y
luminosos como las estrellas, y se despefian hasta lo mas bajo de la tierra”.

Durante la Escolastica los conceptos agustinianos contintan vigentes aungue no se
aplican exactamente del mismo modo, ejemplo de ello es que el de Hipona recurria a una
critica a la astronomia en el deseo de establecer las leyes de la naturaleza y someter a Dios a
las mismas, mientras que en la Escoléstica con la incorporacion del Trivium (gramatica,
dialéctica y retorica) y el Quadrivium (aritmética, geometria, astronomia y mdusica) en el
sistema de formacion obligatoria de las artes liberales, se reconocia la importancia del estudio
de la naturaleza, incluyendo también la astronomia pero como un paso previo a las ciencias

mas altas.

La perspectiva de “vicio” de la curiositas siguié vigente como una tentacion del
hombre de hacerse igual a Dios de manera analoga a como se relata el pecado original en el
capitulo 3 del libro del Génesis con el desprecio de Dios y el amor a si mismo. EI meollo de la
cuestion se seguird planteando en la relacion entre la omnipotencia divina, las leyes de la
naturaleza y la libertad del hombre:

La aspiracion humana al saber, en cuanto orientada hacia la investigacion de una

regularidad de los fendmenos determinada por leyes y teniendo que hacer de ella un
presupuesto de su éxito, exigiria una limitacion del poder y la libertad del Creador que

77 Sobre la critica a la percepcién de Blumenberg sobre el nominalismo y la Reforma, Cfr: RIVERA GARCIA, A.,
pp. 243 —244.

’® BLUMENBERG, H., p. 312.

" En: {dem, p. 316.
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esta detras de la naturaleza, produciendo necesariamente una colision entre el deseo
humano de conocer y su sumision religiosa®.

Con la recepcion de la obra de Aristételes se produce una variacion ya que es Vvisto
como legitimo el deseo de conocer, principalmente con Tomas de Aquino, el problema se
presenta cuando el mismo se transforma en una aberracién cuantitativa®. Aquf encontramos
la diferencia entre curiositas (S.Th. 1I-1l, g. 167) y studiositas (S.Th. II-Il, g. 166),
constituyendo la primera el vicio moral como motivo para la soberbia y la segunda la virtud
como moderacion que posibilita al hombre el desarrollo de su vida en torno a la verdad,

permite conocer el bien, actuar bien y, por tanto, vivir una vida buena.

Santo Tomas enmarcara esta virtud entre las que pertenecen a la modestia
comprendida bajo la virtud de la templanza que implica la moderacion de los deseos en el
hombre. La studiositas sera la virtud que modere el deseo de conocimiento que se apega a lo
sensible, al ser elevado y ordenado segun una razon superior para el bien de toda la persona.
Si el impulso de conocer no es dirigido por la razén, ese anhelo no encuentra limites, falta
armonia y proporcion, claridad y orden. La curiosidad no tendria por el objeto el
conocimiento en si, sino el deseo de conocer que puede ser desordenado. El vicio consistira
no en el deseo de conocer sino en obviar la referencia al Creador de la naturaleza, su Causa
Primera, quedando solamente en el conocimiento de cosas menos Utiles, sin ordenarlo al fin

debido, es decir, caer en la superficialidad y la soberbia®.

Con el inicio de la modernidad la “curiosidad” ya no podia ser vista como algo
superfluo y negativo, sino como una forma de atencién provocada por el mundo externo®. Al
tratar la cuestion Blumenberg distingue tres momentos o niveles de curiosidad, un primer
momento con los clasicos denominada “ingenua” que anhelan el conocimiento de todo sin
preocuparse por mas; un segundo momento de una “curiosidad timida” propia del periodo
final del medioevo, momento en el que las ciencias adquieren su autoconfirmacion y un

tercer momento en el que se produce una autoconciencia de la misma curiosidad, cuya

& fdem, p. 328.

8 Es interesante el lugar en que coloca conceptualmente J. B. Metz a Tomds de Aquino como “padre del
pensamiento moderno”, Cfr. OMAR RUZ, M. (2010), Nueva Teologia Politica. Desarrollo del pensamiento de
Johann Baptist Metz, Educc, Cérdoba, pp. 51 —53.

8 Sobre la virtud de la studiositas en Tomas de Aquino Cfr: VASQUEZ RAMOS, D. (2011), La virtud de la
‘studiositas’y el conocimiento. Un estudio desde Santo Tomds de Aquino, Cuadernos doctorales de la facultad
Eclesiastica de Filosofia. Vol. XXI — N° 2, Unav, Pamplona, pp. 148 -192.

 BLUMENBERG, H. (2008), p. 348.
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rehabilitacion sélo podia depender de que fuera posible quitar de ella esa tacha de que se
preocupa de lo superficial®*.
Las reservas de caracter metafisico ya no serian incuestionables. La reclusion en el
mundo dado y sancionado por el conocimiento tradicional seria, ya antes de las nuevas

experiencias efectivas, objeto de un tanteo imaginario en busca de permeabilidades y
transparencias que ya no conduzcan a la trascendencia®.

La nueva finalidad de la ciencia estara en penetrar en los fendmenos de la naturaleza,
en la busqueda de seguridades y certeza subjetiva con la posibilidad de revisiones por la
provisionalidad de los conocimientos, méas que en las intenciones divinas, dentro del mundo
ya no debia haber ningun limite en la accesibilidad del conocimiento ni tampoco, con ello, en

el deseo de conocer®®.

Es con la modernidad cuando se da una verdadera revalorizacion de las instituciones
temporales y de la libertad. No solamente en el &mbito de las ciencias implicaba un cambio

radical, sino que la politica y los poderes entrarian en conflictos de legitimacion.

Segun la mayoria de los participantes en la controversia sobre la legitimacion de la
modernidad, el terreno en que hay que entenderla no es el de la querella intelectual
entre los antiguos y los modernos, sino el del conflicto politico entre la jerarquia
eclesistica y las autoridades seculares®’.

Blumenberg se separa de las posturas que ven a la modernidad solamente como un
periodo de continuidad con la perspectiva medieval aunque quitandole el caracter sagrado de
las instituciones y de la relacion entre el poder secular y lo religioso, es decir, que segun su
andlisis de la modernidad nos encontramos con un salto que va méas alld de la idea de

secularizacion de las relaciones establecidas en el medioevo:

La critica de Blumenberg se ha dirigido principalmente contra lo que él denomina
teorema de la secularizacién, segun el cual una teoria moderna no seria mas que
teologia secularizada. Los nombres de Weber (el éxito intramundano en la empresa
capitalista como secularizacién de la certitudo salutis protestante), Schmitt (los
conceptos politicos modernos como conceptos teoldgicos secularizados) y Lowith (las
filosofias modernas de la historia como secularizacion de la escatologia cristiana)
suelen aparecer ligados a esta modalidad de secularizacion, aunque no siempre sean
del todo conscientes, especialmente Weber, de la deslegitimacion de la modernidad
que se deriva de dicho teorema®.

# fdem, p. 347.

® dem, p. 341.

% fdem, p. 363.

¥ FLORIDO, F., pp. 476 — 477.

8 RIVERA GARCIA, A. (2012), p.239.
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La legitimidad de la modernidad consiste en que el hombre asume su lugar en el
cosmos, con todas sus paradojas mas las implicaciones concretas que vienen
colateralmente®. Con esta separacién el poder politico ya no necesita de la religién para
legitimarse en orden social y politico sino que la legitimacion vendra por la autoafirmacion
del hombre. En este nuevo escenario las relaciones entre lo temporal, la politica y la religion
seguiran presentes pero el sujeto legitimador se ha desplazado al hombre sin que ello implique
una ruptura radical: La secularizacién, pues, no ha debido haber comenzado, como se creia
en el terreno politico sino en el poetoldgico, como uso de palabras que tenian un uso sagrado
en el terreno mundano®. Como consecuencia del absolutismo teolégico®™ del final del
medioevo surge, segun nuestro autor, de manera necesaria, la legitimadora autoafirmacion
humana, un nuevo paradigma para la legitimacién del poder politico y su relacion con la

Religion.

Encontramos voces contrarias a la critica realizada por Blumenberg a la Edad Media,
en las que el punto clave estaria en la interpretacion que hace el autor de este periodo donde el
lugar otorgado a la fe implicaria un cierto apartamiento de la razén, una falta de confianza en
la misma transformandose meramente en un instrumento de corroboraci6on®. Es
representativo el texto de Olivier Boulnois (2016) ¢Qué hay de nuevo? La Edad Media donde
busca demostrar la actualidad de ese periodo destacando la falsedad de la supuesta novedad
en los denominados tiempos modernos. Segun el autor nuestra tradicion cultural y filosofica
sostiene la ficcion de un contacto inmediato con la cultura antigua a la que considera vigente
obviando la edad intermedia. Boulnois, por el contrario, destaca que:

(...) de un lado, la Edad Media constituye un aspecto esencial de nuestra identidad
moderna, simplemente porque es gracias a ella que —al menos en la filosofia- nos

hemos apropiado de lo antiguo. De otro lado, precisamente a causa del modelo
moderno, la Edad Media constituye un continente olvidado, inexplorad093.

El ideal de progreso de la modernidad es visto como un fin en si mismo, como opuesto
a la tradicion, una exigencia constante de cambio, de ruptura con lo anterior, cuando el autor
defiende que en realidad el Renacimiento completa y lleva a término el proyecto intelectual

de la Edad Media. Entre los dos términos correlativos hay tanto de continuidad como de

¥ PINEDA CANABAL, A., p. 105.

* fdem, p. 107.

1 Sobre una critica a la idea de “absolutismo teoldgico” en Blumenberg, Ver: BOULNOIS, O., pp. 338-339.
%2 Cfr. VASQUEZ RAMOS, p. 183.

3 BOULNOIS, 0., p. 323.
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ruptura. Puede incluso negarse la discontinuidad: afirmar que el Renacimiento comienza en
la Edad Media™.

La critica a la vision rupturista se completa con el andlisis del concepto de humanismo
(falso ya que existe una forma de Humanismo medieval ejemplificada en la obra de San
Bernardo), descubrimiento y afirmacion de la dignidad del hombre (tan antigua como el
pensamiento griego, la Sagrada Escritura, la Patristica y retomada por la teologia medieval) y
la reforma protestante (la postura de Lutero como resultado del primado de la teologia sobre

la filosoffa, es decir, una episteme tipicamente medieval)®.

La critica a Blumenberg vendra por su interpretacion de la modernidad desde los
conceptos de secularizacion en el que Boulnois lee una emancipacion de la razén que es
exigida por la misma racionalidad teoldgica, es decir que, segun el autor la secularizacién
debe su existencia a la Edad Media; en segundo lugar por el valor de la curiosidad que en
realidad en la Edad Media se condenaria la curiosidad vana que no acerca a Dios pero no
significa un rechazo a la ciencia ya que existen elogios a la investigacion intelectual y, por
altimo, el ideal de progreso indefinido ya que encontramos en el medioevo también una
afirmacion del progreso de la humanidad a través de la razén humana.

En efecto, la modernidad se construy6 contra la Edad Media. Y, sin embargo, hoy
sabemos que aquella no habria podido ser posible sin esta. El filésofo sabe hoy que los

filésofos modernos de la conciencia, lejos de destronar la metafisica medieval, se
apoyan de hecho en estructuras metafisicas elaboradas en la Edad Media®®.

Mas alla de la critica realizada a Blumenberg, no es objetivo de este trabajo
profundizar en la propuesta del autor, sino recuperar su percepcion de las caracteristicas de la
Modernidad en orden a comprender la nueva situacion de la Religion y su relacién con el
poder secular. Se evidencia la separacion de las esferas secular y religiosa perdiendo asi la
uniformidad presente en el periodo anterior, hay una mayor autonomia del poder politico
secular respecto a los postulados teoldgicos, propiciado por el nuevo escenario de lo que
denominamos Modernidad:

Si bien ya desde el surgimiento mismo del monoteismo, y su progresiva comunicacion
con la filosofia y el conocimiento que denominariamos cientifico, se vio que se trataba
de modelos distintos de pensamiento, discurso y argumentacién, siempre se mantuvo

la unidad organizada y jerarquica de la comprension del mundo y de las pretensiones
de verdad de cada &mbito hasta los inicios de la modernidad. Las transformaciones en

94 ¢

Idem, p. 329.
% Sobre el desarrollo de los tres items citados, Cfr. [dem, pp.330 — 337.
% [dem, p. 347.
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la cosmovision a partir de los descubrimientos cientificos, geogréficos y culturales, los
conflictos al interior de la religion cristiana y su escision, el avance del poder civil y la
progresiva constitucion de los Estados, la independencia progresiva de la tarea
artistica, etc., fueron todos impulsos de esa separaciéon. La modernidad comienza
separando campos, atribuciones y prerrogativas, modelos de discursos y pretensiones
de validez correspondientes. Ordenes que antes se consideraban uniformes y
directamente vinculados quedan disociados®’.

En la primera parte de este trabajo estudiamos la estrecha relacion existente en el
periodo medieval en la legitimacion del poder politico desde el &mbito religioso, desde el rey
como Christomimetes, como Vicario de Dios o como cabeza del Corpus mysticum, cuestion
que sufrio sus modificaciones con el devenir de la modernidad analizada en el capitulo 11,
principalmente desde la autoafirmacion del hombre y su lugar en el mundo propiciado por las
disquisiciones teoldgicas en torno a la omnipotencia divina y el desarrollo de la nueva ciencia:

La autonomizacion progresiva de dichas esferas (ciencia moderna, ética moderna,
esfera politica moderna) quité a la religion su rol de marco y sostén de una vision unificada
del mundo. Esto provocé una severa crisis, al mismo tiempo que aparecieron intentos de
reemplazo de la institucion y el discurso religioso en la tarea de unificar y orientar las
acciones, decisiones y conocimientos. Pero toda forma de sinécdoque que tome la parte por el
todo en este asunto, en que la parte pretenda asumir las funciones y sentidos del todo, corre
riesgos severos. No significa que aspectos tales como moral, politica, ciencia y religion deban

ser compartimentos estancos sino que desde la modernidad ninguno de ellos puede asumir un
rol rector universal y abarcativo de los demas®™.

La legitimacion del poder continGa siendo necesaria y los nuevos mecanismos Yy
fundamentaciones lo haran posible pero sin que esa fuente legitimadora dependa del Papado,
aungue éste confirme la eleccion. Continta presente la relacion entre la politica y la Religion
pero el modo de legitimacién se ha desplazado. En este momento de la investigacion nos
encontramos en condiciones de afrontar los supuestos de la propuesta de Jirgen Habermas

sobre esta relacion y el papel de la Religion en nuestra contemporaneidad.

" FONTI, D. (2019), pp. 52 — 53.
% |dem, p. 20.
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I11.1.- HABERMAS: LA RELIGION EN DEMOCRACIA DELIBERATIVA.

En los capitulos anteriores hemos estudiado las diferentes fundamentaciones
propuestas para la legitimacién del poder politico. En el periodo medieval esa legitimacién se
supone heredera de una tradicion cristiana de necesidad de legitimacion que como hemos
desarrollado se daba unida a la Religion, es decir, el poder real es justificado ya sea por una
monarquia en la naturaleza geminada de quien detenta el poder, en primer lugar puesto de
manifiesto mediante la monarquia litrgica, después por la encarnacién del Derecho y en el
altimo periodo en el cuerpo politico en el Rey. En el segundo capitulo nos adentramos en el
devenir de esta justificacion en los inicios y desarrollo de la Modernidad donde la referencia
politica a la Religion para la justificacion del poder deja lugar a otros mecanismos, algunos
heredados del ambito de la Religidn, pero sin que la legitimacién se establezca directamente
desde argumentos religiosos. En este capitulo afrontaremos esta necesidad de legitimacion del
poder politico en nuestra contemporaneidad y el lugar que queda a la Religion. Lo

abordaremos desde la propuesta de Jurgen Habermas.

La Religién es una necesidad politica importantisima®. Esta afirmacion de Kant en su

prologo de El conflicto de las facultades de 1798'%

nos pone en situacion sobre la
importancia de la relacion entre la Religion y la politica y también demuestra la continuidad
de la cuestion en la filosofia. A medida que se dio lugar a la modernizacion de las sociedades
se auguraba la desaparicion de la Religiéon en el ambito de la esfera publica. El lugar de la
Religion en el Estado contemporaneo se presenta como una cuestion compleja y aparecen
diferentes respuestas que, en cierto modo, también dependeran del contexto social y cultural
en el que se dieron las mismas. Para iniciar este capitulo puede ser significativa la siguiente
afirmacion de Mark Lilla:

Al atacar la teologia politica cristiana y negar su legitimidad, la nueva filosofia

cuestionaba simultaneamente los principios basicos a partir de los cuales se habia

justificado la autoridad en la mayoria de las sociedades de la historia. Esta era la
ruptura decisiva. La ambicion de la nueva filosofia consistia en desarrollar habitos de

% En: PRONO, S. (2014), Politica, religion y democracia deliberativa. Un andlisis desde la teoria del discurso,
Persona y sociedad, Vol. XXVIII = N° 2, p. 36.
100 KANT, 1. (2003), El conflicto de las facultades, Alianza Editorial, Madrid, p. 57.
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pensamiento y discusion sobre la politica en términos exclusivamente humanos, sin
recurrir a la revelacion divina o a la especulacién cosmolégica™™.

Como sefialabamos anteriormente encontramos diferentes interpretaciones y
propuestas sobre esta relacion en la modernidad y nuestra contemporaneidad. En este capitulo
nos centraremos en la propuesta de Jurgen Habermas pero cabe destacar que las respuestas
son variadas. A modo de ejemplo podemos sefialar a Kramnick y Moore (2005) quienes
establecen una defensa moral del Estado secular; Lynn (2007) indaga la izquierda y la derecha
en orden a alcanzar un equilibrio entre Religion y politica; McGraw (2010) propone un
pluralismo estructural para conciliar el proyecto liberal y a los creyentes; West (2011) se
centra en el futuro de la sociedad capitalista desde el punto de vista de la Religién; Benhabib
(2012) centra su interés en la importancia de los valores religiosos para la sociedad y
Bowman (2012) considera desde una perspectiva pragmatica al destacar las potencialidades

de la Religion para la integracion social y politica'®.

Jurgen Habermas, perteneciente a la segunda generacion de la Escuela de Frankfurt en
Alemania, se constituye en un referente actual sobre la cuestion para repensar el lugar y la
relacion de la Religion en el Estado del siglo XXI, principalmente a partir de la obra La
religion en la esfera pablica. En una primera etapa de su corpus filoséfico la cuestion de la
Religion tiene un lugar subordinado, sin embargo, en su labor mas reciente encontramos la
inclusion de la tematica lo que lo sitia como un referente para el debate sobre el lugar de la

misma en la sociedad contemporanea:

En efecto, en su introduccion al influyente estudio colectivo titulado
Habermas and the Public Sphere, Craig Calhoun sefialé no solo el relativo «olvido de
la religion» por parte de Habermas, sino también —y con méas contundencia— sus

«prejuicios antirreligiosos». Sin embargo, en los ultimos afios, Habermas se ha

ocupado cada vez mas de cuestiones religiosas'®.

A lo largo de su obra asimila diversas tradiciones filoséficas como la fenomenologia,
la hermenéutica y el psicoanalisis e introduce en el ambito de la epistemologia el paradigma
de la comunicacion, la razon desde un caracter dialdgico lo que conlleva un analisis de los

procesos de comunicacion.

El autor ha realizado numerosos aportes a la teoria sociolégica moderna desde la
teoria de la Democracia deliberativa como también de la Accion comunicativa. Asi destaca

que la triada conceptual que atraviesa sus afios de investigador es la de esfera publica,

1011 |LLA, M., p. 15.

Sobre la propuesta de cada uno de los autores citados, Cfr. PRONO, S. (2014), p. 37.
AA.VV. (2011). El poder de la religion en la esfera publica, Editorial Trotta, p. 13.
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discurso y razon'®. Los puntos centrales seran el disefio de una teoria ampliada de la
racionalidad con un nuevo concepto de “racionalidad discursiva” con la defensa argumental
de los enunciados; su teoria social con el objetivo de identificar las patologias y posibles

soluciones a las deficiencias de los sistemas sociales y politicos.

En la obra El poder de la Religion en la esfera publica encontramos un racconto
histdrico por las distintas etapas de la relacion entre lo politico y la Religion. En un primer
periodo, denominado Axial, se recurre a las nociones de salvacion y condena, y las practicas
gue surgen de la vivencia para alcanzar una o escapar de otra, como claves en la capacidad de
la Religién en su poder legitimador. Las cosmovisiones de la metafisica con la filosofia y la
Religion permiten en este sentido que quien detenta el poder no sea visto como alguien
divino, o manifestacion de lo divino, sino como un representante que también estara
supeditado a la ley como canon para las acciones humanas:

La emergencia del complejo de la ley y del poder politico hizo nacer una
nueva exigencia funcional, la de la legitimacion de la autoridad politica. No puede
darse por supuesto gue una persona 0 varias puedan tomar decisiones que vinculan
colectivamente a todos: deben estar legitimadas para hacerlo. Solo estableciendo una

conexién convincente entre la ley y el poder politico y las creencias y practicas

religiosas los gobernantes podian estar seguros de que el pueblo seguiria sus

6rdenes®.

Con el pensamiento cristiano, la legitimidad no estd a completa disposicion de un
soberano, aunque nuestro autor sefiala que puede ser manipulada. Con el pluralismo y el
cisma ocurrido en la modernidad y las implicancias que trajo aparejado en la relacion entre
Religion y la legitimacion politica, la secularizacion:

(...) reclamaba una autoridad estatal secular capaz de tratar imparcialmente las
reivindicaciones de todas las comunidades religiosas; aparte de eso, la
autodeterminacion democrética de los ciudadanos ya priva a la legitimacion del poder

politico de su caracter metasocial o, dicho de otro modo, de su referencia a una
autoridad trascendente que opera desde fuera de la sociedad'®®.

De todas formas esta secularizacion del poder politico no conlleva a todas las
soluciones para las problematicas que surgen en este contexto en nuestras sociedades, ya que
es evidente la relevancia politica que mantiene la Religion, como sefiala en el texto la

secularizacion del estado no es lo mismo que la secularizacién de la sociedad™”.

104 cfr, HABERMAS, J. (2006). Entre naturalismo y religion, Paidds, Barcelona, p. 20.

105 AWV (2011), El poder de la religion en la esfera publica, Trotta, Madrid, p. 25.
106
Idem, p. 29.

%7 |dem, p. 33.
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Este concepto de “secularizacion” estard relacionado también con el de
“desencantamiento” por el que se prescinde de justificaciones metafisicas o trascendentes para
los procesos inmanentes del mundo. El punto central serd la desacralizacion del mundo.
Ahora bien esta evolucién en la historia no significa que se haya conseguido dar respuesta a
todas las inquietudes humanas e incluso a modo paradigmaético las mismas caracteristicas de
la ciencia requeriran epistemologicamente que sus postulados sean revisables. Ahora bien,
como sefialabamos anteriormente la secularizacion del Estado no implica la secularizacion de
la sociedad y por tanto de la conciencia. En este sentido la Religion continta vigente en
nuestra cultura y en algunos casos ha recobrado mayor vigor o adaptado nuevas modalidades
de vivencia de la misma. Es decir, que la secularizacion implicara la desacralizacion por el
desencantamiento del mundo sin que ello implique necesariamente la ausencia de la Religion
en la sociedad:

Este proceso tomé muchos siglos, particularmente en la civilizacion judeo-
cristiana, antes de que emergiera como secularidad y el mundo altamente diferenciado
de la modernidad. En este proceso la realidad “‘sobrenatural” es separada de la
“natural”, hasta que un orden secular separado se hace posible tanto en la sociedad y
en la conciencia. Ante este proceso secularizador y la vision cientifica inmanentista se
dio a menudo también un movimiento pendular y una réplica reaccionaria. Pero se
puede tomar la nocién en otro sentido: la secularizacién es un proceso extendido de

desacralizacion de la naturaleza y de las actividades humanas, lo que no quita la
experiencia religiosa y el tipo de trascendencia que demanda’®.

Este proceso implicara por tanto una separacion de lo secular y lo religioso, pero sin
que ello implique necesariamente, a pesar de las diferentes reacciones, una exclusion. En
cierto modo se propicia un fortalecimiento de las instituciones del Estado en una sociedad
democréatica con lugar para la Religion sin que haya por ello una simbiosis impensada
actualmente en nuestra sociedad occidental. En este sentido podemos hablar de una sociedad
posecular en la que las expresiones de todos sus ciudadanos son aceptadas en un marco de

legitimacion.

Fonti (2019) siguiendo a S. Bruce con su escrito “The Social Process of

Secularization” (2003) destaca como rasgos principales de este proceso:

a) Diferenciacion estructural: la vida social se fragmenta en roles especializados y en
instituciones pensadas para manejar funciones sociales, de modo que éstas quedan
secularizadas y no son administradas por poderes religiosos (recuérdese el rol

previo de la iglesia en los registros de las personas o en la educacion).

1% FONTI, D. (2019), pp. 29-30.
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b) Diferenciacion social: las transformaciones econdémicas y productivas permitieron
mayor diferenciacion laboral, pero también liberacion de tareas impuestas por
pertenencia familiar y ademas mayor movilidad social (el reconocimiento ya no se
lograba por pertenencia a un estamento social fijo sino al éxito econdmico) e
incluso geogréafica, con la consecuente ruptura de las comunidades organicas de
lazos estrechos.

c) Societizacién: las comunidades pequefias y cerradas se desmiembran ante el
avance de las sociedades industriales complejas, en el marco de las ciudades y
relaciones burocréticas impersonales, en cuyo contexto el poder politico y sus
instituciones avanza sobre otros vinculos (familia, estamentarios, religiosos) que
perdieron mas la fuerza de legitimacion necesaria para su autoridad.

d) Racionalizacion: judaismo y cristianismo racionalizaron la religion e iniciaron un
desencantamiento del mundo, en tanto aplican nociones proto cientificas (causa-
efecto) y modelos morales no sometidos al arbitrio fluctuante, con lo que las areas
practicas y el conocimiento cientifico se desprenden progresivamente del orden
sobrenatural y asumen sus propios mecanismos de conocimiento y justificaciones,
asi como inician una estabilidad social no dependiente de un gobernante divino o
humano.

e) lgualitarismo y diversidad cultural: una Gltima categoria de comprension del
proceso secularizador es la ruptura de estamentos feudales, que no fue
necesariamente democratica en sus inicios pero si quito los valores simbdlicos de

los estamentos y dio nuevo valor y opciones a los individuos'®.

Con la aparicion de las constituciones liberales en los Estados democraticos se
buscara garantizar la libertad de las comunidades formadas por ciudadanos religiosos, pero a
su vez protege al cuerpo politico de la influencia de lo religioso para tomar decisiones que
sean vinculantes para todos los miembros de la sociedad. Para ello sera necesario el
reconocimiento de todos los ciudadanos como miembros iguales de la sociedad:

(...) en la medida en que las comunidades religiosas desempefian un papel

vital en la sociedad civil y en la esfera publica, la politica deliberativa es producto de

un uso publico de la razén tanto por parte de los ciudadanos creyentes como de los no

creyentes''?,

En este punto sera clave el interés practico comunicativo que lleva a los miembros de
una comunidad a intentar entenderse con sus pares u otras comunidades, es decir, alcanzar la

comprension intersubjetiva en el contexto democratico:

199 1 dem. P. 33.

1O A WV (2011), El poder de la religion en la esfera publica, p. 33.
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Habermas intenta fundamentar la ética a partir de la unificacion entre teoria y praxis
obtenida mediante la teoria consensual de la verdad, basada en una comunicacion libre
de dominio en una sociedad pluralista, y apoyada exclusivamente en la autoridad del
mejor argumento. Para ello, el presupuesto fundamental es el didlogo simétrico entre
las partes implicadas. El Estado liberal ha de mantener la neutralidad frente a las

diversas cosmovisiones (religiosas o no), mediante la creacion de un espacio en el que

los ciudadanos participen activamente en la configuracion de una razon pablica™*.

Nuestro autor vislumbra en la sociedad contemporanea una especie de dualismo, por
un lado los avances en biogenética, robdtica y neurociencia, herederas de la fe en la ciencia
desde la llustracién y, por otro lado, una revitalizacion de las comunidades y tradiciones
religiosas. Esta Ultima como respuesta a la interpretacién postmetafisica no religiosa de la
modernidad. La Religion no se ha vuelto irrelevante en la sociedad, el mismo pensamiento
posmetafisico se ha apropiado de manera critica de los aportes de la filosofia griega y de las
tradiciones judeocristianas. Mas alla de que se haya producido un confinamiento de la
Religion en lo referente a la sociedad para centrarse en su labor pastoral, ello no implica que
haya perdido su influencia. La significacion de las religiones utilizadas con pretensiones
politicas ha ido en aumento por todo el mundo®*?. Para la posible convivencia en la sociedad
sera necesario que tanto unos como otros busquen en el Estado democratico el reconocimiento
reciproco que hace posible el didlogo en el pluralismo presente en las sociedades.

La conciencia de vivir en una sociedad secular no esta ya ligada a la certeza de

que el avance de la modernizacion de la sociedad y la cultura s6lo pueden ocurrir si se

sacrifica la influencia publica y la relevancia personal de la religion™**.

Habermas sefiala que desde los postulados del pensamiento de Weber y Durkheim se
establece una relacion entre la modernizacién de la conciencia y la secularizacion de las
sociedades basandose en la visién antropocéntrica propiciada por el avance de la ciencia y la
tecnologia en un mundo desencantado; en segundo lugar por la pérdida del control de las
Religiones en lo referente a la constitucion social, relegandose a la administracién de los
medios para la salvacion de los hombres perdiendo la gran influencia a nivel publico y en
tercer lugar el mayor bienestar social gracias a la evolucion de las sociedades postindustriales
que trajo aparejado una mayor seguridad en los ciudadanos sin la necesidad de acudir a un
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poder superior para asegurarse su estabilidad™". Ante ello nuestro autor destaca que tal teoria

no puede ser mantenida sin una revision consciente y profunda ya que presenciamos una

! GARCIA CUADRADO, J. (2007). Jurgen Habermas y Joseph Ratzinger, Dialéctica de la secularizacion. Sobre la

razoén y la religion, Scripta Theologica 39 (2007/3), p. 914.

12 HABERMAS, J. (2006), p. 123.

HABERMAS, J. (2008), El resurgimiento de la Religion, Dianioa, Vol. LIlI, n.60, p. 6.
Cfr. Idem, pp. 2-6.
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revitalizacion como sefialdbamos anteriormente de las Religiones. Esto puede ser considerado
desde lo que Habermas denomina “expansion misionera”, la “radicalizacion fundamentalista”
y “la instrumentalizacion politica del potencial para la violencia de las tres grandes

Religiones”.

En este sentido existe una valoracion de la Religion y lo que pueda aportar a la
sociedad democréatica. La misma necesidad de una legitimacion del poder politico en la
sociedad es resultado del aporte histérico de la Religién. El mismo concepto de “lumen
naturale” es rescatado por Habermas como un pilar para la traduccion de los contenidos

religiosos:

Las caracteristicas de racionalizacion, individualizacion y pluralizacion que emergen
fuertemente en la modernidad parecen atentar contra las comprensiones religiosas
homogéneas. Sin embargo caben dos afirmaciones: en primer lugar, ya histéricamente
las religiones desplegaron un potencial cognitivo y practico para responder a esos
desafios, y en segundo lugar — y sobre todo — en el mundo “occidental” estas
caracteristicas surgieron en gran medida influidas por procesos impulsados en los
mismos ambitos religiosos: la explicacién del mundo, y la bldsqueda de salvacion y
justicia. Todas estas acciones tomaron herramientas del discurso filosofico y

revirtieron sobre él sus resultados en un proceso de enriquecimiento y tensiones™*.

Aunque el “lumen naturale” fue posteriormente transformado por las filosofias del
sujeto y del lenguaje desde la modernidad, en su momento ya significé un esfuerzo por fundar
las cuestiones de filosofia practica no ya en una creencia sino en un factor universalmente
accesible a la humanidad por su razon. En efecto, la fuerza de la luz natural de la razon que la
Iglesia propone no es compatible con un débil escepticismo, y esto facilita que el creyente

extraiga el significado «secularizado» encerrado en la fe religiosa™®.

Ahora bien, esta reciprocidad dependera de la capacidad cognitiva principalmente en
el caso de los ciudadanos creyentes. Como sefiala nuestro autor:

(...) los ciudadanos religiosos sélo pueden afrontar estas expectativas en el supuesto
de que cumplan de hecho determinadas condiciones cognitivas imprescindibles. Deben haber
aprendido a poner las convicciones de su propia fe en una relacion reflexiva y ldcida con el
hecho del pluralismo de religiones y cosmovisiones, y deben haber armonizado su fe con el
privilegio epistemoldgico de las ciencias socialmente institucionalizadas, con el primado del
Estado laico, y con la moral universalista de la sociedad"’.

s FONTI, D. (2020), Jiirgen Habermas (2019). Auch eine Geschichte der Philosophie, Erasmus, Afio XXII,

ISSN (en linea): 2718-6288, p. 17.
11 GARCIA CUADRADO, J. p. 915.

7 HABERMAS (2006), p. 12.
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La democracia denominada deliberativa implicard el intercambio de opiniones
antitéticas para lograr acuerdos racionales, una justificacion intersubjetiva para evitar
imposiciones dogmaticas:

La democracia deliberativa implica deliberacion, intercambio de opiniones antitéticas
que, al menos en principio, tienen que confrontarse en términos de argumentos para
intentar llegar a la mejor decisién posible y lograr acuerdos racionalmente motivados

(...) las decisiones (en este caso) politicas son legitimas, y pueden ser reconocidas

como tales, en la medida en que se adopten a partir de una deliberacién democréatica

consistente en un intercambio publico de razones en busca de un consenso**®,

Sera clave el explicitar presupuestos del discurso por el analisis de la dimension
pragmatica del lenguaje. El andlisis de las formas de argumentar y las reglas del discurso

permitiran vislumbrar la racionalidad de la interaccion en sociedad.

Podemos vislumbrar una evolucion de su pensamiento desde la obra Teoria de la
accion comunicativa donde aborda la teoria de la accién y su fundamentacion racional a
partir del desarrollo de un concepto de racionalidad que supere postulados individualistas y
subjetivistas, la elaboracion de una nueva concepcién de sociedad y el desarrollo de una teoria

critica de la modernidad™®,

Alli sefialaba que las funciones de integracion social cumplidas por la préctica ritual
pasan a la accién comunicativa por un proceso en el que la autoridad de lo santo es sustituida
por la autoridad del consenso*?, lo que llevaba a pensar que la Religién perderia importancia
en el ambito puablico, superada por una sociedad que accedié al nivel discursivo. La
significatividad de la religién —su potencial seméantico- es asumido por el potencial discursivo
presente y ejercitado en la ética de la comunicacion®®. Aunque la religién no puede ser
reducida a moralidad ni ser equiparada a orientaciones éticas, mantiene viva, sin embargo,

la conciencia de ambos elementos'?.

Como veiamos en el capitulo anterior se establece una relacion directa entre la
modernizacion y secularizacion debido al progreso del desarrollo cientifico y tecnolédgico con

la comprension de un mundo desencantado, quedando de lado una cosmovision metafisica y

1% PRONO, S. (2016). Politica y religion en Habermas. Reflexiones criticas desde la teoria del discurso, Estudios

de Filosofia Practica e Historia de las Ideas, Vol. 18, n°2, p. 61.

119 cfr. GARRIDO VERGARA, L. (2011). Habermas y la teoria de la accion comunicativa, Razén y palabra N° 75.
Cfr. AGUIRRE, J. (2012). Jurgen Habermas y la religion en la esfera publica, Ideas y Valores, Vol. LXI, N° 148,
p. 60.

21 )MBARNA, R. (2016), La religion en la esfera publica: Habermas y el resurgimiento de la religion, Religacion.
Revista de Ciencias Sociales y Humanidades N° 1, Quito, p. 67.

122 AA.VV. (2011), p. 37.
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teocéntrica; la pérdida de control sobre la politica publica por parte de las Religiones que son
relegadas al &mbito de lo privado y al mayor estado de bienestar alcanzado por los ciudadanos
en las sociedades posindustriales. Todos estos factores relegarian a la Religion al ambito de lo
privado. Sin embargo encontramos este texto representativo del giro realizado por el autor en
la obra El poder la religion en la esfera publica:
El debate en torno a la tesis sociolégica de la secularizacion ha llevado a una revision
especialmente en lo que respecta a las predicciones. Por una parte el sistema de la
religion se ha vuelto mas diferenciado y se limita a si mismo al cuidado pastoral, lo
gue revela que en gran medida ha perdido otras funciones. Por la otra, no existe una
conexion global entre la modernizacion social y el incremento de la pérdida de

significado de la religién, una conexion que se penso tan cercana que se podia contar

con la desaparicion misma de la religion (...) En cualquier caso, globalmente tenemos

que contar con la continua vitalidad de las religiones mundiales*?.

O como sefialaba anteriormente en Entre naturalismo y religion (2006):

Las iglesias y las comunidades religiosas proporcionan argumentos a los debates
publicos sobre los asuntos relevantes, impregnados de contenidos morales, y se
encargan de tareas de socializacion politica suministrando informaciones a sus
miembros y motivandoles a la participacion politica?*.

Con una revision de la teoria de la secularizacion nuestro autor propone que a nivel de
la esfera publica formal todo debe ser expresado en un lenguaje accesible a todos los
ciudadanos, por lo que el lenguaje religioso no seria aceptable para justificar una politica que
se aplicase a todos los ciudadanos o exprese alguna ley. En el caso de la esfera publica
informal Habermas establece una diferencia al sefialar que esta exigencia se presentaria como
una carga irracional para los ciudadanos religiosos:

En cualquier caso, el Estado liberal que protege por igual a todas las formas de vida
religiosas tiene que eximir a los ciudadanos religiosos de la excesiva exigencia de
efectuar en la propia esfera publico-politica una estricta separacion entre las razones

seculares y las religiosas, siempre y cuando esos ciudadanos lo perciban como una
agresion a su identidad personal'®.

Los ciudadanos religiosos deben tener el derecho a poder expresar sus opiniones y
convicciones utilizando el lenguaje religioso en el caso de no encontrar traducciones seculares

para las mismas:

22 En: AGUIRRE, J., p. 61.
124 HABERMAS (2006), p. 132.

123 1dem, p. 137.
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(...) el Estado liberal, que protege expresamente tales formas de existencia con la
garantia del derecho fundamental a la libertad religiosa, no puede esperar al mismo
tiempo de todos los creyentes que éstos también deban justificar sus posicionamientos
politicos con independencia de sus convicciones religiosas y sus visiones del mundo.
Esta estricta demanda so6lo se puede dirigir a los politicos que estan sujetos dentro de
las instituciones estatales a la obligacion de mantenerse neutrales con respecto a las

visiones del mundo; en otras palabras, dicha demanda s6lo puede hacerse a todos los

gue ocupan cargos publicos o que son candidatos a tales cargos*?°.

Esto traeria aparejado el esfuerzo de parte de los ciudadanos no religiosos en su
apertura a estas presentaciones. Esta reciprocidad a su vez sera posible s6lo si los ciudadanos
religiosos buscan cumplir con la condicion cognitiva de expresion de los contenidos e
intuiciones racionales. Este punto clave implica que los ciudadanos seculares deben respetar
la contribucion desde el lenguaje religioso en la politica publica, respetar el aporte de la
Religién y su potencial de verdad e intentar traducir los aportes desde el lenguaje religioso a
uno secular:

(...) lo que estd en cuestion no es el sentimiento respetuoso hacia el posible

significado existencial de la religidn, algo que también se espera de los ciudadanos

seculares, sino la superacion autorreflexiva de un autoentendimiento de la modernidad

exclusivo y endurecido en términos secularistas'?’.

En este sentido, validas son solamente aquellas normas a las que todos los posibles
involucrados puedan dar su asentimiento como participantes en discursos racionales'?®. Sera
necesario ante la fragmentacién del mundo un aprendizaje complementario entre ciudadanos
religiosos y seculares. Como deciamos también esto lleva aparejado que los ciudadanos
seculares busquen una actitud colaborativa sin excluir el posible contenido cognitivo de las
expresiones religiosas y eviten la actitud secularista, sino que atiendan estas expresiones y no
las perciban o toleren solamente como una expresion arcaica sin ninguna justificacion. El
punto clave serd la reciprocidad, un proceso complementario en el que los religiosos
traduzcan los aportes a la sociedad democratica y los seculares reconozcan este contenido
cognitivo de las expresiones religiosas en la sociedad postsecular.

Para Habermas, la expresion ‘postsecular’ implica un predicado sociologico que
permite describir a las sociedades modernas como ligadas con la continua existencia
de diversas orientaciones de valor cultural, las cuales incluyen grupos y tradiciones

religiosos. Lo postsecular no cabe interpretarlo aqui en el sentido de lo que ‘esta
después’, o ‘maés alld’ de lo secular, sino mas bien como un concepto que alude al

126 Idem, p. 135.

Idem, p. 146.
En: PRONO (2016), p. 61.
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cambio en la conciencia que se da en una sociedad secular en donde la religién no ha
desaparecido, pues en ella conviven creyentes y no creyentes'?.

Sera necesario un proceso de traduccion de los contenidos religiosos al lenguaje

secular, ello sera indispensable ya que nuestra cultura occidental esta influenciada,

principalmente la cultura europea, por un trasfondo cultural unido a tradiciones religiosas,

presupuestos normativos que son manifestaciones seculares con raigambre en valores

religiosos. Como deciamos nuestro autor otorga un sentido cognitivo a la Religion:

Las tradiciones religiosas proporcionan hasta hoy la articulacién de la conciencia de lo
que falta. Mantienen despierta una sensibilidad para lo fallido. Preservan del olvido
esas dimensiones de nuestra convivencia social y personal en la que los progresos de
la modernizacion cultural y social han causado destrucciones abismales ¢Por qué no
habrian de contener aun hoy ciertos potenciales semanticos cifrados que podrian
desplegar su fuerza de inspiracion con tal de que se los transformase en habla
argumentativa y se los desprendiese de su contenido de verdad profana?**

El Estado establece un ethos cognitivo para todos los ciudadanos, sean 0 no

religiosos, con la finalidad de regular la interaccion social igualitaria, por ello, no se debe

excluir el contenido cognitivo aportado por las manifestaciones religiosas:

Como

El procedimiento democratico debe su fuerza generativa de legitimacion a dos
componentes: por un lado, a la participacion politica igualitaria de los ciudadanos, que
garantiza que los destinatarios de las leyes puedan también entenderse a si mismos al
mismo tiempo como los autores de esas leyes; y, por otro lado, a la dimensién
epistémica de las formas de discusion y de acuerdo dirigidas deliberativamente, que

justifican la presuncion de resultados racionalmente aceptables®®.

deciamos sera clave en este proceso la traductibilidad. Al respecto también

afirma nuestro autor que:

Los ciudadanos religiosos pueden manifestarse en su propio lenguaje s6lo si se atienen
a la reserva de la traducibilidad; esta carga queda compensada con la expectativa
normativa de que los ciudadanos seculares abran sus mentes al posible contenido de
verdad de las contribuciones religiosas y se embarquen en didlogos de los que bien
puede ocurrir que resulten razones religiosas en la forma transformada de argumentos
universalmente accesibles'®,
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Esto implica un esfuerzo en procesos de aprendizaje tanto de los ciudadanos seculares

como de aquellos que se perciben como religiosos:

(...) la admision de manifestaciones religiosas en la esfera ptblico-politica s6lo tiene
sentido si a todos los ciudadanos se les puede exigir que no excluyan el posible
contenido cognitivo de estas contribuciones; mientras que, al mismo tiempo, se
observe la primacia de las razones seculares y se atienda a la salvedad de la traduccion

institucional de las razones religiosas™®.

Para lograr tal validez en el discurso se deberia tener en cuenta que:
1.- Todo hablante puede participar en dicho proceso.

2.- Todo participante puede expresar sus opiniones, presentar nuevos argumentos,

criticar los argumentos en discusion.

3.- Nadie puede ser privado mediante coaccién dentro o fuera del discurso, de ejercer

los derechos establecidos en 1y 2%,

En esta distincion entre politica publica formal e informal Habermas sefiala que:

El Estado no puede desalentar a los creyentes y a las comunidades religiosas para que
se abstengan de manifestarse como tales también de una manera politica, pues no
puede saber si, en caso contrario, la sociedad secular no se estaria desconectando y
privando de importantes reservas para la creacion de sentido. Bajo ciertas
circunstancias, también los ciudadanos seculares o los ciudadanos de otras confesiones
pueden aprender algo de las contribuciones religiosas***.

El discurso, y las condiciones en las que se presenta el mismo a través de argumentos
con fuerza de coaccion, se constituyen en legitimador de las propuestas presentadas en el
ambito publico politico, lo que habilitaria la participacion simétrica de los diferentes
integrantes de la sociedad postsecular, es decir, seculares y religiosos como interlocutores

discursivos:

Las tradiciones religiosas estdn provistas de una fuerza especial para articular
intuiciones morales, sobre todo en atencion a las formas sensibles de la convivencia
humana. Este potencial convierte al habla religiosa, cuando se trata de cuestiones
politicas pertinentes, en un serio candidato para posibles contenidos de verdad, que
pueden ser traducidos entonces desde el vocabulario de una comunidad religiosa

determinada a un lenguaje universalmente accesible™®.

3 1dem, p. 147.

En: PRONO (2016), p. 62.
HABERMAS (2006), p. 138.
Idem, p. 139.
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Estas condiciones se transforman en necesarias para el desarrollo de un Estado de
caracteristicas democraticas, por lo que estaran presupuestas en todo proceso del mismo. El
procedimiento democratico debe su fuerza de generar legitimidad a que incluye a todos los
participantes y a su caracter deliberativo; y en eso se basa la presuncion justificada de
resultados razonables a la larga®®’. Otro item clave en el pensamiento de nuestro autor en
relacion con la conformacion del Estado democratico es el desarrollo de la opinion publica en
estrecha relacién con la dinamica del poder y el desarrollo de la democracia deliberativa:

Habermas considera a la discusion publica como la Unica posibilidad de superar los
conflictos sociales, gracias a la busqueda de consensos que permitan el acuerdo y la
cooperacién a pesar de los disensos. Este argumento es la clave de la Teoria
Normativa de Jurgen Habermas. La opinion pulblica, por lo tanto, es la llave de su
propuesta de politica deliberativa, que es una alternativa para superar los déficits
demaocréticos de las politicas contemporaneas De esta manera, Habermas vincula dos
conceptos clave: el de opinidn publica y el de democracia. Sélo unos ciudadanos

dotados de derechos pueden expresarse en libertad y constituir una opinién o varias

opiniones publicas. En cambio, en un régimen dictatorial, mas que de opinién publica,
se deberfa hablar de propaganda y de intoxicacion*®.

Asi el espacio publico aparece como propicio para el desarrollo de la opinion pablica
como eje de cohesion social, de legitimacion o deslegitimacion politica. Opinidn publica que
puede ser manipulada o deformada'®®. El espacio social sera aquel en el que se desarrolla la
opinidn puablica por todos los ciudadanos quienes al reunirse constituyen este espacio publico
en expresion de sus intereses. Sera un espacio publico politico cuando de estas discusiones

dependa la praxis del Estado.

Refiriéndose a la cuestion de la opinién publica Habermas sefiala como en Grecia™* se
establecia una distincion de las actividades de los hombres en el &mbito de la “polis” comun
para todos los ciudadanos libres y por otro lado, la actividad en el “oikos” en el que cada uno
se apropia de lo suyo de manera aislada, terreno familiar donde se impone el patriarcado. Es
decir, hay una distincién entre lo publico y lo privado donde la libertad estara marcada por la

discusion, el debate, la publicidad en el &gora llevada a cabo por los ciudadanos que eran

Y7 1dem, p. 142.

SOPENA PALOMAR, J. (2008), El fenémeno de la opinién publica: lineas de investigacion en Europa, Ruta,
Barcelona, p. 6.

39 Cfr. Idem, p. 6.

Para la evolucion historica de la relacién entre publico y privado segun Habermas: Cfr. BOLADERAS
CUCURELLA, M. (2011), La opinion publica en Habermas, Analisi 26, Barcelona, pp.58-63.
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reconocidos como tales. Avanzando en el tiempo en la Edad Media se sefiala la distincion
entre publico y privado, distincién proveniente del Derecho romano pero se establece un
sistema de publicidad representativa en manos de la nobleza, para que a partir del siglo XVI
se produzca la contraposicion de lo privado a lo comin y estatal, lo que confiere al Estado
absoluto detentar ser el garante del interés comun. Esta postura sufrird modificaciones a partir
de sucesos historicos trascendentales en la historia occidental como la Reforma protestante,
las revoluciones burguesas en lucha contra las prerrogativas de un Estado absoluto y el
intercambio de informacion en aumento en la época a través de las epistolas que buscaban dar
informacion fidedigna necesaria también para los avances econdémicos en las ciudades. Este
trabajo periodistico alcanzara al publico en general principalmente a partir del siglo XVII. Ya
entrado el siglo XVIII se daréa el resurgimiento del espacio publico. A partir de estos avances
la opinidn puablica:
Frente a la publicidad representativa empieza a tomar fuerza la opinidén publica
expresion publica de las ideas de los subditos que se consolidan como personas
privadas; poder publico que puede alzarse contra el poder soberano, el poder del
Estado. Hay, pues, una «publicidad» gubernamental, vinculada a la estructura de lo
publico, y la publicidad relacionada con la opinién de un publico constituido como
conjunto de personas privadas, ciudadanos burgueses, que, paulatinamente, proyectan

su racionalidad en diversos aspectos sociales y se afirman como jueces de las
decisiones p0|iti0a8141.

A partir del siglo XVIII la idea de que la racionalidad se desarrolla por la contrastacion
de opiniones sobre verdad y justicia se hace mas fuerte en la sociedad. Asi frente a la
publicidad reglamentada del poder politico surge una publicidad critica:

Las leyes y las decisiones politicas requieren una justificacion que sélo pueden

encontrar en la fuerza de la razén, una razon que se hace manifiesta en el debate de la

opinion publica. El uso publico de la razdn tiene el poder de la fuerza coactiva de la no

coaccion'*,

Esta publicidad politicamente activa servird para la reparticion del poder. El punto
clave estara en que con la inclusion de los ciudadanos, no solamente un grupo de ellos, se
presentan valoraciones de lo politico que atafie al interés general de la poblacion
constituyéndose en un elemento fundamental de regulacion en la democracia. Ya avanzado el

143

siglo XIX autores como Nietzsche™™ y Marx sefialaran la posibilidad de manipulacion de la

publicidad, es decir, que la opinidn pablica no necesariamente exprese la voluntad general.

1t Idem, p. 58.

Idem, p. 60.
Cfr. SOPENA PALOMAR, J., p. 3-4.
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Esta cuestion de los posibles defectos en la publicidad de la opinién publica sera
radical en el siglo XX con los avances tecnoldgicos, la prensa y los medios audiovisuales y la
posible transformaciéon de los medios de comunicacion en medios de propaganda con la
consiguiente manipulacion de la ciudadania, donde se politiza lo privado y también se

privatiza lo publico:

De la publicidad como informacion y manifestacion de opinion ante un publico lector
gue discute, se ha pasado a una situacion en la que el pablico «se ha escindido en
minorias de especialistas no publicamente raciocinantes, por un lado, y en la gran
masa de consumidores receptivos, por el otro. Con ello se ha minado definitivamente
la forma de comunicacion especifica del publico». ;Medios de comunicacion o medios

de propaganda? La publicidad critica es desplazada por la publicidad manipuladora®**.

En esta situacién solamente una publicidad critica permitira expresar y buscar
soluciones a través de consensos que seran necesarios para un sistema democrético, la fuerza

comunicativa de los discursos seran los que permitan la legitimacion:

El cambio de funcion que en el Estado social experimentan los derechos
fundamentales, la transformacién del Estado liberal de derecho en Estado social, en
general, contrarresta esta tendencia efectiva al debilitamiento de la publicidad como
principio: el mandato de la publicidad es ahora extendido, méas alld de los Grganos
estatales, a todas las organizaciones que actGan en relacion con el Estado. De seguir
realizandose esa transformacion, reemplazando a un publico —ya no intacto— de
personas privadas individualmente insertas en el trafico social, surgiria un publico de
personas privadas organizadas. En las actuales circunstancias, solo ellas podrian
participar efectivamente en un proceso de comunicacion publica, valiéndose de los
canales de la publicidad interna a los partidos y asociaciones, y sobre la base de la
notoriedad publica que se impondria a la relacion de las organizaciones con el Estado
y entre ellas mismas. El establecimiento de compromisos politicos tendria que

legitimarse ante ese proceso de comunicacion pablica'®.

Seglin esto serd necesario en nuestra sociedad (red de varias esferas publicas'*) el
respeto de los derechos de expresion de los ciudadanos para la practica del ejercicio de la
razén en orden a una auténtica opinion publica. Asi el denominado proceso de secularizacion
permitié una revision constructiva de ambas esferas y las relaciones entre ellas, tanto de lo
secular como de lo religioso, es decir, la posibilidad de legitimidad del poder en los Estados
laicos como el espacio posible para el discurso en el d&mbito pablico con compromisos

religiosos.

1“4 BOLADERAS CUCURELLA, M., p. 61.

HABERMAS, J. (1981), Historia y critica de la opinion publica, 2° edicion, Editorial Gustavo Gili, Barcelona, pp.
23-24.
148 Cfr. SOPENA PALOMAR, J., p. 19.
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Como sefialabamos anteriormente el concepto de “postsecularismo” en la perspectiva
del autor sera relevante en cuanto que no se presenta como excluyente del hecho religioso, un
cambio de conciencia de la sociedad donde los diversos modos de vida con sus diversos
valores son compatibles:

(...) implica un predicado sociologico que permite describir a las sociedades modernas
como ligadas con la continua existencia de diversas orientaciones de valor culturales,

que incluyen grupos Y tradiciones religiosos. Lo postsecular no cabe interpretarlo aqui
en el sentido de lo que “esta después”, o “mas alla” de lo secular.*’

Lo secular no es propuesto como opuesto o anténimo de lo religioso donde las
cuestiones filoséficas son objeto de debate en un intercambio siempre que se cumplan con
determinadas caracteristicas propias de un Estado democratico. En este sentido la Religion no
aparece como contraria a los valores democraticos y, por lo tanto, a invalidar los derechos
inalienables de las persona sino que es promotora de los mismos.

(..) las tradiciones religiosas parecen seguir siendo actuales incluso de una manera mas
intensa que la metafisica (...) En todo caso, no se puede excluir que lleven consigo

potenciales semanticos valiosos que desarrollen una energia capaz de inspirar a toda la
sociedad una vez que liberen sus contenidos de verdad profanos™*.

El Estado secular se ha desarrollado en el marco de una tradicion filoséfica que invoca
la razén natural y se apoya en argumentos publicos que deben ser accesibles por igual y por
todos los miembros que constituyen la comunidad politica:

El supuesto de un razdn humana comun es la base epistémica para la justificacion de
un poder secular del Estado que ya no depende de las legitimaciones religiosas. Y esto

hace posible, por su parte, la separacion entre el Estado y la iglesia en el plano
institucional**°.

Este Estado tendra una legitimacion desde si mismo, es decir, dejando de lado las
propuestas metafisicas que veiamos en los capitulos anteriores, pero la cuestion religiosa no
quedaria excluida ya que la promocién y motivacion para la vivencia de los valores necesarios
en la sociedades democréticas, tal el caso de la justicia, encuentra una fuerte motivacion que
no necesariamente lo logra por si mismo el Estado secular. Las normativas del Estado se
impondrian por igual a todos los ciudadanos, sean seculares o religiosos, y por ello no se
deberd excluir el contenido cognitivo que después de un proceso de traduccion de los
postulados de la Religion, dado principalmente después de la Reforma y la llustracion, han

logrado los ciudadanos religiosos:

“7 PRONO (2016), p. 64.

HABERMAS (2006), pp. 150 — 151.
Idem, p. 127.
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(...) en un Estado que sea neutral con las cosmovisiones sélo pueden valer como
legitimas aquellas decisiones politicas que pueden ser justificadas imparcialmente a la
luz de razones universalmente accesibles y que, por lo tanto, pueden ser justificadas
por igual ante ciudadanos religiosos, ante ciudadanos no religiosos o ante ciudadanos
de diferentes orientaciones confesionales™.

Esta exigencia implica que tanto los seculares como los religiosos se reconozcan, haya
reciprocidad, y validen procesos complementarios de aprendizaje que presuponen un debate

en términos discursivos:

Son las propias partes afectadas las que tienen que ponerse de acuerdo entre ellas
sobre las precarias delimitaciones entre el derecho positivo a la practica de la religion
y la libertad negativa a ser respetadas y a no ser molestadas por las practicas religiosas
de los otros. Para que el principio de tolerancia pueda librarse de toda sospecha de una
determinacion represiva de los limites de la tolerancia, la definicién de lo que puede
ser tolerado y de lo que ya no puede ser tolerado requiere razones convincentes que
todas las partes puedan aceptar por igual. S6lo pueden llevarse a cabo regulaciones
justas cuando los participantes aprenden a adoptar también las perspectivas de los
otros. Y el procedimiento adecuado para este fin es la formacion democrética de la

voluntad constituida deliberativamente™®*.

Mas alla de la perspectiva inclusiva de los ciudadanos religiosos que plantea el autor,
aparecen criticas que sefialan que la misma no es tan beneficiosa para éstos:
(...) el actual reconocimiento habermasiano respecto de la religion parece, sin
embargo, negarle a los ciudadanos creyentes su participacion, en tanto que tales (i.e.
en tanto que ciudadanos religiosos que quieren exponer sus opiniones fundadas, pero
también expresadas en el marco de la fe que profesan), en todos los foros (formales e
informales) de la deliberacién democratica. En el contexto del espacio publico
Habermas exige que los ciudadanos seculares no excluyan el posible contenido

cognitivo de las contribuciones religiosas, pero también que los ciudadanos religiosos
asuman “la primacia de las razones seculares**.

El punto clave estara en las condiciones que presenta Habermas para la participacién
de los mismos en el &mbito publico - politico, ya que exigiria la expresion de las opiniones
fundamentadas en la Religion pero sin que las mismas puedan expresarse en tal lenguaje, es
decir, sin que se presenten como lo que realmente son sino como discursos argumentativos.
Como sefiala nuestro autor: Defenderé que los ciudadanos creyentes y seculares solo pueden

cumplir las expectativas normativas del papel liberal de la ciudadania si satisfacen

3% 1dem, p. 129.
1 HABERMAS (2006), p. 127.

32 PRONO (2016), p. 69.
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determinadas presuposiciones cognitivas y se atribuyen mutuamente las correspondientes

actitudes epistémicas™”.

La centralidad del planteamiento estara en la posibilidad de participacion de los
ciudadanos religiosos en el &mbito pablico — politico en el marco de la democracia
deliberativa. Nuestro autor sefiala que segun la sociologia la concepcién moderna de la
Religion implica el didlogo con el pluralismo religioso, la ciencia moderna, el derecho
positivo y la moralidad profana de la sociedad. Esto lleva a que los ciudadanos religiosos
deban realizar traducciones de lenguaje que no son exigidas a los ciudadanos seculares:

—Los ciudadanos religiosos tienen que encontrar una actitud epistémica hacia otras
religiones y visiones del mundo que les son extrafias y con las que se topan dentro del
universo de discurso ocupado hasta entonces por su propia religion. Y esto se logra en
la medida en que dichos ciudadanos pongan autorreflexivamente en relacion sus
concepciones religiosas con las doctrinas de la salvacion que compiten entre si, de
modo que esa relacion no haga peligrar su propia pretension exclusiva a la verdad.

— Los ciudadanos religiosos tienen que encontrar, ademas, una actitud epistémica
hacia la independencia del conocimiento secular y hacia el monopolio del saber
socialmente institucionalizado de los expertos cientificos. Y esto sélo se logra en la
medida de que dichos ciudadanos conciban por principio, desde su punto de vista
religioso, la relacion de los contenidos dogmaticos de fe con el saber secular acerca
del mundo de tal modo que los progresos auténomos en el conocimiento no puedan
venir a contradecir los enunciados relevantes para la doctrina de la salvacion.

— Finalmente, los ciudadanos religiosos tienen que encontrar una actitud epistémica
hacia la primacia de la que gozan también las razones seculares en la arena politica. Y
esto solo se logra en la medida en que dichos ciudadanos incorporen de una manera
razonable el individualismo igualitario del derecho racional y de la moral universalista
en el contexto de sus propias doctrinas comprehensivas.

Este trabajo de autorreflexion hermenéutica tiene que emprenderse desde el punto de

vista interno de la autopercepcion religiosa'>*.

El lenguaje comprensible aparece como cuestion crucial en el ambito informal de la
opinidn puablica pero principalmente en el &mbito formal de las instituciones politicas donde
las discusiones formales se presentan como vinculantes. Las manifestaciones devenidas de lo
religioso deben ser traducidas a un lenguaje comprensible para todos. La clave estara en la
posibilidad de esa traduccion y, a su vez, la posibilidad real de aportes después de cumplir
con los requerimientos de coaccion de un discurso argumentativo en la democracia
deliberativa donde los aportes deben estar desprovistos de fe:

(...) para Habermas la accién de ciudadanos religiosos consistente en plantear
argumentos en este espacio publico de la politica, tiene que prescindir del punto de

133 HABERMAS (2006), p. 126.

> HABERMAS (2006), pp. 144 — 145.
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vista de la fe: entre otras razones este requerimiento es posible de satisfacer debido a
que, para Habermas, la conciencia religiosa finalmente ha aceptado el monopolio de
la ciencia en relacion al saber mundano (...) Ciertamente, nada de esto implica que los
ciudadanos religiosos tengan que dejar de creer, tampoco que Habermas pretenda
racionalizar por completo la fe, pero si que en sus manifestaciones en éste &mbito de la
opinién publica, tales ciudadanos de ninguna manera puedan apelar al punto de vista

de la religion para justificar su posicion respecto del debate en cuestion™”.

La critica estara en la necesidad de parte de los ciudadanos religiosos en prescindir de
su propio lenguaje asumiendo uno que les puede resultar ajeno, es decir, proponer esos
aportes pero desde premisas externas al mismo aporte realizado. La constitucion democratica
tiene que llenar los vacios de legitimacion que abre la neutralizacion de las imagenes del
mundo por parte del poder estatal™®®. El problema que aparecerd es que la integracion
politica se pone en peligro cuando son muchos los ciudadanos que no estan a la altura del
criterio del uso publico de la razén®’. Igualmente como sefialabamos esta traduccion
implicara la reciprocidad ya que también exige de los ciudadanos seculares la apertura a los

aportes desde los religiosos:

(...) la estructuracion del poder politico ;es posible justificarla desde una perspectiva
puramente secular y post-metafisica, es decir, no religiosa? La respuesta de Habermas
a esta cuestién es afirmativa, siempre y cuando las libertades comunicativas sean
capaces de movilizar la participacion de los ciudadanos en orden al debate pablico
(...) Por una parte el creyente ha de abandonar en el debate publico cualquier
concepcion universalmente vinculante acerca de lo que es una vida buena: la
cosmovisién religiosa no puede imponerse a los no creyentes. Pero el creyente esta
llamado a intervenir en el debate plblico aportando razones validas, es decir, sus
creencias religiosas traducidas a categorias racionales seculares (...) Por otra parte, el
no creyente debe aprender a escuchar las razones que el creyente formula en el debate
publico. Asi como la conciencia religiosa ha sido forzada a renunciar al monopolio
interpretativo de la realidad, también el no creyente debe renunciar a cosmovisiones
interpretativas que excluyan lo religioso en el debate pablico™®.

En la propuesta de Habermas no se aceptaria mezclar estos ambitos, su esfuerzo esta
en mostrar en qué ambito de sentido y de la praxis corresponde el lugar de la Religion, asi
como los vinculos motivacionales. En el caso de los ciudadanos religiosos al argumentar
deben recurrir a otros modos de enunciados ya que son diferentes &mbitos, serd necesaria una
traduccion al lenguaje que el otro pueda aceptar. Se da la superacién de la base metafisica

religiosa de la legitimacién de lo politico. Habermas demuestra que en nuestra época hemos

> PRONO (2016), p. 69.

HABERMAS (2006), p. 128.
Idem, p. 152.
GARCIA CUADRADO, J. p. 914 - 915.
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superado esto, sin embargo la necesidad de legitimacion, el origen de esta nocion, tienen su
origen religioso y sus implicancias en la evolucién de las instituciones como en el caso del

Derecho:

En el medioevo subsiste la determinacion de los derechos de justicia y dominio segun
jerarquia social, pero tanto la tension entre poderes como entre oOrdenes legales
progresivamente mas abarcativos, prepara el terreno para una estructura legal formal
universalizable. Es central el rol del derecho candnico desde las reformas del s. XIII:
se fortalece el derecho civil, se reforma el derecho burgués, pero sobre todo el derecho
canonico influye en el desarrollo politico, econémico y cultural. La iglesia y sus
instituciones asume esas transformaciones en su filosofia: separa territorio y dominio,
fundamenta ain maés la secularizacién del poder publico y formula al derecho
candnico con algunas caracteristicas fundamentales para el Estado moderno y las
constituciones estatales. Ademas, las transformaciones legales-eclesiasticas se
entienden como autonomia auto-legisladora y como institucion independiente de las
determinaciones coyunturales, algo cercano al modelo de las constituciones

modernas®°.

El hecho de necesidad de legitimidad de la autoridad, de la politica, significa que se
rompe con la arbitrariedad, es necesaria una justificacion pero que ya no sera religiosa. La
relacion entre la politica y la Religion en la legitimacion del poder ha pasado por diversos
momentos histéricos con las modificaciones necesarias en cada época; ambas contintan en
relacion en la actualidad aunque sin lugar a dudas no cabe de ninguna manera la simbiosis
existente en otros momentos de nuestra historia. Hoy esa legitimacion no puede ser religiosa
pero se confirma la necesidad de una legitimacion que no vendra por la Religion, ni por
autoimposicion sino por el consenso publico en la democracia deliberativa que necesitara una
traduccion de los ciudadanos religiosos al lenguaje laico y la aceptacion por parte de los
ciudadanos seculares de los aportes de aquellos en la configuracion de la opinion publica, lo

que permitiria la vida igualitaria en la democracia.

5% FONTI, D. (2020), Aprendizaje y legitimacion: Sobre fe y conocimiento en ‘También una historia de la

filosofia’ de Jiirgen Habermas, Escritos, Medellin (en prensa).
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En las distintas organizaciones sociales que tuvieron lugar a lo largo de la historia la
cuestion de la legitimacion del poder ha sido central, tanto las leyes que emanan del mismo
como la fuerza para lograr el cumplimiento requieren de esta legitimacion. En este trabajo
hemos estudiado como se dio lugar a este proceso legitimador en el Medioevo y la
Modernidad como prolegémenos del Estado moderno en las democracias constitucionales de
la actualidad occidental. Esta legitimacion consistira en el reconocimiento de que aquellos que
detentan el poder son o es el titular del mismo y tiene derecho a ejercerlo. El eje central de
nuestro trabajo consistio en como se establece la relacion entre la Religion y la politica en el

establecimiento de esa legitimacion del poder.

En el primero de los periodos estudiados lo legitimo sera lo que se asienta en el
Derecho y las leyes en oposicion a la usurpacion del poder o la imposicion arbitraria del
mismo, encontrando a la Religion como aseguradora y respaldo en el contexto de una
sociedad teocéntrica ya que en ultima instancia ese poder proviene de Dios mas alla de las
diferentes interpretaciones que se dieron de esta relacion. Es decir, que en el Medioevo la
Religion cristiana habia legitimado el ejercicio del poder mediante un modelo social con una
caracteristica fundamental que era la inmovilidad en el que éste poder provenia de manera
descendente de Dios, modelo que continuara vigente hasta los cambios acaecidos en la
Modernidad. Dios es la fuente del poder que se otorga a representantes que seran encargados
de escudrifiar en Su voluntad y hacerla cumplir dotados de la legitimidad de haber sido

constituidos en autoridad por Su nombre.

En el capitulo 1 de este trabajo dedicado a Kantorowicz y la legitimacion del poder
politico con la figura geminada de los dos cuerpos del rey, se pone de manifiesto la necesidad
de esta legitimacion del ejercicio del poder que en este contexto histérico occidental se dara
unido a la Religion por la monarquia liturgica en la figura del rey como Christomimetes, el
rey lo es por la gracia de Dios, no por la voluntad del pueblo, poder descendente, lo que
legitima su poder sobre los stbditos. Estos dependeran de la voluntad del rey quien detenta un
halo de misticismo por ser persona geminada. La legitimacion del poder vendra desde la
Religion al ser el monarca Christomimetes, imitador de Cristo, no como una cuestion poética

sino ontoldgica.

En este contexto las creencias religiosas, las valoraciones y la imagen del mundo seran
claves para la viabilidad en la legitimacion del poder. Es central tener en cuenta estas

variables que justamente con el avance histérico seran reemplazados como sefiala Habermas
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por el consenso a través de la comunicacién. Obviamente en estos periodos indagados dicho
modelo no esta presente, y sin embargo al mismo tiempo se pueden ir identificando minimas
raices que conduciran —segun Habermas- al pensamiento postmetafisico contemporaneo y su
modelo de legitimacion. En la monarquia litirgica analizada, aun es posible la legitimacion
teniendo en cuenta la Religion y sus postulados, destacando la necesidad de esta legitimacion
en aquellos que detentan el poder. En este sentido la Religion, durante el periodo medieval
puntualmente el Catolicismo, sera un factor determinante en el ejercicio del poder que en
cierta medida también aseguraba estabilidad en la continuidad y la permanente necesidad de

legitimacidn sin la dependencia exclusiva de la voluntad de un gobernante.

El siguiente paso en el devenir historico sera el reconocimiento del rey como Vicario
de Dios desde la perspectiva politica mas que sacramental, el rey es Vicario de Dios, imagen
de Equidad por Derecho divino, el rey es sirviente de la ley pero no esta sujeto a la misma. En
este contexto cualquier intromision o accién contraria a la voluntad de aquel que encarna la
justicia sera considerada una blasfemia. El rey esta unido al reino como el Pontifice a la
Iglesia y segun esta imagen puede disponer con su poder de la dote otorgada siguiendo la
analogia del matrimonio. Sin embargo no puede desposeer a la esposa como limite moral a su
voluntad personal y también aparecen referencias a que ese placuit del rey debe acordar con
un consejo, cuestion ain muy incipiente en la vida politica, muy lejana a un

constitucionalismo ya que el rey es quien crea e interpreta las leyes.

En un tercer momento el rey se presenta como Lex animata en una monarquia
iuscéntrica donde él se identifica con el Corpus mysticum, una corporacion unipersonal. En
este contexto los stbditos actuaran por la glorificacion de este Corpus. EI Rey es geminado en
lo natural y lo artificial o politico, es cabeza del cuerpo mistico que es la patria. El reino
identificado con la monarquia y el concepto de patria adquieren preponderancia ya que los
stbditos a través de sus acciones se sacrifican para la exaltacion de la patria en analogia a los
martires que entregan su vida por Cristo y sus hermanos. El poder del rey le viene dado por
Dios y no por el Papado quien confirmaba esa eleccion pero no era la fuente legitimadora de
ese poder, una legitimacion que se une a la dinastia, por la sangre real de los miembros de la
Corona, ficcion casi mistica de la sempiternidad, inmortalidad de la dignidad real. En todo
este periodo vemos como la Religion se presenta como legitimadora de la estructura de poder,
a su vez, reconociendo la necesidad de esa legitimacion en orden a evitar imposiciones
arbitrarias, cuestion que también trajo aparejadas simbiosis entre lo politico y lo religioso que

acarred consecuencias en ambas esferas, ya sea por imitacion o por intromision.
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Con el advenimiento de la Modernidad y todos los cambios acaecidos unidos al
Ilamado proceso de secularizacion, la referencia religiosa en la legitimacion del poder politico
deja lugar a otros mecanismos, incluso algunos heredados del @mbito especificamente
religioso, pero sin que esta legitimacion se establezca de manera directa con la Religion. Se
produce la denominada “gran separacion” que establecera de manera paulatina el lugar de la
Religion y el Estado y, por tanto, la legitimacion del poder se desvinculara de la primera. La
cuestion de como se constituye la legitimidad politica en un Estado pasa a ser clave en la
Modernidad ya que la teoria del origen divino del poder dejara lugar a que el poder reside en
aquellos que conformen el Estado y por diferentes mecanismos otorgan ese poder legitimo a
representantes, titulares legitimos del poder en el Estado. Los cambios que aparecieron con el
devenir de la historia tal como sefiala Blumenberg pueden ser herederos de la época previa,
sin que se trate solamente de una secularizacion de la doctrina cristiana, destacando como
punto central la necesidad de esta legitimacién del poder politico que debe abandonar el

argumento religioso pero evitando totalitarismos y regimenes autocraticos o absolutistas.

El ambito secular y el religioso se diferencian haciendo necesarias nuevas vias para
que el poder sea legitimo, heredando esta necesidad que tuvo sus origenes en esa relacion
mucho mas simbidtica de Estado y Religién durante el Medioevo con una sociedad
teocéntrica que encontraba el aval en los postulados religiosos. Un punto clave serd que la
unicidad existente en la sociedad medieval ha dejado lugar a la diversidad con todo lo que ello
acarrea, cuestion que obliga a un replanteamiento de la Religion que se encuentra en un
mundo occidental distinto en el que ya no sera la Unica palabra autorizada, incluso dentro del
mismo cristianismo aparecen voces disonantes. El panorama social y politico es distinto al de
la monarquia medieval y un desafio sera cobmo evitar la incomunicacion entre ambas esferas,
es decir, cudl es el aporte que ain podra brindar la Religion en la nueva cosmovision
secularizada donde ya no se encuentra un modelo unificado de sociedad, teniendo en cuenta

gue gran parte de los ciudadanos asumen los postulados religiosos.

A partir de los descubrimientos que tuvieron lugar en los inicios de la Modernidad, en
el progreso cientifico, la tecnologia, las implicancias de la diversidad, se produce un cambio
en la cosmovision de un mundo regido por la Providencia divina y una moral heterénoma que
otorga un sentido y también seguridad en la falta de cuestionamientos, a la asuncion de la
diversidad que implicard también mayor autonomia en los ciudadanos individuos que

constituyen la sociedad. Con los cambios que se producen con este avance de la Modernidad:
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El resultado fue la caida de un modelo unificado de comprensién de la sociedad y de
los sujetos en ella —de su rol, estructura, finalidad y sentido- en el cual la religion tenia
un lugar preponderante. Ese modelo ordenaba no solo los comportamientos sino
también los sentidos y expectativas de los habitantes. Salir de ella, como hubiera
sucedido a Socrates si aceptaba conmutar la pena de muerte por el exilio, significaba
romper con la base misma de su vida e identidad*®.

Tanto en el periodo del Medioevo como en los inicios de la Modernidad vemos un
didlogo entre lo secular y lo religioso que en un primer momento implicé una
heteronormatividad (ser — obrar) para dar lugar en el segundo de estos a una diversidad que
haria necesaria una reflexion critica en ambos &mbitos. Ello conllevo a diversas reacciones de
aquellos que abogaban (y aun abogan) por una sociedad regida por la doctrina y moral
religiosa frente a una sociedad secularizada que no puede dotar de sentido a la existencia, y
aquellos que veian (y aln ven) una amenaza a los intereses comunes de la sociedad en la
vivencia de la Religién que en muchos casos es identificada con una institucion que la
representa mas que con el hecho religioso en si. La perspectiva de opuestos o de un dualismo
entre las posturas lleva a exclusiones que terminan por no beneficiar a los mismos ciudadanos
en la sociedad que acepta la diversidad, la no unificacion. Queda en evidencia que son dos
jurisdicciones separadas. Pensar en el Occidente moderno una unificacion acarrea peligros
como la segregacion, exclusién o en todo caso un integrismo resultado de la falta de
comunicacion entre los diferentes ambitos:

“la inteligencia moderna ha hecho de Dios una abstraccién, algo mas alld de la
conciencia humana, un muro desnudo y férreo sobre el cual el hombre se rompe la
cabeza. Pero las ideas de la razén son enteramente distintas de las abstracciones de la
inteligencia. El objeto de la religién es lo verdadero, la unidad de lo subjetivo y
objetivo”, es decir, la reunion de todo aquello que la modernidad escindié. No se trata
de volver a la unidad inconsciente premoderna sino de alcanzar una conciencia
superior de la unidad del todo. En realidad todos, religion, arte, ciencia, filosofia y
Estado tienen el mismo contenido, pero difieren en sus niveles de conciencia y los
aspectos en los que se enfocan. Pero “la existencia entera del pueblo descansa en la

religion. En este sentido, la religion esta en la més intima relacion con el principio del
Estado™®*,

Mas alla de que esta propuesta de Hegel citada por Fonti (2019) fue debatida y
desestimada posteriormente da cuenta de la relacion entre los diferentes ambitos presente a lo
largo del trabajo pasando por una asimilacion a una separacion entre lo secular y lo religioso.
El punto clave sera el lugar otorgado a cada esfera, ya sea la injerencia de una en otra 0 una

contraposicion de opuestos. La gran separacion dejaba al descubierto la separacion de la

180 FONTI (2019), p. 40.

%1 1dem, p. 44.
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moral y de la Religion asi como la de la teologia y la politica destacando la autonomia de esta

altima.

En la dltima parte del trabajo nos centramos en una propuesta contemporanea que
busca dar respuesta sobre el lugar de la Religion en los Estados democraticos laicos de la
mano de Jirgen Habermas. La cuestion de los aportes de la Religion a la sociedad secular ha
estado presente en su obra tanto por la dimension practica, es decir, la influencia en y desde
los ciudadanos religiosos como desde la perspectiva tedrica. En el capitulo anterior sefialamos
algunas referencias que demuestran esta actitud de didlogo del autor, por ejemplo en el
intercambio con Joseph Ratzinger, ambos de perspectivas distintas. En este contexto de una
sociedad organizada en Estados laicos, la Religion continta siendo una fuerza motivacional

presente en la existencia de los individuos que las componen.

El tema central sera qué lugar es posible para la Religion en estos Estados, en concreto
para los ciudadanos religiosos y su participacion politica en la vida democratica. La cuestion
motivacional serd un factor de suma importancia ya que en el contexto de una sociedad en la
que los avances de la ciencia y tecnologia han brindado beneficios a la poblacién, incluyendo
mayor y mejor calidad de vida, algunas cuestiones trascendentales escapan a esta ciencia,
cuestiones como la esperanza, la vivencia de la solidaridad que impregnan la vida de sentido y
motivacion. En la sociedad democratica contemporanea se establece este didlogo
intersubjetivo en el que todos los participantes deberian ser parte del mismo y tengan la
posibilidad de realizar sus aportes desde sus propios modos de vida y comprensién de la
realidad, es decir, que nos encontramos con una sociedad que constituye un Estado laico pero
en el que la Religion y los ciudadanos que la constituyen tienen gran influencia por su rol
social, asi como el aporte de contenidos para el debate, lo que lleva a pensar en el modo en
que puedan desenvolverse en esta sociedad postsecular. El concepto de secularizacion es visto
como un modo diferente de percibir la participacién y el rol de la Religién en la sociedad, sin
que ello implique necesariamente un secularismo que anule los aportes religiosos. La cuestion
estara en el modo en que puedan realizarse esos aportes por un lenguaje universalmente

accesible.

En la propuesta de este autor no se aceptaria mezclar la esfera secular y la religiosa,
su esfuerzo esta en mostrar en qué ambito de sentido y de la praxis corresponde el lugar de la
Religion, asi como los vinculos motivacionales. En el caso de los ciudadanos religiosos

deberan recurrir a otros argumentos ya que son de diferentes &mbitos, es necesaria una



78

traduccion al lenguaje que el otro pueda aceptar. Seré clave la posibilidad de esta traduccién
desde el lenguaje religioso al lenguaje secular. Se da la superacion de la base metafisica
religiosa de la legitimacion de lo politico y la misma Religion asume el proceso
racionalizador de la sociedad secular en la lingistificacion. Esta linguistificacion permitira
determinar el modo y lugar de los aportes de la Religion, cuestion que por otro lado deja en
evidencia que muchas de las propuestas en la sociedad postsecular entran en disonancia con
las vivencias de ciudadanos que son miembros de la misma. En este sentido repercute a nivel

de construccion social la relacion entre la fe y la razon, la Religion y la ciencia.

Como sefialabamos, en nuestra época hemos superado la fundamentacion metafisica,
sin embargo la necesidad de legitimacion, la raiz de esta nocion, tienen su origen en la
relacion con el contexto religioso. EI hecho de necesidad de legitimidad de la autoridad, de la
politica, significa que se rompe con la arbitrariedad, es necesaria una justificacion pero que ya
no sera religiosa y, por ende, lleva a repensar y determinar cual sera el espacio de la misma

Religion.

En este sentido es necesaria una respuesta sobre la entidad propia de los dos ambitos,
cuestién incoada por el monoteismo y la desmitificacién del mito al distinguir sus discursos a
diferencia del mundo precristiano, por ejemplo con la deificacion de los fendmenos de la
naturaleza. Con la filosofia griega, la desacralizacion del mundo, la superacién de la magia y
el monoteismo nos encontramos con un nuevo panorama donde el discurso racional sera
central con el establecimiento de los diferentes ambitos y la influencia en la politica. La
legitimacion del poder vendra desde un principio externo, quien detente el poder requerira ser
legitimado. Durante el periodo medieval continuara esta evolucion en una mirada sobre el
mundo y el conocimiento, con un intento omniabarcativo de comprension del mundo y sus
instituciones. La Religion a través de la Iglesia adquiere un rol fundamental que en cierto
modo marca el contrapunto al poder secular y asegura un proceso de legitimacion. La
modernidad hereda esta perspectiva del monoteismo cristiano llevando a través del proceso
secularizador de sus postulados a una separacion necesaria de los dos ambitos con una
independencia mayor del conocimiento cientifico y la busqueda del pensamiento objetivo
sobre el mundo sin imagenes totalizadoras:

El pensamiento postmetafisico, con sus criterios de legitimacion para una era
pluralista y secular sélo puede entenderse si reconoce en su genealogia las fuentes de
sus posiciones en tradiciones religiosas y nociones metafisicas (Habermas, 2006:

100ss). Desde sus contenidos semanticos, esas tradiciones mantienen viva la
conciencia de lo que falta y una sensibilidad para lo fallido. Por eso es plausible que
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contengan potenciales inspiradores, que deberian por supuesto ser traducidos y
transformados en lenguaje argumentativo™®.

Nuestro autor analiza en su obra la relacion de las diferentes esferas en los diversos
momentos historicos destacando el intercambio en cada uno de ellos en orden a fundamentar
su postura de la relacién con los postulados de la Religion para la legitimaciéon del poder.
Postulados que hoy pueden sostenerse sin necesidad de fundamento en la misma Religién:

Habermas parte de los estudios que muestran en el neolitico sociedades organizadas
por parentesco, poseedoras de una comprensién simbolica e intercambios materiales.
Luego, las primeras sociedades estatales se consolidan con la mitologia y la escritura,
y comienzan a separar funciones politicas y religiosas. La formacion de los antiguos
reinos y la progresiva diferenciacion de salvacion y dominio, inicia el ejercicio de
legitimar lo politico con doctrinas metafisicas y religiosas. Finalmente, las sociedades
modernas funcionalmente diferenciadas instauran una separacion y tensa interaccion
entre la administracion estatal y una economia capitalista autonomizada, y entre
religion y administracion politica, conocimiento cientifico y moral laica. (Habermas,
Auch 1, 144). La complejizacion social, la separacién de esferas y pretensiones de
validez, y la ampliacion de perspectivas de conocimiento moral, llevan a atender los

cambios y aspectos compartidos en las diversas esferas'®,

Hoy se confirma la necesidad de esa legitimacion que no puede ser ni religiosa ni por
autoimposicion, sino por el consenso publico en la democracia deliberativa que necesitara una
traduccion de los aportes de los ciudadanos religiosos al lenguaje laico y la aceptacion por
parte de los ciudadanos seculares de los aportes de aquellos con la traduccién necesaria, 1o
que permitiria la comunicacion intersubjetiva y la vida igualitaria en la democracia. Al decaer
la influencia de la religion cristiana en la legitimacion y sus postulados sobre el mundo sera
reemplazada por el consenso en la accion comunicativa. Serd necesario un reconocimiento de
los contenidos de verdad vigentes més alla de su origen religioso en orden a la evolucion de la
sociedad en un proceso democratico:

El procedimiento democratico debe su fuerza generativa de legitimacion a dos
componentes: por un lado, a la participacion politica igualitaria de los ciudadanos, que
garantiza que los destinatarios de las leyes puedan también entenderse a si mismos al

mismo tiempo como los autores de esas leyes; y, por otro lado, a la dimension

epistémica de las formas de discusién y de acuerdo dirigidas deliberativamente, que

justifican la presuncién de resultados racionalmente aceptables'®.

La clave estara en la posibilidad de desarrollo de las capacidades discursivas que

compartan los ciudadanos. Para ello es necesario que ese desarrollo sea posible a modo

personal y también colectivo. Cuestién que en algunos casos puede presentarse como utdpica

%2 1dem, p. 64.

163 FONTI, D. (2020), Aprendizaje y legitimacion: Sobre fe y conocimiento en ‘También una historia de la
filosofia’ de Jiirgen Habermas, Escritos, Medellin (en prensa).
14 HABERMAS (2006), p. 128.
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por el requerimiento de una opinidn publica critica y formada, no propaganda, para el
sostenimiento de la democracia deliberativa en el siglo XXI, ya que en el espacio publico los

ciudadanos ejercen la racionalidad.

En todos los momentos histéricos estudiados vemos la relacion entre lo que se conoce

y lo que se cree (como otro modo de conocimiento) con distintas formas de llevar a cabo esa
relacion pero manteniendo la necesidad de la legitimacion.

El agotamiento del antiguo mundo holista, el paso a las narraciones miticas y el

surgimiento del rito como elementos separados, la incorporacion de herramientas

filosoficas a las narraciones religiosas, las sucesivas contradicciones entre las

creencias y los resultados de la razon y de las ciencias, y finalmente los propios limites

de la filosofia moderna de la conciencia ante los aportes del conocimiento de la

historia, el lenguaje y la sociedad, muestran un largo recorrido de la interaccion entre

narraciones religiosas y racionalidad filos6fica™®.

En el caso de la sociedad posecular lo hara desde una nueva racionalidad autbnoma
gue sin embargo no debe dejar de lado a aquellos ciudadanos que se consideran religiosos
para la existencia de una democracia. Con el avance historico y la gran separacion que
sefialabamos anteriormente podemos hablar de un proceso de secularizacion que llevara a un
replanteamiento de las instituciones seculares, su constitucién y por tanto, los procesos
legitimadores de las mismas, pero también al posicionamiento de las tradiciones religiosas en
este nuevo contexto de un Estado democréatico. Mas alla de la interpretacion que demos a la
secularizacion sin dudas implica un cambio respecto a la vida y costumbres, nuevos contratos
sociales, de los que se constituye el Estado moderno. En este contexto las cosmovisiones
omnicomprensivas que veiamos en el capitulo 1 desde la Religion como vector en lo social y

también, por tanto, en la legitimacion de este ambito, ya no son posibles.

Por otro lado, en la sociedad postsecular vemos que las Religiones siguen teniendo un
rol de suma importancia tanto en la vida personal de los ciudadanos como en el conjunto
social, mas alld de la coexistencia de perspectivas opuestas incluso en aquellos que se
consideran ciudadanos religiosos. Ahora bien, esa participacion de la Religion a través de
aquellos que la viven implicard la asuncion de criterios resultantes de este proceso de
secularizacion. Ambas perspectivas, tanto la secular como la religiosa, no pueden asumir una
perspectiva omniabarcante y legitimadora ya que una de las caracteristicas de nuestro periodo
sera justamente la posibilidad de expresar libremente (libertad de expresion) aquello en lo que

creemos y que sera un aporte a una sociedad con caracteristicas diversas. EIl hecho de asumir

165 FONTI (2020), Jurgen Habermas (2019). Auch eine Geschichte der Philosophie, Erasmus, Afio XXII, ISSN (en

linea): 2718-6288, p. 16.
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los avances desde la tecnologia y la ciencia no implica necesariamente una actitud de rechazo

al hecho religioso y de las personas que se identifican como religiosas.

En este trabajo se vislumbra un extenso proceso histérico donde las cosmovisiones, la
moral, la cultura sufren cambios que afectaron a la relacion entre los Estados y la Religion,
desde una legitimacion del poder fundamentado en la Religion con el consiguiente respaldo a
esta ultima desde la politica, a una progresiva separacion que implico una revision critica de
ambas esferas manteniendo la necesidad de legitimacién del poder. Las posturas extremas en
esta relacion continGan vigentes. Aparece como una necesidad en la sociedad postsecular
establecer los ambitos de cada esfera evitando injerencias pero a su vez el reconocimiento de
los aportes de la Religion al Estado secular desde los ciudadanos religiosos también forma
parte de los Estados democraticos. Esta necesidad de legitimacion ya no encuentra el respaldo
para una aceptacion universal desde la Religién pero esto no conlleva el rechazo de los
aportes de la misma ya que la sociedad diversa que caracteriza nuestra época encuentra en la

comunicacion intersubjetiva y el consenso la posibilidad de la vida democrética.

Retomando lo sefialado al inicio de esta ultima parte del trabajo la legitimacion de las
medidas tomadas desde el poder, incluyendo por ello la normativa que rigen los Estados estan
en el centro de la discusion en nuestra actualidad. Teniendo en cuenta los objetivos de esta
Maestria ademas del trabajo de investigacion académica realizado, proponemos una reflexion
de la cuestion en un marco actual. La gran diversidad cultural que presentan nuestras
sociedades (en este caso hacemos hincapié en las sociedades occidentales) y la posibilidad de
hacer visible la conformidad o disconformidad con las medidas tomadas por aquellos que
deben representar la voluntad popular, trajeron aparejada la gran posibilidad de esa visibilidad
de la opinion publica. Esto puso en el centro de las discusiones el rol de la politica en cuanto
representacion de los miembros de la sociedad y la Religion que, a su vez, representa a parte

de esa sociedad diversa en nuestra cultura contemporanea.

Las cuestiones de bioética tales como la fecundacion artificial, la eutanasia, la
interrupcion voluntaria del embarazo, etc., son discusiones en auge en todos los niveles
sociales, ya sea en el &mbito doméstico como en el de la comunidad en el &mbito publico. Ello
incluye la estructura del Estado, los representantes en el cumplimiento de sus funciones y las
distintas organizaciones sociales que pugnan por la adquisicion de sus derechos considerados

universales. Nuevamente se produce en algunas situaciones concretas antagonismos que
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buscan imponer sus perspectivas sobre el resto de la comunidad, ya sea desde la Religion
como desde un laicismo que niega el derecho de ésta a la intervencién a nivel social en el
espacio publico. Un caso paradigmatico es el de la aplicacion a nivel educativo de la
Educacion Sexual integral desde la misma propuesta de la Ley 26150, sus contenidos y modos
de llevarlo a las aulas que incluye a los nifios desde el nivel inicial hasta el nivel superior
incluido. La Religion, en sus diferentes manifestaciones, ha estado presente en los debates y
ha influenciado también en la implementacion de las leyes, en algunos casos manifestando su
disconformidad y en otros casos apoyando su implementacion. En las negociaciones al
respecto se otorgd la posibilidad en el articulo 5 de esta ley de carécter obligatorio, de adaptar
los contenidos de la educacion sexual al ideario institucional y las convicciones de sus
miembros. Cuestion que esta en el centro de la critica actual por las posibles omisiones que
ello habilita destacando a las instituciones religiosas como responsables en la mayoria de los
casos de estos incumplimientos de la ley. Esta critica también vislumbra resultados de
movimientos que desde la Religion como “Con mis hijos no te metas” originado en el afio
2016 se manifiestan contrarios, muchas veces desde la ignorancia, de los verdaderos
contenidos especificos para cada ciclo educativo o por la denuncia de la perspectiva de género
que atraviesa la ley y que, segun estas organizaciones sociales, en realidad esconderian una
ideologia de género que no admite didlogo con otras posturas de pensamiento diferentes como
aquellas que fundamentan el ser y obrar en la sexualidad desde un concepto de naturaleza que

me viene dado y en rechazo a la perspectiva de construccion de la sexualidad.

En los ultimos afios de la historia de nuestro pais se han reconocido derechos de
aquellas personas que no necesariamente acuerdan con la moral religiosa, pero que justamente
no pueden estar al margen de la ley en sus elecciones de vida ya que el punto central estara en
el respeto a las diversidades en nuestra sociedad que ya no presenta una manera uniforme de
pensamiento y de vida. La legislacion de un estado laico, en el que la Religion no serd
excluida, debera atender las necesidades de los diferentes estilos de vida en un contexto

democratico que no atente a los derechos adquiridos.

Ejemplos paradigméticos que Ultimamente han puesto en evidencia las diferentes
perspectivas en la sociedad y donde se han establecido acuerdos o enfrentamientos en el
ejercicio del poder entre la politica y la Religion son la modificacion de la Ley Nacional N°
26.618, Ley de Matrimonio Civil ( 2010). Esta modificacion realizada sobre el Articulo 172
del Codigo Civil de la Republica Argentina en la seccion De los derechos en las relaciones de

familia contempla la posibilidad de la unidn civil entre personas del mismo sexo. La
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definicion tradicional de matrimonio sefialaba la union de un hombre y una mujer (en
consonancia con el Derecho Canonico) pero mediante la modificacién por el término
“contrayentes” quedan incluidos en esta figura el matrimonio entre personas del miSmo sexo.
Se sefiala que el matrimonio tendra los mismos requisitos y efectos, con independencia de que

los contrayentes sean del mismo o de diferente sexo.

Con esta modificacidn conocida coloquialmente como Ley de Matrimonio Igualitario
el pais se convirtié en el primero de Latinoamerica en reconocer estos derechos a personas
homosexuales. Esta nueva situacion permite el acceso a la prevision social, derechos de
herencia, de adopcién y de inscripcion de manera conjunta de nifios nacidos en el marco de
matrimonios entre personas del mismo sexo. En su momento también resurgieron las
diferentes perspectivas sobre la legislacion incluyendo por ejemplo desde la Religion
argumentos de caracter relativo a la recta razn, de orden bioldgico y antropoldgico, de orden
social y de orden juridico contrarios a la modificacion de la normativa. En el documento
“Consideraciones acerca de los proyectos de reconocimiento legal de las uniones entre
personas homosexuales” (Vaticano, 2003) desde la Congregacion de la Doctrina de la Fe se
marcaban las pautas que debian tener en cuenta los politicos catélicos al respecto™®. Sin
embargo en las argumentaciones de muchos que deben legislar encontramos argumentos que
buscan respaldar incluso desde sus valores religiosos™’, este caso también encontramos en los
debates sobre la interrupcion voluntaria del embarazo. También es importante destacar que
cuando sefialo la postura de la Religion destacamos lo oficial institucional que, sin embargo,

no siempre refleja el pensamiento de todos los ciudadanos religiosos.

Otro ejemplo que presentd y puso en evidencia las diferencias de perspectivas y
también el debate sobre el ejercicio del poder fue la sancion de la Ley N° 26743, Ley de
Identidad de Género del afio 2012 en la Argentina. Con esta Ley se avala el derecho de toda
persona al reconocimiento de su identidad de género, al libre desarrollo de su persona segin
esa identidad y a ser tratada de acuerdo a la misma. A partir de la sancién de esta Ley se
permite a las personas travestis, transgéneros y transexuales ser inscriptos en los instrumentos
que acreditan su identidad con el nombre y el sexo de eleccidn (rectificacion registral del

sexo, cambio de nombre de pila e imagen segun la identidad de género auto-percibida

1%® Cfr. CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE (2003), Considerazioni circa i progetti di riconoscimento

legale delle unioni tra persone omosessuali, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano.
167 Cfr. VAGGIONE, J.- JONES, D. (2015), La politica sexual y las creencias religiosas: el debate por el matrimonio
para las parejas del mismo sexo (Argentina, 2010), Revista de estudios sociales 51, Bogot3a, pp. 105-117.
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conservando el nimero de la documentacién original) y, por otro lado, se ordena la inclusion
en el Programa Médico Obligatorio de todos los tratamientos médicos de adecuacion a la
expresion del género. Nuevamente aparecieron y aln Se presentan argumentos,
principalmente de caracter metafisico unido a sus creencias religiosas, de aquellos que se

oponen al cumplimiento de esta ley.

Un punto importante a destacar es que en esta Ley se quita el caracter patologico
(pensamiento mantenido histéricamente incluso desde la Religion hasta la revision del
Catecismo de la Iglesia Catolica durante el Pontificado de Juan Pablo I1), ya que no existe
necesidad alguna de acreditar intervencidn quirdrgica por reasignacién genital total o parcial
ni acreditar terapias hormonales u otros tratamientos de tipo psicolégico o médico. Se
contempla también la situacion de los menores de edad, ya que en el caso de los mayores de
dieciocho afios es suficiente con su decision personal, pero para aquellos que no han llegado a
esa edad se tiene en cuenta que los representantes legales sean quienes lo soliciten con la
expresa conformidad del nifio. En el caso de que un representante legal no preste su
consentimiento serd un juez quien deba resolverlo. Las criticas desde sectores considerados
conservadores vinieron a que esta nueva legislacion no respeta la naturaleza de las personas
sino que avala deformaciones de la misma por una adecuacién bioldgica a una autopercepcion
psicoldgica que va en contra de aquello que me vino dado por la naturaleza, como asi también
por una critica a una afrenta a la patria potestad ya que los nifios también pueden acceder al
cambio de identidad asistidos pero no necesariamente con el acuerdo de las familias. En este
caso el Estado propone la ley para aquellas personas que no se sienten identificadas tanto con
su genitalidad como con su género asignado. Obviamente este punto ha sido un conflicto con
posturas que no perciben a la sexualidad como una construccion sino como “lo que me viene

dado” invocando la creacion de Dios.

En este contexto de adquisicion de derechos en una sociedad diversa se aprobo la Ley
N° 26862, Acceso Integral a los Procedimientos y Técnicas Médico-Asistenciales de
Reproduccion Médicamente Asistida del afio 2013 que garantiza el acceso integral para las
personas mayores de edad que expresen su consentimiento a los procedimientos y técnicas
realizados para alcanzar un embarazo por intervencién médica, incluyendo técnicas de baja y
alta complejidad que incluyan o no la donacién de gametos y embriones segln se indica en el
Articulo 2. Esta Ley busca resguardar el derecho de toda persona a la paternidad y a la

maternidad asi como a formar una familia. EI punto en conflicto es que la denominacion de
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fecundacion asistida en realidad referiria a la fecundacion artificial con la posible
manipulacion de embriones y de personas concebidas fuera del acto conyugal tal como se
pretende moralmente desde la Religion en participacion con la obra creadora de Dios.
Nuevamente entraron en conflicto distintas perspectivas ya sea desde aquellos que reclamaban
ese derecho pidiendo que la Religion omita su opinién sobre la legislacién de un pais laico y
aquellos que desde su vivencia religiosa reclaman ser parte de la construccion de la
legislacion de nuestro pais. En este caso Se sefiala como “reproduccion asistida” a lo que
determina como tal la Organizacion Mundial de la Salud (OMS), entendiendo por esto:
induccién a la ovulacion, estimulacion ovarica controlada, desencadenamiento de la
ovulacion, técnicas de reproduccion asistida, inseminacién intrauterina, intracervical o
intravaginal, con gametos del cényuge, pareja conviviente o no, o de un donante. En este
punto se esclarece lo que se define como “reproduccion asistida” ya que en el ambito bioético

se hacen otras diferenciaciones entre reproduccion asistida y reproduccion artificial.

El ejemplo en nuestra opinion paradigmatico que hasta la fecha presenta diferentes
opiniones es la Ley Nacional N° 26150, Creacion del Programa Nacional de Educacion
Sexual Integral que sefialabamos anteriormente. Esta Ley con fecha de promulgacion del 4 de
octubre de 2006 establece la creacion del Programa Nacional de Educacion Sexual Integral.

En su Articulo 1 sefiala el derecho de todos los educandos del pais a recibir la debida
Educacion Sexual Integral (ESI) en el contexto de los establecimientos educativos ya sean
publicos, de gestidn estatal o privada, dejando en claro que se debe entender por ESI a aquella
que incluye los aspectos bioldgicos, psicoldgicos, sociales, afectivos y éticos, no solamente
desde un paradigma biologico (naturaleza) o moralizante. Los objetivos del Programa son los
siguientes: incorporar la ESI en las propuestas educativas, transmitir conocimientos
pertinentes, precisos, confiables y actualizados sobre ESI, promover la responsabilidad en la
vivencia de la sexualidad, prevenir problemas de la salud en general, la salud sexual y
reproductiva, procurar la igualdad de trato para varones y mujeres.

En el Articulo 5 se sefiala la necesidad de incluir en el proyecto institucional de cada
comunidad educativa la adaptacion de la propuesta segun su realidad sociocultural, teniendo
en cuenta el ideario institucional y las convicciones de sus miembros. Esta cuestion continla
en debate en la actualidad ya que se sefiala que debido al mismo muchas instituciones se
amparan para obviar los contenidos de Esi. La nueva propuesta es que se produzca la
modificacion del mismo lo que llevaria a que las instituciones educativas deban dar los

contenidos de los Lineamientos curriculares sin realizar modificaciones o seleccion de los
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mismos. Esto es visto por diferentes comunidades como un atropello a sus idearios
institucionales en un intento de imposicion de lo que denominan “ideologia de género”.

En este punto juega un rol muy importante la perspectiva desde la que se plantean los
contenidos de la educacion sexual y la implementacion en las aulas. Las antropologias que
fundamentan diversos paradigmas de la Esi ya sea desde una perspectiva biomédica
moralizante, o desde una perspectiva de género marcan diferentes lineamientos conceptuales.
Esto trajo hasta la actualidad el enfrentamiento de diferentes posturas como también es el caso
del proyecto de interrupcion del embarazo con posturas opuestas identificadas como
“pafiuelos verdes” y “pafiuelos celestes”. Han pasado mas de diez afios y aln queda mucho
trabajo por realizar para que la misma y la aplicacion de sus lineamientos curriculares sean
una realidad en las aulas. De esta manera, Argentina se posiciona como uno de los paises con
legislacion inclusiva de la region con la modificacion del matrimonio civil del 2010 y la Ley
de identidad de género del afio 2012 y que responde a las necesidades actuales de la sociedad
argentina, buscando avanzar en la legislacion que incluya a todos segun las creencias y modos
de vida en un pais laico con la diversidad de paradigmas que conviven. A raiz de los afios
transcurridos varios articulos han referido a la cuestion destacando que nuestro pais es el
anico en el mundo con tal legislacion, pero también se destaca, que ya sea en el lenguaje
cologuial como en medios escritos, se vislumbran algunos equivocos respecto al sexo, al
género y la identidad que perpettdan en el tiempo posiciones excluyentes de minorias. Es
recurrente en nuestros dias la visualizacion de casos reiterados de todo tipo de violencia en los
medios de comunicacion, manifestaciones populares, reclamos sociales, que encierran una
perspectiva estereotipada de nuestras realidades y que evidencian que el camino de aplicacion
de la educacién sexual esta en sus inicios y requiere el trabajo para evitar estereotipos que
violenten a las personas.

Estos ejemplos actuales de la interaccion de los ciudadanos en la promocion de sus
derechos evidencian la actualidad de la pregunta por el rol de la Religion en la sociedad
postsecular. Hemos realizado un estudio de la legitimacion del poder en la relacion entre
politica y Religion desde el planteamiento medieval, la modernidad y vemos que en la
actualidad es una cuestion necesaria de ser tratada. Evidentemente no nos encontramos en una
sociedad de un pensamiento uniforme en el que la Religion marque la pauta incluso a nivel
politico, pero esto no significa que no continta teniendo una gran influencia ya sea a nivel
institucional como por las convicciones de los ciudadanos religiosos y sus aportes. Los
movimientos sociales que reclaman al Estado el reconocimiento de sus derechos han

propiciado un replanteamiento del lugar de cada una de las esferas presentes en la sociedad,
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asi en el contexto del debate por la interrupcion voluntaria del embarazo, salieron a flote otras
propuestas como la “separacion Iglesia — Estado” y la necesidad de un “Estado laico” que
requieren la atencion tanto por la gran demanda social al respecto pero también por las
consecuencias o implicancias que acarrearian estas propuestas. El punto central seré& cuél es el
rol de la Religién y a su vez como podran hacer esos aportes para la promulgacion de las
normativas del Estado donde la politica es laica y, por lo tanto, debe tener en cuenta a todas
las voces de los miembros de la comunidad con sus diferentes convicciones. Religion y
politica establecen esta relacion que como hemos visto a lo largo de la historia ha sido un
factor clave para la legitimacion del poder. Esta cuestion esta aun pendiente y las pugnas por
el poder y el modo de legitimarlo continten vigentes. El didlogo entre las diferentes posturas,
con la escucha atenta de los miembros de las comunidades continta siendo la clave para la
posible democracia. Es positiva la autorreflexion de cada uno de los espacios para volver a
plantear una sociedad inclusiva en la que todas las voces puedan ser escuchadas segun sus
estilos de vida fundamentada en los derechos adquiridos. La traduccién de los argumentos
religiosos al lenguaje secular seguramente presenta dificultades pero el intento puede ser un
paso para que la Religion continle aportando a la sociedad siempre en respeto a la diversidad
social contando con la escucha intersubjetiva de las partes. La exclusion de los ciudadanos
religiosos, o sus aportes desde sus convicciones, implicaria también una ruptura con la

democracia en la que el consenso sera necesario.



V.- ANEXO

88



Fig. 1: Oton Il en Majestad (Evangelio de Aquisgrdn, h. 975 d.C.)
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Fig.2: Volto Santo di Lucca. Catedral de San Martin en Lucca
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Fig. 3 La donacion de Constantino al Papa Silvestre |

Fig. 4 Pio Il coronado con la tiara pontificia.

1507)

Fresco de Pintoricchio (1502-
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Fig. 6 Escudo de armas de Benedicto XVI Fig. 7 Escudo de armas de Francisco
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Fig. 8 Pio Xll coronado con la tiara pontificia en procesion solemne en silla gestatoria escoltado

por la Guardia Noble con los flabela a los lados

Fig. 9 Tiara Pontificia en el escudo de la Ciudad del Vaticano
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