¢«SOCIOLOGIZACION» DE LA TEOLOGIA?

Por mucho tiempo, las ¢lencias sociales han atraido la desconfianza de la
teologia: la teologia cristiana habia justamente atribuido a la filosofia social
¥ a la sociologia gran parte de la critica cientifica contra la religién y la Iglesia.
La teologia misma, por otra parte, veia puesta en duda por la critica sociolé-
gica, ya sea su esencia real, ya también su caricter cientifico. En los dltimos
tiempos tal desconfianza parecia aumentada en cuanto aparecié el temor de
que numerosos jévenes tedlogos y candidatos al sacerdocio estuvieran siempre
dispuestos a sacrificar la realidad de la teologia v de la fe cristiana a la con-
currencia de una salvacion sociopolitica —referida al conocimiento de las
ciencias sociales— sustituyendo la teologia por la critica social, por la noticia.

A esta desconfianza real se afiadia por parte de la teologia cientifica la
idea de deberse abrir al didlogo y a la cooperacion critica con las ciencias
humanas; de otro lado, la teologia habria acabado por ofrecer al hombre,
oprimido por las condiciones sociales de 1a vida, una ingenua justificacién ideo-
logica de la situacion existente de hecho o bien caeria en una un tanto inge-
nua utopia socialrevolucionaria.

La ética social teoldgica —dice a este respecto Hans Norbert Janowski en
La teologia como ciencia de orientacion critica—, en particular, no tenia
otra solucién que la de llegar a una fundada comprensién de la realidad social
del hombre y de estudiar criticamente la propia funcién en el proceso social.
De tal modo, en el didlogo entre la teclogia v las ciencias humanas, la socio-
logia ha alcanzado una posicién privilegiada, comenzando a ocupar el puesto
de la filosofia como compaifiera privilegiada del didlogo con la teologia.

Por su parte, Hans Georg Geyer, en E! derecho de la subjefividad en el
proceso de socializacion, indica el proceso de esta nueva orientacion teoldgica
y discute los principales problemas y controversias que han caracterizado las
discusiones. Indica también una serie de puntos de contacto, en particular una
afinidad de intereses cognoscitivos entrz varios conceptos de la ética social
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teoldgica y una teoria critica de la sociedad. Los intereses comunes a la reali-
zacion de la libertad de la persona en el creciente proceso de socializacion y
la necesidad de fundar los presupuestos en una critica y en una transforma-
cidn de las estructuras represivas del poder, del trabajo y del lenguaje impul-
san el didlogo teologia y scciologia hacia una mas amplia posibilidad.

También Hans Nobert Janowski examina los problemas metodolégicos de
la teoria ético-teoldgica, confrontando la oposicién entre los conceptos de teo-
fogia historico-critica y de teologia «empirico-critica» y el conflicto teérico
de Jas ciencias sociales y de la confrontacién entre las conclusiones fitiles para
Ia construccidn de una teoria teologica de la sociedad.

El libro Theologie und Soziologie (Stutigart, 1973), tras un explicativo pre-
facio que hemos casi literalmente transcrito, retine tres trabajos muy intere-
santes sobre las relaciones entre teologia y sociologia, o, mejor dirfamos, entre
algunas de las formas de la pretendida moderna teologia (teologia humanista,
teologia politica, teologia critica y hasta teologia revolucionaria); en otros
términes, entre una teologia humana -—demasiado humana— y una de las
mdas bovanies y crecientes ciencias del hombre v de la sociedad, la sociologia.

Por un Jado, el impreciso concepto y objeto (imprecision de éste por no
estar claro aquél) que desde Augusto Comte ha seguido acompafiando a la
sociologia, a la que, precisamente por esto, se le han atribuido los tratamien-
tos de todo lo humano como coronacién de las demas ciencias (campo omni-
comprensivo en la escala de las ciencias hecha por Comte), se quicre afiadir
ghora la consideracion de la dimensién religiosa del hombre, ¥ no por lo
que éste tiene de socius, de miembro de la comunidad social y, por tanto, la
religion y religiosidad como hecho social, sino como religatio del hombre con
Dios, 0o mejor, desligando al hombre de Dios, porque también hay una teo-
logia sin Dios, y reduciendo en consecuencia la teologia a una ciencia socio-
logica o auxiliar de la sociologia.

Y por otro lado. el confusionismo creado ahora por la secularizacion y
el secularismo de nuestros dias, que nos llega a presentar por voces de sedi-
centes tedlogos una teologia que poco tiene de teologia, sino el nombie que
quieren conservarle, desde una teologfa sin religion y sin misterios, sin culto y
sin sacerdotes, convirtiéndola en ciencia exclusivamente humana sin referencia
alguna a la Divinidad, no es extrafio que en esta babel pseudodoctrinal se hable
de «socializaciony» de la teologia.

Hans Georg Geyer habla de «los cristianos frente a los problemas de la
sociedad revolucionaria», dirigiéndose a la Conferencia Mundial para la Iglesia
y la Sociedad, celebrada en Ginebra del 12 al 26 de julic de 1966, sobre el
tema «Los cristianos en las revoluciones téenicas y sociales de nuestro tiem-
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pos. En dicha conferencia, el Comité Central del Consejo Ecuménico de las
Iglesias habia propuesto la siguiente tesis: «Dado que hoy todas las socie-
dades viven en una historia comin, se presenta el problema de una base espi-
ritnal y social de la vida en una futura sociedad mundial.»

El tema y la tesis indican el estado del problema, bajo cuyo impulso se
ha puesto en movimiento un cambio de pensamiento teoldgico, cambio afir-
mado entusidsticamente por una parte, pero escépticamente negado por otra.
En la misma rigurosa impostacion del problema se pone en correlacion la
sindrome de las «revoluciones técnicas y sociales» en el presente histérico
con un determinado destino de la «vida en la futura sociedad mundial»; se
vienen asi a entrecruzar fatalmente la situacién presente y el futuro de la
sociedad hemana.

Ciertamente que vivimos en un proceso de socializacién global. En una
publicacion del Instituto para la Investigacién Social de Francfort se afirmaba
ya en 1956: «Esta tendencia socializante se habla ya intensificado en el si-
glo X1x, aun en los paises que permanecian a la retaguardia del pleno desarre-

"llo capitalista, en el sentido que su no-ser-ahora o no-ahora-del-todo capita-
lizados fue una de las fuentes de la multiplicacion del capital en los paises
dominantes, y por eso dieron lugar a luchas politicas y sociales.» Para los
socitlogos de Francfort, el colonizlismo mundial de las potencias europeas en
el sigio XIX constituye apenas una primera fase de la expansion global de la
sociedad para todos los hombres. Pero hoy la socializacién de la humanidad
Se aproxima a un nucvo apice, y esto que parece ser exlrafio persiste en esta
su extraterritorialidad mas como algo tolerado o comprendido en un plano
mis amplio que no como una incontestada subsistencia de lo «exoticon.

Hoy el presente y ¢l futuro de la humanidad son conexos en la forma de
una unidad global; pero el actual proceso —en el cual siempre nuevos y mis
numerosos individuos, grupos humanos y pueblos vienen arrastrados en el
contexto funcional de la sociedad— no garantiza el fin esperado de una
«historia comun» de todos los hombres, esto es, de una «vida en una futura
comunidad mundial»; no lo garantiza ni en el sentido del hecho concreto
de la existencia fisica de los individuos de la raza humana ni —ahora menos—
en el sentido de una bien conocida verdad de que el proceso acelerado de la
socializacidn no es sino una fuente de pacificacion en el mundo y de supe-
racidon de los antagonismos.

En efecto, en la medida misma en que el principio de socializacion es en
si ambivalente, sus progresos han reproducido, al menos hasta ahora, con-
trastes, si bien a un nivel siempre mas alto. Si la célebre férmula de Wendell
Wilkies del One World es valida, precisa decir que propiamente este «mundo
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unitario estd caracterizado hoy por la rotura en dos «bloques» antagdnicos,
¥ no es exagerado decir que al desarrollo de una sociedad total estd conexo
el peligro de un total aniquilamiento de la humanidad en las fases de la
actual escalation de este balance of horror de las armas modernas.

Junto a los elementos de la resolucidn fécnica, los principales de los cuales
son la fision nuclear en el campo de la energia y la técnica de los sistemas
en el de la informdtica, no puede despreciarse la resolucion social en la eman-
cipacion de los pueblos ex coloniales africanos, asidticos y latinoamericanos.

La Conferencia de Ginebra de 1966 tuvo lugar bajo el impulso de la
resolucion tecnoldgica, y de un modo especial en Ia tensién revolucionaria
entre la sociedad industrial v la sociedad preindustrial. En esta situacién, y a
la luz de la imprescindible meta de una «futura sociedad mundial» de todos
los pueblos y de todos los hombres, se afirmé el principio de «sociedad res-
ponsabiex», que ya habia sido formulado en Amsterdam en 1948 como su-
premo fundamento ecuménico de una ética social cristiana. El concepto de
«sociedad responsable» ha tenido un papel de primer plano en la hifstoria
de la dialéctica ecuménica. Pero en Ginebra nacid una nueva palabra de
orden: «teclogia de la revolucién», cuyo sélo nombre revela un tono progre-
sista que encuentra ciertamente la oposicidn de las Iglesias. Se trata del re-
chazo de una ética social basada sobre la conservacién y quiere romper con
todas las tradiciones que se oponen al progreso cientifico y a la revolucion
social. Para la «teologia de la revolucion», los cristianos deben encontrarse en
primera linea sobre el frente del progreso, para permitir a los hombres vivir
una vida humana. «La fe cristiana no tiene sino una posibilidad, la de una
actitud decididamente revolucionaria. "Guerrilleros’ y “contraélifes’ sustituyen
las estructuras tradicionales de la comunidad.»

Esta descripcion del espiritu de Ginebra —dice Geyer en el trabajo cita-
do— puede considerarse exacta: exige decididamente el empeiio concreto de
los cristianos y concuerda con la penosa expresion de Visser't Hooft cuando
afirma que «debe estar claro que los miembros de las Iglesias que no admiten
su responsabilidad en los confrontes de los poderes del mundo, son culpables
de herejia en cuanto no admiten una u otra verdad de fe». De tal modo la
praxis de la fe cristiana adquiere tan prevalencia que su necesidad no se puede
distinguir de la necesidad de la salvacidn.

Pero esta definicién formal de la praxis cristiana, como su actuacion con-
creta cuando se halla en contraste con el progreso histérico, estd ahora llena
de problemas manifiestos. Acaso el empefio préctico y activo del cristiano
estd ahora inmerso en una relacion de tensidn, por una parte, en la confron-
tacion de la necesidad de salvacion, y de otra, en la del progreso historico.
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Los problemas del mundo contemporéneo, cuyo peso y urgencia han deter-
minado el clima espiritual no sélo de Ginebra (al que nos hemos referido),
sino de Upsala en 1968, han comenzado a incluir decididamente hacia Ia
mitad de los afios sesenta sobre la conciencia teoldgica de Alemania, sobre
todo en las generaciones mais jovenes: son los problemas del rapid social
change (la rdpida transformacion social), los problemas del Tercer Mundo, los
problemas relacionados con el aumento de la poblacién y los rdpidos pro-
gresos cientifico-técnicos de los paises industriales. Son, en definitiva, los
problemas de la global interdependencia de la sociedad humana, con sus gra-
visimos conflictos; los problemas, pues, de una comunidad mundial pacificada
que una a todos los pueblos y a todos los hombres.

Las mismas conferencias ecuménicas han contribuido a sensibilizar a estos
problemas la conciencia de muchos jovenes tedlogos, y un ulterior y muy in-
fluyente impulso ha habido por parte de los movimientos estudiantiles de
«contestaciony, cuyo carcter internacional se extendié rdpidamente.

Pues bien, estas circunstancias han sido capaces de despertar la conciencia
de muchos jovenes tedlogos (v de otros no tan jdvenes) sobre estos mismos
problemas, que han venido a ser centrales a nivel ecuménico. En el curso de
la contestacion estudiantil ha habido momentos criticos, que si no han tenido
gran influencia en el debate ecuménico, han influido notablemente sobre la
sensibilizacién de los estudiantes de teologia y ha despertado la sospecha, en
sentido verdadero y propio, de una «sociologizacién» herética de la teologia.

Es indudable que en los movimientos estudiantiles en todo el mundo, la
inquietud es mucho mayor entre los sociflogos (estudiantes de sociologia y
ciencias sociales) que entre los psicélogos o los filésofos, mientras que los
estudiantes de otras ciencias humanas —y no digamos de las ciencias natu-
rales— seguian en una extrafia pasividad. Este hecho, registrado en una inves-
tigacion ad hoc hecha por los hermanos Gabriel y Daniel Cohn-Bendit en
Francia (los cuales retrotraen las causas a los ensayos de Elton Mayo, a la
teoria de Keynes y a Les régles de la méthode sociologique, de Durkheim),
revela que si las ciencias sociales se encuentran agitadas frente a las demds
es porque aquéllas no solo tienen la inguietud de la transformacion de las
estructuras teoricas, sino’ también de la misma socicdad.

Lo cierto es que la investigacién social empirica —de naturaleza cientifica
y repudiando todas las formas de Weltanschauung, de metafisica y de filoso-
fia— puede ser, y esta siendo, facilmente instrumentalizada a los fines econo-
micos y politicos de una determinada sociedad. Y en realidad, esta sociologia
estd siempre fuertemente conexa con las demandas y necesidades sociales
segiin la praxis nacionalista al servicio de fines econémicos. La social research
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en Estados Unidos, la sociologia de las relaciones humanas en la industria,
la sociologia en la publicidad, las encuestas para los partidos politicos en las
campaiias electorales, etc., son una prueba de lo afirmado y revelan la funcién
positiva de la sociologia. La concepcién dominante de la sociologia en la
sociedad industrial de Occidente la hace itil a setvir de instrumento para el
aumento del nivel de la socializacion interna.

En Theologie und Soziologie, Hans Georg Geyer afirma que «hoy se puede
y debe hablar de una ‘sociologizacién’® del pensamiento o de la conciencia»
en general, y en particular en el campo de la teologia. Pero, en sentido pleno
y riguroso, no se puede tratar sino del hecho y del problema de la «socia-
lizacién intensiva», esto es, de la socializacion de todo v cada hombre en el
contexto de la totalidad social.

Claro que esto no quiere decir que fa socializacién presente un aspecto
tan «extensivon que signifique que al fin fodos los pueblos, fodos los grupos
y todos los hombres crecerdn o perecerdn en un Unico sistema social. Porque
soctalizacién significa también el esfuerzo de cade hombre, de cada individuo
humano, por vivir su singularidad en la existencia de la totalidad social en
que estd inmerso. La sociedad no existe tanto —ni, probablemente, sobre
todo— para que un nimero siempre mayor de hombres esté nivelado sobre
un mismo plano igualitario.

La socializacion hoy no se refiere a los hombres directamente como seres
naturales, sino que interviene en una situacién en la cual han comenzado a
tener conciencia de si como algo més que simples clementos de Ja especie
biclogica, v comporta necesariamente que la socializacion total se presenta
acompafiada de sacrificios que no son capaces ni estdn dispuestos a aceptar
sin mas. En esie sentido puede entenderse cuando Freud, al hablar de la
erevuelta de los instintos», dice que «la socializacion crea el potencial de su
propia destruccion no s6lo en la esfera objetiva, sino también en la subjetivaxs.

Ha sido precisamente ese «potencial de la propia destruccidn» -—pcro
Unicamente en la esfera subjetiva— el que ha tratado de articularse ¢n la
oposicion estudiantil contra la «socializacién totals. Por eso, como aguda-
menie observa Cohn-Bendit, se han sublevado en primera linea los estudiantes
de sociologia contra la sociclogia como ciencia y contra la funcién social de
la sociologia, contra una sociedad que concede a los sujetos de la sociologia
Unicamente ¢l papel de ejecutores del funcionamiento, sin conflictos, de auto-
madticos mecanismos sociales. Los estudiantes de la «protesta» son opuestos
a una sociologia al servicio de la conservacion del sistema social existente, y
lo son en nombre y como consecuencia de la dialéctica entre las cosas y el yo.
Este hecho ha sido bien explotado y fomentado también por Marcuse en su
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acerada critica contra la «sociedad de consumo» y en su doctrina de la «revo-
luciénn, El trabajo Thesen zur Kritik der Soziologie, de Bernhard Schifers, es
un importante documento de esta oposicidn a la investigacion social empirica
dogmatizada; el sujeto, reflexionando sobre si mismo, tenia conciencia de la
propia contradiccién como elemente de la totalidad de la sociedad.

Pero también —ya lo sefialamos mds atrds— los estudiantes de otras disci-
plinas se contagiaron, mas o menos, por la critica de la sociologia dominante.
Y también, y no los dltimos, los estudiantes de teologia evangélica. Desde
fuera se puede tener la impresion de una radical «sociologizacion» de la
teologia, esto ¢s, de un abandono de los temas especificos de la reflexidn teo-
Iogica para sustituirlos por temas puramente socioldgicos. Y asi surgen, como
veremos, las distintas teologias «sociologicas» y exclusivamente «mundanasy.

Pero los origenes de esa impresion no son dnicamente atribuibles a la con-
ciencia conservadora de una sitnacidn eclesiastica y teologica, temerosa de
una traicién en los componentes de la realidad teoldgica, sino que se deben
buscar tales origenes en los mismos estudiantes y su inquietud en tormo a la
critica sociolégica. La exigencia, para la teologia, de un saber social de tipo
cientifico es mds bien una exigencia ambigua. Su desarrollo comienza con el
programa de una «teologia de la revolucidén», de cuyas posiciones mas articu-
ladas se puede considerar representativo el tedloge norteamericano Richard
Shaull, profesor del Seminario Teolégico de Princeton. Segiin el juicio critico
del tedlogo de Heildelberg Heinz Eduard Todt, «en todos los razonamientos
que se conectan con una teologia de la revolucidn se trata de la tentativa de
coligar los impulsos y empenos cristianos con una interpretacion de la so-
ciedad seglin categorias neomarxistas». El marxismo soviético nmo parece
projpicio a un coligamento de este género; pero el neomarxismo contempordneo
s¢ distancia netamente de las ideologias totalitarias del comunismo soviético,
claborando en los diversos paises industriales teorias nuevas. La influencia de
Ernst Bloch y de Georg Lukacs sobre los tedlogos protestantes alemanes, y de
Roger Garaudy y de Henri Lefébvre sobre el catolicismo reformado franceés,
y de Herbert Marcuse sobre Richard Shaull, demuestran que parece haberse
entrado en una nueva época de relaciones y de didlogo entre la teclogia
cristiana y el marxismo. Esta nueva época puede ser cxpresada por la palabra
de orden: teclogia de la revolucion.

Nuestra opinién respecto a «esay teologia y al «didlogo» entre la teole-
gia cristiana y el marxismo no puede ser optimista —y los resultades de las
reuniones, enire otras, menores del Primer Encuentro Latinoamericano de
Cristianos por el Socialismo, celebrado en abril de 1971 en Santiage de Chi-
le, nos lo confirman—, porque en todas ellas la «prudencia» o el retraimiento,
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siempre por parte cristiana, ha sido aprovechado por ¢l marxismo para
convertir el diilogo en verdadero mondlogo (puede verse a este respecto ¢l
«documento» de Chile, en el que no aparece sino una critica «marxistas
de la sociedad, una orientacién bajo el punto de vista y bases marxistas,
y, como consecuencia, unas conclusiones parciales, también marcadamente
marxistas) (1). Ya lo advierte el citado Beckmann cuando dice que «po-
dria suceder —como ya se vio en 1933— que nuestra Iglesia, con sus ins-
tituciones, sea pronto destrnida por dejar el puesto a revolucionarios —como
los cristiano-alemanes (en 1933), que propiamente eran una minoria—, que
la transformaron radicalmente. Es ésta —sigue diciendo— una eventnali-
dad que no se puede excluir con ligereza, y no sabemos qué fuerzas la po-
drian activar... Yo no soy optimista al pensar que tal eventualidad sea im-
posible, no por conviccidn, naturalmente, sino por incomprension y debili-
dad. Por eso no puedo decir sino esto: resistir al principio antes de que
sca demasiado tarde». Y en el mismo sentido se pronuncia Georg Geyer:
«La preocupacion no estd Unicamente en una modificacién socialrevolucio-
naria de la teologia sobre la base de una sociologia seguidora de Marx o
de Marcuse; se teme también la amenaza de una toma de poder en la
Iglesia por parte de ‘grupos de izquierda’, grupos que con mucha desen-
voltura son puestos en paralelo con los ‘cristiano-alemanes’ de 1933. En
este sentido —sigue diciendo este autor— se hace el decisivo repudio de
una teclogia orientada y empeilaba en sentido critico-social; y este repudio
estd inspirade en un profunde y radical anti-marxismo, anti-comunismo y
anti-socialismo» (2).

Dentro de esa tendencia teoldgica revolucionaria se encuentran algu-
nos grupos de estudiantes de teologia, jévenes tedlogos vy eclesiasticos que,
formados en el curso de movimientos revolucionarios de alguna Facultad
de Teologia, v reunidos sobre todo en el Celler Konferenz (el Copgreso de
Celle), afirman las conclusiones de la critica religiosa marxista, aplicindo-
las a la actual investigacion y a la actual praxis teoltgica. Esta critica neo-
marxista entiende la religion, segin el joven Marx, Unicamente como «ex-

(1) Primer Encuentro Latincamericano de Cristianos por el Socialismo. Documento
final (23-30 abril 1972). Secretariado de Cristianos por el Socialismo, en NADOC, nii-
mero 25 (mayo 1972), Santiago, pags. 190-201, Autores como HUGO ASSMANN, inspira-
dor de esta reunién, creen que sdlo se puede hablar honradamente de «teologia de la
liberacion» cuando sc parte de un anilisis «cientificoy-marxista de la realidad. Y esta
misma tesis defiende, acaso con mayor radicatidad, Juaw Garcia Hulposro, Los educa-
dores cristianos v la liberacidn latincamericana, Bogota, 1972.

(2) HaNs GeORG GEYER: Theologie und Soziologie, Stuttgart, 1973, pag. 26.

96



LESOCIOLOGIZACION? DE LA TEOLOGIA?

presién de la verdadera miseria» y, por tanto, como «protesta» contra ella.
En este sentido, la religién puede evitar el representar la garantia ideoldgi-
ca de las condiciones peores y de ser «el opio del puebloy, Gnicamente a
condicién de devenir practica, o sea, de desarrollarse como critica socio-
eclesial-religiosa. «La critica del cielo», como decia una famosa expresién
del joven Marx, se transforma asi en «critica de la tierrax», la critica de la
religion en ta del Derecho, la critica de la teologia en critica de la politica.
Segin el parccer de muchos de estos grupos radicales, la teologia deberia
resolverse en critica cientifica de la sociedad, en particular en critica ideo-
logica socio-cientifica (critica de la religion) y en critica de las instituciones
(critica de la Ilglesia).

En los mismos errores de algunos tedlogos de la revolucidn recae la
«teologia de la liberacidny del peruano Gustavo Gutiérrez, en la medida en
que identifica la accién eclesial con la politica y accién revolucionaria. Con-
tra tal equiparacién puede acusirsele de idolatria hacia un particular mé-
todo o sistema politico de clericalismo, de integrismo, lo mismo que se ha
acusado a la teologia politica y a la teologia de la revolucién.

No idéntico, pero tampoco del todo contrario a la eteclogia de la re-
voluciény, es el proceso teoldgico atribuido, con menor o mayor exactitud,
al catdlico Jobann Baptist Metz, profesor de Teologia fundamental. Metz
ha atribuido el nombre de teologia politica a los esfuerzos emprendidos
para superar una impostacion personalistica y existencial de la teologia, for-
mulando una nueva impostacién, apropiada a una sociedad secularizada,
para programar el propio futuro. Para Metz, la «teclogia politica» —segilin
el parecer de su colaborador Helmunt Penkert— es el conocimiento «de la
libertad social de la fe», no de la Iglesia como institucion de esta libertad.

En Herder-Korrespondenz (22, n. 8, 1968) se subraya la estrecha rela-
cién metodoldgica ¢ intencional de la teologia politica con la «teologia de
la esperanza». En las dos teologias, en efecto, hay una aniloga concep-
cién teoldgica, una paralela «tendencia a la totalitarizacion»; en la concepcion
de Metz, la categoria de la politica presenta el mismo cardcter de totalidad
(en los confrontes de todos los otros concepos teolégicos) que presenta la
«teologia de la esperanza» de J. Moltmann, Se puede decir que la teolo-
gia de la esperanza estd a la derecha de la teologia de la resolucién y a la
izquierda de la teologia politica.

De estas impostaciones —discutibles— puede distinguirse otra que hasta
hoy no ha tenido ningln exponente mayormente significativo, pero que ha
tenide una discreta difusion: se trata de la forma de conciencia critico-teo-
logica en Ila sociedad industrial; esta forma de conciencia apologética del
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«sentido comun» se la purede llamar teologia de la publicidad. Como la
publicidad comercial, también esta teologia comienza, para sus seguidores,
con un analisis del mercado, estableciendo que ciertos hechos de la vida
humana no pueden ser integrados en la moderna sociedad industrial sino
como frenos {por ejemplo, el nacimiento y la muerte, miticos vestigios en
nuestro mundo técnico). La institucién que los gobierna es la Iglesia organi-
zada, mediadora entre un pasado mitico y las exigencias del presente téc-
nico de nuestra sociedad; ésta es —dicen— la verdadera funcién de ia
«Iglesia del pueblo», funcién que la hace indispensable a la moderna so-
ciedad y, precisamente, en proporcién del progreso tecnologico. Unica-
mente tal necesidad justifica la existencia de la Iglesia como religién ins-
titucionalizada.

Como vemos, la «sociologizacion de la teologia», en la escuela de ar-
ticulacidn de la tarea o funcién social de la Iglesia y de la teologia, va, pues,
de una teologia de la revolucidn, a través de la posicién intermedia de una
teologia politica, a una andnima, pero también (acaso propiamente por esto)
muy eficaz teologia de la publicidad.

Cada una de estas posiciones acentia, como esencial, una especifica ac-
titud en las confrontaciones de la realidad social, de la situacién histérica
de la fe cristiana y de sus expresiones tedricas y practicas. Por eso, cada
una de estas posiciones implica también una determinada conciencia de la
realidad social del presente en concreto; es, por comsiguiente, inevitable su
confrontacion con la conciencia cientifica de lo social, esto es, con la so-
ciologia como ciencia.

Y es aqui —dice Geyer— donde y ¢dmo ha tenido lugar una confu-
sion y también un antagonismo hacia la misma sociologia. En primer lu-
gar (y nos parece ello lo més razonable), la desconfianza en todas las for-
mas de teologia revolucionaria —de R, Shaull y R. Cox a J. M. Metz— que
estdn decididamente rechazadas («Dios nos libre —dice Otto Dibelius— de
Ia “teologia de la revolucién’ propugnada en Ginebra»). Los sostenedores
de una teologia revolucionaria —o sea, de Ja presunta «teologia de la re-
voluciony sobre la «teologia de la esperanza» y sobre la «teologia politi-
ca»— creen que es posible al hombre realizar el mundo en el sentido de lo
que el evangelio y los mandamientos afirman sobre el reino de Dios, sobre
las intenciones de Dios. Para realizar las intenciones de Dios en el mundo
se confia en el programa de una resolucién cristiana, en el sentido de una
accién solo inmanente.

El profesor Joachim Beckmann, presidente de la Iglesia evangélica ro-
mana, afirma que «no se hacen mejores tedlogos mediante un mayor estudio
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de la psicologia v de la sociologia». En efecto, para este tedlogo protestan-
te, «la Kirchenkamf (lucha por la Iglesia) que ahora se estd iniciando con-
siste en esta alternativa: si la Iglesia, independientemente de la situacién
intelectual y social, permanecera fiel a si misma, esto es, al Evangelio de
Jesucristo, o, por el contrario, si se transformard en uno de tantos grupos
soctales revolucionarios, modificando totalmente su misién». Para Beckmann
existen dos fuerzas «que quieren hacer de la Iglesia un grupe que no tiene
nada gque decir al mundo en el sentido del evangelio, pero que querria
transformar la sociedad mediante fuerzas ético-sociales, en el sentido de
determinados proyectos politico-sociales». El presente historico nos dice
que tanto en el interior como en el exterior de 1a Iglesia «emerge una con-
cepeion determinada de unma cierta sociologia: una nneva concepcién de la
mision del hombre, del sentido de la sociedad, del futuro que el hombre
debera realizar». Beckmann encuenira mAs bien relativos «los contrastes
aparecidos en los ultimos afios entre el ‘movimiento confesante’ y las teo-
logias modernas».

En efecto, la acentuacién historico-critica de la teologia de los partida-
rios del «movimiento confesante», Kein anderes Evangelium, se basa sus-
tancialmente sobre el hecho de que entre teoria teoldgica y praxis cristiana
se levanta un abismo que parece insalvable. En esta critica se dan la
mano el movimiento confesante y la critica teoldgica socialista. También
concuerdan estos dos tipos contrapuestos de teologia critica creyéndose
cada uno el legitimo heredero de la critica historica en la decadencia de
la teologia como ciencia. Los tedlogos del Celler Konferenz afirman que
el «movimiento confesante» es «una realizacién comprensiva y consecuente
de la praxis comunitaria contra una teologia que evita la probiematica de la
realidad eclesial y, por tanto, su responsabilidad cientifica». El «movimien-
to confesantew», por el contrario, en un manifiesto de 1970, establece una
genealogia, en la cual la «desmitizacion del Nuevo Testamento» y la «teo-
logia de la revolucion» aparecen como consecucncias logicas del «eriticismo
histérico». En este caso, en el término «teologia de la revolucidén» se com-
prenden evidentemente diversas variantes de una critica —orientada a la
praxis— del concepto cientifico del criticismeo historico.

Aqui —dice Hans Norbert Janowski en La teologia como ciencia de orien-
tacidn critica— se comprende una variante de critica, conocida con el nom-
bre de «teologia empirico-critica», contra la «teologia histérico-critica». La
teologia empirico-critica se separa decididamente de la critica ideoldgica
neo-marxista; no quiere una teologia convertida en praxis de tipo socia-
lista, sino que tiende mds bien a interrogar a la teologia sobre su funcién
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en relacion a la superacion de las actuales condiciones de vida y en rela-
cidn a su capacidad de comunicacién cientifica. Uno de los principales re-
presentantes de la «teologia empirico-critica», Wolfgang Hermann, habla
de dar un nmuevo fundamento a la teoria teoldgica remitiendo la teologia
al primado de la actual «praxis, experiencia y realidad» eclesial; «Trabajar
empirico-criticamente significa intercogar cientificamente a la teologia y a la
Iglesia sobre su actual Sitz in Leben (puesto en la vida)». Para Hermann, la
ateclogia empirico-critica» debe asumir los «métodos de critica del presente y
de futurclogia, esto es, aquellos métodos que han sido desarrollados por las
ciencias del comportamiento social, comprendida la cibernética y la ciencia
de la planificacion»,

La «critica empirica» se distingue, pues, de la critica-historica esencial-
mente en dos puntos, claramente elaborados por Rudolf Weth en su en-
sayo In der Zange von rechts und links: en primer lugar, dice, el objeto
central de la teologia no es la praxis, la experiencia, la realidad eclesial
pasada, sino también la presente: tal praxis, experiencia y realidad no debe
fundarse, sobre todo en vista del evento mediato, en la Iglesia como palabra
de Dios, sino que puede presuponerse como siempre ya fundada; a un ob-
jeto preestablecido son aplicados los métodos empirico-criticos de las cien-
cias profanas que, en si, no podrian decidir qué objeto deberia ser conside-
rado como especificamente feoldgico.

Observemos que ni en la «teologia critico-historicay, ni en la «teologia
critico-empirica», ni en las otras «teologias» (que de tal sdlo tienen el nom-
bre) se habla de Dios ni de la re-ligatio del hombre con la divinidad, sino
de la «religion emancipadora» contemporinea, esto es, de una autonomia
que naturalmente se deberia atribuir a la historia de la eficacia del cristia-
nismo.

Son —diriamos nosotros— teologias «demasiado humanas» en las que
ias simples frases teolégicas asumen un «cardcter hipotético» porgue tien-
den a la fusion de esperamnza y de experiencia conjuntamente. La hipd&tesis
no es la eliminacién de la certeza del «saber» teoldgico porque sea nueva
«opiniény; es, por el contrario, la insercion metddicamente controlada de la
teologia como «euristica» y «prognosisy en el espacio de la comprension
cientifica. Es una «cientificacion» de la teologia. Es la pretendida «sociolo-
gizacionn de la teologia.

Pero ;por qué teologia y socivlogia? ;Qué puede esperar la teologia de
un didlogo con la sociologia? Naturalmente, en «las teologias» que hemos
mencionado, inseguras y preocupadas por completar su labor cientifica y
prictica mediante una problemiética socio-cientifica, mediante conocimientos
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y métodos propios de las ciencias sociales, que no admite otra problemiti-
ca que la critica social y no afirma otra cosa que la «sociedad» como feti-
che, una teologia tal, de este género de didlogo con la sociologia, puede es-
perar clasificaciones metodolégicas concretas. Si la teologia tiende a susti-
tuir la filosofia por la sociologia como partner de su didlogo, y si espera
de esta Ultima una prestaciéon que la primera no puede prestarla, esto es,
una teoria del mundo presente que pueda dialogar con la teologia, ya sobre
la concepcién del hombre, sobre una vida digna de éste y la posibilidad
de realizarla en las condiciones de rapida transformacién en la modema
sociedad. Una teologia interesada en una nueva determinacion de lo hu-
mano, del didlogo con la sociologia, espera no solamente informaciones
sobre las condiciones y la estructura de la moderna vida social, sino que
espera también una reflexion sobre la totalidad de la vida social para poder
desarrollar conceptos fundamentales ¥ normas antropoldgicas para el obrar
ético-politico.

Estamos ante otras formas de teologia: la teologia humanista y la teo-
logia politica, como «teoria cristiana de la realidad». '

Unas breves consideraciones criticas sobre ambas. Cierto que en nues-
tra época «tenemos que plantearnos seriamente qué es Jo que debemos
hacer», Esta es la razén por la que Ja Iglesia no puede ser indiferente al
problema de la cultura ni a las valiosas aportaciones de las ciencias —tam-
bién, sin duda alguna, de la sociologia—. v hoy menos que nunca, porque
«nos enconiramos en presencia de una cultura gue es, muy a menudo, di-
solvente de los valores del hombre, deshumanizante» (3). Es por ello impo-
sible para la Iglesia desinteresarse de los problemas de la cultura, que son
los problemas del mundo, del hombre y de la vida; v hay que tener en
cuenta que las aportaciones de la ciencia contempordnea y las enschianzas
de la Iglesia son simultineas y coincidentes en muchos de los grandes pro-
blemas humanos, por lo que una separacién o desconocimiento mutuo no
son posibles. La defensa de la religion como elemento constitutivo del ver-
dadero humanismo es una de las tareas fundamentales del cristianismo con-
tempordneo. Pero subrayando en el cristianismo la dimensién vertical, la
auténtica re-ligatio. Y se crea asi un excelente terreno para el ecumenismo,
que, con el denominador comiin religioso —<ulto y sentido de Dios en el
mundo-—, hermana a los creyentes de distintas religiones. A lo que no podré
Ilegar nunca el sentido deshumanizante del ateismo. «Un humanismo erra-

(3) Esto deciamos en la @ltima parte de nuestro trabajo Crisis del occidentalismo y
renacimiento de los valores espirituales de Qccidente, Madrid, 1971,
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do, que excluye a Dios, tarde o temprano acabard por revelarse inhumanos,
dice el Papa Pablo VI (4).

Pero la crisis actual consisie en que se enfrentan dos teologias de signo
contrario: una, teocéntrica, de direccidn vertical, v otra, antropocéntrica,
de direccién horizontal. Es el enfrentamiento de dos tendencias que suelen
calificarse, respectivamente, de escatologismo y encatnacionismo. O quizd
sea mejor denominar a la segunda, dado su cardcter antropocéntrico, teolo-
gia humanista (que no debe, en modo alguno, confundirse con el humanis-
mo cristiano), que, como punto de partida, afirma que «Ios no es objeto»
(en el sentido de la teologia humanista), de que no puede ser objeto de
nuestros actos, porque Dios es «el completamente otro» que queda fuera
del horizonte de lo humano cognoscible, y sdlo la encarnacién nos da la
posibilidad de amar a Dios, y el amor humanista, el amor humano del préd-
jimo (primario y religioso) seria la actitud central del cristianismo. Con esto,
la religién dirigida a Dios mismo pierde la primacia. Y al quedar Dios mas
alld de nuestras categorias y nuestros esfuerzos, se sustituye la oracién for-
mal a Dios por la virtud del servicio al préjimo. Tiene lugar la desacraliza-
cidn y el antisacramentalismo, que ha comenzado a invadirnos con la pre-
tensién de svstituir el regnum Dei por el regnum hominis, Puro y vicjo
antropocentrismo (35).

Con esta sustitucion de Dios por el hombre, de lo divino por lo humano
(y «demasiado humano»), se hace una «traduccidén temporalista del cristia-
nismo». Bien entendido (y asi lo hacemos constar en el trabajo mencionado),
que una cosa es que el cristiano sea consciente de una serie de obligaciones
en el campo social y politico y otra cosa es presentar esas actividades socio-
politicas «como si tuvieran en el cristianismo el primer plano o fueran espe-
cificas de la teologia cristiana».

Y esta primacia de lo socio-politico se afirma hoy por la teologia de la
secularizacion («la teologia es, ante todo, politica», dice Harvey Cox) y por
los tedricos de la teologia humanista. En este sentido, Jirgen Moltmann, en
su esbozo de una «hermendutica politica del evangelion, trata de insertar en
la hermenéutica —orientada a [a praxis— de la experiencia de la fe historica
el elemento de la escatologia, elemento emancipador y al mismo tiempo
elemento obligatorio de Ia teologia desde el punto de vista de la finitud. En

(4} «La secularizacién en relacién con el ateismo». Discurso de Pablo VI a la
Congregacién plenaria del Secretariado para los no creyentes (18 de marzo de 1971).

(5) Nuestro trabajo Secularizaciéon y secularismo en el munde aciual, Instituto de
Estudios Politicos, Madrid, 1971.
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una teoria de este género, «el trabajo historico sobre la tradicion y sobre el
anuncio —dice Moltmann— se transforma de nula interpretacion de historia
pasada en esfuerzo para realizar finalmente el mensaje histérico en las cir-
cunstancias presentes». La teologia puede, por tanto, ayudar y faverecer la
futura libertad, se «abre la via a esta libertad futura, en la critica historica,
en la critica ideolégica y, en fin, en la critica de las instituciones». Por aso
en una interpretacién hermenéutico-critica de la realidad convergen también
la funcién politica y la estructura de la Iglesia, como la vida ética de los
cristianos. De otro modo, seglin una pataddjica tesis de Moltmann, ¢l «nuevo
criterio de la teclogia y de la fe se debe encontrar en la praxis» (6).

Aunque parezca paraddjico, la «teologia politican es otra tendencia se-
cularizante. No se trata aqui de sustituir lo divino por lo humano, nit de
restar nada de las misiones que, por divina ordenacién, competen a la Igle-
sia. Lo contrario, se trata de una «politizacion de la Iglesian, de «com-
promiso temporal», de una pretension de que la Iglesia, en cuanto tal, como
institucién, se comprometa a una determinada linea politica.

Quienes asi piensan y quienes esto pretenden —deciamos en nuestro tra-
bajo citado, Secularizacidn y secularismo en ef mundo actual— hacen muy
poco favor a la Iglesia v a su misién espiritual, queriendo mezclar a la Igle-
sia en ia temporalidad, caducidad pasajera y contingencia de la temporal,
caduca y contingente politica. Y la Iglesia «no puede pasar» como pasan
las politicas humanas, y no puede quedar ligada a una politica concreta que,
en su obligada desaparicibn (como pasa y desaparece todo lo humano)
pudiera arrastrar consigo a la Iglesia, que estd sobre la politica. Esta es la
razon de que la doctrina politica de la Iglesia se haya esforzado en los lti-
mos tiempos en sentar bien claro que son los principios y la salvaguardia
de los derechos fundamentales de la persona humana y de los pucblos los
que han de quedar a salvo, por lo que ello contribuye, en una buena poli-
tica, al fin espiritual y tltimo del hombre. ;jPolitica buena o mala? Cual-
quierz, seglin contribuya ¢ no (o0 al menos no se oponga) a los fines de la
Iglesia. ;jFormas concretas de la politica? Cualgnicra, también, si atiende al
bienestar y «perfeccionamiento integral» de la persona humana (que es en
lo que hacen consistir los dltimos romanos pontifices y el Concilio el bien
comun). Bien que la lglesia sepa, eso si, qué circunstancias historicas y tra-
dicionales en un pueblo determinado podrian favorecer aquellas condiciones
de posibilidad. Pero nunca la Tglesia, como tal, como quiere la moderna

(6) J. MoLtmManN: «Golt in der Revolutions, en Evangelische Kommentare, 10,
1968, pags. 565-571.
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«teologia politica», propugnari una forma concreta de gobierno (como cri-
tica constante a lo actual), porque si lo hace y debe hacerlo, como critica
constructiva y positiva, es advirtiendo y conderando abiertamente aquellos
sistemas politicos o regimenes ateos que se oponen no a su politica (que no
la tiene), sino a los principios fundamentales de la convivencia humana y a
los deberes y derechos que el hombre tiene naturalmente (tampoco conce-
didos por el Estado) para con Dios y para con los demés hombres. Por eso
ha condenado la Iglesia catdlica y condena reiteradamente al comunismo
ateo y a otros totalitarismos igualmente atentatorios a la dignidad de la per-
sona humana.

La eleccién del término «teologia politica», tan cargado de historia, es,
ciertamente, poco afortunada. Porque no se trata en la nueva versidn, tan
razonable y cara a los tedlogos de tendencia secularizante, del concepto de
teologia politica que naci6 en el paganismo y que significaba la confusién de
Io politico v lo divino hasta la divinizacion idolatrica de lo politico; o del
esquema teocratico que se realizé en Isracl. Ni tampoco del sentido, radical-
mente distinto al pagano, con que existio también en el cristianismo una
«teologia politicas como justificacién, por motivos teoldgicos, de un orden
politico establecido, o del teocentrismo politico (origen, justificacién y limi-
tes del poder politico). Ni de Ia justificacion teologica de los derechos divinos
de los reyes en los siglos xvI y xv11, o de la basqueda de una base tecldgica
para la «democracia cristiana» mas reciente.

Nada de eso quiere ser la «teologia politicas de nuestros dias, que ha
despertado el entusiasmo de algunos tedlogos como J. B. Metz en su obra
Zur Theologie der Welt (7). Lo que esta teologia politica pretende ser no es
una justificacion teologica de un orden existente, sino critica de él. Y critica
constante de la realidad social hecha por la Iglesia, como institucion, y no
por el cristiano en cuanto persona privada. Bien entendido, advierte este
auntor, que siendo toda forma politica objeto de la critica eclesial, porque
toda forma politica es transitoria y provisional, la Iglesia, como institucion
de critica en la sociedad, no se convierte, en modo alguno, en un partido
politico. Y no poseyendo la Iglesia soluciones positivas concretas para los
problemas politicos, y al no identificarse tampoco con ninguna forma poli-
tica concreta, y renunciando a justificar, y mucho menos a absolutizar, por
Tazones teoldgicas, una forma politica determinada, el mero permanecer en

{7y 1. B. MeTZz: Zur Theologie der Welt, Mainz-Munich, 1968 (trad. castellana,
Teologia del mundo, Salamanca, 1970).
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nna actitud critica negativa en el campo politico abre indudables posibili-
dades de cooperacién con instituciones y grupos no cristianos.

Cierto que este denominador comin de la comiun critica ofrece una co-
operacion en los campos mas diversos y hasta contrarios, no porque se coincida
con ellos en el proyecto positivo de la sociedad que hay que construir, sino
porque se coincide en la critica de lo existente. Asf se explican ciertos «acer-
camientos» —que no pueden ser doctrinales— en problemas concretos en
un frente comin de protesta contra los horrores v crueldades de las guerras
modernas, la falta de libertad y de justicia, y hasta critica de 1a Iglesia mis-
ma porque también ella, con respecto al reino escatolégico de Dios, Heva
el signo de la provisionalidad, y puede y debe ser objeto, por ello, de una
critica constante para un mejoramiento ue nos acergiue cada vez més al
reino de Dios {esto es el sentido de la «escatologia critica creadora» en la
expresion de Metz).

Pero ;es posible —nos preguntamos nosotros con el padre Céndido del
Pozo (8)— una funcién permanente de critica ¢negativa) sin poseer posicio-
nes positivas y en nombre de ella? Es mas, aun no limitindose la Iglesia a
abstractas declaraciones de principios, ;tiene competencia la lglesia para
descender continuamente a los problemas concretos? Claro que el «compro-
miso temporal» de la Iglesia en problemas muy concretos lo atribuye tam-
bién Metz a la Iglesia como a «institucién de segundo orden» en una espe-
cie de supergobierno, como a una instancia suprema de critica.

No es ésa la mision de la Iglesia, ni habria, por otra parte, gobierno al-
guno en el mundo que tolerase esta nueva forma de «Sacro Imperio», nega-
tivamente concebido, pero con injerencias continuas que no podrian menos
de tener traducciones positivas. Y nadie que conozca, por muy elemental-
mente que sea, la doctrina politica de la Iglesia podrd decir de buena fe
que haya sido ni sea ésa la actitud de la Iglesia en sus relaciones con los
Estados modernos. Y nadie que conozca también el celo con que los Estados
cuidan de su soberanfa y la radical oposicién a injerencias, incluso de aque-
llos organismos internacionales a los que voluntanamente se han incorpo-
rado, podrd pensar que ningin Estado contempordneo permitiria esa intro-
mision de la Iglesia,

Pero ademés —y también lo deciamos en nuestro trabajo citado—, la
gravedad de la intromisidn de Ia Iglesia en asuntos temporales, entendida
del modo que lo hace la nueva «teclogia politican, estd en que la realice la
Iglesia en cuanto tal, es decir, como institucién. Y, por eso, en ambientes

(8) P. Cimpioo pEL Pozo, en el libro lglesia v secularizacion, BAC, 1971,
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simpatizantes con la «teologia politicas comienza a proclamarse una enor-
me apertura a la colaboracion con todos los grupos, cristianos o no cristia-
nos, y con especial receptividad con grupos marxistas que tengan el mismo
compromise temporal, mientras se rechaza a grupos religiosamente homo-
géneos si no hacen la misma opcidén politica. Verdadera dictadura de opo-
sicion politica, de integrismo de derecha o de izquierda, cuya consecuencia
inmediata es la existencia de un nuevo tipo de cisma en la Iglesia catdlica:
el cisma por motivos politicos, acertadamente denunciado y lamentado por
el cardenal Daniélou (9).

Clare que no puede negarse que la razon dltima de la actitud critica que
proclama la «teologia politica frente a la sociedad es la necesidad de la
Iglesia de proclamar la provisicnalidad de todo lo histdrico, como realidades
transitorias frente al reino de Dios. Pero es —subrayamos nosotros— a tra-
vés de lo histdrico y temporal del mundo (v no de la critica sistematica de
la sociedad) donde la fe escatoldgica puede expresarse, y se ha expresado,
de ofrmas muy diversas, y como los hombres pueden servirse y servir a los
demds como medio para conquistar el reino de Dios. Ademas, no todo lo
transitorio e histérico y temporal del mundo es malo y objeto de necesaria
v constante critica. Y ésta es una forma positiva y constructiva de expresion
de una visién del mundo a través del prisma de una «reserva escatologicax.

Pero, ademis, la actitud critico-liberadora que se quiere imponer a la
Iglesia como institucion llevaria a una serie de consecuencias, aparte de las
sefialadas, que nada beneficiarian a la propia misidn escatoldgica de la Igle-
sia, que no exige, en todo caso —y quede esto bien claro—, una ruptura
de colaboracién con la sociedad, lo que implicaria el abandono de una serie
de servicios, incluso de orden religioso-espiritual, que sélo una situacion de
colaboracién hace realizables.

Pensamos que en los momentos de crisis teolégica y de crisis eclesiastica,
a lo que tanto estin contribuyendo las variadas formas de secularizacién y
secularismo; que en el confusionismo reinante, la desorientacion espiritual
y el descenso de vida sacramental y de prictica religiosa, la «teologia poli-
tica» es una tentacidn de evasion y la bisqueda de soluciones sustitutivas
de actividad politica.

Pero «dejemos lo politico a la politica, y no lo presentemos como teold-
gico». Y si nos encontramos en un momento de crisis pastoral, y si la teolo-

{9) «Seccularizacién, secularismo y secularidad», en Iglesia y Secufarizacion (BAC,
19703,
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gia misma estd en crisis, la solucion no estid en sustituir la dogmética por un
producto derivado, que seria una facil Ersarz de la auténtica teologia (10).

Ni tampoco pensar que porque «hemos enirado en la era cientifica» en
la que «la ciencia estard llamada a reemplazar a la religién en la civilizacién
contempordnea» (como dice e! «tedlogo» americano J. Altizer), puedan
sustituirse: la religion por las explicaciones cientificas o sociolégicas, el cul-
to y los ritos por la técnica y la cibernética, ¥ 1a mistica por el humanismo,
en el que todo elemento de relacién con Dios desaparece {i1).

Y es paraddjico que mientras los politicos mis destacados bablan de
Dios y le invocan en sus discursos mds solemnes (el tema de Dios y la ora-
cién estuvo expresa ¢ insistentemente presente en los discursos de dimision
y despedida del presidente Nixon y en el de toma de posesién de su sucesor,
G. Ford), algunos teélogos contemporineos sustituyen el tema de Dios por
el de «revolucion» y «politica» y, lo que es mas desconcertante, nos pre-
sentan una teologia «sin Dios», sin culto y sin sacerdotes, todo lo cual nos
parece un evidente contrasentido y una contradiccion in terminis.

EMILIO SERRANO VILLAFANE

RESUME

La théologie, en tant que «motus creaturae rationalis ad Deumy, est arrivée
4 une juste compréhension de la réalité sociale de 'homme et 4 étudier
d’une facon critique sa propre fonction dans le processus social. Dans le
dialogue entre la théologie et les sciences humaines, la sociologie a donc
atteint une position privilégiée qu’elle occupe en méme temps que la philo-
sophie.

LYautre part, les intéréts communs a la réalisation de la liberté de la per-
sonne dans le processus croissant de socialisation, ainsi que le besoin Jd'éta-
blir les supposés, dans une perspective critique, d'une transformation des
structures vépressivesdu pouvoir, du travail et du langage, ouvrent au dialo-
gue théologie-sociologie des possibilités énormes.

(10) P. C. pEL Pozo, op. cit.

{11} Muy interesante a c¢ste respecto es el discurso del Papa Pablo VI al que nos
hemos referido anteriormente, Y también la Ocrogesima adveniens, del mismo Pontifice,
en la gue se reficre a algunos «tedlogoss que «no tienen de tales sino el nombrey.
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La crise actuelle de la théologie est wmarquée par 'affrontement de deux
théologies de signe contraire: 'une théocentrique, & direction verticale, I'autre
anthropocentrigue, a direction horizontale. Cette derniére prétend la substi-
tution de Dieu par Uhomme, du divin par ["humain, et effectue una «traduc-
tion temporaliste du christianisme» en présentant les activités sociopolitiques
«comme si elles étaient au premier plan dans le christianisme ou spécifiques
de la théologie chrétienne». Cetie primauté du socio-politique se trouve
aujourd' hui confirmée par la théologie de la sécularisation. La désacralisation
et l'antisacramentalisme ont commencé 4 nous envahir et prétendent substi-
tuer le regnum Dei par le regnum hominis.

SUMMARY

Theology, as wmotus ceraturae rationalis ad Deum», has arrived at an
established comprehension of social reality of man and on critically studying
the real function in social process. In such way, in the dialogue between
theology and human sciences, sociology has reached an important position
beginning to take the place of philosophy as privileged companion of dialogue
with theology.

On the other hand, the common interests to the realization of liberry of
the person in the growing process of socialization and the necessity to establish
the estimations in a critique and in a transformation of the repressive structure
of power, work and language, impulse the theological-sociological dialogue
toward a wider possibility.

The actual crisis consists in that two theologies of opposite signs come
face to face: a theocentric, of vertical direction, and another antropoceniric
of horizontal direction. The latter attempts the substitution of God by man,
of the divine for the human and makes a «temporal translation of Christia-
nity», presenting social political activities «as if they had first place in
Christianity or were specific of Christian theology». This supremacy of the
social-political afirms itself today by the theology of secularization. Desa-
cralizacion and anti-sacramentalism hold place, that we are beginning
to be invaded with the pretension of substituting the regnum Dei for the
regum hominis.
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