TEOLOGIA POLITICA:
UNA REVISION DEL PROBLEMA

1. CARL SCHMITT, INTRODUCTOR DEL TEMA

El problema de las relaciones entre religion y politica se presenta. desde
los albores de la Historia en multiples formas, pues la analogia entre el go-
bierno divino y el de los hombres viene dado como algo obvio a la concien--
¢ia -humana, Sin embargo, cuando hoy hablamos de «ateologia politican nos-
referimos a un planteamiento mis concreto de la fundamentacién tomada de
la ciencia de fa divinidad para justificar determinadas formas politicas contin- .
gentes, y no a cualquier manifestacién de apoyatura de lo politico en lo sa-
grado o cualquier forma politico-religiosa mixta o mixtificada. Aun -asi, el
concepto de teologia politica no se presenta hoy con suficiente nitidez, y esta’
misma equivocidad puede explicar en buena parte la discusién surgida en’
torno a ese concepto. ' S

Se suele atribuir 2 Panecio de Rodas, a propdsito de la ciencia sagrada,
una distincién de la misma en tres partés o géneros: una «mistica», que es.
la mitologia de los poetas, otra «filoséfica», que es como la teodicea de los filé-
sofos, y otra «politicay, ciue es la religién oficial propia de los gobernan-
tes (1). Como nos dice San Agustin (2), esta triparticién (quizd estoica) de la
doctrina divina aparecia también en el jurista Escévola {3} y en el poligrafo
Marco Terencic Varrdn {4). Esta'que aparece -2 veces como teologia politica

{1) La triparticin de géneros —physikdn, mythikén y nomikon— aparece también
en los Placita Philosophorum del Pseudo-Plutarco, pues el mismo Prutakco {amat., pi-
gina 763 C) distingufa tres tipos de preceptores de religion: los filésofos, los poetas
y los legisladores, como ya decian otros autores griegos anteriores.

{2) - De av. Dei, 4, 27.

{3) SAN AGUSTIN habla de Q. Mucio Es:evola el pont:ﬁcc. pero el que fue disci--
pulo de Panecio fue el awgur y no el pontifice,

{(4) Vid., sobre esta triparticidn, B. CaRpAUNS: Varros Logistoricus diber dz'c_ Gétter:
verchrung, Wiirzburg, 1960, pigs. 33 y sigs. ‘. :
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o civil (5) se referia a la conveniencia de un culto social tradicional a deter-
minados dioses, aunque sean falsos (6).

Es claro, sin embargo, que esta ciencia divina politshé de los antiguos,
que puede tener su mixima expresién en el culto oficial a los Emperadores, no
es la «teologia politican de que se discute en nuestros dias. En verdad, el
tema, tal como hoy suele presentarse, fue introducido por Carl Schmitt en
1922 (7). La expresidn iba a tener fotrtuna y en varios sentidos, pues servia
para abarcar muy distintos aspectos de posibles relaciones entre teologia y
politica,

Como indica el mismo subtitulo de-este opusculo schmittiano, la relacién
entre teologia y politica se planteaba a propésito ‘del tema de la soberania.
Esta conexidn hubo de dar a la cuestidn de la teologia politica, en Alemania
sobre todo, una cterta estrechez, Francamente, la conexién interesaba a
Schmitt como fundamento de su concepto de la soberania: el milagro, como
excepcion al orden natural, venia a justificar el poder de excepcién en el
orden politico, y el descrédito del deismo venia a desacreditar el constitucio-
nalismo. liberal del «Rey que reina pero no gobiernas (8). Se centraba asi el
problema -de la teologia politica en el plano de una realidad histérica moderna
yva muy secularizada, es decir, desteclogizada.,

-En el primer capitulo Schmitt presenta.ya la conomda definicién usobe-
tano es quien decide sobtre el estado de excepcidns, ‘por la que. se concreta
eficazmente en un concepto limite lo que generalmente se define como poder
independiente de todo otro poder. En el segundo capitulo, se explica cémo
la doctrina liberal —ya desde el holandés Kraabe {1906), pero sobre todo con
Kelsen— ilegé a eliminar el problema de Iz soberania por su afin de objeti-
vizar el ordenamiento juridico mismo como normativo, sin consideracién de
la instancia decisionista de’caricter personal. El tercer capitulo se titula pre-
cistamente «Teologia politicas, y en & se da una interprétacidn profunda, es
decir, scbhre presupuestos teoldgicos, de las doctrinas politicas modernas, ha-
bida cuenta de que, como empieza este capitulo, «todos los conceptos mis
pregnantes .de la moderna doctrina del Estado son conceptos teoldgicos secu-
larizadoss. En efecto, si la idea de un Dios omnipotente pudo ser el fondo

(51 Vid, €; ScHmitr: Pol. Theol Il (infra, nota 81), pig. 29. '

{6) ' SaN AGUSTIN: De av. Def, 3, 4:' (Var) ubile esse évitatibus dmt ut sé N
fortes, ctiamsi falsum sit, dis genmitos esse credant, cfr. 4, 31, )

{7) C. ScHwmiIT: Politische Theologie: Vier Kapitel zur Lehre der Souveranlit,
Duncker und Humblot, Miinchen-Leipzig, 1922, 2.* edicién dé tgf4. Una traduccion
italiana de P. SCHIERA, en la coleccion de escritos de C. 5.: Le mtegone del- ”pol' oo™,
Il Muline, Bolognd, 197z, pigs. 27-86. : :

(8) WVid. infra, nota ro.
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teolégico de la Monarquia (9), y concretamente el poder divino de hacer mi-
lagros el de la facuitad de decidir sobre el estado de excepcidn, el deismo
imperante en la filosofia europea desde el siglo xvin habia de conducir a la
teoria politica del constitucionalismo, en e} que se teconoce todavia la exis-
tencia de un Dios —y de un Rey—, pero que ya no interviene en las cosas
de! mundo, sometidas a una autonomia normativa sin excepciones —es decir,
un Rey que reina pero no gobierna (ro}—; luego, fataimente, un ateismo que
prescinde ya de Dios —del Rey— para reducir la soberania a un puro orde-
namiento legal despersonalizade y, democriticamente establecido; por dltimo,
a un anarquismo demoniaco —Proudhon y sobre todo Bakunin—, en el que
el mismo ordenamiento es objeto de repulsa como residuo de un falso orden
divino y se deja al hombre solo, al arbitrioc de sus «buenos y naturales im-

pulsos», puesto que no pesa sobre él la tara del pecado otiginal.

" Finalmente, el capitulo cuarto se refiere a la reaccién catélica de los pen-
sadores contrarrevolucionarios —De Maistre, Bonald, Donoso Cortés—, que,
restableciendo la nocién del pecado original y del orden trascendente, defien-
den la Monarquia o —como ocurre con Donoso—— desconfian ya de su efi-
cacia y propugnan el decisionismo personal de la dictadura como tinico remedio
saludable contra la desintegracidén andrquica {r1).

Como puede verse, la proyeccién de la teologia politica en este primer
escrito schmittiano es bastante limitada, pues se reduce al problema de la so-
berania en el Estado, es decir, a la 'Edad Moderna. De todos modos, dada la
importancia doctrinal de este problema, y la claridad con que desde el mismo

{9) Debe advertirse, sin embargo, que las defensas mds radicafes del poder abso-
futo de los reyes no acudian necesatiamente a esa correlacién metaférica con la omni-
potencia de Dios, sino a otras consideraciones mds naturales, como lo es, en el fondo,
la def alegato de ROBERT FILMER, el Patrarca o el poder natural de los Reyes (publ. en
1680), que funda lz omnipotencia del Monarca, no en la de Dios, sine en la de Adin,
a quien Dios habfa donado el mundo en propiedad transmisible. Vid. la edicién bilin-
giie de GAMBRA, juntamente con el Prmer libro sobre el Goduerno, de LOCKE (en critica
sarcistica a FILMER), en la coleccién de «Cldsicos Politicos» del Instituto de Estudios
Politicos, Madrid, 1966, LOCKE veia ¢n la obra de FILMER un abuso de teologia politica ¢
escribe contra FILMER porque el pdlpito se ha apropiade de tal doctrina y 1a ha con-
vertido ‘en the current divinity of the times {que se traduce, -en pag 98 «la teologiz
admitida en nuestros dfass). .

{1e) El-lema de la burguesia-libera] le roi regne et ne gouverne Pas tiene su pre-
cedente, como sefiala C. ScHMIT: Pol, Theol, II, pdz. 53, en una férmula dirigida
hacia 1600 contra el Rey de Polonia, Segismundo II: rex regnat sed non gubemat.

(r1) "Este recurso a la Dictadura habfa de hacer especial impresién en CaRL SCHMITT,
quien, por su- circunstancia histdrica, habfz prescindido ya del legitimismo monirquico;
pero gerfa una interpretacidn torpe fa de relacionar sin més esta idea con la Fuhfertmn
nacional-socialista que la siguid. : :
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se aciara el paso de la monarquia absoluta al constitucionaismo, 2 la demo-
cracia y a la anarquia o la dictadura, la fecundidad de la teologia politica no
podia menos de quedar reconccida.

Otros escritos contempordneos de C. Schmitt {12) giraron en torno a esta
idea central de contraposicién entre decisionismo y normativismo —a los que
se agrego después el institucionalismo—, pero conviene destacar especialmente
un_breve escrito, de menor pretension doctrinal, pero que tha a tenmer reper-
cusién en el curso de la discusién sobre la teologia politica: Rémischer Katho-
lizismus und Politishe Form {13). En este ensayo sostiene Carl Schmitt que
la Iglesia, ademds de su forma sobrenatural, constituida por su caricter y mi-
5160 espicituales, postula una forma politica que representa en el orden natu-
ral e histérico aquella otra idea sobrenatural que la constituye: una forma de
civitas humana extrafia a todo .condicionamiente econdmice. En virtud de
ella estd presente la Iglesia en el mundo como una forma de poder histérico
universal (Weltgeschichtliche Machtform). Esto es un dato de capital impor-
tancia para todo planteamiento de la teologia politica, pues, independiente-
mente de las posibles interferencias de la accidn de la Iglesia jerdrquica o de
los fieles en pro o en contra de determinadas formas de existencia politica, no
debe olvidarse que la Iglesia misma se presenta con una forma politica. pro-
pia, cuya posible influencia én consideracién a las otras formas politicas de
caricter econdmico supone ya un problema, Sin embargo, no vamos a entrar
aqui en el tema de la Forma politica propta de la Iglesia, que es-un tema de
Derecho pablico de la Iglesia, para el que, por lo demds, las categorfas tradi-
cionzles de monarquia, oligocracia y democracia no resultan servibles.

Este planteamiento de la teologia politica va a estar presente en toda la
obra de Carl Schmitt (14)

(12} - Sobre todo: Politische Romantik {1919), DHe Dihtatur (1921), Die geistes:
geschichtlige Lage des heutigen Parlamentarismus (rg23).

(13) En Theatsner Verlag,- Miinchen, 1925, nim. 131 de la serie uDer Katholische
Gedanke». Hay una primera edicidn de 1923, en Hegner Verlag, Hellerau, que no he
visto.

(14) Piénsese, por ejemplo, en Der Hiiter der Verfassung (1931), Der Begnff des
Poljtischen (1932), Legalitdt und Legstimitit (1932), Ueber die drei Arvien des rechtsuss-
senschaftlichen Denhens (1034}, Der Leviathan in der Staatslehre des Thomas Hobbes:
Sinn und Fehlschlag eines politischen Symbols (1938), Die Lage der europizschen
Rechtswissenschaft (1950), etc. Sobre la teologia politica en el marco del pensamiento
schmittiano vid. H. BatL: «Carl Schmitts Politische Theologier, en Hochland, XXI,
1924, 2, pdgs. 263-286; |. CaamaRo: El pensamiento juridico-politico de Carl Schmifi,
Porto, -Santiage, 1950, pigs. 1og-115. Queda, en cambio, incomprendida en la censura
de P. SCHREIDER : Ausnahmegusiand und Norm: Eine Studie zur Rechislehre von C. S..
Deutsche Verlags-Anstalt, Stuttgart, 1957, pigs. 220 y sig.; en la obra de H. Hor-
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2, CONTRADICCION DE ERIK PETERSON

Contra este planteamiento schmittiano de la teologia politica se alza poco
después el juicio negativo del tedlogo Erik Peterson, con ocasién de su propia
aportacién al problema de la trascendencia politica del monoteismo en el
mundo antiguo {15).

Esta obra tiene evidente relacién con el escrito de habilitacién de Peterson
en (Gottingen, que versaba precisamente sobre el monoteismo antiguc (16). En
esta obra, asi como en su esctito sobre qué es teologia de 1925 (17), no se
habla todavia de teologia politica. Este término aparece por primera vez al
publicarse la correspondencia con Harnack de 1928, pero en un sentido espe-
cial. Al pensar en una posible recuperacién del peder politico confesional
protestante {lo que habia suplido en otra época la falta de Iglesia y dogma en
los reformadores), dice Peterson que, en Alemania, la discusién interconfesio-
nal se presenta en este sentido como real tan sélo «en el terreno de Ia teologia
politicar {17 bis). Se trata, como puede comprenderse, de politica religiosa
mds que de verdadera teologia politica. Poco después, pero todavia antes de su
conversidn al catolicismo, publica Peterson su escrite Die Kirche (18}, con el
que replica a la objecidn de Hamack a la tendencia de Peterson, ya en ese
momento, de concebir la Iglesia en una forma no muy distinta de [a de [a
teologia catélica que él iba a defender abiertamente poco después. Este escrito
es importante para seguir el pensamiento de Peterson: la Iglesia, segin él, ha
venido a ocupar el lugar que hubiera tenido el «Reino» histérico de Jesucristo

MANM: Legimitit gegen Legalitit: Der Weg der politischen Philosophie C. S's, 1964
cfe. BARION, en Epirrhosis (cit., infra, nota 51}, pdg. 21, mim. 25, y en la del ameri-
cano GEORGE ScHwaB: The Challenge of the Exception: An Introduction to the Politi-
cal Ideas of C. S. between 1921 and 1936, Duncker und Humblot, Berdin, 1970, vid., pd-
gina 1g. s :

(15) E. PBIERsoN: Der Monotheismus als politische Problem: ein Beittag jur Ge-
schichte der politischen Theologie im Imperium Romanum, Hegner, Leipzig, 1935, reco-
gido luego en los Theologische Trahtate, 1951, pigs. so0-147, traducides al castellano,
Ediciones Cristiandad, Madrid, 1966, pdgs. 2p62.

(16} E. PETERSON: «Heis Theos: Epigraphische, formgeschichtliche und religionsge-
schichtlche Untersuchungens, en la serie Forschungen zur Religion und Literatur des
Alten und Neuen Testaments, de BULTMANN y GUNKEL, Géttingen, 1926 {unz previa
disertacién es de 1922).

(17} E. PETERsoN: «Was ist Theologien, en Traiados teoldgicos, pigs. 15-26.

(17 bis} E. PErersoN: Tratados teoldgicas, pig. zg91. nota 19, l

(18} En Beck, Miinchen, 1929;: cfr. sobre el pensamiento de PETERSON en ese mo-
mento A. STOLZ, en Hochland, XXXI, 1933-4, pig. 458.
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si el pueblo judio se hubiese convertido en plenc. La resistencia de los judios
habria retenido la ventda del Reino de Cristo, v, en ese sentido, habtia actuade
como katechon (19). Este mismo origen de la Iglesia la pone en estrecha rela-
cién con lo politico, a la vez que aleja de ella, antes de la Parusia final, toda
expectativa de una realizacidn politica en forma de Reino terrenal. '

La expresién «teclogia politican en el sentido propio que aqui nos inte-
resa, aparece, en Peterson, por primera vez, en su esctito Gottliche Monar.
chie {20), que adelanta parte de la obra de 1935. La novedad de esta dltima
teelaboracién consiste, principalmente, en el afiadido final de una conclu-
sién, por la que, enfrentando San Agustin a Eusebio de Cesarea, el constan-
tiniano, se declara liberada a la Iglesia por San Agustin de todo compromiso
con el imperioc Romano como posible realizacidén del Imperio de Dios en la
forma defendida por Eusebio {21). A estos estudios de Peterson sobre el mono-
teismo politico hay que afiadir otro sobre el tema de los dngeles de las na-
ciones, del que trataremos mas adelante (22},

Peterson explica ¢émo la relacién entre monarquia y monoteismo aparece
en la propaganda judia que pretende aclarar al mundo pagano su propia con-
cepcién monoteista, Los autores cristianos continuaron con esta férmula y en
polémica con los contradictores paganos que soslayaban la eficacia de la ana-
logia monirquica con la idea de que no gobierna el monarca directamente,
sino los distintos reyes o jefes territoriales, y que la pretensién de un gobierno
dnico universal serfa ruinosa. En especial es Eusebio de Cesarea quien mds
decididamente exalta la monarquia divina como modelo de la humana de
Constantino, consolidader de la Pax Augusta, traida providencialmente al
mundo por obra de Augusto (23}, cuya significacién para la fijacidn histérica
de la Redencion constituia un tépico entre los autores cristianos, como vemos

(1g) E! katechon de !I Thess., 2, 6 y sig. La relacién misteriosa del pueblo judio
respecto a la Iglesia es objeto de un nueve escrito {posterior a la conversién de PETER-
soN): Die Kirche aus Juden und Heiden, Fustet, Salzburg, 1933; recogide luego en
Traktate =Tratados teolégicas, pigs. 11-141.

{2¢) En Thedlogische Quarlalschrift, 1931, pigs. 537-564.

{21) Sobre este enfrentamiento que hace PETERSON entre los dos autores cristia-
nos, vid. C. SCHMITT: Pol. Theol.,, I (cit. nota 81), pdps. 44 v sigs. Una posicadn en
cierto modo intermedia habria sido la de Origenes; wvwid. JEsUs Daza: Imperio romano
y cristiamsmo, Cuenca, 1975.

(22} Vid. infra, § 15.

{23) Sobre ese momento histérico-espiritual, tan vilipendiado por la literatura post-
conciliar, vid. A. A. T. EHRHARDT: DPolitische Meiaphysik von Solon bis Augustin.
Ii, Die Christliche Revolution, Tiibingen, 1950, pdgs. 25¢9-292. Vid., también, DE MaR-
TINO: Stona della Costitugione vomana, V, 1967, pdgs. 188.1g2.
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sobre todo en Orosio (24). Esta teologia politica, dirfamos «constantinianan,
fue llevada hasta sus dltimas consecuencias por los arrianos, en tanto habria
presentado dificultades para la doctrina trinitaria de la Iglesia catélica. Esto
explicaria que, aunque el tépico de la monarquia divina puede sobrevivir entre
los autores cristianos, éstos, bien aleccionados por San Agustin —para quien
la pretendida Pax Augustz nada tenia de providencial (25}—, acabarin por
prescindir de €. Busebio, cuya doctrina acerca del dogma de la Santisima
Trinidad ne puede considerarse del todo ortodoxa, habria sido el prototipo
responsable de este tipo de propaganda teoldgico-politica favorable a Cons-
tantino, pero, al quedar desacreditade como modelo vilido del pensamiento
politico cristiano, a la vez que queda desacreditada la politica de la Iglesia
constantiniana en bloque, la teologia politica habria dejado de ser un pro-
blema real: e! dogma de la Santisima Trinidad venia a excluir asi el problema
politico del monoteismo en el mundo cristiano. pues sélo para el pueblo judio
o para los paganos o herejes podia tener la idea del monoteismo una reper-
cusién concreta en relacidn con las formas y doctrinas politicas, siendo asf
que la Trinidad sélo es concebible en Dios y no puede trasladarse analdgica-
mente al orden politico (26). Pero, en realidad, mds que esta razén de la espe-
cialidad divina de la Trinidad, lo que impelia a Peterson a una negativa tan
tajante de la teologia politica era la consideracién de que todo traslado ana-
légico 2l orden politico de una realidad divina venia a contradecir la pers-

(z4) Sobre la significacién de esta asociacién de la. venida de Jesucristo con el reina-
do de Augusto, debe verse el articulo de PETERSON: «Kaiser Augustus im Urteil des
antiken Christentumsn, en Hochland, XXX, 1933, pdgs. 280-209. Ya allf se insinda la
idea de la inadmisiblidad cristiana con las consecuencias de teologfa politica que esta
asociacién entrafia, pues la reduccién de la Iglesia al Imperic romano pone en riesgo
la universalidad de aquélla, una consideracién ésta que no apatece ya tan expresa-
mente alegada en el escrito de 1935, a pesar de la evidente conexién temdtica entre
ambos escritos, Sobre la importancia especial que la tradicién cristiana da al afio 38 a. C,,
vid. ANGEL FERRARI, en Bol, Acad. de la Hist., 1g70, nim. 166, pdgs. 135-168, y
cfr. nim. 167, pigs. 193-196. El censo de Augusta, para la mentalidad medieval, habia
servido para dar a Jesucristo la ciudadania romana.

(25) Efectivamente, para SaN AGUSTIN, el «Reino de CI‘]StOu es la lglesia —Ecclesia
et nunc est regnum Chnsti regnumgue caelorum (De civ. Dei, 20, ¢}—, y los Principes
de este mundo no pueden pretender serlo de aquel reino espiritual, Vid. J. N, FIGGIS:
The Political Aspects of 5. Augustine’s *’City of God’’, Londres, 1921, pigs. 68 y si-
guientes. Sobre la relacién entre Iglesia, Reino de Cristo y Reino de Dios, vid, in-
fra, § 16.

(z6) En este mismo sentido s¢ vuelve a declarar E. ToriTscH: «Kosmos und Herr-
schaft: Ursprunge der politische Thealogies, en Wort und Wahrheit, 1955, pdgs. 19-30,
para quien la teologia politica sblo puede ser pagana o herética. También W, SECTON,
en Propylaen-Weltgeschrchte 1V, 1963, pdg. se4, que cita C. ScHMITT: Peol. Theol.,
pagina 17, nota 1.
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pectiva escatolégica esencial del Cristianismo, es decir, Ia imposibilidad de con-
siderar consumado en'la historia del hombre el Reinc de Dios. Porque no hay
que olvidar que el pensamiento cristiano de los afios en que publicd Peterson
su conctusidn liquidadora de la teologia politica (1935) se debatia precisamente
«contra el totalitarismo politico imperante en algunos pueblos europeos, para
el que una confusa analogia de providencialismo politico pedia resultar favo-
rable, pues el totalitarismo, como el- marxismo, aspiraba a la consumacién
terrenal de la felicidad humana (27).

De esta manera expeditiva declaraba Peterson excluida toda teologia
politica.

3. TEOLOGIA POLITICA PAGANA

En la discusién entre Carl Schmitt y Peterson, y sepuidores de éstos, se
concentrd la mira excesivamente y de una manera algo incongruente, puesto
que, partiendo de una consideracién del mundo antiguo, se quiso derivar
una exclusién previa de la teologia politica en la Edad Modema, a la que
se referia especialmente Carl Schmitt. Dos campos visuales quedaban como
metddicamente eliminados: el de la teologia politica pagana y el de la me-
dieval.

Al negar la posibilidad de «toda teologia politican, Peterson venia a ex-
cluir el uso de ese término incluso en referencia al mundo pagano, del que
€| habia partido para su critica.

Es cierto que debemos entender por teologia la ciencia sagrada que toma
por objeto la Revelacidn, y que, en este sentido, no hay mds teologia que la
cristiana, pero quizd no resulte abusivo llamar también teologia al conjunte
de ideas que acerca de la divinidad valia para la mentalidad pagana, concreta-
mente del paganismo greco-romano, y, en este sentido, hemos hablade de
teologia pagana. -

El mismo tema del monoteismo, que Peterson ilustrd en relacién con la
filosofia helenistica, tiene ya una proyeccidn pre-cristiana clara, como el mismo
Peterson muestra en su monografia; por ejemplo, en aquel verso de Ovidio
{Carm., 3, 5. 1 y sigs.), caelo tonantem credidimus lovem regnare, praesens
divus habebitur Augustus. Pero no debe considerarse como teoldgicos aquellos
fenémenos politicos que podriamos llamar de divinizacién del Emperador,

(z7) Asi, por ejemplo, ArLois DEMPF, al resefiar «Traktate», en Hochland, XLIV,
1951-1952, pdgs. 6468, con una referencia displicente e injusta a C. SCHMITT (en pd-
gina 67), le presenta como «renovadors de la idea de identificar la vida terrenal con
la vida eterna prometida, y como inconsciente del peligro absolutista gue esto implica.
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como al mismo culto imperial o toda la propaganda que tiende a reforzar la
posicién del Emperador, su misma titulatora oficial, con el color de lo di-
vino (28).

En cambio, si podemos considerar como propiamente teolégico el mono-
teismo del culto solar que, a nuestro juicio (29), determina la politica unifica-
dora de Caracala, cuya expresidn mas conspicua es la generalizacidn de la
ciudadania romana en virtud del edicto del afio 21a.

Incluso me parecié que se podia hablar de teologia politica respecto al
régimen de la clarigatio o declaracién de guerra justa, y de la victoria legi-
tima (30), asi como de la auguratio y su secularizacidn en forma de auspica-
tio {31}. En efecto, en estos y otros posibles aspectos de la concepcién politica
pagana, creo que se puede ver una derivacidn concreta, para la vida juridico-
politica, de concepciones teoldgicas establecidas; algo que excede de simples
implicaciones religiosas en la vida politica. A pesar de ello, este aspecto de
la teologia politica pasé inadvertido a los que han intervenido en la polémica
cuya historia estamos siguiendo. Como ocurre con frecuencia, al enzarzarse
los contradictores en torno a una temdtica concreta —aqui la de la teologia
cristiana respecto a la monarquia cristiana y el procese de secularizacidn de la
misma—, todo aspecto que no incidiera en el tetna de su discusién habia de
caer en el olvido (32). Esto es lo que ha llevado el problema de la teclogia
politica por unos derroteros excesivamente estrechos que nada han contribuido

a su clarificacién.

(28) En este sentide de excluit de una posible teclogia pagana estas manifestacio-
nes, vid. H. U. InstiNsky: «Kaiser und Fwigkeitn, en Hermes, 104z, pigs. 353 ¥y
siguientes, a propasito del titulo de wvictor y aelernus.

{29} A. D'ORs: «Estudios sobre la comstitutio Anteminiana. V: Caracala y la uni-
ficacion del !mperion, en Emerita, 1956, pdgs. 19 («el centro vital de toda la politica
de Caracala radica precisamente en una especial concepcién teoldgica, cuyos rasgos fun-
damentales son el sincretismo y el monoteismo solarn), 25 y sigs. {«ese es el pathos
teolégico-politico que inspira la consiitutio Antowiniana, acto decisivo del proceso de
unificacién imperial que da su sello al siglo 1),

{30) A. D'ORS: «La teologia pagana de la victoria [egitiman (conferencia conimbri-
cense de 1945 —poca antertor al armisticio—, publicada en el Boletim da Faculdade de
Diraito de ese afio, luego en «Tres temas de la Guerra Antiguan (Arbor, 1947) vy, final-
mente, en el libro —dedicado a CARL ScHMITT— De lz Guerra y de la Paz, Rialp,
Madrid, 1054, pigs. 6o-838.

{310 A. D'ORs: Inauguratio, Publicaciones de la Universidad Menéndez Pelayo,
nimero 4o, Santander, 1973.

(32} Lo mismo debe decirse, infortunadamente, de mi planteamiento de la teolo-
gia politica en el escrite de 1959 al que me refiero infra, notas 45 y 110,
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4. TEeoLoGia POLITICA MEDIEVAL

Pero mis sorprendente que esta exclusidn metodolégica de una teologia
politica pre-cristiana es la de toda 1z que florece en la Edad Media, sin que se
sienta una incompatibilidad con el dogma trinitario. Que el dogma de la San-
tisima Trinidad no impidié al Cristianismo los planteamientos de teologia poli-
tica, a pesar del aserto de Petersom, resulta evidente por la presencia de ésta
en la ideologia politica bizantina (33}. En Bizancio, incluso llega a darse una
proyeccién del dogma trinitario en relacidn con la corregencia de Constan-
tino IV Pogonato, Heraclio y Tiberio; aparece entonces la invocacidn eis
trieda pisteromen: tous treis stepsomen, que desaparece, naturalmente, al
terminar tal corregencia en 681,

Pero esto resulta mucho mds evidente ante el hecho de un enorme floreci-
miente de la teologia politica en el medioevo.

De especial interés resulta en este sentide la obra riquisima de Kanto-
rowicz, que se presenta expresamente como un estudie de la teologia politica
medieval (34). Cuando se considera la fuerza y persistencia a lo largo de
varios siglos de las ideas teoldgicas en las teorias politicas medievales, en mul-
tiples aspectos y con multiples variaciones, parece incomprensible que no se
haya empezado a hablar de teologia politica partiendo de esa época, y se haya
partido, en cambie, de la época de [a secularizacién para replicar luego desde
la época de! temprano cristianismo romane. En realidad, todas fas que po-
driamos llamar claves de la teclcgia politica deben buscarse precisamente en
estas formulaciones politicas de una época intensamente teologizada.

Lo primero que debe observarse es que el modelo teoldgico para la doc-
trina politica no fue alli la wmonarquia divina», efectivamente poco nitida
si se parte del dogma trinitario de la divinidad, sino del reinado de Cristo y
de Ia doble naturaleza del Verbo encarnade. Cristo se hace asi un antitipo del

(33) Sobre ésta, vid, Q. TRETINGER: Die ostrimische Kaiser und Reichsidee nach
threr Gestaltung im hifischen Zeremoniell (Frommann, Jena, 1938, reimpreso en unién
del otr> escrito, Vom ostromischen Staats-und Reichsgedanken, de 1940, en edicién de
H. Gentner, Darmstadt, 1956), quien se adhiere, a pesar de todo, a la negativa de
FETERSON, pigs. 44-46.

(34) E. H. KaNTorowicz: The King's Two Bodies: A Siudy in Mediaeval Political
Theology, Princeton University Press, 1957. Vid., también, el libro de M. Garcia Pe-
LaY0: El reino de Dios, arquetipo politico, Madrid, 1959, al que completa el estudio
posterior del mismo autor sobre La idex medieval del derecho, Caracas, 1962; GARcia
PELAYO tiene en cuenta tanto Iz obra de KANTOROWICZ como la de W. ULLyaNM: The
Medieval idea of Law, Londres, 1946, Sorprende que toda esta literatura haya sido
preterida 2 la hora de discutir sobre la posibilidad de una teologia politica.
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Rey ritualmente ungido, y este mismo viene a tener una doble personalidad
—o doble «cuerpo» segiin la doctrina inglesa de la época de los primeros Tu-
dores que da el tituio al libro de Kantorowicz—: la contingente del Rey mismo
y la permanente del cuerpo politico, corona, diginidad real, etc., segin las
distintas formulaciones de los distintos momentos y regiones. En efecto, la
idea de la perennidad ——la eviternidad que asimila el Rey a los dngeles— es,
en cierto modo, la idea central de todo el pensamiento politico, que recurre
de la manera mds natural a los conceptos teolégicos, a través de la elabora-
cién de los mismos, con fines similares, por los canonistas: la perennidad de la
Iglesia se traslada asi a Ia del Imperio y a la de los distintos Reinos, puesto
que «el Rey es Emperador en su territorion.

Son los juristas del siglo X1 quienes se apartan de la concepcién cristo-
légica para acudir a la ide2a mis secularizada de la perennidad por el cardc-
ter invisible de la personalidad juridica, con apoyo en la doctrina del Corpus
Mysticum de la Iglesia. Se pasa asi de la analogia de Cristo a la de su Iglesia,
y del Rey ungido al simbolo de la comunidad politica o de alguna de sus
instituciones mas relevantes, como es et Fisco —fiscus non moritur.

Ninguna época histérica presenta una doctrina de teologia politica mds
rica en traslaciones, contraposiciones, aprovechamientos simbélicos (35} y aun
contradicciones como la medieval. Para ella no fue obsticulo en modo al-
guno el dogma de la Santfsima Trinidad. Al estar toda la cultura medieval
profundamente impregnada de teologia, era necesario que la politica lo estu-
viera también y muy especialmente.

5. POSTGUERRA

La desautorizacién de la «teologia politica» después de la guetra mun-
dial, pero ya desde la época del totalitarismo en Europa, quedaba favorecida
por la natural reaccién contra éste, pues cabia temer que el nuevo absolutismo
politico pudiera encontrar en tal especulacién un apoyo por parte de los caté-
licos. La misma doctrina de la Dictadura como dnica sustitucién posible de
la antigua Monarquia, conforme al diagnéstico de Denoso Cortés revalorizado
por Carl Schmitt, podia patecer favorable a esa temida consecuencia ideo-
logiea,

En esta posicién critica se inserta expresamente un escrito de Romano

(35) For ejemplo, la teoria de los dos poderes espiritmal y secular se simboliza
con las dos espadas, de la que Jesucristo dice al comenzar su pasién y serle mostradaa
como recurso de defensa: sat est.
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Guardini sobre. el mitc de los nuevos «salvadores», de 1946 (36). Pero Guat-
dini, que previene contra la falacia de pretender trasladar la misién salvadora
de Cristo a un rey o dictador —piensa principalmente en el «salvador de
los doce aiios» : Hitler— no excluye toda posible teologia politica, antes bien,
parece requerir una nueva fundamentacién religiosa del poder pelitico: «Sur-
ge el problema —dice Guardini {37)— de cémo se podri establecer una nueva
base religiosa del Estado, sin la cual éste degenera cada vez mds en una mera
organizacién de poder y de intereses.» Asi, reconociendo la validez del con-
cepto de «Cristo Rey» como superador de todo absolutismo politico, Guardini
cree necesario encontrar otra nueva conmexidn con tal concepto para estable-
cer una justificacién teoldgica del Estado no-mendrquico moderno.

Quizd haya sido esta reserva a favor de una nueva teologia politica —que,
por lo demis, ni siquiera esboza— lo que separa a Guardini de la critica de
Peterson, y lo que ha hecho que inexplicablemente se le haya olvidado en la
discusién en torno a la teologia pelitica, en la misma Alemania. Sin embargo,
aquella reserva favorable a la teologia politica me parece digna de conside-
racidn {38).

Precisamente por esta coincidencia con el antitotalitarismo politico cobra
interés ¢l hecho de que en la Espafia de los afios cuarenta —a raiz de la
victoria nacional de 1939— la teclogia politica tuviera, en cambio, un mo-
mento de gran vigencia. En efecto, aquella victoria militar vine a poner fin
a una guerra, que suele llamarse «civil» aunque no fue propiamente tal, sino
mejor religioso-patridtica, pues el vencedor la Hevé a cabo como «Cruzadan
y bajo los auspicios indiscutibles del episcopada espafiol. No fue proplamente
una guerra civil precisamente porque aguella victoria no impuse una ideologia
ni siquiera un ordenamiento politico concreto, sino una pura situacién de po-
der personal abierta, como efectivamente ha ocurride, a los cambios 1ideold-
gicos mds insospechados, sin aparente quiebra de la continuidad, y precisa-
mente por eso, esa victoria, al no ser wcivily, ne ha producido aquel efecto
decisorio para el futuro que suelen tener las guerras verdaderamente civiles.
Pero aun con esta irrelevancia de hecho de las posibles ideologias politicas que

(36) GuarDmNI: Der Heilbringer in Mythos, Offenbarung und Poliik: Eine theolo-
gisch-politische Besinnung, Ziirich, 1946, traduado al castellano por Garcia YEBRA, como
primer nimero de la «Biblioteca del Pensamiento Actuals, Rialp, 1948, con el titulo
—quizd no muy afortunado— de El Mesianismo en el Mito, la Revelacion y la Politica.

{37) Edicién castellana, pigs. 12z y sigs.

(33} En mi «Prdlogor a la edicién espafiola de la obra de GUARDINI no traté espe-
cialmente este punto por haber concentrado mi atencién en el tema del «europeismons
de GUARDINI, lo que suponia, en mi opinidn, la sustitucidn inaceptable del mito dei
salvadar politico por el mito del destino salvador de Europa.
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contribuyeron a aquella victoria de 1939, no es menos cierto que las mis
significativas —el Carlismo y el Falangismo— se caracterizaban ambas por te-
ner un fondo religioso, y, en concreto, una teologia politica que las justificaba.
Para el Cardismo, la forma de la Monarquia popular del Rey legitimo era
una consecuencia del ureinade social de Criston; sobre esto volveremos des-
pués. Para la Falange, el «imperialismo» era una forma de salvacién politica,
pero que no se limitaba a la utopiz de un nuevo paraiso terrenal al modo del
mesianismo judio o marxista, sino que sé concebia como preparaadn del
Reino de Dios, de donde el lema falangista de «Por el Imperio hacia Dios»,

La idea de «imperio», con toda la vaguedad que se quiera, fue una expre-
sién de la teologia politica oficial de aquellos primeros afios que siguieron a
la victorta. Toda la propaganda politica del momento multiplicaba esta rela-
cién ideal, peto nos limitaremos a recordar aqui una obra de especial interés
precisamente porque no se trataba de una obra de simple propaganda poli-
tica (39), sine de un filésofo —el jesuita vasco padre Elorduy—, buen conoce-
dor de la escolistica y de la filosofia de Sudrez, y autor de una excelente di-
sertacién doctrinal sobre la filosofia social de los estoicos. Este libro {40), aun-
que olvidado por la literatura interesada en esa cuestion, es claramente una
obra de teologia politica de amplio horizonte, aunque quizi el mismo autor,
que no parecia conocer en aquel momento los escritos de Carl Schmitt (41)
y Enk Peterson, no use la expresidn. Pero no sélo dedica atencién a la mito-
logia pagana del Imperio y al mesianismo judio, al sentido religioso de los
simbolos politicos, sino también a la fundamentacién cristiana del origen di-
vino del poder y concretamente: en el pensamiento espafiol, en el que ne fala,
naturalmente, Orosio, ni la idea —tan apreciada en el momento en que escri-
bia Elorduy— de que el Impetio espaficl derivé del Imperio romano-germa-
nico merced a Carios | de Espafia y V de Alemania (42). «La politica recta
—concluye el autor (pigs. 499 y sig.)— es preparacién del Imperio eterno
de Dios», «los Imperios de este mundo tendrin una supervivencia tanto mis
gloriosa cuanto mayor fuere el esfuerzo que hubieren desarrollade por la

{30} E! hecho de que se hiciera esta obra para un concurso convocado por ia Real
Academiz de Ciencias Morales y Politicas, y fuera premiada por aquella institucién no
basta para hablar de propaganda. - ’

(40) E. ELORDUY: Lag idea del Imperio en el pensamaento espanol y de otras pue-
blos, Espasa<Calpe, Madrid, 1944.

(41} De este autor cita tan sélo dos articules pubhcados en la REvisTA DE ESTUDIOS
PoLfncos ajenos al tema.

(42) En este sentido, por ejemplo {citado por ELoRDUY), A. TOVAR El Impeno de
Espaiie, 4. 1941, pig. 56: «Espaiia rectbe Ja dignidad no de un lmperio nacicnal,
peninsular, sine del Imperio, el finico Imperio de Europa, el Imperic Romano Germi-
nicon,
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implantacién del Remo de Dios entre los hambres», porque el poder del Rey,
«su obra politica, integrard, por siempre, como persona moral {43), el Imperio
divinor, y asi, este «Imperio es culminacién —como el omega del Logos di-
vino—, que consuma la Redencidén de los hombres y de los pueblos»s. Proba-
blemente no se dio en aquellos afios una ilustracién de mds alta categoria
intelectual del lema oficial «Por el Imperio hacia Dioss que el de este jesuita
vasco, cuya importante obra parece haber pasado inadvertida para cuantos se
interesan en el tema de la teologia politica. Es claro que en Alemania, y en
todo el mundo de aquellos afios no era concebible la aparicién de un libro
como éste. En la contraposicion entre Peterson —sacerdote alemdn conver-
so— y Elorduy —jesuita espafiol— puede verse el distanciamiento esencial
entre el momento histdrico - espiritual de Espafia y el de Europa en esos
afios (44). También desde la perspectiva hispanica se explica mejor mi propia
posicién ante el tema de la teclogia politica cristiana {45), sobre el que wvol-
veré después.

6. TEOLOGIA DE LA REVOLUCION

Un nuevo uso de la «teologia politica» surgié afios después, y precisa-
mente como instrumento conceptual de la nueva corriente «progresistay proli-
ferada al calor del Concilio Vaticano [I. Caractetistica de este nuevo momento
es la posicion de Metz (46), para quien la teologia del amor cristiano justifica
la revolucién contra un status que de injusticia,

Se constituye asf, no ya una teclogia politica de la tradicién, ni de la secu-

(43} Con esto parece aludir ELORDUY a la distincién medieval de la persona gemi-
nata: no 1a persona fisica del Rey, sino su personalidad oficial; cfr. supra, § 4.

(44) Conviene recordar, cuando se trata de estas comparaciones entre Espafia y
Europa, que la victoria de 1939 significd para Espaiia la liberzcién de una desgraciada
experiencia democritica (la Repitblica de 1931-1936), en tanto 1945 significé para Buropa
la liberacién de fa opresién totalitaria, tras una guerra que habfa empezado pocos meses
después de la victoria espafiola. Loa que éramos soldados en la guerra espafiola cono-
cimos la angustia de tener que intervenir sin solucidn de continuidad en una guerra
mundial que nos era extraiiz, pere Digs quiso que no fuera asi.

45} A. D'Ors: «Nacionalismo en crisis y regionalismo funcionals, en Derecho de
gentes y Organizacion internacional, Santiago, 1959, recogido luego en Papeles del ofi-
fido umiversitario, 1961, pigs. 310-343.

(48) J. B. METZ: oFriede und Gerechtigheit: Ueberlegungen zu einer "politische
Theologie''n, en Civitas. Jahrbuch fiir christliche Gesellschafisordnung, 6. 1967, Zur
Theologie der Welt, 1968, y «Politische Theologie», en Sacramentums Mundi, III, Fri-
burge, 1969.
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larizacidn, sino de la revolucién {47). En este sentido, y de acuerdo con Metz,
se declara Feil {48), quien niega, en cambio, la posibilidad de una teologia
politica de la contrarrevolucién (fundade de nueve en el expeditivo veredicto
de Peterson), por considerarla como retroceso pagano. Contra Metz se dirige la

critica de Hans Maier (49), el cual vuelve a invocar la razén de Peterson de

que una teologia trinitaria, como es !a cristiana, es incompatible con toda pre-

tendida teologia politica.
Asi, en uno u otro sentido, el veredicto negativo de Peterson parece haber
tenido un efecto notable en el pensamiento posterior.

7. Barion ¥ eEL Vamncano Il

Sin tener en cuenta la perspectiva medieval, ni la antigua, de la teologia
politica, Hans Barion, en cierto modo discipulo de Carl Schmitt, proyectd el
planteamiento schmittianc de la teologia politica en orden a la trascendencia
politica del Derecho canénico {50) y muy concretamente a la ideologia poli-
tica que dejaban traslucir los documentos y sentido general del Concilic Va-
ticano TI (51). La critica de Barion del progresismo en la Iglesia, venia a negar
el catacter propiamente teoldgico, aun sin negarle que sea teologia politica,

{47) De «Teologia de [a revolucidnn se habla a veces en otro sentido: a saber, en
el de una negacién de la religiosidad como exigencia de la revolucién, actitud que parte
evidentemente del postulado de HEGEL, segiin el cual es una necedad pensar que la
revolucién es posible si no se reforma la religidn, pues la revolucion exige la reforma,
y la reforma luterana fue ¢l momento fundamental (m{s que la Revolucién francesa) del
procese revolucionario de la Edad Moderna. Sobre esto, vid. G. ROHRMOSER: cAnmer-
kungen zu einer Theclogie der Revolution», en Epirrhosis: {segunda) Festgabe C. Schumitt,
1968, pigs. S17-631.

(48) En el tomo Diskussion zur Theologie der Revoluiion, Miinchen-Mainz, 1969,
E. FEIL: «Von der politischen Theclogie’ zur "Theologie der Revolution™?»,

(a9) H. MaEr: «Folitische Theologien, en Stimmen der Zeit, 1060 (febrero).

(§0) H. BarioN: «Ordnung und Ortung im Kanhonische Rechtn, en la (primera)
Festschrift C. Schmiit, 1959, pigs. 1-34.

{s1) H. BarioN: uKirche oder Partei? Romischer Katholizismus und politische Formos,
en Der Staat, 1965, pdgs. 131-176, ¥y muy especialmente: «Das Konaziliare Utopiaw, en.
Sdkularisation und Utopte: Erbracher Siudien Forsthoff, 1967, y «"Weltgeschichtliche
Machtform'' ? Eine Studie zur Politischen Theologie des II. Vatikanischen Konzils:, en
Epirrhosis: {segunda) Festgabe C. Schinitt, 1068, pigs. 13-50. Una breve referencia a
la importancia que el tema de la teologia politica ha ocupade en su pensamiento hace
el mismo BARION en su discurso de agradecimiento al homenaje que se le ofrecié al
cumplir los setenta afios: Eumomua: Freundesgabe fiir Hans Barion, edicién privada
1969, pég. 2i5. Los mismos titulos de estos escritos de BARION aluden ya al ensayo
schmittiano de 1925: Rémischer Katholizismus und politische Form es el titulo de ese
ensayo y la expresién «Weltgeschichtliche Machtformn procede de ese mismo escrito. La
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a toda propuesta de paradigmas politicos que no se desprenden de [a misma
Revelacién (52). En este punto, se acercaba también esta critica de Barion a
la' de Peterson, aunque el sesgo general de sus respectivos pensamientos fue-
ran distintes, y por eso Bation (53) declara su insolidaridad con la posicién
de Peterson, cuya obra no creia entonces que pudiera tener la resonancia que
habiz de tener poco después (54).

La critica de lo que Barion Hama «teologia politica progresistan del Vati-
cano Il se centra en la critica del parigrafo 74 de Gaudium et Spes (1965).
Para poder valorar ese juicio critico parece justo tener presente los términos
exactos de ese parigrafo, que traduzco asi (55):

Sobre la naturaleza v el fin de la comumdad politica.—ILos hom-
bres, las familias y los varios grupos sociales que constituyen la co-
munidad civil son conscientes de su propia insuficiencia para estable-
cer una vida plenamente humana, y comprenden la necesidad de una
comunidad més amplia en la que todos puedan integrar diariamente
sus propias fuerzas con el fin de procurar siempre de mejor manera el
bien comiin (cita de Mater et Magistra, 1961). Por lo cual, consti-
tuyen aquellos una comunidad politica que puede ser de distintas
formas. La comunidad politica, pues, existe (56} a causa del bien
comfin, por el que obtiene su plena justilicacién y sentido, y del que
toma su detecho (57} original y propio. El bien comin comprende la
suma de las condiciones de vida social gracias a las cuales los hombres,
las familias y asociaciones {58) puedan conseguir mis plena y ficil-
mente su propia perfeccion {cita de Mater et Magistra).

interrogacién quiere indicar la duda con que, después del aggiornamento antitriunfa-
lista que empieza en 1958, se querrd aceptar esa forma politica como histdricamente
valiosa y tan gloriosa como la presentaba C. ScHMITT.

{s2) En realidad, BARION viepe a negar la posibilidad de upa teolopia politica que
exceda de la ratio peccati (cfr. nota 53): «No existe ningdn eampo legitimamente comiin
entre la Iglesia y la politica fuera de la ratio peccati; cuande la Iglesia representa una
idea politica positiva, que nunca poded ser teoldgicamente mds que uno entre varios
de los dier mandamientos, se excede en su misién divina.n

(53) En su artlculo de 1968, pig. 54-

(54) . Vid. C. ScHwiTr:. Pol. Theol,, I, pig. 30 y sigs.

{s5) Otra traduccién en la edicion de la BAC: Documentos del Vagicano 1f, 18 edi-
cién, 1972, pig. 275; seflalaremos tan sdlo las divergencias' que me parecen relevantes.

(56) Existit: la traduccidén cit. da «naces, lo que implica una consideracién historica
poco realista. ¥

{57) Tus swum: la traduccidn cit., «legitimidads.

{58} El texto latino dice comsomationes, en lugar de vari coetus que dice a! prin-
cipio, pero parece querer decir lo mismo.
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Muchos y diversos son los hambres que se retinen en una comuni-
dad pelitica y pueden tener iegitimamente (59} distintas opinicnes (60).
Asi, pues, para que no se deshaga (61) la comunidad politica por la
divisién de pareceres, se requiere un gobierno (62} que dirija las fuer-
zas de todos los ciudadanos hacia el bien comiin (63), pero no de
una manera mecdnica o despdtica, sino ante todo como una fuerza
moral que se funda en la libertad y en la responsabilidad del deber y
cargo asumidos {64).

Asi, pues, es claro que la comunidad politica y el gobierno (65)
pubiico dependen de la naturaleza humana, y corresponden, por tan-
to, al orden establecido por Dios (66}, aunque la determinacién de la
forma de gobierno y la designacién de los moderadores se deje a [a
libre voluntad de los crudadanos {cita de Rom., 13, 1-5).

Se sigue también que el ejercicio del gobietno {67} politico, tanto
en la comunidad como tal como en las instituciones que representan

s} Aqui si que el texto latino dice legitime; la traduccidn cit., en cambio, dice
wcon todo derechos; sobre el problema de legitimidad, vid. infra, § g. '

{60) La trad. cit. traduce censilia por csoluciones», que es rmucho mds estrecho,
pues la opinidn puede ser equivocada y no procurar una wsoluciéns de los problemas de
la comunidad politica.

(61) Ne distrahatur, que fa trad. cit. da «no perezcan.

(62) El texto latino, siguiends un abuso sobre el que no podemos tratar agui, con-,
funde la potestas con la auctoritas, y esta iltima es la palabra que aqui se usa para
designar al gobierno de la comunidad politica.

(63} La trad. cit.: «que dirija la accidén de todos hacia el bien comin», omitiende
la plabra cvium, que me parece aqui relevante, pues supone un vinculo de subordi-
nacidn mds intenso para los sdbditos que para los extrafios. .

(64) Dice el texto latino: quae libertate et suscepts offichi onerisque conscientia
mistur; fa trad. cit.: «que se basa en la libertad y en el sentido de responsabilidad de
cada uno». Esta traduccidn libre soslaya la dificultad: el sujeto, la tis mioralis, es el
gobierno, pero de libertas, evidentemente, no es suya, sino la de los sibditos, la «li-
bertadn en general, en tanto el officium vy el onus que se han asumido —suscepti,
antepuesto, es comdn a ambos— si son los del gobernante. Asi, aunque es verdad que -
la libertad personal implica la responsabilidad, aqui no se trata de la «esponsabilidad
de cada unon, sino de la del gobernante, precisamente por razén del cargo de go-
bierno que le incumbe. La traduccién es, pues, desorientadora: no lz libertad y respon-
sabilidad de cada uno, sino la libertad de todos y la respensabilidad propia del gober.
nante. De la responsabilitas del gobzmame se habla expresamente después; cfr. nota 71,

{6s) Vid. nota 6a. .

(66) La trad. cit.: «al orden previsto por Diosv, pero pmefmstum no es simple-
‘mente previsto, sino voluntariamente determinado: esta traduccion pedria interpretarse
desde el punte de la pura inmanencia de las leyes naturales, lo que no creo cuadre
con el pensamtento.de Jos padres conciliares.

{67} Vid. nota 62.
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la cosa publica (68), debe llevarse siempre a efecto dentto de los limi-
tes del orden moral, con el fin de procurar el bien comiin —concebido
éste dindmicamente—, conforme al orden juridico legitimamente (69)
establecido o por establecer {70). En tal caso, quedan obligados en
conciencia los ciudadanos a prestar su obediencia {cita de Rom., 13, 5
cfr. supra). De ahi resulta la responsabilidad (71), la dignidad y la
importancia de los que gobiernan,

En cambio, cuando los ciudadanos son oprimidos por el gobier-
no (72) piblico que se excede de su competencia, aquéllos no deben
rehuir las exigencias objetivas del bien comin, pero les serd licito de-
fender los derechos suyos y de sus conciudadanos contra el abuso de
tal gobierno (73) guardando los limites que esboza {74) la ley natural
y la evangélica (75).

Las medidas (76) concretas con las que la comunidad politica or-
dena su propia estructuta y el control del gobierno piblico (77} pue-
den ser varias, segiin la indole y el progreso histérico de los distin-
tos pueblos; pero siempre deben servir para la formacién humana en
la cuitura, la paz y altruismo, en provecho de toda [a familia hu-
mana.

Es cierto que esta declaracién conciliar dista bastante de presentar una con-
crecién juridica y uma justificacién teolégica, pero precisamente por eso mismo
me parece que no debe ser censurada, como hace Barion, como expresién de-

(68) La trad. cit.: «en las instituciones representativasn: al omitic rem publicam
como sujeto representado, puede dar la falsa impresién de que se trata de la represen-
tacién particular o de los grupos sociales.

{60) Legitime, vid. infra, § o.

(7o) Vid. infra, % o.

{y1) Vid. nota 64.

(72) Vid. nota 62.

(73} Vid. nota 62.

(74) La trad. cit.; aque seftalas, pero el verbo delineat que usa el texto latino se
refiere al acto de odibujare, como para indicar la natural imprecizién de los aludidos
preceptos limitatives.

(75) El documento se aparta formalmente del Decreto de Graciano, para el que la
ley natural era la contenida en el Decdlogo y en el Evangelio, pero quizd no haya que
ver en este apartamiento una especial filosoffa juridica de los padres conciliares.

(76) Modi: 1a trad. cit., algo imprecisamente, «modalidadess.

(77) La trad. cit.: «el equilibrio de los poderes piblicoss; esto es falso, pues puede
hacer pensar en la teoria de la divisidn de poderes, siendo asi que el texto habla de
publica auctontas (vid. nota 62) en singular, y no de equilibrio, sino de temperatio, que
significa moderacién, lfmite o control.
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fectuosa de teologia politica. No se trata mds que de una declaracién de tipo
moral, que repite la doctrina social de la Iglesia con alguna contaminacién
del lenguaje moderno, lo que determina que su Latin no sea un modelo de
elegancia; en todo caso, se ve que el texto no fue concebido en Latin, sino
traducido con dificultad.

La reaccién quizi exagerada de Barion —jurista estatista, formado en la
linea de Rudolf Sohm y de Carl Schmitt— se debe a que el documento con-
ciliar, conforme a una doctrina tradicional del pensamiento catélico, pres-
cinde del «Estadon, y conforme 2 un estile también conocide en los docu-
mentos pontificios, evita aquella concisién decisionista que los juristas podria-
mos anhelar; asi, lz idea central sigue siendo la del bien comiin, que es por
si misma necesariamente imprecisa y simplemente orientadora, Pero la censura
de pasticcio progresista parece injusta, y me parece obligado justificar aqui
mi discrepancia de Barion en esta apreciacién suya del parigrafo 74 de la
Gaudium et Spes considerado en s{ mismo, ¥ no en el contexto compieje de
las intenciones solapadas, los ecos periodisticos, las traducciones excesivamente
hbres o los aprovechamientos revolucionarios abusivos.

8. PUNTUALIZACIONES SOBRE «GAUDIUM ET SPES»

Prescindir de la estructura estatal y de la soberania, eso no es en modo
alguno una manifestacién de «progresismoy, sino de tradicionalismo, y es exce-
sive exigir del pensamiento de la Iglesia Catélica que renuncie a su concep-
cién del poder publico para aceptar el de sus enemigos, que impusieron en el
siglo xv1 la forma del «Estado soberano», forma contingente y no eterna, y
que precisamente se encuentra hoy, por distintes motivos, en plena crisis (78).

La doctrina social de la Iglesia ha mantenido la distincién entre un poder
civil, el de la que apatece llamada aqui vcomunidad politica» {término gené-
rico que sirve para evitar el de «Estado»), y la sociedad, que aparece aqui
como «comunidad civils, y se compone de individuos {homines), familias y
grupos intermedios {coetus varti o consociationes). Aunque no se hable expre-
samente del principio de subsidiariedad, es claro que se alude a él al decir

(78) No es necesario aducir textos de la doctrina pontificia, pero, en relacién con
el principio schmittiano de que es soberano quien decide sobre el estado de excep-
cién, puede tenerse presente ¢l texto de Pio XII (Sumsw Pontificatus, cap. 23),
cuando impone limites morales a los poderes de excepcién. Es también sintomédbico que
la defensa que FILMER hizo en El Patriarca (publ. en 1680) del derecho absoluto de los
reyes se dirige ante todo contra wjesuitasy y apapistass: para él, Ja doctrina cristiana
de la libertad natural de los hombres era sprogresista».
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que estos elementos integrantes de la sociedad civii son conscientes de su insu-
ficiencia para. alcanzar una vida plenamente humana y por eso requieren la
comunidad politica que les ayude a alcanzarla. Este pluralismo social ni es
progresista, pues esti en el pensamiento mis tradicional {pre-estatal} de la Igle-
sia, ni tampoco es mcompatible con la existencia de un gobierno unitario,
como dice Barion, sino que-se explica por el orden de integracién subsidiaria
en una comunidad mds amplia (amplior communitasy como aquella a la que
corresponde ¢ poder piblico (auctoritas, en realidad potestas, publica).

Que {a forma de gobierno y los Hmites del mismo dependan de cada pueblo
en concreto, esto supohe una antigua idea de la Iglesia, si se quiere pragmd-
tica, pero vital, que en modo alguno puede ser censurada como progresista (79).

Lo que se dice al final del tercer apartado, de que se deja a la «libre volun-
tad de los ciudadanosy la forma de gobierno y la designacién de los gobernan-
tes podria hacer pensar quizd en un reconocimiento de la «voluntad general»
revolucionaria, pero estd claro que se trata ahi, no de la voluntad expresada
en forms de sufragio, el «plebiscito de cada diav de Ia Revolucidn francesa,
sino, como se aclara en el Wdltimo apartado, de que cada pueblo, seglin su
indole y su progreso, puede temer su propia estructura pelitica y sistema de
limites de gobierno. El hecho mismo de que se cite el lugar pauline clisico
del deber moral de obediencia al poder constituido, indica que en ese apar-
tado no se ha guerido hacer concesidn alguna a la democracia de la «voluntad
general», pues San Pablo no habla de ella. La cliusula etsi regiminis determi-
natio... liberae civium voluntati velinquatur no tiene asi mis valor que el
de una aclaracién de que el fundamento natural de la potestad no se limita a
una determinada forma de gobternoa.

Es mis: el documento implica un repudio del arbttrlo plebiscitarto desde
el momento que funda toda su doctrina en la eminencia de un derecho natu-
ral determinante a su vez del bien comin a que todos deben aspirar y de la
accion de! gobierno en concreto.

Si en algo parece e| documento excederse, y no precisamente en sentido
progresista, sino antes bien excesivamente despético es en la frase auctortas
(propiamente potestas) requiritur quae ommium civium vires i bonum commu-
ne dirigat, pues parece otorgar al gobierno un poder «directivo» de todas las

{70) Precisamente porque no se. mantiene una teologia mondrquicz, se habla de
que la sociedad se compone de hombres, familias y grupos intermedios; en efecto, st
s hablase sélo de hombres o grupos intermedios, se postulariz una forma republicana,
y 51 s8lo de familias, como hace Pfo X en su Catecismo, una forma mondrquica. Vid., so-
bre esta relacién entre forma de gebierno y conciencia social familiar o no, mi escrito
«Forma de gobierno y legitimidad familiar», ahora en Escritos varios sobre el derecho
en onsis, 1974,
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actividades humanas, encaminadas necesariamente al bien comiin que, tomado
a la letra, podria resultar «totalitarion; pero, en verdad, la idea que con esa
frase se quiere expresar es la de que el gobierno, al que compete la exclusién
de aquellas iniciativas que no contribuyen al bien comiin, facilite la contri-
bucién de todos al mismo y eventualmente la exija, armonizando siempre su
responsabilidad como gobernante con la esencial hibertad de los hombres, fa-
milias y grupes, segiin el consabido principio de subsidiariedad.

Asl, pues, creemes que la censura de Barion no fue acertada. Una cosa
es que estos documentos no sean juridicos ni presenten una teologia politica
—cuya legitimidad, por lo demds, el mismo Barion niega a todos—, y otra
que sea una falsa teologia politica. Como he dicho, fue el hecho de prescin-
dir de la forma de «Estado» como lnica posible de la comunidad politica la
que desencadend la critica quizd poco ponderada de Barion: pero la misma
critica hubiera podido dirigir éste contra mi propia posicién en tema de teo-
logia politica cristiana, como se comprenderd por lo que digo mis adelante.

9. LEGITIMIDAD Y LEGALIDAD EN EL PARAGRAFQ 74 .

Queda siempre, en la interpretacién del paragrafo 74 de Gaudium et Spes,
el problema de la «legitimidad». Como hemeos advertide en las notas de nues-
tra traduccién, la palabra aparece dos veces. La primera vez en referencia a la
libertad de mantener distintas opiniones {legitime in diversa comsilia declinare),
y la segunda, en referencia al orden juridico (secundum ordinem turidicum
legitime statutum). En Latin se suele utilizar legitimus para referirse tanto
a la legalidad como a la legitimidad, pues no se usa la palabra legalis. Se po-
dtia pensar que, de esos dos lugares del texto conciliar, la primera vez se trata
de la «legitimidad» de la libertad de opinar ¥ la segunda de la «legalidads del
otden juridico establecido. Pero en este segundo lugar la expresién resulta
menos clara per cuanto —quizd por una interpretacidn parecida a la del poco
afortunado inciso «concebido {e! bien comiin) dindmicamente», una clara con-
cesién estilistica a la moda de los tiempos— se dice statutum vel statuendum,
Al tratarse del orden, no sdlo positivo (stafutum) sino al que puede serlo en
el futuro (statuendum), el adverbio legitime, referido a la legalidad, no resulta
muy adecuado al orden juridico futuro (80), y cabe pensar que también aqui

(30) Quiero decir: un reenvio al orden legal comprende ya la ley futura, y no
tiecne mucho sentido distinguit entre leyes ahora vigentes o que se puedan promulgar
en el furure. La distincién entre presente y futuro parece encerrar un sentido (precisa-
mente mds dindmico) en relacién con aquellos preceptos justos que todavia no han
sido convertidos en leyes.
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legitime podria referirse a la legitimidad, pues ésta si podria predicarse de un
orden todavia no positivo, es decr, todavia no legal, pero que deberia serlo
en el futuro, en virtud de un imperativo de la legitimidad. Pero entonces,
entendiendo por legitime la legitimidad y no la legalidad, el orden positivo
quedaria reducide al legitimo, con exclusién del legal no-legitimo, lo que no
creo haya estado en la intencién del redactor, ni del eventual interpolador del
texto. Asi, partiendo de la hipétesis de una posible interpolacién de la frase
vel statuendum, cabria pensar en la solucidn ciertamente poco elegante de que
legitime, significando «legalmenten respecto al orde statutus, haya pasado a
significar «legitimamente» tespecto al orde statuendus, y quizi en este des-
doblamiento pueda consistir el enigmitico «dinamismo» de la frase, &sta si que
visiblemente interpolada, et guidem dynamice conceptum. En otras palabras:
el texto se habria referido originariamente al «orden legal establecidon. pero
luego se habria pensado que, para dar mayor «dinamismo» 2 la concepcién del
«bien comiin», debia irse mads allz del derecho positivo para anticipar el dere-
cho natural que debiera legislarse en el futuro, y para eso se afiadié wvel sta-
tuendum, sin advertir que legitime, referido al derecho positive, significaba
«legalmente», y respecto a ese otro derecho natural todavia no positivo iba
a significar «legitimamente» : el derecho legalmente impuesto o el derecho
legitimamente imponible. En todo caso, un giro bastante desafortunado.

10, «PoL. THEOL. II», pE CARL ScHMITT

Finalmente, en 1969, Carl Schmitt tomé pie en la expeditiva negativa de
Erik Peterson para una nueva defensa de su propio planteamiento de la tec-
logia politica {81). De su contracritica queda sobre todo en evidencia la des-
proporcién entre el tema limitado del monoteismo, tal como aparece en la
literatura helenistica y, por influjo de ella, en la primera apologética cristiana.
v la conclusién sobrevenida contra toda posible teologia politica. Por otro
lado, una contradiccién insoslayable, que es la de que si un tedlogo, en fun-
ci6n de tal —como pretendia Peterson—, declara inadmisible la proyeccién
de su ciencia a la politica, esto no puede hacerlo mantentendo su pretendida
indiferencia por la politica como campo extrafio 2 la teclogia, sino que su-

{81) C. ScHMITT: Politische Theologie, II: Die Legende von der Erledigung jeder
Politischen Theologie, Dunchker und Humblot, Betlin, z970. C. Scrmirr, pdg. 18, nota 2,
da noticia de una tesis inédita de ERLANGEN, de 1967, sobre el fondo teoldgico de la
literatura en torne a los afios criticos de 1918-1933: ROBERT HEPP: Politische Theolo-
gie und Theologische Polilik: Studien zur Sikulariesierung des Protestantismus im
Welthrieg und in Weimarer Republik.
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pone una interferencia claramente politica. Por 1ltimo, si se condena el «abu-
son de los conceptos teolégicos al servicio de la politica, como hace Peterson,
esto no excluye todavia que sea posible un «uso» licito, ya que no queda
probado por si mismo que tode uso de la teologia con fines politicos sea ya
por si abusivo. Asi, pues —dice Schmitt— el tedlogo puede —y debe— de-
nunciar los errores dogmiticos en que una teologia politica puede incurrit,
pero si niega la posibilidad de toda teoria politica, esto no puede menos de
constituit ya una afirmacién teolégico-politica.

Del mismoe modo que las consecuencias politicas de la secularizacién pue-
den considerarse determinadas por uma cierta actitud teoldgico-politica, asi
también io esti la negativa y el, diriamos, aséptico celo de quien, desde el
campo de una teclogia ortodoxa, declara ilicito todo uso de su ciencia en una
proyeccién politica,

En este sentido, la misma pretensién de los que, desde el campo de la
politica, consideran toda relacién con lo religioso como lastre de errores pa-
sados, y niega toda posible conexién con la teologia, es también ella una toma
de posicién teolégico-politica, Asi, por ejemplo, la de Blumenberg {82}, a la
que se refiere Carl Schmitt en un excurso de su Politische Theologie, 1. En
realidad, la tesis de este autor es de pura inmanencia, es decir, de que Ia
realidad nueva se justifica por su misma existencia, y no debemos buscar otra
justificacién de la misma en un orden anterior o trascendente, lo que conduce
incluso a prescindir de la misma legalidad. No se trata, pues, de «legitimidad»
{como pretende el titulo de la obra de Blumberg), sino de prescindir de toda
legitimidad y de toda legalidad como justificativas de lo nuevo, pues lo nuevo
se justifica por si mismo. También esta posicién negativa presupone un criterio
teologico-politico por muy antiteoldgica gue parezca, porque cualquier teoria
que quieta concebirse acerca del fendmenc social del poder no puede menos
de verse comprometida en una decisidn doctrinal respecto al eminente poder
de Dios, aunque sea para negar toda relacion entre poder humano y poder
divine o incluso para negar el problema como mitico; en verdad, al defender
la absoluta autonomia de lo nuevo, viene a crear una nueva teologia cuyo
dios es el hombre.

11. TEOLOGIA Y POLITICA

Como hemos podido ver a través de esta rdpida referencia a las distintas
aplicaciones de la teologia politica, ha faltado guizd una visién totalizadora
y critica; las aportaciones han sido parciales: Catl Schmitt, introductor del

(82) Hans BLUMENBERG: Die Legitimit der Neuzeit, Suhrkamp, Frankfurt a. M., 1966.
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término, proyectaba la teclogia politica en.la interpretacién -del proceso de
secularizacion politica, es decir, en un proceso de desteologizacién del pensa-
miento europeo. Pero esto presuponia una realidad anterior mds positiva, la
medieval, en fa que ya puede detectarse un giro de primera secularizacién
debido a los legistas del siglo X A su vez, esta teologia politica medieval
parece requerir un previo estudio de la del mundo pagano antiguo. Por otro
lado, el progresismo catélico de la época del Vaticano II, reverdecimiento del
liberalismo oficialmente sofocade bajo el pontificade de San Pio X, ha que-
rido aprovechar. el término para justificar teolégicamente la Revolucién. En
fin, no dejan de interferirse en este mismo tema otros conexos como son el
de las opciones politicas del cristiano, desde el Papa hasta el laicado, pero
también los que se refieren a la politica religiosa; temas éstos que podrian
llamarse de politica teoldgica mds que de teologia politica.

Esta variada gama temitica, apravada por [a parcialidad de interés e in-
cluso de tendencia que puede observarse en los distintos autores, parece re-
querir una visidn mds comprensiva y total de la teologia politica, para lo que
se debe empezar por la justificacién del mismo nombre.

La primera cuestién que debe presentarse es la de si cabe hablar de teo-
logia fuera del cristianismo.

En una conferencia de 1925 (Was ist Theologie?), Erik Peterson habia
mnantenide que sélo los Dogmas haclan posible una ciencia teoldgica, y que
sélo gracias a ellos se liberaba la teologia del caricter acientifico de las llama-
das ciencias del espiritu. Asi, sdlo podria hablarse de teclogia en el cristia-
nismo y precisamente desde la primera a la segunda venida de Cristo, Sin
embargo, como ya hemos dicho, no parece ilicito hablar de teologia pagana
como algo distinto de la mitologia, en el sentido, si se quiere, de una fitoso-
fia religiosa que, en la medida en que no se explica todavia como puramente
racional, sino que se¢ apoya en una creencia tradicional, puede considerarse
como teologia,

Precisamente este planteamiento de una teologia no-cristiana puede servir
para concretar mejor el concepto de teologia politica. El mundo pagano nos
ofrece formas de exaltacién sagrada y divinizacidn de! poder que deben ser
excluidas del campo de la teologia politica; porque no se trata en ellas de
derivar consecuencias politicas de una determinada concepcién religiosa, sino,
al revés, de corroborar una determinada concepeidn politica con imptegna-
ciones religiosas. Asi, deciamos, el cuito del Emperador, por ejemplo, no es
mas que una forma de reforzar el poder politico con vinculos de lealtad re-
ligiosos, como puede ser también el juramento de fidelidad a un caudilio (83).

(B3) Sobre la relacidn entre juramento de fidelidad y culte imperial, vid, mi ar-
ticule «Scbre los origenes del culto al Emperador en la Espafia romanav, en Emerita,

1942, pigs. 197-227.
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Por otro lado, es claro que la politica religiosa ~—discriminacién de cultos,
persecucion de cristianos, ete.— tampoco puede considerarse dentro de [a
teologia politica. Tampoco, en fin, las ideas morales de base religiosa que se
puedan aplicar a la politica,

En cambio, si tiene claramente este caricter ia concepcién teocrdtica del
pueblo judio.

Si proyectamos ahora esta consideracidn de limites en el campo de una
teologia politica cristiana, podemos decir que debe excluirse de tal concepto
todo lo que no suponga una consecuencia politica de un determinado dogma
teoldgico.

Asl, en primer lugar, las consideraciones morales sobre la politica, del
género tradicional en la literatura (84), al que pertenece todavia, la declara-
cién de principios del Vaticano l. El mismo principio de subsidiariedad,
con ser el primero de la moral politica de la Iglesia, no pertenece a la teologia
politica, pues no se apoya en ningin dogma. Asi también, las opciones poli-
ticas de los cristianos, empezando por las de la misma Sede Apostélica, y
tanto las opciones de politica secular como de politica religiosa. Sobre esto
conviene detenerse un momento.

12. LIBERTAD POLITICA DE LOS CRISTIANOS

Entra en la libertad general del cristiano la concreta de sus propias op-
ciones politicas, sin mis limites que les que impone la moral ratione peccati
y la responsabilidad personal. Esto quiere decir que ningiin motiva dogmdtico
puede haber para exigir la unidad de accién politica de todos los fieles de
una determinada comonidad politica. Sin embargo, en determinadas situacio-
nes, la prudencia puede aconsejar la unidad para no favorecer con la propia
divisidn las agresiones de los enemigos de la Iglesia. En tales situaciones de
wenemistad», la Iglesia se ve obligada a una accidn politica congruente y ade-
cuada para defenderse. Estas situaciones de emergencia son las mds propicias
para la aparicién de los partidos confesionales Unicos. La {inica solucién para
evitar esta necesidad esti en evitar [a emergencia que la impone, es decir,
en evitar la agresion de los enemigos, lo cual sélo se puede conseguir me-

(84) La bibliograffa es inaprehensible. Citaré, a titulo de ejemplo, muy caracteristico
y preconciliar, FRANGOIS DE Lo NOE: Christianisme et Politigue, Parls, 1947: el cris-
tianismo ne puede ser politico, pero la politica puede ser cristiana, y la Iglesia hace
politica por cuanto tiene enemigos y actda contra ellos.
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.diante un dispositivo ‘oficial. de la misma comunidad politica que .mantenga
la intangibilidad de aquello que la Iglesia considera esencial, de mode que
todo ataque a la Iglesia relativo a estos principios esenciiles deba ser consi-
derado como un ataque a la comunidad politica misma: zparece entonces el
_«gobernante defensor de la lglesian, el Defensor Fidei.. Partido cristiano y
Defensor F:del vienen a constituir asi una alternativa de no s:empre ficil
solucién, perc lo que si parece evidente es que sdlo la confesionalidad de la
comunidad politica hace innecesario el. partido confesional, pues éste tiene
que aparecer tan pronto los principios esenciales de la Iglesia no son politi-
camente intangibles y requieren para su defensaz una accidn congruente y su-
pletiva de los mismos fieles. Asi pues, si entendemos la libertad religiosa como
aconfesionatidad y neutralidad del Estado, podemos decit que los cristianos
de un determinado Estado deben elegir entre libertad politica o libertad reli-
giosa. Pero esta cuestién, como decimos, nada tiene que ver con la teologia

politica. Por ello mismo, no debe excluirse como esencial de la libertad po-
litica también la de libre opcién de politica religiosd, y, en concreto, la misma
opcién de ‘confesionalidad del Estado. 5i en los dltimos tiempos parece haber
surgido duda sobre la licitud de tal opcién, ello se debe a que algunas decla-
raciones pontificias sobre el Derecho natural han tendido a plantear la defensa
de los cristianos desde e! principio de la libertad de opcidn religiosa, aunque
siempre con la restriccién de la obligacién moral, en conciencia, de optar por
la religién verdadera —la ecristiana— cuando ésta es conocida. Perc estas
declaraciones pontificias de la libertad religiosa son explicitaciones del Dere-
cho natural, puesto que la autoridad del Papa conlleva el magisterio universal
sobre los principios de aquel derecho. No .deben considerarse, en cambio, como
preceptos positivos -—de [2 lamada «potestad de jurisdiccionn—, que deban
ser acatados para orientar la accidn politica de.los fieles: no excluyen, por lo
tanto, que, cuando la prudencia lo considere posible, v sin conculcar la li-
bertad esencial de las concencias ajenas, el cristiano opte por la confesio-
nalidad' de! Estado. Come hemos dicho, puede hacerlo asi precisamente para
poder salvar su libertad politica y evitar la necesidad del. partido cristiano
tinico. ‘

13. PCLITICA VATICANA Y CLERICAL

Cuestidn aparte es la de fa lthertad de opcmn politica de la misma Sede
Apostélica,

Cuando los Estados pontificios formaban un reing mds, es cla,ro que los
Papas se veian constantemente urgidos a una- discriminacién entre amigo y
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enemigo en el orden internacional, del mismo modo que a mantener sus
propios ejércitos y a hacer la guerra como un iustus hostis mds. Por recordar
tan sélo un ejemplo, y especialmente conflictivo para los catdlicos de Espaiia,
tenemos el del Papa Clemente VI La pujanza que habia dado 2 Carles V la
victoria de Pavia sobre Francisco 1 de Francia, en 1525, hizo que el Papa
asociara en ‘una accidén politica conjunta a los enemigos del cristianisimo Em-
perador, convertido por ello mismo en enemigo del Papa: la Liga Clemen-
tina, 2 la que la personalidad de su fautor dio el nombre de «Santan. La
reaccién de Carlos V no se hizo esperar, y Roma fue despiadadamente asalta-
da; el Papa, tefugiado en el castillo de Santingelo, tuvo que capitular: poco
después, en 1530, accedid incluso a coronar solemnemente, en Bolonia, al Em-
petador. Este triste episodio de historia bélica nada tiene que ver con la
teologia politica; los catélicos espafioles pudieron lamentar el hecho, pero en
nada les enturbié éste su sumisién rendida al Vieario de Cristo.

Desde que la Revolucién itahana expropid al Papa de sus terntorios, las
opciones politicas de los Pontifices tuvieron un caricter distinto. En algin
caso, pudo tratarse de aceptaciones concretas de un régimen politico, por ejem-
plo, la del Fascismo por Pio XI a efectos de alcanzat la paz de los Tratados
de Letrin, en 1929. E! mismo Roncalli, luego Juan XXIII, que a la sazén era
nuncio en Sofia, escribia {85): «|{Alabado sea Dios! Todo lo que la Maso-
neriz, es decir, el Diablo, durante 60 afios, ha procurado hacer en Italia contra
la Iglesia y el Papa se ha venido abajon. Esto suponia una cietta opcién por
el Fascismo, pero tampoco tenfa fundamento teoldgico-politico. Otras veces,
en cambio, se trata de opciones politicas de sistemas generales, como ocurrié
con Leén XIII a favor del Liberalismo —movido por su deseo de reconcilia-
cién «de los catélicos con el gobierno laicista francés»— o, mids recientemen-
te, con Pablo VI en favor de la Democracia y aun del Socialismo —movide
por una como expectativa de la «Tetcera Roma» moscovita (86)—. Tampoco
esto debe conmover la fidelidad de los catélicos al Papa; tampoco esto es
teo'ogia politica, sino libre opcién politica del Papa, como pudo ser en su
dia la de Clemente VII,

Asi, pues, la accién’ politica personal de los ctistianos y la del mismo Papa
no puede ser negada ni abolida, pero debe mantenerse bien delimitada del
Dogma,’y de ahi que hayamos creido conveniente recordar que no debe con-
fundirse con la teologia politica, y no'debe convertirse en materia de predi-

(85) Carta a su hermana del 24 de febrero de 1929, cit., por C. ScHmirT: Pol,
Theol., 11, pdg. 7o. : : :

(86) Sobre la «QOst-Politik» pontificia vid, R. RAFPALT: Wohin steuert der Vatikan?
Papst puischen Religion und Politk, Miinchen-Ziirich, Piper, 1973.
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cacién. Porque, aunque la predicacién del magisterio de Ia Iglesia no se re-
duzca estrictamente a los dogmas, sino que abarque también la Moral, nunca
debe servir a la propaganda de las opciones politicas que los cristianos o la
jerarquia eclesidstica pueden libremente hacer.

Por su parte, la jerarquia de la Iglesia y el clero en general no deben
excederse de lo que es su misién divina, la propagacion de la Revelacion y
cuidado de la salvacién de las almas. Porque parece claro que ni de la misma
Revelacién ni del ejemplo del Salvador se desprende un programa concreio
de accidn politica y social, sino que el deber pastoral consiste en denunciar a
fos fieles aquellos hechos y circunstancias reales que son absclutamente in-
compatibles con la ley de Dios, lo que podemos llamar también Derecho
natural, Se trata, pues, de limites negativos y no de programas positivos {87).
Porque las corrientes revolucionarias que han irrumpido favorecidas por algu-
nos catdlicos —ptincipalmente clérigos—— después del Conailio Vaticano Il
han tenido como Inevitable consecuencia el desprestigiar el magisterio de la
Iglesia y la autoridad eclesidstica, a la vez que ha sumido a los fieles en enor-
me confusién, por una especie de exigencia de solidaridad en algo que por
principio no se puede pretender como dogmatico. Se ha producido asi, bajo
el pretexto de una «mayoria de edad» de los seglares y de una abolicién de la
esencial desigualdad de la Iglesia, un impertinente neoclericalismo, pedagégico
y revolucionatio a la vez, y, en todo raso, contratio a la salus animarum.

14, VUELTA AL Docma

Hay que preguntarse finalmente en qué medida se pueden desprender
consecuencias politicas del mismo Dogma teolégico, pues sdlo alli cabri hablar
de una teologia politica propiamente dicha.

Como hemos visto, el pensamiento judeo-helenistico planted el tema de la
teologia politica desde el punto de vista del monoteismo, como explicd Pe-
terson, quien vino a excluir toda la teologia politica como incompatible con

(87) Asi concreta la misidn politica de la Iglesia E. W. BOCKENFORDE: «Politisches
Mandat der Kirche», en Eumomsa, cit., pags, g-zr; vid,, del mismo autor, «Dhe Entste-
hung des Staates als Vorgang der Sikularisation», en la cit. Fertschnfi Forsthoff, pa-
ginas 75-94. Alli se alude a los frecuentes abuses en que ha incurrido la prictica pasto-
ral, y se citan como teorizantes de una abusiva actitud revolucionaria al ya mencionado
MeTz y a E. SCHILLBBEECK: Geoit-die Zuhunft des Menschen, 1969. Pero la bibliogra-
fia clerical estimulante de la accién revolucionaria es tan abundante —y mediocre—
que no vale la2 pena intentar resefiarla.
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¢l Dogma de la Santisima Trinidad, que supera una concepcién simplista del
monoteismo, al modo judaico o de otras religiones monoteistas. En efecto, la
Trinidad supone una dificultad insuperable para una derivaaén mondrquica,
st no queremos caer en metiforas pintorescas (88).

Carl Schmitt (89) introduce todavia en la misma Trinidad divina como
un germen de lo politico, es decir, de la discriminacion amigo-enemigo, to-
mando como base la idea, que aparece en Gregorio Nacianceno a proposito
de ia Trinidad (Oratio Theologica 3, 2}, de que lo uno se contrapone siempre
a si mismo, La clave de esta idea esti en la palabra stasis, que parece signifi-
car a la vez «quietud» y «secesidén», unidas por una razén dialéctica (tesis y
antitesis). Sin embargo, esta aparente contradiccién debe verse desde el punto
de vista de la etimologia: la raiz de este. término es la misma del verbo
histemi, que significa levantarse, ponerse de pie, firme. El aspecto de la
estabilidad, por lo tanto, no es el primario, sino que depende ya de la firmeza
del estar de pie, vy no moverse; asi también, el aspecto de sublevacidn, pues
el que se levanta y no se mueve resiste, No hay, pues, un desdoblamiento
dialéctico entre estabilidad y sublevacién, sino que ambas derivan del sen-
tido radical de ponerse de pie v quedar en esa postura sin moverse. Propia-
mente es ef mismo sentido del status latine, de dende deriva la nueva palabra
«Estado» : el Estado supone una organizacién que se levanta, y resiste, tanto
en su permanencia cuanto en su polemicidad. Esta aplicacidén me parece, pues,
inadecuada, desde el punto de vista politio, por cuanto, no es concebible
una hostilidad entre las personas divinas, sino que ese dualismo de la stasis (9o}
queda simultineamente superade por el amor de que procede la Tercera Per-
sona, el Espiritu Santo. Por el contrario, entra dentro de la parodia demoniaca
de la Santisima Trinidad el reducir el esencial trinitarismo al dualismo dia-
léctico hegeliano.

No se trata aqui, sin embargo, de excluir a derivacién en politica de un
dogma teoldgico, sino, al revés, de no recibir en la teologia de la Trinidad
el concepto schmittianc de lo politico: no de negar que la stasis intratrinitaria

(88) Antes de la clausura del Parlamento inglés en 1401, el Speaker de los Comunes
compatrd ¢l cuerpo politico compuesto de Rey, Lores y Comunes con la Santfsima Tri-
nidad, pero también comparaba las sesiones del Parlamente con el orden de la Santa
Mis=a;: vid. Kantorowic: Tawe Bodies, cit., pig. 227.

(80) C. Scwmatr: Pol. Thedl., 11, pigs. 116 y sigs.

(oo} En la relarién en la que usa de este término GREGORIO NACIANCENG, ne tiene
mds valor que el de «contraponerse»: «lo uno se conttapone a si mismo», como relatio
opposstionis. :
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se proyecte en lo politico, sina de negar su interpretacién desde el punto de
vistz politico de la discriminacién amigo-enemigo (91).

15. ANGELOLOGIA PoOLiTICA

Un aspecto de la teologia politica que parece haber sido olvidado en esta
discusién acerca de la validez de aquélla es el de la Angeologia, en relacién
precisamente con el tema politico del nacionalismo, y sorprende mds por
cuanto Erik Peterson se habia interesade en el mismo (92).

La cuestién es compleja, pues se entrecruzan en este tema una doctrina
judia, que considera a los dngeles de !as naciones como hostiles al Pueblo de
Dios, el cual no tiene que estar sometido a ninglin dngel, pues sélo obedece
2 Dios directamente, y otra helenistica, que opone a esa doctrina judfa, por
la que se justifica el pluralismo nacional —anticipando el ptincipio reforma-
dor de cuius regio eius religio— y se acusa a Israel de querer dominar a los
otros pueblos. Por otro lado, en la misma teologia cristiana, estos Angeles

{o1) Con este tema relaciona C. Schmitt el lema goethiano de nemo "contra’ deum
nisi deus ipse, que ha sido objete de miltiples interpretaciones, y que SCHMITT cree
estar seguro (pig. 123) de poder aclarar 2 la luz del pasaje de ]. M, LENZ en su dra-
matizacion de fa vida de Santa Catalina de Siena, cuando ésta clama al Hijo para que
la libere de la Justicia del Padre. S5i no me equivoco, el dicho poethiano debe enten-
derse en el sentide de que sdle quien se hace a si mismo un dios puede levantarse
contta otro dios; es decir, que debe interpretarse en el sentido ambiguamente pagano
y politeista que es tan propio de Goethe, no en un sentido cristiano de que Dies, pueda
estar contra si mismo, a pesar de que ommne vegnum divisum contra se desolabitur.

{92) No sdlo en su libro sobre el «Monoteismo» (cit., nota 15), sino mis especial-
mene en un articulo sobre «Das Problem des MNazionalismus im alten Christentum», en
Theologische Zeitschnft, 1949, pédgs. 1-19, asi como en el articulo «Sobre los dngeless,
recogide en Tratados Teologicos, ed. esp., pdgs. 159-192, y en El [ibro de los dngeles,
traduceién castellana en Coleccién Parmos, 1947; también en «Le probleme du natio-
nalisme dans le Christianisme de§ premiers sidclesn, en Diew Vivant, 22, 1952, pdgi-
nas 88-106, y recogido como apéndice («Débat.sur les Anges des nations», pdgs. 153-169)
en el libro de J. DaNiELou: Les Anges et leur mission, Faris, 1953, con una «Note con-
jointe» (pigs. 170-178) de este dltimo, que habla concretamente (pdg. 174) «des con-
clusions pour une théologie du politique encore wvalables, aunque esta expresién failta
en la primera redaccién de este texto de DaNIfLOU: «Le démoniaque et la raison
d'Etat», en los Athi del Il Congresso Internazionale di Studi Umanisticc a4 cura ds
Ewrico Castelli: Cristianesimo e ragion di staio (1952), Fratelli Bocca, Milano, 10534
pigina 32. También debe verse la doctrina del protestante CULLMANN, en Criste y &l
Tiempo (cit, infra, nota 101), cap. III, 3: ola sumisién de las potencias invisibles y
su relacién, respecto de la Historia de la Salvacion, con la Historia Universal» (pagi-

nas 169-189).
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de las nactones aparecen a veces como sus buenos protectores y otras como
factores de desintegracién y rebeldia. En todo caso, el pensamiento cristiano
esta concorde en que estos Angeles de las naciones quedaron sometidos a
Cristo. Como dice San Pablo (Eph. 1,21-22) —y esto si que constituye ya una
base propiamente teolégica-—, «Cristo estd por encima de todo poder, de rodo
principado, de toda dominacidn y lo que se quiera decir {omne nomen quod
nominatur}, no sdlo en este siglo, sino también en el futuro: todo lo puso
bajo sus piesn; también en Coloss. 2,15: «Ha despojade a los principados -y
potestades y los ha abatido valientemente triunfando de ellos por si mismon.
Esto se interpreta como la victoria de la Iglesia sobre las naciones. Pero en
San Juan Crisdstomo y otros autores cristianos se aiade que los Angeles de
las naciones vencidos por Cristo han dejado su puesto a los ingeles cus-
todios de los fieles (93). Esto podria entenderse como una victoria de la
persana humana sobre la prepotencia del poder politico.

Séla que esta victoria de Cristo sobre los Angeles de las naciones puede
verse realizada ya en el mundo, al modo que Eusebic de Cesarea la veia al-
canzada con el Imperio de Constantino, o puede deferirse escatolégicamente
al fin de los tiempos, de suerte que mientras este fin no llega la Iglesia, que
anticipa al Reino de Cristo con su unidad santa, se ve constrefiida a convivir
en continua tensién con el pluralismo de los Angeles de las naciones,

A esta «tensidn» necesaria entre la Iglesia que anticipa el futuro reinado
de Dios y los' Angeles de las naciones que sobreviven hasta la Parusia final,
corresponde la consideracidn del poder politico como demomaco, y en es-
pecial la «razén de Estado» {94).

Tampoco de! dogma de los Angeles cabe, sin embargo, derivar unas con-

clusiones teoldgico-politicas; quiza por la misma amblguedad de la estimativa
de la funcidn angélica en relacién con el nacionalismo. Si cabe, en cambio,

{93) PETERSON en DaNiLou, cit., pig. 165. T o

{94} Vid. aparte la obra fundamental de MEINECKE : La idea de la razén de Estado
en la historia moderna, 1924, trad. esp., Madrid, 1959, el -excelente estudio preliminar
de M. GARCIA-PELAYD a su ediadén de G. BOTERG: La razdn de Estade (y otros escri-
tos), Caracas, 1962, pdg. 21, y la literatura alli citada {nota ¢). Recientemente, el colo-
quio de Tubinga (cuidado por R. SCHNUR) sobre Staatsrilson. Studien zur Geschichte.
cines politischen Begriffs, Berlin, 1975. ENRIQUE DE GANTE, a fines del siglo X, pre-
senta la expresién ratio stafus, pero se trata de algo distinto: status es ahi el bien
comin, como en GUILLERMO .DE AUVERGNE {continuador del comentaric de SaNTo To-
MAs a la Politica de ARISTOTELES) significa en concreto el gobierno de la comunidad.
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derivar un punto segurc para una verdadera teologia politica, a saber, Ja su-
peracién de los dngeles por la victoria de Cristo, que establece desde su As-
censién un Reino universal.

16, EL REwNADO DE CrisTO: Hacla UNa TEOLOGIA POLITICA
NO - METAFGRICA

 Del Dogma de la Realeza de Cristo no se deriva en razén la necesidad de
un régimen mondrquico, como tampoco de la omnipotencia divina que Cristo
tiene como Dios, la necesidad de una ilimitacién del poder politico. Deriva-
ciones de este tipo no constituyen una verdadera teologia politica, precisa-
mente por su caricter metaforico. Pero lo mismeo se puede decir de cualquier
otra conclusién de este tipo. Una verdadera teologia politica cristiana debe,
por un lado, partir de claros dogmas, y por otro, obtener conclusiones racio-
nalmente necesarias. En este sentido, creo que el lnico dogma del que se
pueden obtener consecuencias politicas es el de que Cristo es Rey, a la vez
que Legislador y Juez. Debemos tratar, pues, de este dogma cristiano y luego
de sus racionales consecuencias politicas.

Cabria preguntarse todavia si una teologia politica puede ser teologia
moral o espiritual. En mi opinién, la respuesta debe ser negativa. La teologia
espititual, en [a que se integran la antigua ascética y mistica con un nuevo
planteamiento y estilo, nada tienen que ver con la politica. La teclogia moral,
que considero debe mantenerse como distinta de la espiritual {95}, si puede
tener relacién con la politica, y precisamente como normativa de la conducta,
tanto del sibdito como del gobernante; impone limites ratione peccatt tanto
por actos de comisién como de omisién, y, como hemos visto, Barion pensaba
que sélo desde este punto de vista podia hablarse de teologia politica. En mi
opinidn, sin embargo, esto no seria una verdadera teologia politica, aunque
se funde en [a teologia moral, sino una moral politica, una deontologia del
ciudadano o del gobernante, y sélo desde una teologia dogmdtica cabe derivar
una verdadera teologia politica. ' '

Veamos, pues, cuil puede ser la base dogmitica relevante para la politica
respecto al Reinado de Cristo.

Aungue Cristo declard expresamente que su realeza no era comparable
a la de los reinos terrenales {96}, y por ello no quiso ejercer su potestad ju-

(95) Vid. mi excurso en Sistema de las Ciencias, 1ll, pig. 3s.
96) In., 18, 16: regnum meum non est de hoc mundo,
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dicial {g7), sin embargo, El mismo reconocié su soberania total y universal (g8),
adquirida a titulo de herencia (99) y a causa de la Redencién (100).

Los lugares biblicos de la soberania de Cristo, asi como los ecos en la
patristica son muchos, y resulta indiscutible la existencia de este dogma desde
los primeros momentos de la Iglesia {to1). Fueron recogidos y analizados por
Pio XI en la enciclica Quas primas (1925). Como se aclara en esta enciclica,
a esta soberania corresponden la potestad lepislativa, que ejercité dando la
figeva ley evangélica y, en especial, el mandatum novum del Amor (102), asi
como la potestad judicial suprema (103), en especial, la del Juicio Final (104).

Pertenece también al caricter mondrquico de esta realeza de Cristo el
que se asocia a efla a su Madre, que es considerada tambiéh ella Regina. En
efecto, corresponde a la mis intima esencia de la Monarquia legitima el que
la realeza nc pertenezca estrictamente al que efectivamente gobierna, sino a

toda su familia (103).
La identificacién del Reinado de Cristo con la Iglesia, que, comc hemos

{970 In., 3, 17 non emim wusit Deus Filium suum sn mundum ut sudicel mundum;
8, 15: ego mon iudico quemguam; 12, 47: non enim vemi ut judicem mundum;
¢fr. Le., 9, 563 y en casos concretos, como en una particién de herencia: Le., 12, 145
también cuando se abstiene de condenar el adulterio: Jn., 8, 11.

{58) En el mismo pasaje cit. del Evangelic de San Juan (18, 36): regnum: meum;.
luego, en respuesta a Pilato (Jn., 1B, 37): Rex sumr ego. De ahi que en Apoc. 19, 6, se
le ilame Rex regum et Dominus dominantium, y que ya en el Salmo 2 se le presente
como constituide rey por su Padre: Ego autem constitutus sum Rex ab eo, asi come
en e} anuncio del Arcingel Gabriel (Luc w1, 32 y sigs): et regnabit... in aeternum, et
regni eius non ent finis.

(09) Ps, 2: dabo #ibi gentes hereditatem tuam.

(100) 1 Cor., 6, 20: non estis vesir, empti enim estis pretio magno, donde se pre~
supone que el Hombre se habla hecho esclavo del Diablo a causa de venta por el
pecado (Rom., 7, 14: wvenumdatus sub peccato), no por cautivetio, y por eso la Reden-
cién habia transfendo el poder sobre €l a Cristo, ya que la redencién de un snmple
cautivo de guerra no daba el dominio sobre el mismo al redentor, sino tan sélo un
derecho de retencién para cobrar el precio abonado. :

(to1} Esto tampoco ofrece duda a los protestantes; vid. O. CULLMANN: Kinigsherr-
schaft Christi und Kirche im Neuen Testament, Ziirich, 1041, 3.2 edicién 1950, ¥
Cristo y el Tiempo, 1968 (trad. cast. de Christ et le Temps?, 1966), pdg. 163 (pri-
mera edicidn alemana de 1946).

{102) In., 13, 34.

{103} In., 15, 22,

{z04) Sobre este Juicio Final como ltima instancia que coloca el Derecho divine

(positivo o natural) como orden supreme de un sistema jetarquizado de Dereche judi-
cial, vid. mis explicaciones en Una introduccion al estudio del Dereche, Madrid, 1963,
piginas 15 y sigs. y 133 y sigs. [segunda ed,, Valparaiso, 1976, §% 13 v 14].

(105) Vid, A. D'ORs: Forma de gobierno y legitimidad familiar, ait.
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dicho, aparece ya en San Agustin (106), y de la que se derivaria, segin Pe-
terson, la exclusién de toda expectativa terrenal de reinado cristiano, al menos
antes de la Parusia, presenta el problema de limitar de algiin modo, pero muy
extensamente, el alcance de ‘aquel Reinado divino: en efecto, la base dog-
mitica de éste no lo limita, sino que nos 1o presenta como universal, exten-
dido, no sdlo a todos los hombtes, sino también a todo el orden de la Crea-
cién —Cristo, ‘cosmocrator-—; en tanto la Iglesia, aunque pueda comprender
también los Angeles, no comprende, en cambio, ni los demonios ni los hombres
que no pertenecen a la Iglesia, ni siquiera por el bautismo de deseo. Esto
quiere decir que, si identificamos el Reino de Cristo con la Iglesia actual, la
soberania de Cristo no seria actualmente universal. Por otro lado, siendo la
Iglesia el Cuerpo Mistico de Jesucristo, resultaria que un Reinado de Cristo
sobre la lglesia quedaria reducido 2 serlo sobre Si mismo, sobre su Cuerpo
Mistico.

Una solucién para salvar esta dificultad esti en considerar que el Reinado
de Cristo, en la medida que es aceptado, es decir, que esti dentro de cada
uno de los fieles, coincide con la Iglesia —fuera de la que no hay salvacién—,
pero existe también fuera de ese dmbito, incluso sobre los seres inanimados,
sobre los hombres que no pertenecen a la Iglesia y sobre los mismos demo-
nios. En el primer sentido puede hablarse de un' Reinado de Cristo moral,
pero es precisamente e! segundo, de mayor amplitud, el que interesa como
realidad teolégico-politica.

A su vez, el Reinado de Cristo, que como decimos e5 actual, pues se ini-
cia en el momento de la Ascensidn, cuando Cristo se «sienta a la derecha del
Padre», terminard con la Parusia, para dar paso al definitivo Reino de Dios,
en el cual no entran va los hombres en su forma actual, sino en la glorificada.
Asi, a relacién entre Reino de Cristo, Iglesia y Reino de Dios puede enten-
derse de la siguiente manera: Cristo es Rey de toda la Creacién, pero su rei-
nado es temporal. La Iglesia es el Reino de Cristo conscientemente aceptado
por los fieles, los cuales tienen la misién de comunicar el Evangelio para pro-
curar 1a mis plena conversién del temporal Reino de Cristo en el definitivo
Reino de Dios. '

Que el reinado de Cristo no se reduce a la Iglesia actual, sino que se ex-

(106) También !a Constitucicn dogmdtica Lumen gentium (promulg. 1964), . nu-
mero 3, identifica el reino de Cristo con la Iglesia, es decir, con lo que «recibieron
el reino» (ndm. 5), por lo que ese reine es dilatable hasta que se complete en el fin
de los tiempos (mim. ¢ y 36).
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tiende a todos los hombres, se aclara ya en la enciclica Annum Sacrum (1899)
de Leén XIIi, en {a que se lee:

«El imperio de Cristo se extiende no sélo sobre los pueblos catd-
licos y sobre aquellos que habiendo recibida el bautismorpert_enecen
de detecho a la [glesia, aunque el etror los tenga extraviados o el
cisma los separe de la caridad, sino que comprende también a cuan-
tos no participan de la fe cristiana, de suerte que bajo la potestad
de Jesiis se halla todo el género humano.»

Pero, de todos los documentos pontificios sobre el Reinc de Cristo, nin-
guno tiene tanta importancia como la ya mencionada enciclica Quas primas
{11 de diciembre de 1925), que promulgé Pio XI con ocasién del estableci-
miento litargico de la fiesta de Cristo Rey. En ella, repitiendo las palabras
de Ledn XIIL se dice claramente (nfm. 15):

«.. erratia gravemente el que negase a Cristo-Hombre el poder so-
bre todas las cosas humanas y temporales, puesto que el Padre le
confirié un derecho absolutisimo sobre las cosas creadas, de tal suerte
que todas estin sometidas a su arbitrio.»

La misma enciclica afirma a continuacién (nim. 17} que todos los gober-
nantes deben considerarse bajo la «regia potestadr» de Cristo —«rey de re-
yesn—, pues a ella deben el caricter «cuasi sagrado» de su propia potestad,
y de ella depende el deber de ordinaria obediencia que obliga a los sibditos.
De modo que {néim. 18) deben mandar como representantes del Rey divino.

El poder de los principes no es asi originario y propio, sine derivado de
Dios —nulla potestas nisi a Deo— y, en consecuencia, sélo es legitimo en la
medida en que se acomoda a la voluntad de Cristo Rey.

El pasaje de Marc., 12, 17, de «dad al César lo que es del Césat y a Dios
lo que es de Dios» no debe interpretarse en el sentido de que el César —hoy,
el Estado— tenga un peder independiente y: comparable al de Dios, sino en
el de una delimitacién de caricter jerirquico; seria excesivamente ingenuo
pensar_que Iesucr:sto quiso colecar en plano de lgualdad a Dios con el po-
der civil {z07).

(r07) Asi, rectamente, CULLMAN: Kdnsgsherrschaft Cheisti, cit., pigs. 33 y siguiens
tes: «con ello no se fundé un "derecho propio’’ del Estado: antes bien, se debe cons
ceder al César lo que es porque se integra en aque! orden divino del Reino de Cristo,
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Con esto ganamos, a la vez, un punto de vista de la diferencia entre lega-
lidad y legitimidad, en el sentido de que sélo es poder legitimo el que no se
opone 2 la voluntad divina de Cristo, Rey también de los infieles. Dicho de
otro modo: los poderes legales pierden su natural legitimidad en la medida
en que se oponen a Cristo Rey, su verdadero scberano., Asi, los poderes que
existen fuera de la [glesia son también legitimos, aunque sean de infieles, pero
pierde su legitimidad por su consciente insubordinacidn al Rey de quien
reciben su legitimidad. El arquetipo de pocler ilegitimo seri, pues, el del
reinado del Anticristo.

Es claro que esta doctrma. siemnpre vilida, del mds alto magisterio de la
Iglesia —y que, como vemds por Cullmann, la misma teologia protestante
admite— no aparece suficienterhente recogida en los documentos del Vatica-
no Il (108}. Pero es precisamente en ella donde debemos buscar la teclogia
politica cristiana. :

 En efecto, la principal consecuencia politica del Reinado de Cristo Rey
es precisamente la de excluir toda pretensién de poder politico absoluto, sea
autocritico sea democritico, pues la forma de concretarse la voluntad no inte-
resa a este respecto; es decir, la exclusidn de toda otra «soberanian., De ahi
que, en mi opinién, la negacidn de la estructura estatal, tal como se entiende
ésta desde Bodino, debe considerarse como exigencia de una recta teologia
politica cristiana. La primera teologia politica medieval asi lo habia recono-
cido, pero iz secuiarizacién juridica 3 que antes nos hemos referido (109) vino
a faclitar, a! despersonalizar el poder soberano de Cristo, la ereccién de una
soberania estatal, a la que favorecia la crisis del Imperio (110).

Pe ahi también —lo que no deja de ser de una importancia politica capi-
tal— que las cosas de Dios —la Iglesia, en concreto-- no esté subordinada

y porque Dios le ha dado el poder sobre tales cosas»; y {pdg. 42) la Iglesia, come
conjunto de los que viven conscientemnente el Reino de Cristo, se opone enérgicamente
a todo intento de establecer un Kyries Cgesar en lugar de un Kyrios Christus. Esta
teologia politica de CULLMANN también fue olvidada por los que han intervenido en la
discusién en torno a la telologfa polftica,

{(108) Vid. nota 106,

{109} Vid. supra, § a. ‘

(110} Vid. mi formulacién de esta consecuencia racional del reinade de Cristo en
Nacionalismo en cnsis y regionalismo funcioenal («Derecho de gentes y Organizacién in-
ternacional», Santiago, 1959, escrito recogido en Papeles del oficio umiversitario, 1961,
paginas 310-343), especialmente pigs. 325-329, y. sobre la cafdz de los Angeles de
las naciones, pdgs. 342 y sig. Esta posicion de teologia politica no encaja en ei plan-
teamiento y discusién general sobre ésta, y por eso quedd preterida en la literatura
correspondiente.
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al poder civil, segin el principio formulado ya por San Ambrosio (111) y
recibido después por el Derecho candnico: quae divina sunt imperatoriae
potestati non esse subiecta. Esto equivale a decir que la «libertad» que la
Iglesia reclama siempre frente a los poderes civiles es una consecuencia estricta
de la teologia politica fundada en el Reino de Cristo.

Asi, pues, si, desde el punto de vista de la teologia moral, el gobernante
puede verse vinculado a determinados preceptos de prudencia politica, desde
el punto de vista de la teclogia dogmitica, el propio, como hemos dicho, de
la teologia politica, el precepto es el exclusivamente negativo de no pretender
la soberanta, pues seria siempre usurpada, ya que el tnico Soberano total y
universal es Cristo. Y esta misma limitacidn es la que da consistencia a aquella
otra morzl politica, pues lo que impone este principio de no-scberania es,
ante todo, el sometimiento rendide a la ley de Dios.

Todo lo demis —el monoteismo trasladade a Monarquia universal, la
unidn mistica de Cristo con su Iglesia trasladada a un matrimonio «moral y
politico» del Rey con la res publica, el milagro como justificante del estado
de excepcién, el Dios inoperante como modelo de la Monarquia constitucio-
nal, o el cuerpo mistico como el del socialismo, o el no-Dios como causa del
anarquismo politice, etc.—, todo esto son simples metiforas, impropias de una
teologia politica rectamente entendida.

Si es cierto que el tema de la teologia politica fue expresamente plan-
teado por el gran jurista alemin Carl Schmitt en 1922, y de entonces pro-
cede la discusién en torno a ese tema, con todas las complejas adaptaciones
que hemos visto, la verdadera «Carta Magnan de la teologia politica cristiana
se daba tres afios después, en 1925, con la Enciclica Quas primas del Papa
Pio XI. Pero, aunque la doctrina alli repetida es tradicional, el mundo parece
no haberse enterado.

ALVARO D'ORS

RESUME

Le théme de la "Théologie politique” est né en 1922 sous Vinstigation de
Carl Schmitt et en relation avec certains aspects de la théone politique mo-
derne. Quelques années plus tard, I'étude des relations entre monotéisme et
monarchisme dans I'Antiquité a amené Enk Peterson a la conclusion d'une
incompatibilité entre le dogme trinitaire et lanalogue dogme monarchique.

(111} Patr. Lat., 16, 1939 A.
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Cette critique eut un écho considérable. Une nouvelle présentation-du théme,
dont le résultat fut également négattf, fut présentée ensuite par le disciple de
Carl Schmitt, Hans Barion, canoniste qui fit une critique plus sévére et pro-
fonde des aspects juridiques des documents du Concile du Vatican II; sa cen-
sure du paragraphe 74 de "Gaudium et spes” es soumise ici & une critique.
L’expression a ¢té dermeérement utilisée par certains auteurs révolutionnaires
désireux de théologiser une adion politique déterminée. Dans son ensemble,
le thime se complique aujourd’ hui de nombreuses théories et idéologies con-
tradictoires. .

L’auteur essate d’éclaircir le complexe entrecroisement thématique, en pré-
sentant queiqdes aspects de la pensée politico-théologique, particulierement la
médidvale, qui semblent &tre restés en marge de la discussion, et essate fina-
lement de centrer la guestion sur ce gu'il pemse étre lu seule construction
correcte: celle du Régne aciuel et umiversel du Chnist, d'aprés les conclusions
de Pencycique "Quas primas” de 1925, nexpliquablement oubliée par tous
ceuxr qui s'occupent. de ce théme, Clest seulement & partir de cette idée du
Reégne actuel et umiversel du Christ, que Von dott distinguer du Régne de
Dieu et de UEglise, qu'tl est possible, selon Pauteur, de fonder une véntable
Théologie politique non-métaphorique.

SUMMARY

The subject of “political theology” was raised by Carl Schmitt in 1922,
precisely in connection with certain aspects of modern political theory. Some
years later, the study of the relationship between monotheism and monarchy
n early times led Erik Peterson to settle the matter neatly by saying that the
dogma of the Trmity and the concept of the Monarchy were incompatible.
This crticism had a considerable echo. The subject 'was broached later from
another angle —with equally negatwve conclusions— by Carl Schmtt’s pupil
Hans Barion, the canon lawyer who made the severest and deepest critieism
of the legal aspects of the documents that emerged from Vatican Councl Il.
His censure of paragraph 74 of Gaudium et Spes is sfself subjected to oniti-
cism here. The expression has recently been used by certain revolutionary
writers bent on theologizing about specific  political actions, Conmtradictory
approachés and ideologies surround the matter today with more shadow than
light.

The author attemfits to separate the strands in this complex interweaving

8



TEQLOGIA POLITICA: UNA REVISION DEL PROBLEMA

of themes and theones, to indicate those aspects of —especially medieval—
politico-theological thought which appear to have been left out of the dis-
cussion and, finally, to approach the quesiton from what he considers to be
the only valid standpoint: that of the present and universal Reign of Christ,
as defined in the encydical "Quas Primas” of 1925, iexplicably forgotten by
everyone. In the author's view, the present and universal Reign of Christ, to
be distinguished from the Kingdom of God and the Church, is the only
basis for a redl, as opposed to a merely metaphorical, political theology.








