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“...todas la teologias politicas, de la esperadea,

la revolucion, de la liberacién, no valen un gesto
auténtico de solidaridad con las clases sociales
expoliadas. No van un acto de fe, de caridad y de
esperanza comprometido —de una manera u otra—
en una participacion activa por liberar al hombre
de todo lo que lo deshumaniza y le impide vivir
segun la voluntad del Padre”.

Gustavo Gutiérrez

“Preguntaos si la teologia que conocéis podria ser
la misma antes y después de Auschwitz. Si es asi,
jitened cuidado!”.

Johann Baptist Metz

“Ninguna tendencia teolégica puede monopolizar
la teologia y presentarse conh teologia. En
todo lo que se dice esta lo que no se dice. La
razon (y también la teologica) es finita.
Consiguientemente, ninguna generacion de
cristianos puede plantear y resolver todos los
problemas que presenta la fe. De donde se
desprende que cada tendencia teoldgica debe
conocer su alcance y, sobre todo, sus limites”.

Leonardo Boff
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INTRODUCCION

La teoria critica de la Escuela de Francfort jeacelo una influencia decisiva sobre el
quehacer teoldgico de Johann Baptist Metz. He agai afirmacion que, aunque sin grandes
precisiones, puede encontrarse frecuentemente lastexposiciones, comentarios de adhesion y
reacciones criticas que la teologia politica haitado desde que, hace ya una veintena de afnos,
Metz hiciera publico su primer esbozo.

Creemos, sin embargo, que, precisamente pordeatie uno de los elementos centrales de
esta teologia, su referencia a la teoria critichedser abordada con mayor extension y
profundidad. ¢En qué consiste una tal influenci@uales son sus manifestaciones y
formulaciones teologicas? ¢ Como condiciona lacerititrateoldgica de Metz? ¢ Qué papel ejerce
en el didlogo entre la teologia cristiana y el pamnignto marxista? ¢De qué forma se articula con
la presencia, no menos decisiva, de la filosofialaleesperanza de Ernst Bloch? ¢Qué
presupuestos teoldgicos y fundamentos biblicosdanpafian? ¢ Se trata de un didlogo critico o
hay, en cambio, por parte de Metz una actitud dexrasimilacion pasiva? ¢Es Metz el teblogo
de la Escuela de Francfort y su teologia un cadcladeoria critica?

Nuestro estudio representa un intento de apraidmaa éstas y algunas otras cuestiones.
Las respuestas, unas veces netas y otras veladascisentran dispersas a lo largo de la obra de
Metz. El hecho de que su pensamiento teolégico kal@ desarrollado en buena medida de
forma ocasional juega en nuestra contra.

No podra hallarse en las paginas que siguen xp@siion sistematica y de conjunto de la
teoria critica o de la teologia politica. Por ehtcario, y por lo que a aquélla respecta, sera
considerada desde el punto de vista de su relevaaca la teologia politica, prestando especial
atencion, por lo demas, a la dialéctica negativdlteodor W. Adorno. En cuanto a la teologia
politica, podemos decir algo semejante: sera lddael interés de organizar sus diversos temas y
categorias en torno a la referencia francfortiama en ella se hace presente. Nuestro proposito
tiene sus limites de perspectiva y comporta enresigltados algun tipo de lagunas. El tema
eclesioldgico, por ejemplo, permanecera practicangmorado. Entrar en él, sin embargo, no
aportaria ninguna claridad o precisién a nuestraténtentamos, pues, descubrir la relacién que,
en positivo y en negativo, la teologia politicaMietz dice a la teoria critica de la sociedad de la
Escuela de Francfort.



Comenzaremos por hace una presentacion de ia tdica dirigida hacia la comprension
de los retos que una dialéctica negativa planfedey a la teologia cristianas a propésito de la
cuestion del sentido y la trascendencia. En la redmparte de nuestro trabajo intentaremos
hacernos cargo de la componente francfortiana guiedlogia politica ha incorporado a su
desarrollo y de la forma en que ello ha condicionacdarticulacion de la misma. Por el contrario,
la tercera parte mostrara el momento de distaner@miy critica que se produce en la teologia de
Metz por relacién a la mentalidad dialéctica enadenen los francfortianos. Intentaremos en
cuarto y ultimo lugar una recapitulacién, un batagiainas conclusiones.

Estos son el lugar, algunos de los limites ylah meneral de nuestro trabajo. Estamos
convencidos de que, tras un lenguaje duro y eniauss farragoso, Metz se enfrenta con
cuestiones vitales para la teologia y el ser ansiti
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1. PRESENTACION

Comenzamos nuestro recorrido por la teoria arétan una presentacion breve de algunos de
los elementos basicos que caracterizan el talamdeopra del grupo de pensadores conocidos
bajo la denominacién de Escuela de Francfort.

1.1. Entre el empirismo y la metafisica

Ya desde sus comienzos la Escuela de Francfdrazé la disyuntiva entre sistematizacion
metafisica y empirismo antinomico. Horkheimer ddférconsistentemente la posibilidad de una
ciencia social dialéctica que, al tiempo que esit@nvertirse en una teoria de identidad, pudiera
preservar el derecho del pensador a ir mas allagddatos de la experienciaEn este mismo
sentido, Adorno afirma que “pensar dialécticamesigmifica pensar en modelos: la dialéctica
negativa es un conjunto de analisis de modéeld®e hecho, sDialéctica negativase propone la
superacion neta de la division oficial entre filidgopura de una parte y lo concreto y
formalmente cientifico por otra.

1.2. Preocupaciéon fundamental

La critica ideolégica y social efectuada por Isclela de Francfort se inscribe en la
preocupacion ilustrada por hacer del hombre elsuiere y responsable de su propia historia;
una critica que, sin embargo, acaba por volversgata propia llustracion, en la medida en que
ésta no es promotora efectiva de los ideales dibdetad. La experiencia hitleriana, la guerra
civil espafiola o la dictadura stalinista muestran evidencia la dialéctica que acompafia a la
llustracion y “obligan al pensamiento a prohibirsesta el dltimo candor respecto a los habitos y
las tendencias del espiritu del tiempoEs esto mismo lo que M. Urefia, un buen conoceeor
los autores de esta Escuela, viene a expresar o@da practico y negativo, es decir, referido a
una de las grandes experiencias concretas de stoaidinhumana: la teoria critica est alentada
por el interés practico de ayudar al hombre a quschAwitz no se repita. Sin embargo, ni

Cf. Jay, M.:_La imaginacion dialéctica. Una hifode la Escuela de Frankfurt. Madrid, Taurus,
1974, p. 23.

2 Adorno, Th. W.; Dialéctica negativa. Madrid, Tasir@975, p. 34.

Horkheimer, M.; Adorno, Th. W.: Dialéctica delhinismo. Citado por Mardones, J. M.: Teologia e
ideologia. Bilbao, Universidad de Deusto, 1972(.cf. pp. 20-22.
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Horkheimer, ni Adorno, ni Marcuse ni Habermas perdde vista que la irracionalidad del
nazismo es producto de la irracionalidad genepalaide la moderna sociedad industtial

Precisando un poco mas, podemos decir que se ldaEscuela de Francfort el interés firme
por salvaguardar los derechos y los valores dedavidualidad en el seno de la sociedad o
sociedades que los procesos de la llustracion bafigorado. Veremos esto sobradamente
reflejado en el pensamiento de Adorno. Por lo ggpecta a la antropologia horkheimeriana, sus
temas son fundamentalmente dos: la prohibiciéryde¢ impuesta por la sociedad al individuo y
la aceptacion por parte de éste del orden existente que es lo mismo: el sacrificio del
individuo °. Marcuse, por su parte, al tiempo que denunciglguamplitud de la dominacién de
la sociedad sobre el individuo es (en las sociedlautustriales avanzadas) mayor que nunca’,
aspira a que los recursos materiales e intelectuple ofrece la sociedad se empleen para “el
6ptimo desarrollo y satisfacciéon de las necesidadiesultades individuales®. Habermas, por
altimo, pretende una configuracion de la identidadividual a partir de los valores morales
universales de la libertad e igualdad béasica desttms individuos.

1.3. Elementos heredados de la tradicién judia

En el desarrollo de su teoria critica, los fran@inos cuentan con algunos elementos de
inspiracion y motivacion heredados, segun propr#esion de Horkheimer, Adorno y Fromm,
de la tradicién judia:

A) La prohibicion de adorar imagenes y la luchat@lios idolos como actitud correlativa,
lo que viene a significar para ellos la negativdeatodo sistema que pretenda
convertirse en verdad suprema e infinita: “El ams&erialista por comprender la cosa
—escribe Adorno— busca lo contrario; el objeto griesélo se puede pensar en
imagenes. Esta carencia de imagenes confluye comprahibicion teoldgica. El

Cf. Menéndez Urefa, E.: La teoria critica de leiestad de Habermas. La critica de la sociedad
industrializada. Madrid, Tecnos, 1978, pp. 47-4B&nkm, E.:_El miedo a la libertad. Barcelona,
Paidos, 1980, donde se analiza el nazismo comofesgation de los mecanismos sadomasoquistas
generados por la sociedad capitalista.

Cf. Rusconi, G. E.: Teoria critica de la socied&atcelona, Martinez Roca, 1969, p. 195.

Marcuse H.: El hombre unidimensional. Barcelonané&a - De Agostini, 1985, pp. 20-21.

Cf. Menéndez Urefia, E.: o.c., p. 118.



12

materialismo la seculariz6 impidiendo la descripcpsitiva de la utopia. Tal es el
contenido de su negatividad. Su coincidencia cdedibgia se desarrolla alli donde el
materialismo es aun mas materialista. Su anhela keresurreccion de la carne, algo
extrafio por completo al Idealismo como Reino delifiis absoluto™®.

B) Cabe destacar como segundo elemento legadoapoadicion judia una pronunciada
sed de justicia.

C) Entercer lugar, la primacia de la praxis, eleiméeredado a través del marxismo: en la
praxis se verifica la verdad de lo que la teorigresa; Unicamente la teoria incorporada
a la realidad puede presentarse como verdadera.ehdeorico critico exige una
estrecha vinculacion entre teoria y praxis

1.4. La disputa en torno al positivismo

Con el propésito de tener a la vista un nuevinefgo de contextualizacién, no queremos
cerrar este primer capitulo sin antes haber heohoreferencia escueta a la polémica suscitada
entre Adorno, Marcuse y Habermas por parte del aexsmo y Popper y Albert por parte del
racionalismo critico.

Asi, mediante la formula simplificada de la opasi entre razén dialéctica y razén
analitica, podemos presentar la diferencia enteepmstura (Escuela de Francfort) para la cual el
modelo fundamental de conocimiento y realizaciéeiadees la conciencia critica emancipatoria
(“total”) y otra que intenta aplicar a tal conocémio y realizacion el modelo cientifico deal
and error, segun la cual la verdad aparece de un modo métpdamente objetivo y exento de
toda valoracion (subjetiva). Las acusaciones mubaassido realmente serias: Popper y Albert
han reprochado a los francfortianos el incurriireaccionalismo y teologismo, mientras que éstos

Adorno, Th. W.: o.c., p. 207. En esta misma lineabién Fromm piensa que el concepto de
enajenacion o alienacién es el mismo al que seiaefdos profetas veterotestamentarios con el
nombre de idolatria (cf. Fromm, E.: Psicoandli®dalsociedad contemporanea. Madrid, Fondo de
Cultura Econbmica, 1979, p. 105). “Hoy no es Baalstarté, sino la deificacion del estado y de la
fuerza en los paises totalitarios, y la deificadéna maquina y del éxito en nuestra propia cailtur
(Ibidem, p. 290). En otro lugar, Fromm llega a halle una “religion industrial” y de una “religion
cibernética” (cf. Idem: ¢ Tener o ser? Madrid, FodddCultura Econémica, 1978, pp. 140-148).

®  Cf. Mardones, J. M.: 0.c., pp. 59-61.
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han visto en la racionalidad critica de aquéllos famma de positivismo y tecnologismo, es decir,
un modo de fundamentar la racionalidad social emexio ordenamiento y planificacion de los
medios instrumentales y no en la auténtica disousitorno a los fines y metas del homBre

10 Cf. Ortiz-Osés, A.: El criticismo contemporanela &#lsgueda del sentido. Presentacion de la edicién
castellana de Marcuse, H.; Popper, K.; Horkheimvkr, A la busqueda del sentido. Salamanca,
Sigueme, 1976. Para una vision de conjunto cf.0galia disputa del positivismo en la sociologia

alemana. Barcelona, Grijalbo, 1972.




14

2. LA DIALECTICA DE LA ILUSTRACION

Dialéctica del lluminismoes el titulo de una obra (coleccibn de ensayosiit@sen
colaboraciéon por Horkheimer y Adorno, y terminadeathte la segunda guerra mundial, lo que
quizas expligue el hecho de que sea ella la quearar paso de un cierto optimismo a un
pesimismo acentuado. No es el Unico escrito, sibaego, en el que se aborde el problema del
caracter dialéctico de la llustracién. Pues bieesta tipo de investigacion es a la que ahora nos
referimos.

2.1. Tesis

Son los propios autores quienes nos ofreceneiotado de la misma: “En términos muy
generales el primer ensayo podria resumirse, easpgacto critico, en la tesis: el mito es ya
iluminismo, el iluminismo vuelve a convertirse enitatogia” **. Ambos momentos son
ampliamente desarrollados a lo largo de la obra; obstante, a nosotros nos interesa
concentrarnos en el segundo de ellos: la llustnesgdconvierte en mitologia.

Simbolizada en el rito de entronizacion de ladmazla llustracién nacié con un afan
desmitologizador, de critica hacia el oscurantismedieval y el pensamiento mitoldgico en
general. Si a la Escuela de Francfort puede apkaalrcalificativo de neoilustrada, es justamente
por su fidelidad a ese impulso originario del pemsato ilustrado, fidelidad que, como ya
hemos dicho, le hace ser critica con la propiaréggn hasta el punto de acusarla de recaer en
mitologia.

La discrepancia de la racionalidad burguesa adéapor Horkheimer y Adorno es la
siguiente: por una parte, en la sociedad, la blokes inseparable del pensamiento ilustrado; por
otra, él mismo contiene ya las formas historicascoetas en que se ha venido entretejiendo;
contiene ya el germen del retroceso, cuya expresémterrible ha sido el nazisrtfo

La dialéctica de la llustracion se manifiestdeecorrespondencia existente entre el creciente
dominio técnico sobre el mundo y la también crdeielestruccion de la naturaleza humana y de

1 Horkheimer, M.; Adorno, Th. W.: Dialéctica del hhinismo. Buenos Aires, Sur, 1970, p. 12.

12

Cf. Mansilla, H. C. F.. Introduccién a la teoridtica de la sociedad. Barcelona, Seix Barral, 1970
49.
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la vida social®. “La Aufklarunges entonces para Horkheimer y Adorno un proyeaindial-
histérico del género humano en el que este Ultimerggendra y a la vez corre el peligro de
perecer, un proyecto cuyos objetivos son la lilbegacial, la felicidad y la autonomia de los
individuos, pero cuya logica secreta va orientaaleiehel oscurecimiento de los sujetos que se
emancipan y hacia el desarrollo auténomo de umpiatiede falta de libertad socia.

Esta discrepancia de la razén ilustrada ha smhkibfe por su reduccion a racionalidad
instrumental o, lo que es lo mismo, por la absphaiion de la razon cientifico-técnica, que es la
version practica del positivismo. Segun HorkheimeAdorno, la llustracién, al convertir el
pensamiento matematico en ritual de toda posibbledale conocimiento, ha venido a identificar
éste con aquél, de tal forma que pensar viene preducir un orden cientifico unitario: no hay
mas libertad que la del sistema cientifico (ciésttib) *>. “Por fin se ha cumplido —escriben— la
vieja aspiracién de la razén de ser puramente érdarios medios*.

2.2. Consecuencias

Como consecuencia del cientifismo de que venimadando podemos sefalar, siempre
segun el analisis francfortiano, la existencia tpiraos procesos mas especificos y que, no
obstante, se encuentran mutuamente implicadogmdl#cionados.

2.2.1. Lairracionalidad afecta a la totalidadialo

La teoria critica sefiala insistentemente que gsdpia logica del sistema social la que es
irracional, por tratarse de una materializacionndetio de pensar propio de las ciencias positivas.
Y ello hasta el punto de que la blusqueda de caqedisulares acaba por resultar estéril. Con
palabras de Adorno: “A fin de cuentas, el sisteimaet su medida: el lema social es integracion,

13 Cf. Ibidem, p. 50; Mardones, J. M.: o.c., p. 2d4e@e afiadirse, por otra parte, la pretensién de la

primera generacion de la Escuela de Francfort gataun modelo de técnica que fuera un didlogo
con la naturaleza. Habermas, en cambio, dir4 qios ésn “resabios de un alma judia que suspira
por una resurreccion de la naturaleza” (cf. Mengdlena, E.: o.c., p. 60).

4 Wellneer, A.: Kritische Gesellchaftstheorie undsileismus. Citado por Xhaufflaire, M.: Historia

social de la libertad y memoria subversiva de Gridta teologia politica de J. B. Metz. En
Xhaufflaire, M. y otros: Practica de la teologidifica. Salamanca, Sigueme, 1978, p. 30, n. 24.

5 Cf. Horkheimer, M.; Adorno, Th. W.: o.c., pp. 4M2-103, 106.
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Idem, citado por Mansilla, H. C. F.: o.c., p. 56.
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la interdependencia universal de todos los factquesdeja atras como anticuada la causalidad.
En una sociedad monolitica es inutil buscar qué@@wser causa. La Unica causa es la sociedad
misma. Es como si la causalidad de hubiese reteaiddotalidad y se hubiese hecho inaprensible
dentro de su sistema”.

2.2.2. Desfinalizacion de la vida socio-politica

Segun la teoria critica, tanto la vida sociotpmai como la vida humana en general han
perdido de vista en las sociedades modernas lgiduet los fines y los valorés. Por eso, la
critica del modelo de racionalidad vigente en laiestad industrial que Horkheimer, Adorno,
Marcuse y Habermas llevan a cabo se propone ungercion de la politica, en el sentido
amplio de ordenamiento de la vida publica, comostide moral, es decir, perteneciente al
ambito de la razon practica y no al de la técri@zada uno de estos autores desarrolla su critica
con matices y terminologia propios, pero la persgees claramente comun:

A) Marcuse sale en defensa de la “razon objetiv@hte a la “razén subjetiva o

instrumental™?®.

B) Adorno —lo veremos con detalle— impugna el “pipio de identificacion”, propio de la

dialéctica hegeliana, en nombre de la “dialéctiegativa”>’.

C) Marcuse, por su parte, hace otro tanto condadi unidimensional”, para concluir con
su tesis sobre el caracter politico de la técflica

D) Habermas, heredero de la tradicion critica derienera generacion de la Escuela,
tratard de recuperar la “accion comunicativa” paogel marco institucional ante la ya

7 Adorno, Th. W.: o.c., p. 256.

8 Horkheimer, M.; Adorno, Th. W.: o.c., p. 110.

19 Cf. Menéndez Urefia, E.: o.c., pp. 48-50. Puedsevana buena presentacion de la teorfa critica de

Horkheimer en Estrada, J. A.: Critica a la socie@@docratica. “Estudios filoséficos” 101 (1987),
109-140.

20

Cf. Menéndez Urefia, E.: o.c., pp. 50-52.
2L Cf. Ibidem, pp. 52-53.
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vigente realidad de su sustitucion por los “subsists en los que predomina la accion

técnica”?2

2.2.3. Absolutizacion de lo existente o ya dado

El pensamiento matematico, modelo de la racidadlisocial vigente, se encuentra
incapacitado para la generacion de lo nuevo, puetesarrollo es mera explicitacion de lo ya
contenido en el punto de partida. Asi, al igual lguerehistoria mitica, el formalismo matematico
“hace aparecer como predeterminado lo nuevo, sj@sieen realidad, lo viejo. No es la realidad
la que carece de esperaza, sino el saber que sémt@blo fantastico o matematico— se apropia
de la realidad como esquema y asi la perpétia”

De hecho, la industria cultural —denuncian Honkieg y Adorno— consiste en la mera
repeticion: “..nada debe quedar como estaba, teloe correr continuamente, estar en
movimiento. Porque sdlo el universal triunfo déinid de produccidn y reproduccion mecanica
garantiza que nada cambia, que no surge nada sdemte (...) No es cosa extrinseca al sistema
el hecho de que sus innovaciones tipicas consigtampre y Unicamente en mejoramientos de la
reproduccién en mas&”. Este eterno retorno de lo mismo implica tanto athalteracién de las
relaciones entre los hombres y de las de cadacomaigo mismo como una prolongacion de la
injusticia social.

Pero queremos subrayar de forma especial, comsecoencia que es de esta absolutizacion
del puro presente, el intento filoséfico moderno edgulsar del pensamiento su dimension
histérica, es decir, de hacer del “ahora” unidinema el fundamento Unico del conocer del
sujeto puro, perfectamente sublimado. “Un conoamaigue condescendiera sin reservas con el
idolo de esta pureza, la intemporalidad total, @diria con la légica formal, se convertiria en
tautologia; ni siquiera habria ya lugar para urgick trascendental. Al aspirar, tal vez para

22 Cf. Ibidem, pp. 59-73. Podemos decir que el imtete recuperacion de la politica como cuestion de

los fines es comun al llamado marxismo humanistea@®ly, por ejemplo, escribe: “El problema
politico fundamental es el de hacer surgir la éfecde los fines de la sociedad partiendo de la’bas
(Garaudy, R.: Palabra de hombre. Madrid, Edicu8a&*1p. 92.

2 Horkheimer, M.; Adorno, Th. W.: o.c., p. 43.
?  |bidem, pp. 162, 164.
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compensar la propia caducidad, a la intemporalidadpnciencia burguesa alcanza el colmo de

su obcecacion®®,

Entendemos ahora que, dada esta estrecha viidculantre el principio burgués y la

anulacion de la memoria histérica, el pensamierit@a se presente como conciencia histérica.

También en este punto preciso hay un amplio hotg&zoompartido por los autores de la Escuela

de Francfort:

A)

B)

C)

Las tesis histérico-filoséficas de Benjamin eaocla “historia del sufrimiento del
mundo” como medio de realizacién de la razén jblertad.?®

Adorno sostiene, por su parte, que la tradicem,cuanto instancia mediadora de los
objetos del conocimiento, es inmanente al pensdamiitico: “La historicidad interna
del pensamiento es inseparable de su contenidoryapto, de la tradicion”. Mas aun,
“incluso en su forma independizada del contenidogomocimiento participa en si
mismo de la tradicibn como de un recuerdo inconsgjeninguna pregunta podria ni
siquiera ser preguntada sin que un conocimientpakddo estuviese presente en ella 'y
siguiese apremiandd®. “El olvido —escribe en otro lugar— es inhumanorgoe se
olvida el sufrimiento acumulado. Pues la huelldadeistoria en las cosas, las palabras,
los colores y los sonidos es siempre la huelladigimiento pasado®.

Es Marcuse quien presenta el pensamiento cri@@uo una investigacion “en la
verdadera historia del hombre en busca del critatecuado para definir la verdad y la
mentira, el progreso y la regresién”. “El recuentld pasado —completa el autor— da
lugar a peligrosos descubrimientos, y la socieddabéecida parece tener aprension con
respecto al contenido subversivo de la memoria.rd€uerdo es una forma de
disociacion de los hechos dados, un modo de «médiague rompe, durante breves

25

26

27

28

Adorno, Th. W.: o.c., p. 60.
Cf. Metz, J. B.: La fe, en |la historia y en laisdad. Madrid, Cristiandad, 1979, p. 202.
Adorno, Th. W.: o.c., pp. 59-60.

Idem: Tesis sobre la tradicion. Citado por MetB.Jo.c., p. 224.
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momentos, el poder omnipresente de los hechos dedasemoria recuerda el terror y
la esperanza que han pasatfo”

D) También Habermas, por ultimo, recurre a la egi@eacuando, en su proyecto de una
filosofia practica de la historia, trata de oriedgaaccion presente: “La experiencia de
la reflexion... evoca los umbrales de emancipad®ta historia universaf®.

Podemos, pues, decir que el tema del recuerdeeposrelieve muy especial en el conjunto
de la teoria critica.

2.2.4. El principio del intercambio como normam&ma y Unica de la vida publica

Forma también parte de la dialéctica de la lesém el hecho de que todo lo heterogéneo,
distinto, no idéntico y, por lo tanto, no sustiteilm intercambiable pasa a formar parte de la
esfera privada. La sociedad burguesa se halladdaggno de lo equivalente; son las mismas
ecuaciones las que dominan la justicia burgue$anyeecambio de mercancids

Nos encontramos ante una de las dimensiones deal@ad Unica que es la dialéctica
inherente al pensar ilustrado: “Asi como la sustiidad es la medida del dominio y como el
mas potente es aquél que puede hacerse represanédrmayor niumero de operaciones, del
mismo modo la sustituibilidad es el instrumentoptelgreso y a la vez de la regresiéh”

Pues bien, dado que el principio econémico dedréambio ha logrado monopolizar la

definicion de lo publico, la libertad burguesa lexe@hido economicismo, y “la razén misma se ha

133

convertido en simple accesorio del aparato ecornoimnicomprensivo™, es decir, en

instrumento al servicio de los privilegios burgie¥e

2 Marcuse, H.: o.c., pp. 129-130.
% Habermas, J.: Conocimiento e interés. Citado peizM. B.: o.c., pp. 203-204.

8 Cf. Horkheimer, M.; Adorno, Th. W.: o.c., p. 29d@rno, Th. W.; Dialéctica negativa, p. 34.
% Horkheimer, M.; Adorno, Th. W.: o.c., p. 51.

% |bidem, p. 46.

% Cf. Ibidem, p. 250.
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Horkheimer y Adorno ven en la exclusion publied ldto —expresion y medio del recuerdo
de los muertos— una de las manifestaciones maaldésute o que sucede a todo lo que carece de
valor intercambiable en el mercado: “El luto se werie en estigma de la civilizacion, en
sentimiento asocial que dice que no se ha logradadal todo encadenar a los hombres al reino
de los fines. Asi el luto es desfigurado mas queqeuer otra cosa, reducido conscientemente a
la formalidad social que el hermoso cadaver ha sigdmpre, en gran medida, para los hombres
endurecidos (...) En realidad se inflige a los noseaquello que para los antiguos judios era la
maldicibn mas tremenda: nadie se acordara de $i.homnbres desahogan sobre los muertos su
desesperacion por no acordarse ni siquiera dessimsi’®°. Pero estamos tocando ya el punto al
que hemos de referirnos mas ampliamente en otes.lug

2.2.5. Imposibilidad de la auténtica individuarcio

No se trata sino de una nueva consecuencia dabsalutizacion del principio de
convertibilidad: la espontaneidad individual, néritica, padece un relegamiento a la esfera de lo
privado, que se constituye asi, sélo entoncesadarina de vida propiamente burgué&aEl
individuo es tolerado s6lo en cuanto su identidadeservas con lo universal se halla fuera de
toda duda, con lo cual es reducido a un mero enizamiento de las tendencias de lo universal o
a un producto del aparato econémico y social. Estela el caracter ficticio que la forma del
individuo ha tenido siempre en la sociedad burgdégaigamos a Adorno: “No sélo se dispone
el espiritu a su propio trafico y compraventa emekcado, reproduciendo asi, él mismo, las
categorias sociales dominantes, sino que, adenedsjasasemejando objetivamente a lo
dominante incluso en las cosas en que, subjetiviianea llega a convertirse en mercancia. Las
mallas del todo van entrelazandose, cada vez niéeclesmente, segun el modelo del acto de
trueque. La conciencia individual tiene un ambitda vez mas reducido, cada vez mas
profundamente preformado, y la imposibilidad delif@grencia va quedando limitada priori
hasta convertirse en mero matiz en la uniformidathdferta. Al mismo tiempo, la apariencia de
la libertad hace que la reflexion sobre la progielavitud sea mucho mas dificil que cuando el

% |bidem, p. 257.
% Ibidem, p. 119.
37 Cf. Ibidem, pp. 185-186.
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espiritu se encontraba en contradiccion con latabigpresion; asi se refuerza la dependencia del
138

espiritu””,

Se entiende asi que Adorno considere como imigosh las actuales condiciones de una
sociedad altisimamente socializada, la existeneiarth auténtica moralidad para el individuo.
Todo ello nos explica, igualmente, el interés sulmda Escuela de Francfort por la recuperacion
de la individualidad.

2.3. Critica del humanismo, existencialismo y persalismo

La teoria critica entiende que la evolucion déiltesofia en la época moderna justifica la
necesidad de una filosofia critica, es decir, delgurazon adopte una actitud critica en primer
lugar frente a si misma. Porque, si bien las idat filosofia burguesa —libertad, igualdad y
configuracion racional de la sociedad— tuvierorcialimente un caracter progresista, con el
tiempo han pasado a estar al servicio de la joatifon ideologica del poder de la burguesia. No
es infrecuente, entre otros, el mecanismo de lkergrétacion abstracta e intimista de tales
principios.®

Mas concretamente, el deseo de recuperacion iddiladualidad parece ser una constante
en muchos de los movimientos culturales y de peiesamde nuestro siglo. La teoria critica, sin
embargo, dirige contra algunos de ellos, precistéeniis mas importantes en este sentido, una
serie de objeciones y criticas de tal envergadueahgce que queden descalificados en cuanto a
sus posibilidades de contribuir a una salvaguaieiztiea de la auténtica individualidad. Veamos
la critica.

2.3.1. Critica del existencialismo

Adorno considera que el existencialismo de Sgerenanecioé presa del idealismo. Su deseo
de compromiso politico, por un parte, y la escatepportunidades objetivas ofrecidas por la
distribucion social del poder, por otra, le llevara sintonizarlo todo con el lenguaje de la
espontaneidad, hasta el punto de absolutizar &gaoda kierkegaardiana de la decision. Como

% Adorno, Th. W.: Critica cultural y sociedad. Bdoren, Ariel, 1973 pp. 208-209; cf. Idem:
Dialéctica negativa, pp. 203-215; Mansilla, H. C.d=c., p. 57.

% Cf. Ibidem, pp. 46-47, 58.
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consecuencia de ello, la objetividad de las cinmamsas y condiciones sociales resulta
indiferente para el existencialismo. Pues biendelés perspectiva francfortiana, la creencia en la
libertad absoluta de decision es tan ilusoria cpondo ser la del Yo absoluto hegeliano o la del
sujeto trascendental kantiarid.

Por lo que respecta a la critica de la filosaféa Heidegger, Adorno es especialmente
incisivo, llegando incluso a calificarla de “idegla farisaica”*'. Heidegger quiso no ser
idealista, pero —le reprocha Adorno— acabé porlogirar lo ontico: “«Es» establece la conexién
del juicio de existencia, y de este modo sugiege ahtico. Pero tomado puramente en si mismo,
como copula significa la categoria universal déesis y no tiene nada de éntico. Esta es la razon
de que se le pueda trasponer tan facilmente aldattdégico. De la logicidad de la cOpula extra
Heidegger la pureza ontolégica, que tanto placeaesgia contra la facticd™.

Una consecuencia grave de esta absorcion deleptinae existencia en el ser en la
ontologizacién de la historia: la historicidad piana la historia, las deshistoriza al no tener en
cuenta las condiciones reales de la existelici€Cuando la historia se convierte en la estructura
ontoldgica fundamental de lo que es..., la mutac@mo inmutable, imita a la religion sin salida
de la naturaleza (...) La pretensién ontolégicahditarse por encima de la divergencia entre
naturaleza e historia es un engafio. La historicgiael se abstrae de la realidad historica es
indiferente al dolor por la antitesis entre naegal e historia, antitesis que tampoco es
ontologizable. También en este punto la nueva ogiales criptoidealista; su procedimiento es
tapar lo diferente reduciéndolo a la identidad sr&gy todo lo que pueda estorbar al concepto...
Pero si la ontologia se ve impulsada al proceditni@teoldgico de la reconciliacién espiritual,
ello se debe a que la reconciliacion real ha fiedas Contingencia histérica y concepto se
combaten mutuamente tanto mas implacablemente auanés indisolublemente se

40 Cf. Adorno, Th. W.; Dialéctica negativa, pp. 54-200.
L Ibidem, p. 124.

2 Ibidem, pp. 104-105; cf. pp. 123-125.

3 |bidem, p. 133.




23

compenetrar®. Creemos que el interés notable de la cita paeatraiestudio justifica, a pesar
de su extension, la transcripcion de la misma.l#@ras referiremos mas adelante.

Nos queda aun por recoger un elemento importdatéo que Adorno entiende que es
funcién ideoldgica del “culto del ser”. Y es québgen la filosofia del ser permite, como ya
hemos dicho, la ignorancia de la historia, tamipémmite, dependiendo de situaciones, que ésta
sea divinizada, es decir, que se la someta adsdnstoricas que, atribuyéndose el poderio del
ser, permanecen exentas de toda critica; la fil@sit#l ser es una exhortacion a las actitudes de
dependencia y sumisiof.

También Horkheimer se opone a lo que él llam@éwipsicologista” de la historia, esto es,
todos aquellos sistemas de pensamiento que mamti@meo punto de referencia la historicidad
del individuo (o del hombre como “esencia”) y nal, y como él pretende, la dinamica de la
estructura objetiva de la socied&d.

La critica del existencialismo ha sido severaod considera, no obstante, que hay en el
concepto de existencia un momento de verdad: Ichgyeen él de protesta contra el cientifismo
reinante en la sociedad y el pensamiento, queedestioda experiencia no cuantificable y
reglamentable, y también, virtualmente, al sujeima exponente del conocimientd.

2.3.2. Critica del humanismo y personalismo

La polémica de Adorno con el humanismo y perssmal no es menos radical; incluso
convergente en buena medida con su critica deteexiglismo. Nos limitamos, por ello a
espigar las mas importantes de entre las razonesdad como justificacion de su acusacion de
ideologia.

A) La pregunta por el hombre es ideoldgica porqdestie el punto de vista puramente
formal dicta la invariabilidad de toda respuestailple, incluso si ésta es historicidad.

* |bidem, p. 358; cf. pp. 358-359.

4 Cf. Ibidem, pp. 103, 133-134.

4 Cf. Rusconi, G. E.: o.c., p. 195

47 Cf. Adorno, Th. W.: Dialéctica negativa, p. 127.
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Por tanto, el hombre nunca podra ser sino lo gareugr ser encadenado a la roca de su
pasado. Pero él no es solo lo que era y es, sinbida aquello que puede llegar a ser;
ninguna determinacion alcanza a anticipaffo’La critica humanista de la civilizacién
no llega a enfrentarse conpelncipium individuationissocial®.

B) EIl concepto de persona y sus variante, comelkcion yo-td, es ideoldgico porque
niega sus determinaciones objetivas con tal derpodatenerse como absoluto. Aiflade
Adorno: “La monstruosidad ideoldgica de la persesariticable inmanentemente. Lo
sustancial, que segun esa ideologia otorga a Bomersu dignidad, no existe. Los
hombres, sin exceptuar ninguno, estan adn lejsedellos mismos™.

Hasta aqui la critica de las que han dado erathsenfilosofias del sujeto. Con anterioridad,
hemos pretendido ofrecer una visién de la teoitecaren su enfrentamiento con el totalitarismo
de la racionalidad cientifico-técnica, en el quensiste, Ultimamente, la dialéctica de la
llustracion, o mejor, el retorno de la llustraciah mito. Nuestro siguiente paso se propone
mostrar el enfrentamiento de la teoria critica ¢oda posible forma de totalitarismo o
absolutizacion. Siguiendo ahora casi exclusivamaneorno, veremos la formalizacién logica
gue adquiere una tal oposicion, asi como el plamntao consiguiente del problema del sentido
y la trascendencia.

3. UNA DIALECTICA DE TIPO NEGATIVO

Dialéctica negativaes el titulo de una obra perteneciente a Adormqug, ademas, ha
acabado por dar nombre a su teoria critica, sidserierto que ya en los comienzos mismos de la
Escuela Horkheimer habia considerado la dialéatmao un procedimiento exclusivamente
critico o negative™.

Los analisis efectuados por Adorno en esta obraenmantienen en un nivel puramente
social e ideoldgico, sino que la impugnacion d&lltmrismo se realiza, como acabamos de decir,

8 Ibidem, p. 57.
49 Cf. Rusconi, G. E.: o.c., p. 231.
0 Adorno, Th. W.; Dialéctica negativa, p. 275; qf. B74-276.

®L Cf. Rusconi, G. E.: 0.c., p. 206.
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en el nivel de su formalizacion logica, lo que piéenal autor la elaboracion de un modelo

dialéctico alternativo. Ni nos encontramos, puésnargen de la probleméatica planteada por la

dialéctica de la llustracion ni se puede perdewidea la anterior consideracion critica de la

misma; nos situamos, sencillamente, en el nivel fodwal de la misma: “La filosofia de la

identidad es mitologia en forma de pensamierfto”

3.1. Critica del principio de identidad o razén idatificante

Adorno sostiene que el principio hegeliano dantided @ esa) es opresor e ideoldgico.
Tratando de poner un poco de orden en su dispgreaoysistematica exposicion, podemos decir

gue aduce las siguientes razones:

A)

B)

El principio de identidad obedece al principi@l dntercambio. Con sus propias
palabras: “El principio de convertibilidad, la redion del trabajo humano al abstracto
concepto universal del tiempo medio de trabajmetien hondo parentesco con el
principio de identificacién. Su modelo social esahje, y éste no existiria sin aqu#!”

Por otra parte, la razon identificante pregoaeapa totalidad una identidad de sujeto y
objeto cuya no identidad en concreto echa a andditosofia, es decir, identifica el
desarrollo tecno-econdmico del aparato social tolesarrollo humano de la justicia la
libertad de los individuos, lo cual sirve para éraulos males e injusticias concretos
provocados por la no coincidencia real entre @ses universales e individuafsLa
l6gica hegeliana desprecia como impuro y contirgeait individuo notablemente
desarrollado y, por lo tanto, irreductible a lavwensalidad. “La dolorosa realidad
cotidiana de la eliminacion del individuo (el camge concentracion es la imagen
limite) ha hallado su propia idealizacion en laidéty escribe Rusconi resumiendo a
Adorno®®.
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Adorno, Th. W.: Dialéctica negativa, p. 204.
Ibidem, p. 150.

Cf. Menéndez Urefa, E.: o.c., pp. 50-51; Rusd@nkE.: o.c., p. 213; Mardones, J. M.: o.c., p. 180.

Rusconi, G. E.: o.c., p. 214.
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C) Entercer lugar, la dialéctica hegeliana esaoniin idealizada de la economia capitalista
o de crecimiento. Al igual que la dialéctica de kleda sociedad burguesa “debe
extenderse constantemente para conservarse, panangeer igual a si misma, para
«ser»; tiene que avanzar mas y mas, rechazar a@anas lejos sus fronteras sin
respetar ninguna, no permanecer igual a si mismde $ia demostrado que, por su
propia definicién, tendria que eliminarse a si nsisgshdia en que alcanzase un tope, en
que dejase de disponer fuera de si de espacicapitalistas™®.

D) El exclusivismo de las leyes logicas, por ultjrderiva del caracter de constriccion de
la autoconservacion en el seno de una sociedadhiada por la competitividad: “la
alternativa entre sucumbir o sobrevivir se reflefa el principio de que entre dos
proposiciones contradictorias sélo una es verdagratra falsa®’.

En definitiva, el principio hegeliano de identidas ideoldgico porque hace apologia del
orden cultural dado, porque absolutiza lo existait@resentarlo como racional y necesario,
porque hace el juego a la dialéctica de la llugiracLa ideologia actual (la apariencia de la
totalidad social como necesaria) tiene por contenskgun Adorno, “la tautologia de la
identidad: lo que tiene que ser es lo que ya eassteomo asi”. “El mundo como es se convierte
en la Gnica ideologia y los hombres en sus partegriantes®.

Asi, el andlisis efectuado por Adorno pretendestrao que el principio de identidad es el
reflejo de una realidad social que prescribe q@eclasas sean asi, como son, con el fin de
perpetuarse; de otro modo: el principio de identida describe lo necesario, sino que prescribe
lo existente como lo necesario. Pues bien, lo quéltéma instancia evidencia la falsedad del
principio hegeliano no es otra cosa que la persisdede la negatividad, que es justamente la
experiencia de la que arranca la dialéctica negiattado que lo que la dialéctica hegeliana
intenta es disuadir a la experiencia de la exisgtedel dolor, “la mas minima huella de
sufrimiento absurdo en el mundo en que vivimos desi® toda la filosofia de la identidatf’

% Adorno, Th. W.; Dialéctica negativa, p. 34.

> Cf. Rusconi, G. E.: 0.c., p. 213.

58

Adorno, Th. W.: Dialéctica negativa, pp. 347 y 2&8pectivamente.
*  |bidem, pp. 202-204.
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Volveremos sobre esta cuestion fundamental delnsieinto y el sentido tras detenernos un
momento en la alternativa dialéctica adoptada mmrAo.

3.2. La dialéctica negativa

La dialéctica negativa es una dialéctica siresiato punto culminante; renuncia, pues, tanto
a la conciencia hegeliana de la verdad como atsformacion marxiana de la praxis total en
una sociedad sin clases ni forma alguna de aliénabialéctica negativa significa: “en razon de
la contradiccion experimentada en la realidad pensantra dicha contradiccion en
contradicciones®®. Ya en su obra en colaboracién sobre la dialécticé llustracion escribian
Horkheimer y Adorno: “La contradiccion es necesdtisila respuesta a la contradiccion objetiva

dﬁl

de la realidad®". Veamos las razones.

Convertir la negacion de la negacion en la poddd es la quintaesencia de la dialéctica de
la identificacion, el principio formal reducido & mas pura form&. Y esto no puede dejar de
ser asi mientras se continie adoptando el supdesta positividad como forma universal del
concepto y, por lo tanto, lo contradictorio seastderado bajo el punto de vista o aspecto de la
identidad, es decir, mientras lo heterogéneo otivegaea visto como lo no idéntico. Pues bien,
tal supuesto de la identidad es lo que hay de ddém en el puro pensamierfto La dialéctica
hegeliana representa la captacion de lo heterogdartto de un sistema gobernado por lo
idéntico, de tal forma que lo negativo acaba dewidd positivo en el momento dialéctico
denominado sintesf. En conclusién, “cambiar esta direccién de lo emtaal, volverlo hacia
lo diferente en si mismo: ahi esta el gozne deid&dica negativa”, de tal forma que “lo
negativo es negativo hasta que ha desaparecida.eSska diferencia decisiva con respecto a

Hegel”®®.

®  |bidem, p. 145.

. Horkheimer, M.; Adorno, Th. W.: o.c., citado poadoni, G. E.: o.c., p. 226.
2 Cf. Adorno, Th. W.; Dialéctica negativa, p. 161.

%  Cf. Ibidem, p. 53.

% Cf. Ibidem, pp. 12-13, 163.
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Ibidem, pp. 21 y 163 respectivamente.
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Es sumamente coherente con estos planteamiemtoalés la oposicion francfortiana a todo
tipo de determinacién positiva. La libertad, latigia y cualquier otra caracteristica de la
sociedad ideal o perfecta estan bajo la prohibidénas imagenes: “El concepto de un hombre
de veras no es anticipable” sefiala Adorno. “Solp urea forma de comprender la libertad: en
negaciones concretas, a partir de la figura coacetio que se le opone (...) Hacer de la libertad
algo positivo, puesto como un dato o como algo iiable entre otros datos, es convertirla
inmediatamente en lo contrario de si misffa”El futuro no es anticipable, no hay esperanza
cierta, no hay promesa que anime la lucha. Oigamgsomento a Marcuse como nueva muestra
de la profunda raigambre que posee la negatividdrk das convicciones de este grupo de
pensadores: “La teoria critica de la sociedad ree@@onceptos que puedan tender un puente
sobre el abismo entre el presente y su futurossestiener ninguna promesa, sin tener ningun
éxito, sigue siendo negativa. Asi, quiere permantielea aquellos que, sin esperanza, han dado
y dan su vida al Gran Rechazo. En los comienzda @ea fascista Walter Benjamin escribi6:
«S6lo gracias a aquellos sin esperanza nos edaladperanza»”.

Entendemos ahora que la dialéctica negativa cdrezsistencia tanto frente a la opinién de
la inmovilidad del mund&® como frente a los sistemas de transformacién dghmque, en su
busqueda de positividad, subsumen al individuo ysiuacion concreta en un sistema de
conceptos generales y abstracfdsLa teoria critica de la Escuela de Francfort pusdr
comprendida como un trabajo de desideologizaci@,oposicion a las falsas identidades
idealistas, ontoldgicas o cientistas que tergivelsaealidad. Tan sélo la critica de los obstégulo

%  |bidem, pp. 275y 230-231 respectivamente.

" Marcuse, H.: o.c., p. 286. “La dialéctica no puddtenerse ante los conceptos de sano y enfermo, ni

tampoco ante aguellos otros, marcadamente afigesazbnable y no razonable. Una vez que ha
considerado enfermo lo universal dominante —enestido literalmente definido de paranoia, de
proyeccion morbosa— ve la Unica garantia de cumaei® aquello, comparado con dicho orden,
parece excéntrico, enfermo, paranoico o complettarieno; y es tan cierto hoy como en la Edad
Media que solo los locos se atreven a decir laaceedlos dominadores” (Adorno, Th. W.: Minima
moralia. Citado por Rusconi, G. E.: o0.c., pp. 223)2

®  Cf. Rusconi, G. E.: o.c., p. 22.
% Cf. Mardones, J. M.: 0.c., p. 180.
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por los que atraviesa la libertad en cada momeimdtrito-social concreto es capaz de ir
haciendo germinar la nueva sociedad

3.3. El sufrimiento y el problema del sentido y larascendencia

La denuncia que Adorno lleva a cabo de la digléae la positividad es la formalizacion
l6gica de la negacién de un sentido uniforme ygied#ecido de la historia. Es mas, el idealismo
revela su caracter ideoldgico precisamente en esactbn de sentido: “Si los idealistas son
idedlogos es porque, estando en medio de lo desiparglorifican la reconciliacion como
realizada o la atribuyen a la totalidad de lo desga” *. Y es que la sintesis o momento
dialéctico tercero, positivo por ser tesis del cidlialéctico siguiente, acaba por conferir
positividad a las negaciones o, lo que es lo miggoodarles un sentido. Nos encontramos ante
uno de los principales intereses practicos dedkclica negativa: su oposicion a la posibilidad
de la actual donacion de sentido a los males qdeceael mundo. Pero el tema es complejo, por
lo que vamos a tratar de proceder con orden —taraoto los textos nos permitan— y cautela.

La actitud de Adorno ante la trascendencia tdgemomentos, que él gusta de formular en
paradojas tales como: “Lo trascendente es y naéeSgjuien cree en Dios, por eso mismo no
puede creer en é[%. Por una parte, en él permanece viva “la expedete que el pensamiento
gue no se decapita, desemboca en trascendenaiaetauseria la idea de una constitucion del
mundo en la que no sélo quedara erradicado elnsiefito establecido, sino que incluso fuese
revocado el que ocurrié irrevocablemenfd” Si nada prometiera algo trascendente a la vida,
tampoco seria posible experimentar nada verdadaetamme/o. No hay luz sobre los hombres y
las cosas en que no se refleje la trascendencia.

Otra cosa muy distinta es la afirmacion positileala misma y, por consiguiente, de la
redencion del dolor o del sentido ultimo de laggedias de la historia. Termindbamos la
exposicién del analisis ideoldgico de la dialéctieaeliana refiriéndonos al sufrimiento como
desvelador de tal caracter ideoldgico. Y es queiapmejora en este mundo que alcance a hacer

0 Cf. Ibidem, p. 25.

= Adorno, Th. W.; Dialéctica negativa, p. 389.
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Ibidem, pp. 375y 379 respectivamente.
®  Ibidem, p. 401; cf. pp. 394-395, 404.
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justicia a los muertos, porque ninguna afectaria iajusticia de la muerte™. Este inevitable
sinsentido de la injusticia padecida por los muerta imposible redencién de su dolor (W.
Benjamin), es acusacion permanente contra la diedéde la identidad y contra todo intento de
establecer positivamente un sentido par la historia

Pero no se trata Unicamente de la muerte, siadajabién las catastrofes pasadas y futuras
convierten en un cinismo la afirmacion de la hist@momo manifestaciéon de un plan universal
que lo asume todo en un bien mayor. Escribe Adareste respecto: “Después de Auschwitz, la
sensibilidad no puede menos de ver en toda afibmage la positividad de la existencia una
charlataneria, una injusticia para con las victjrgdene que rebelarse contra la extraccion de un
sentido, por abstracto que sea, de aquel tragstinde Una tal sensibilidad se basa realmente en
hechos que condenan al ridiculo la construcciémrdsentido de la inmanencia tal y como es
irradiado por una trascendencia establecida afivaraente”’”.

Auschwitz posee para los francfortianos una médatl especialmente densa y relevante:
“Toda la cultura después de Auschwitz, junto coarldca contra ella, es basura”. “Después de
lo que pas6 en el campo de Auschwitz es cosa leabéscribir un poema, y este hecho
corrompe incluso el conocimiento que dice por qiéahecho imposible escribir poesia”

Adorno entiende que en los mensajes salvifictes da infantilismo, que la interpretacion
literal de las promesas teoldgicas es una barlwhrydlgpor Ultimo, que la afirmacion de la
trascendencia funciona como coartada de una deaegpeinmanente™’

Es posible que la claridad y precision de unrmdalejen mucho que desear, porque lo que
Adorno denomina “paradoja de lo trascendente” @s mlas que simple paradoja. No obstante, el
paralelismo con la actitud de Horkheimer ante ligidn puede ayudarnos a formular algun tipo
de conclusion.

" Ibidem, p. 385.
> Ibidem, p. 311; cf. p. 375.
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Ibidem, p. 311; Idem: Critica cultural y sociedpd230.

" Cf. Idem: Dialéctica negativa, p. 397; Idem: Stichnte. Citado por Mate, R.: El ateismo, un

problema politico. Salamanca, Sigueme, 1973, p.r1%B56.
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Horkheimer fue acusado, a partir de 1970, derhafteado en una “fase religiosa tardia” vy,
ciertamente, da la impresion de que recurre a Baoso garante de un sentido incondicional y
como Unico posible fundamento Ultimo de la mdfalSin embargo, en modo alguno postula la
existencia de un Dios trascendente, sino que ldeyjirgeresa es su funcién de relativizacion de
lo inmanente, de lo humanamente logrado o logrdBle:una sensibilidad realmente libre queda
asumido el concepto de lo infinito, como concierdgala finitud del acontecer humano y del
desamparo invariable del hombré” No se trata, por lo tanto, de una aceptaciontipasie la
trascendencia en cuanto tal, sino de una apelac&nfuncionalidad negativa. Las palabras de
Horkheimer apuntan con claridad hacia una funci@sidiologizadora y utopica de la
trascendencia, en la que ésta viene a agotarsdeti@gia significa aqui la conciencia de que el
mundo es un fendbmeno, de que no es la verdad #&bsaoluo Ultimo. La teologia... es la
esperanza de que la injusticia que caracterizauadmno puede permanecer asi, que lo injusto
no debe considerarse como la ultima palabra & expresion de un anhelo, de una nostalgia de
gue el asesino no pueda triunfar sobre la victimaéante”. La religién es “la afioranza de una
justicia plena. Esto no se puede realizar jamagdaehistoria secular, pues aun cuando una
sociedad mejor rompiera con el orden social actaamiseria pasada ya no puede evitarse ni
tampoco las deficiencias de la naturaleza circuted&h

Horkheimer no afirma, decimos, la existencia de Rios trascendente; ahora bien, es
igualmente claro que tampoco la niega: “...yo nocmesidero ateo, ya que ello significaria por
mi parte hacer una afirmacién sobre el absolutormeeonsidero incapaz de justificar. Afirmar
que acerca de lo absoluto, no de lo relativo, sadauede decir, forma parte de mi filosoffa”

Marcuse, por su parte, afirma que la teoriaceritiomporta el riguroso caracter histérico de
la trascendencia, de tal forma que ésta no viatesignar otra cosa que las alternativas histéricas
de la actual situaci6if. Creemos que en este punto preciso su posturs moneologable a la de
sus dos compafieros de Escuela anteriormente citAdddorkheimer y Adorno hay algun tipo

8 Cf. Gumnior H.:_Antecedentes (presentacion denteegista hecha a Horkheimer). En Marcuse, H.;

Popper, K.; Horkheimer, M.: o.c., p. 91.
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Horkheimer, M., citado en Ibidem, p. 101.

8 Horkheimer, M.; La afioranza de lo completamente. &n Ibidem, pp. 106 y 111 respectivamente.

8 |bidem, p. 127.
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Cf. Marcuse, H.: o.c., p. 21.
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(anhelo, nostalgia) de referencia a lo trascendente infinito, a lo otro, que llega incluso a
contemplar la posibilidad, por remota que sea, wie redencion del dolor. Otra cosa es la
afirmacion y tematizacion de una tal posibilidad; $0lo no lo hacen, sino que se oponen
frontalmente a quien pretenda hacerlo, esgrimigpal@ ello la acusacion de insensibilidad,
barbarie e ideologia.

3.4. Los problemas de la negatividad radical

El radicalismo de la dialéctica hegeliana haisado, inevitablemente, importantes criticas.
Karl Lehmann habla de la “aporia filoséfica” denfdssma al preguntarse por la posibilidad de
mantener la dialéctica una vez eliminado el corméggeliano de espiritu absoldtd Albert,
defensor del liberalismo politico y de cuya polémeon la Escuela de Francfort ya tenemos
noticia, cree que se da en la dialéctica la misatta tle andlisis realista y de racionalidad critica
que caracteriza el dogmatismo de las ideologiaserwadoras. Llega incluso a ver en la teoria
critica una forma secularizada de teologia politicza variante de una ideologia religiosa de
corte utopico que, a partir de sus “doctrinas dlas#n”, pretende la justificacion del
trastocamiento radical de la sociedad

Otros autores, como Oelmduller, Rohrmoser o Sateéeckx, entienden que, intentando evitar
el peligro de fetichismo o absolutizacion indehigaun modelo preciso de libertad, la dialéctica
negativa tropieza con el obsticulo de una fetichdrade la negatividad. Moltmann comparte
que la mera critica cae con frecuencia en unadathly abstractismo tales que, irbnicamente, le
permiten coexistir con cualquier tipo de ideologiiolatria®. Ademas, sélo en un horizonte
positivo o de sentido se puede experimentar lo thegg analizarlo como tal. No sélo no se
contradicen critica negativa y hermenéutica, sine seria absurda una resistencia frente a lo
negativo que se apoyase en un sinsentido; es lalgueaos, por ejemplo Schillebeeckx, han

8 Cf. Lehmann, K.; Aporias actuales de la teologiétipa. “Selecciones de Teologia” 38 (1971), 174-

175.

8 Cf. Xhaufflaire, M.;_La teologia politica. Salantan Sigueme, 1974, p. 57, n. 3.

%  Cf. Mardones, J. M.: o.c., pp. 138, 181.
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denominado “implicito circulo hermenéutico de switi La alternativa es el nihilism®. De
todo ello concluye Mardones:

“1) La dialéctica negativa incluye un horizonte sntido. La esperanza que brota de ese
horizonte de sentido sustenta y guia a la diakciegativa.

2) Tiene razon la teoria critica al afirmar quearalp se quiere tematizar positivamente
ese horizonte, surgen una pluralidad de proye®eso tal disgregaciéon no indicaria
mas que la imposibilidad de tematizar ese horizdetenodo univoco, que se expresa
mas universal y univocamente en lo negativo; l&sidad de la confrontacion y critica
de las diversas interpretaciones a fin de elim@igpeligro de caida ideologica. Pero
esta dificultad no desautoriza estos intentds”.

Creemos que resultan certeras estas conclusiBeediria, incluso, que gran parte de las
objeciones dirigidas a la dialéctica negativa smviptas y en alguna medida compartidas —no,
ciertamente, las de Albert— por el propio Adornaieq, a sabiendas de lo radical de su postura,
introduce en su teoria un elemento de relativizacfba dialéctica no se halla a salvo del
universal contexto objetivo de ofuscacion, sino gaesu autoconciencia (...) Sin la tesis de la
identidad, la dialéctica no es el todo; pero tarpes un pecado capital abandonarla en un paso
dialéctico. A la esencia misma de la dialécticaatigg pertenece que no se tranquilice a si

8 Se trata de un texto situado al final de

misma como si fuese total; tal es su forma de aspa
su obra, en la “autorreflexion de la dialécticasnel que Adorno parece querer disculparse de la
radical negatividad anteriormente postulada; uriotepue, justamente por su contraste con la
inflexibilidad de los analisis y propuestas antex$y resulta desconcertante. En modo alguno
podemos echar en el olvido estas lineas de awttwizhcion, pero creemos que tampoco

modifican sustancialmente lo dicho. Prueba de eHloque, tan s6lo unos momentos antes,

Adorno ha escrito: “La dialéctica es la totalidaad shber negativo y no tolera ningan otro junto a

8 Cf. Ibidem, pp. 136, 188.
8 Cf. Ibidem, p. 187.
8 Adorno, Th. W.; Dialéctica negativa, pp. 403-404.
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si; incluso como negativa sigue arrastrando toddeila positiva, del sistema, el mandamiento de

la exclusividad™®®.

8 Ibidem, p. 403.
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4. EL RETO PLANTEADO A LA TEOLOGIA CRISTIANA

Ideologia significa en boca de los francfortiamssurecimiento de los procesos objetivos,
justificacion de préacticas irracionales, apariensacialmente necesaria. Es ideoldgico todo
sistema de pensamiento que postule un sentido lparamegatividades de la historia, toda
ontologizacién de la existencia por su ignoraneidag condiciones objetivas en que se desarrolla
la vida de los individuos, todo universal que subswn particular y se preste, de esa manera, a
funciones de totalitarismo. No es posible, a latavide tanta tragedia y dolor estéril, la
construccion de un sentido de la inmanencia talrgase sigue del establecimiento positivo de
la trascendencia.

Encontramos, por otro lado, que elementos tab@soctrascendencia, redencion, sentido,
promesas escatolégicas... son sefias de identidsmlutimente bdasicas para la conciencia
cristiana. ¢ Como dar razén de ellas (hacer teologgaana) sin traicionar las historia de dolor y
muerte, sin disolver la historia en la naturalezm@| concepto, sin incurrir en el triunfalismo de
los vencedores? ¢ Es la teologia capaz de permdiedcearla historia moderna de la libertad sin
servir, por ello, de soporte para la legitimacidn Ids privilegios burgueses? ¢Tiene alguna
posibilidad de ser critica con respecto a si misgta&ta radicalmente en condiciones de aportar
algo mas que una nostalgia? El gran reto, en tighnique la teoria critica plantea a la
conciencia y teologia cristianas es el de dar rad®msu fe-esperanza en el Crucificado y
Resucitado de una forma no ideoldgica: ¢es posibl vista del sufrimiento humano, la
afirmacion no ideoldgica de la trascendencia yrdsantido o salvacion para la historia?

En contrapartida, ¢coémo aparece la teoria crétitaluz de la fe cristiana? ¢Asegura una
relacion fecunda con los procesos sociales decjastilibertad? ¢ Esta realmente exenta de todo
subterfugio ideoldgico y peligro de eliminacionldendividualidad? ¢ Garantiza ante el dolor un
respeto mas humano que el creyente?

Creemos que ésta es la problematica en la que t&idtica y teologia politica se entrelazan
y distancian.



SEGUNDA PARTE:

LA REFERENCIA FRANCFORTIANA

DE LA TEOLOGIA POLITICA DE METZ
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1. EN DIALOGO CON LA ILUSTRACION

Nos proponemos en el comienzo de esta seguntia gealicar el sentido de la teologia
politica en el marco de la problematica planteartdgomodernidad. Entre llustracion, marxismo,
irrupcién de la mentalidad dialéctica en el pensaai occidental y Escuela de Francfort hay un
importante nivel de continuidad. Ello servira pagsituar o expuesto en la parte primera sobre la
teoria critica y, por lo tanto, para mostrar quéi@logo mantenido por Metz con la Escuela de
Francfort tiene lugar en el contexto de su dialogo la modernidad. De forma progresiva, pues,
irAn apareciendo los aspectos de ésta que songgds para la comprension del esfuerzo que
representa la teologia politica de Metz. Por lo @emmada de lo dicho significa ausencia de
fundamentos biblicos y teoldgicos para las tediseddogo politico; de ellos nos ocuparemos en
otros momentos. De lo que ahora se trata —repilémas de poner en relacion la teologia
politica con aquella tradicion del pensamientotiado que concluye en la teoria critica de la
Escuela de Francfort y que se encuentra, como vamesr, profundamente presente en el
horizonte visual de Metz.

1.1. La aceptacion critica de la llustraciéon

La teologia politica y la teoria critica tienam la llustracion el mas importante punto de
referencia comun. Hemos visto en la parte priméracclos francfortianos se baten, contra la
historia efectiva de las sociedades post-ilustrgo@sla recuperacion de los impulsos originarios
del pensamiento en la llustracion. Metz, por suepay en tanto que tedlogo cristiano, va a
referirlo todo a la revelacion de Dios acontecidaGzisto, pero siempre a través de la nueva
situacién de partida de la razén critica iniciadm da llustracion. Tomar ésta es serio es
determinante para la teologia de Metz. Sera pmxribdo pensamiento y, por tanto, toda
ideologia que no afronte las exigencias de la ratidad ilustradd’. No obstante, y sin que en
ninglin momento deje de ser cierto que la teologitiga se articula dentro de los margenes de
esta tradicion, debe inmediatamente afiadirse queckpcion de categorias no se produce de

®  Metz reconoce la legitimidad de la exigencia caitformulada por Kant: “Nuestra época es

propiamente la época de la critica, a la que teglretque ser sometido. Hay quien —como la
religion—, en nombre de su santidad, su legislagigrajestad trata comunmente de sustraerse a ella.
Pero esta postura acarrea la justa sospecha @dlatra ya no puede esperar el respeto de la razon
gue so6lo se otorga a quien pasa el examen detma ditire y publica” (Kant, I.: Kritik der reinen
Vernunft. Citado por Mate, R.: o.c., pp. 195-196).
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forma acritica, sino todo lo contrario: Metz se gmoe llevar a cabo una radical ilustracion
teoldgico-politica sobre los procesos reales déuracion y su sujeto, el burguds Veamos
por el momento en qué consiste la peculiaridacdazon critica a partir de la llustracion.

1.2. Dimension politica de la razén ilustrada

En opinién de Kant, son tales las exigenciascadtde la llustracion que es la existencia
misma de la razon la que depende de la libertadritiea; sélo es ilustrado el que posee la
libertad de hacer uso publico de su razon. Es dseir necesarios determinados presupuestos
socio-politicos como condicion de posibilidad ddllestracion y Unicamente puede reclamar el
titulo de ilustrado aquel que lucha simultaneam@otela creacion y puesta en practica de los
mismos. La llustracion implica, por lo tanto, umiplema politico, de practica social.

La conclusion a la que llega Metz a partir d® &st que, si la conciencia teoldgica quiere
evitar la regresion a un estado precritico, delyéicigar en esta nueva relacion entre teoria y
praxis, la cual apunta hacia una desprivatizac®madrazon. “Primado de la praxis” es, asi, el
lema y la expresion programética con que se itéicendadura de la teologia politica: parte del
principio de que el giro de la filosofia hacia ehpado de la razon préactica, puesto sobre el tapete
por Kant y desarrollado por Marx, es decisivo hdea de afrontar el problema de la constitucion
de la razon teoldgicd?

Con posterioridad, Metz ha descubierto que lasicmmes de Kant y de Marx no se
encuentran en un mismo plano. La praxis hacia & apuntaba Kant era de tipo individual y
resultante de la exhortacién moral a la busqueda deyoria de edad politica de unos sujetos —
la élite burguesa— que ya anteriormente se haldastituiido como adultos en lo social y
economico. Mediante esta identificacion de la @axin los imperativos éticos de la burguesia,
las dimensiones socio-estructurales de la mayaiadéd quedaron encubiertas. Metz remite a
Marx la distincién entre praxis moral y praxis sdctambién las estructuras y relaciones sociales
son significativas para la consecucion de la coddide sujetos por parte de aquellos hombres

1 Cf. Metz, J. B.: Politica (teologia politica). ‘©@®amentum mundi”, V, col. 501; [dem: La fe..., gft,

47, 60; Lavalette, H. de: La teologia politica dd8JMetz. “Selecciones de Teologia” 38 (1971),
125.

%2 Cf. Metz, J. B.; Teologia del mundo. Salamancgu&ne, 1970, pp. 145-146; Idem: El problema de

una “teologia politica”. “Concilium” 36 (1968), 38®0; Mate, R.: o.c., pp. 195-197.
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que viven en la minoria de edad social de la opnedisi, si en el primer esbozo de la teologia
politica el concepto de praxis englobaba indifesamente ambas cosas, en un segundo
momento Metz especifica que el caracter practictadeologia politica se refiere no sdlo a la
praxis moral en sentido estricto, sino también@réis social que tiene como objetivo que todos
los hombres puedan vivir como sujetos. La teolpgiéica nace como un ensayo de pensar la fe
“mas alla del idealismo®?

Tenemos a la vista, pues, la peculiaridad deiéva situacion de partida a través de la cual
la teologia politica refiere todo al mensaje ed6gtco de Jesus: “la relacion fundamental de
razon y sociedad, el caracter social de la reftexidtica, la necesidad de que la razon critica
reflexione socialmente, y la imposibilidad de qaeptetension critica de la razén se quede en

04

«pura teoria»™”. Ante una razén que se ha convertido en razonigalia teologia no puede

evitar el hacerse igualmente politica.
1.3. Presupuestos negativos de la teologia politica

Hay dos elementos profundamente vinculados céenélmeno de la llustracion y que deben
ser tenidos en cuenta como trasfondo negativo Sléekds de MetZ°. A ellos nos referimos a

continuacion.
1.3.1. Un nuevo concepto de lo politico
1.3.1.1. La separacion de estado y sociedad

Cuando los primeros criticos de la teologia paliacusaron a Metz de haber echado en el
olvido la emancipacién de lo politico respecto derédligioso®®, éste tuvo que recordar un
importante cambio que la llustracién habia llevadmabo en la categoria misma de lo politico,

% Cf. Metz, J. B.: Lafe..., pp. 56-58, 67-69.
% |dem: Politica, 501.

% Cf. Gonzalez Montes, A.: Razén politica de laristmna. Salamanca, Universidad Pontificia,, 1976,
pp. 27-37; Idem:_La gracia y el tiempo. Madrid, &, 1983, pp. 35-37.

% Cf., por ejemplo, Maier, H.: ¢ Teologia politicaBj&iones de un laico. “Selecciones de Teologia”
68 (1971), 107; Idem: Una vez mas: teologia palitiSelecciones de Teologia” 38 (1971), 107;
Spaemann, R.: Teologia, profecia y politica. Haoia critica de la teologia politica. “Selecciones d
Teologia” 38 (1971), 184-187.
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permitiendo con ello una nueva relacion entre jpaliy teologia. Se trataba de la distincion entre
estado y sociedad. Segun esta distincion, el egtasiw a ser un &rea determinada de lo politico,
aquella en la que se articulan los intereses dentdguciones, mientras que por sociedad se
entiende todo el &mbito de lo social-publico. Raites, a partir de este momento, todo lo que
dice relacion a la sociedad y no solamente lasigstas del estado. Pues bien, Metz entiende
gue esta distincién es esencialmente antitotaitarfjue, a diferencia de lo que sucedia con la
vieja teologia politica, impide a la nueva tantac®narse de forma ideoldgica con los intereses
del estado como intentar convertirlo en instrumetdgauna reivindicacion totalitaria. La nueva
teologia politica es ajena a restauracionisttos.

1.3.1.2. El orden politico como orden de liaer

El hecho de que en la época de la llustraci@rd®n politico se ponga de manifiesto como
un orden de libertad, es decir, que las estructu@mstituciones politicas no sean consideradas
como sacralmente anteriores a la libertad del hepdino como realidades basadas en la misma
y, por lo tanto, en principio cambiables, este beoh es menos importante para la relacion ente
politica y teologia. Es propoésito de la teologiitpa relacionar a la Iglesia y la fe con aquella
historia de la libertad de la sociedad modernasgulea convertido en fundamento de los nuevos
ordenes politicos. La referencia a la “historia erod de la libertad” es fundamental para Metz,
pero su teologia de la secularizacién nos pondsiteacion de precisar los términds.

1.3.2. La critica marxista de la religion

Lo que en la revolucion francesa fue proclamadétibertades formales se convirtio para el
marxismo en lucha por libertades efectivas. Ni etanalismo histérico de Marx ni su
consiguiente critica de la religion habrian sideiples sin la existencia de unos presupuestos
ilustrados como los que acabamos de resefar: asueidistincion entre estado y sociedad y
comprendido el orden politico como ambito de lidgytla critica marxista de la religion viene a

% Cf. Metz, J. B.: La “teologia politica” en discosi “Selecciones de Teologia” 38 (1971), 108;

Gonzalez Montes, A: Razon politica..., pp. 28-2Baiflaire, M.:_La teologia politica, pp. 29-30.

% Cf. Metz, J. B.: La “teologia politica” en discéisj 108-109.
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mostrar que toda legitimacion religiosa de un orpelitico conduce a una alienacién radical. El
socialismo es heredero de la llustracitn.

Las nuevas teologias politicas (teologia politigeopea, de la revolucion de la liberacion...)
representan todas ellas un esfuerzo de superaeida dritica post-idealista de la religid®.
Tenemos que, por una parte, asumen el momento dadveontenido en los movimientos
filosofico-politicos de critica de la religion y upor otra, enfrentan el reto planteado a lalte y
teologia por los mismos.

Por lo que a Metz respecta, nos encontramosargegundo de los que hemos llamado
presupuestos negativos de sus tesis, lo que sigmjtie el contenido y la intencion de su teologia
politica deben ser entendidos en el contexto demsblematica. Para él, la critica de la religion
“es, en primer lugar, una critica ideoldgica, esirlaque trata ante todo de ver la religion
cristiana en una relacion de dependencia respeckosdorocesos sociales y de desenmascarar el
fendmeno religioso como funcion —mas adelante s& @dmo superestructura ideoldgica— de
determinadas relaciones, de determinados sujetda deciedad. El sujeto religioso debe ser
considerado... como sujeto social con una falsaienoia”*°*.

Metz esta convencido de que en la historia dedigia a partir de la llustracion ha quedado
sin saldar la critica no idealista de la metafigieh cristianismo. La teologia ha dialogado con la
filosofia trascendental de Kant y con el idealism@man; posteriormente, con la fenomenologia,
con el existencialismo y el personalismo. Pero mapese ha estudiado —se lamenta Metz— la
tradicion de la izquierda hegeliana con sus esqgsemaanentes de filosofia de la historia,
aspecto complementario del restauracionismo queatzcterizado la relaciéon de la Iglesia con la
moderna historia de la libertad. Sin embargo, ¢a ks probleméatica que hoy conmueve los
fundamentos de la teologf&?

% |dem: La fe..., p. 29; Idem: La teologia en elsacde la Modernidad. “Concilium” 191 (1984), 31;

Gonzalez Montes, A: Razén politica..., pp. 30-36.

100 cf. Metz, J. B.: La teologia en el ocaso de la dtaitlad, 33.

101 |dem: Lafe..., p. 29; cf. Idem: Politica..., 508m: Apologética. “Sacramentum mundi”, I, col037

102 cf. Idem: La autoridad eclesiastica frente a ktdnia de la libertad. En Metz, J. B.; Moltmann, J.

Oelmiller, W.:_llustracién y teoria teoldgica. lgidsia en la encrucijada de las libertades modernas
Salamanca, Sigueme, 1973, pp. 48, 50-54; Ideme Labp. 30-38; Idem: Politica, 502-503.
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Este interés de superacion de la sospecha degie@s central en Metz a la hora de echar a
andar su teologia politica: “Es una época en la gaeinflujo de la critica postidealista de las
ideologias y de la sociologia del saber, todaddas y conceptos vy, por tanto, también la idea y
el concepto de Dios, se definen o interpretan anifun de su interés social y sus circunstancias
socio-historicas, la irreductibilidad y trascendandel mensaje escatologico de Dios no puede
aparecer de forma convincente, a no ser que vaetygedar libre y expedita su fuerza critica y
liberadora frente a esos determinismos socialea.tbllogia que aspire a ser en este sentido una
justificacion critica de la fe, no puede en si nasprescindir de esta referencia «social» y
«practica»; y su teoria no puede abstraerse dadiemas de la vida publica, del derecho, de la
libertad; en una palabra: de la situacién politita.este sentido puede y debe ser una «teologia
politica»..."”*%,

Hay aun una dimension de la razéon moderna cocukll Metz tendrd también que
confrontarse, particularmente en la elaboracionsdeeologia de la esperanza. Se trata del
«primado del futuro», con el que se intenta sustitada proyeccién especulativa a lo
trascendente por una proyeccion pragmatica a loduta moderna comprension del mundo no
posee un caracter contemplativo, sino operativan&s, esta nueva orientacién hacia el porvenir
se encuentra profundamente presente en los crifieda religion. Al menos, asi lo expresaba
Metz durante los didlogos de Salzburgo entre aris8 y marxistas: “Toda la critica moderna de
la religion, sobre todo la marxista, puede ser celdu bajo este comun denominador: el
cristianismo, como la religion en general, es ireptg¢ frente al primado del futuro en la
conciencia moderna®*. “Primado de la praxis” y “primado del futuro” cen, pues, de la mano.

Digamos, por ultimo, que Metz ve en las formaparnantes y especificas del ateismo
tedrico moderno diversas interpretaciones de laae&periencia del mundo que globalmente se
denomina secularizacion y de la que forman padeelementos que venimos destacando. Su
teologia se dirige, por ello, contra la monopoli@acinterpretativa de una tal experiencia por

19 1dem: Lafe..., p. 100.

104" |dem: Responsabilidad de la esperanza. Cuatre pesia una discusion. En Aguirre; Aranguren;

Sacristan y otros: Cristianos y marxistas. Los jemas de un didlogo. Madrid, Alianza, 1868p.
139-140; cf. Idem: Futuro y “mas alld™: ¢ direccisrmpuestas? “Selecciones de Teologia” 18 (1966),
141-142.
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parte de los tedricos del ateismo: ¢es este prabessecularizacion la negacion efectiva y
definitivamente real del cristianismo y de todaiplesexperiencia de Dios?>.

1.4. Elhumus de la mentalidad dialéctica

En opinion de A. Fierro, la situacion culturalsperior a la segunda guerra mundial puede
caracterizarse por la incorporacion de la mentdlidialéctica al mundo del pensamiento, lo que
ha provocado la aparicion y consolidacion de urvaueodelo de ciencia, particularmente entre
las llamadas humanas. Afirma igualmente que exisia clara correspondencia entre este
fendmeno y el desarrollo de la hermenéutica paliliel evangelio. Las teologias politicas serian,
entonces, el pensamiento y diccion de la fe elalmo@n las categorias propias de una tal
racionalidad dialéctica. Esta se caracteriza por:

A) Su antihumanismo, en el sentido de oposiciéa lauimanidad abstracta y esencial, o al
sujeto trascendental de la filosofia idealista, mmbre de los sujetos humanos
concretos.

B) Su carécter practico, en cuanto que reconogeclasion de la praxis en el proceso del
conocimiento.

C) Su funcion critico-subversiva, ejercida a patér afan de exploracion de lo que “puede
ser” gracias a la accion humana, dirigida corgreonformidad ante lo que “es”.

D) Su consideracién de los objetos de conocimierdmo totalidades concretas y

dindmicas!°®

Pues bien, la teologia de Metz responde a eitac&n cultural. No se debe a la pura
casualidad el hecho de que naciera en la época devblucién cultural y del movimiento
estudiantil contestatario; como tampoco lo es ldigiacion de Metz en los didlogos entre
cristianos y marxistas organizados anualmentegBaullusgesellscha# partir de mayo del 65.

105

Cf. Idem:_Teologia del mundo, pp. 80-84.

1% Fierro insiste en que tales caracteristicas no elota actualidad exclusivas y peculiares del

pensamiento marxista. En lo referente, por ejenpla, cuarta de ellas dice que el “constructivismo
genético” de Piaget ha reivindicado la referencia #otalidad como esencial para la ciencia (cf.
Fierro, A.: El evangelio beligerante. Estella, \eiivino, 1975, pp. 97-138).
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Y es que la teologia no obedece Unicamente a &sctiw dinamismo interno de la Iglesia o del
cristianismo. Aunque en sentidos distintos, sudealile viene dada tanto por la fidelidad a las
instancias originarias de la fe como por su siner@on un determinado momento cultural. Ello
explica la sucesion de diversas teologias a loolatg la historia, en un intento de hacer
permanentemente significativo el mensaje revelddo. Agustin y el platonismo, los escolasticos
y Aristoteles, la teologia protestante liberal ynkaMohler y el movimiento roméantico, Bultmann
y la filosofia de la existencia de Heidegger, FtiEbsling y Gadamer... son algunos de los
binomios que nos hablan del empleo de las categeiigentes en cada momento cultural por
parte de la teologia. “Es su destino, su vocacién servidumbre también, su limitacidi”.

¢Acierta Metz a poner en claro los elementosidoibly de la tradicion cristiana que
fundamentan la mediacion politica de la fe a pdsitas categorias de una mentalidad dialéctica?

1.5. Un paso mas: la Escuela de Francfort

En las que hemos denominado caracteristicas i@deilanalidad dialéctica son reconocibles
algunas de las sefias de identidad de la Escu@leadefort. Ya con anterioridad habiamos hecho
notar el caracter neoilustrado de la teoria ctiscaadhesion a las preocupaciones originarias de
la llustracién. Habida cuenta de las graves coitttamhes surgidas en el seno de las sociedades
post-ilustradas, la teoria critica queria evitag gquéllas se diluyeran ideolégicamente mediante
Su positivizacién. Soélo una integraciéon de las naisran cuanto tales, es decir, negativas hasta
que dejen de existir, podia permitir que los prosede la llustracion se reorientaran hacia una
libertad mas real y profunda. Mas adelante verelaasterpretacion que Metz lleva a cabo de
este propoésito. Lo que en este momento pretendemiosayar es la unidad de la atencion
prestada por Metz a la modernidad comenzada cdludracion y a la teoria critica de la

197 Maldonado, L.:_El menester de la predicacion. i8ateca, Sigueme, 1972, pp. 97-99, 151-152;
Xhaufflaire, M.:_La teologia politica, pp. 13-14.

Hemos hablado de “sincronia” de la teologia cendiwersos momentos culturales. Aclaremos que
no se trata en modo alguno de pretender que se agola referencia cultural, como tampoco de
convertirla en el correlato religioso de la conciardominante. Lo que se intenta hacer notar es que
en cuanto pensamiento y diccion de la fe, la téal@plo puede hacer significativo el mensaje
revelado —y ésta es una de sus funciones— medibatepleo de aquellas categorias del pensamiento
gue se hallan presentes en un determinado momeitttrat. No tiene por qué haber en ello
mimetismo o claudicacion dogmatica. Por el conttarien lo que a Metz, respecta, su teologia sabe
suficientemente de resistencia y critica. Ahoranbiacluso ésta ha de producirse en un lenguaje
comprensible; de otra forma, seria estéril.
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sociedad. No se trata, pues, de horizontes distirsioo que el interés de Metz por la teoria
critica viene dado por una mas amplia inquietudoplematica de corte teolégico-fundamental:
la de poner en relacion fecunda la fe con la mmalaistoria de la libertad.

1.6. La teologia politica: una apologia de la fe

Metz, no lo olvidemos, es un tedlogo fundamertahvencido, por lo demas, de que toda
investigacion de los fundamentos de la teologi@@@sencialmente un caracter apologético: “La
orientacion y tarea de toda teologia cristiana rigse podria definirse como «apologia de una
esperanza»"®®. Desde esta perspectiva apologética debe leexstarau

La tarea previa consiste, evidentemente, enama te conciencia de la situacion. Existen,
por decirlo de forma breve, dos grandes “teoridsmamdo”: “Esta, de una parte, el sistema de
una interpretacion evolucionista o evolutivo-légidal mundo y de la realidad, enraizada
histéricamente en la llustracion por un lado y @rililizacion burguesa occidental por otro; y
esta, de otra parte, la dialéctica materialisttadestoria, que también puede concebirse desde el
punto de vista histérico como una determinada fodeda llustracion y que ha encontrado su
expresion histérico-social principalmente en loses socialistas del Est&. Pues bien, una y
otra se presentan como “metateorias” de la religifa teologia, en el sentido de que tienen la
pretension de reconstruirlas o superarlas desdestema tedrico mas amplio:

A) Existe, en primer lugar, el intento de encuathkaeligion en una especie de logica de la
evolucion. En cuanto supuesto basico de la radaamltécnica, la evolucion posee
funciones de simbolo cuasi-religioso, a partiraledal se organizan los otros elementos
de la vida y el pensamiento. Una tal relativiza@®olucionista de la religion consiste,
por ejemplo, en convertirla, en su forma privadappea funcién dentro del sistema de

198 Metz, J. B.: La fe..., p. 17. “Estad dispuest@srgire a dar razén de vuestra esperanza a todeel qu

os pida una explicacion” (I Pe. 3,15).

Vamos a insistir en la “apologétied extrd, pero conviene recordar la preocupacion de Metza
“incredulidad del creyente”, pues también para Bateentrado en cuestion los fundamentos de la fe,
lo que hace necesario acreditar la posibilidad ymelddo de seguir creyendo (cf. ldem: La
incredulidad como problema teolégico. “Concilium{165), 65-66.

199 |dem: La fe..., pp. 19-20.
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los procesos sociales: su finalidad es sanar legtréiciones provocadas por aquella
impersonalidad del sistema social que, a la pogtr@iera ponerlo en peligro.

B) Se encuentra, por otro lado, el materialisméohiso-dialéctico, que cree haber puesto
en evidencia el caracter superestructural de lgidaly haber heredado, en la forma
secularizada de la utopia, sus intenciones libeaadd®

Asi, la teologia politica aparece como una apaldg la fe en el interior de los procesos de
la llustracién, bien sean de tipo evolutivo-l6gicadialéctico-materialista. Frente a una y otra
metateorias Metz quiere dar razén de nuestra esg@erd lo largo de este segunda parte de
nuestro trabajo mostraremos su defensa de la $éac frente a la manipulacion evolutivo-
l6gica de la misma (religion burguesa, privatizacij. Sera, ademas, el momento de la relacion
positiva entre la teoria critica y Metz, en cuamiie éste se apoyara parcialmente sobre aquélla
para elaborar su teologia critica e intentara resdgosatisfactoriamente a los retos planteados por
la dialéctica francfortiana. La tercera parte re&xég en cambio, la critica teoldgica de la
mentalidad dialéctica y materialista encarnadda&scuela de Francfort.

Digamos, por ultimo, que Metz aspira a una tealdgndamental practica. Para él, la
funcion apologética de la teologia fundamental &iste en mostrar la «responsabilidad» practica
de la fe”. Frente a aquellos sistemas del sabesgu®nciben como metateorias de religion y la
teologia, ésta no puede elaborar otra “pura tearias amplia. Para evitar wegressus in
infinitum, que habria que abandonar arbitrariamente en ahlgimento, la teologia debe retornar
en busqueda de su justificacion a los sujetos depuaxis irreductible a tales metateorfds
Decimos, ademas, teologia fundamental. Metz hadwegaa y otra vez que la teologia politica
sea una nueva disciplina teologica a la que coorelgn una serie de temas regionales o
funciones de aplicacion de la fe cristiana a lapdblica. Ha reclamado para la misma, por el
contrario, el caracter de rasgo fundamental de iwwamlziencia teoldgica. Con sus propias
palabras: “...la «teologia politica» no es simplet®aina teoria sobre la aplicacién ulterior del
mensaje cristiano, sino una teoria sobre la ved#aeste mensaje en su doble vertiente critica y

10 Cf. Ibidem, pp. 20-21.
1L Cf. Ibidem, pp. 22-23; Idem: Ante un mundo en camtConcilium” 190 (1983), 511.
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practica para nuestro tiemp&™ Nos encontramos, por lo tanto, ante una teolugidamental,
practica y critica.

12 1dem: Lafe..., p. 101; cf. Idem: Politica, 50fein:_El problema de una «teologia politica», 393.
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2. PRESUPUESTOS POSITIVOS DE LA TEOLOGIA POLITICA

Nos hemos referido un poco mas arriba a los pressios negativos de la teologia politica.
En este momento, antes de entrar directamentesetukstiones de importancia central para el
tema de nuestro estudio, queremos detenernos tant@sen los que han sido denominados
“presupuestos positivos” de la mista Se trata de posiciones teolégicas mantenidas/ptr
bien en su momento de adhesién a la teologia trdenéal, bien en sus primeros esbozos de la
teologia politica. En cualquier caso, al tiempo gasibilitaron la evolucion teoldgica de Metz,
representan ya una toma de postura notable aniecagle los desafios de la modernidad. Pero
veamos ante de nada de qué presupuestos hablaan@gaqaler indicar a continuacion la razén
de ser de su pertinencia para el tema que nos ocupa

2.1. La aceptacioén de la secularidad del mundo conemunciado teolégicamente positivo

Es cierto que ya la teologia de las realidade®rtas habia significado un intento de
respuesta al fendmeno de la secularizacion. Dedalda Metz, sin embargo, que toma como
presupuesto la incompatibilidad entre la seculdridal mundo y la comprensién cristiana del
mismo, por lo que no puede ser considerada comdavadlletz, en cambio, esta convencido de
qgue el principio cristiano esta histéricamentevactin los comienzos de este fenémeno; “La
secularidad del mundo, tal como surgié en el mogesceso de secularizacion, y tal y como se
nos encara hoy de forma globalmente mas agudaurgéds en su fondo, aunque no en sus
distintas expresiones historicas, no como algovgueontra el cristianismo, sino como algo que
nace precisamente por medio del cristianismo. Eaaamtecimiento originalmente cristiano, y

testifica con ello el poderio intramundano de larahde Cristo» en la situacion actual de nuestro
mundo”**,

El fundamento ofrecido por Metz para esta tesisde indole cristologica: en su Hijo
Jesucristo Dios ha asumido (aceptado) el mundalebinitividad escatoldgica. Y lo ha asumido

113 Cf. Gonzélez Montes, A.: Razén politica..., ppA&4

114 Metz, J. B.:_Teologia del mundo, pp. 20-21; cf. pp-19. Es importante que quede claro que Metz

no procede a una canonizacion del proceso de seaaién tal y como se ha desarrollado en la

modernidad. Sabe de las ambigliedades del mismaryloptanto, no entiende que éste sea la
expresion pura de la secularizacion del mundo acatd en el misterio de la redencién. Puede verse
en este mismo sentido Idem: La autoridad ecles#@sti pp. 59-60; Idem: A guisa de prologo. En

Mate, R.: o.c., p. 12.
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como tal, sin divinizaciones de un mal teopanisAsi, el mundo acogido y aceptado llega a ser
mundo en sus propisimas posibilidades seculares pesar de, sino precisamente porque ha sido
acogido por Dios. La secularidad del mundo es [@esentacion histérica concreta de la
encarnacion; en ella prevalece un impulso genuingeistiano*®

Aunque sin compartir en su totalidad el aspeamlg teologia de la secularizacién adquiria
en manos de F. Gogarten, son él y H. Cox lo auttitados en este momento. Es evidente que
con la perspectiva de la teologia politica Metzrodticira un mas agudo correctivo
desprivatizador en su teologia de la secularizatlnTambién con posterioridad, Metz ha
descubierto que, en la medida en que persistenrelig®ones civiles como mitos justificativos de
sociedades ilustradas, la tan traida y llevadalagzacion tiene mucho de fraude: “...una de las
tareas socio-criticas de la teologia respectcea f@ocesos es la de desenmascarar la idea de una
sociedad completamente secularizada, y en estelaéambién racionalizada, como el auténtico
mito a que una y otra vez da origen toda absokitimeno dialéctica de la llustracior™’

Los estudios antropologicos, elaborados a la smnde Rahner, ocuparon una parte
importante entre las primeras publicaciones de Mgtz ellos se vertia la misma sensibilidad
teologica mostrada en el tratamiento de la cuest&la secularidad del mundo: el pensamiento
antropocéntrico moderno aparecia una y otra vezocerpresion filoséfica del espiritu del
cristianismo. Segun la tesis doctoral de Metzjltsdfia moderna es la realizacion categorial de
la forma de pensamiento antropocéntrico que caraftda teologia tomasiana y que, en
oposicion al modo de pensamiento formalmente aéstivico-objetivista propio del mundo
griego, tiene un origen especificamente biblicetizmo’'® En esta misma perspectiva, Metz se

115 Cf. Idem:_Teologia del mundo, pp. 22-46. Metz apuambién como fundamento de su tesis la fe en

la creacion (cf. Ibidem, pp. 84-86) y la interpoéda del mundo en el horizonte de las promesas
escatoldgicas (cf. Idem: Responsabilidad de larasge..., p. 147).

116 Cf. Idem:_La fe..., p. 39.
117

Idem: La teologia en el ocaso de la Modernidad Ag®yandose en estudios sociolégicos como los
de W. Herberg, P. Berger o R. Bellah, Moltmann lam&do la atencién sobre la existencia de
religiones civiles (cf. Moltmann, J.: Critica tegiéa de la religibn politica. En Metz, J. B.;
Moltmann, J.; Oelmdller, W.: o.c., pp. 29-32). GauBn, por su parte, considera una generalizacion
indebida el hablar de religién civil (cf. Baum, Religiosidad de la clase media norteamericana.
“Concilium” 145 (1979), 168-176).

118 Cf. Metz, J. B.: Antropocentrismo cristiano. Solagforma de pensamiento de Tomas de Aquino.

Salamanca, Sigueme, 1972.
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intereso por cuestiones antropoldgicas tales canuordporalidad o la libertad del hombre. Seria
sumamente interesante poder estudiar con detadieolacion de su pensamiento teoldgico, y en
particular el papel en ella desempefiado por laceterprestada a la teologia de Santo Tomas.
Debemos conformarnos, sin embargo, con decir @sgleduna unitaria concepcion del hombre y
de la estructura de la libertad humana, Metz figbizando una parte del camino que conducia
a la teologia politica. Para ilustrar lo que dedrmmamos un ejemplo referente a la critica de
las teologias privatizadoras: “Esa existencia juatlms demas hombres, tal como aparece de
modo actual en la «carnalidadbaéal no tiene relacion exclusiva o primariamente can |
interpersonalidad privada e intima del yo-tU, sine se refiere a ese ser junto a los demas en la
sociedad y la politica*'®. No obstante, los primeros pasos de Metz en edrterde la teologia
politica tuvieron lugar, segun su propio modo de las cosas, con la critica de la teologia
trascendental desde la perspectiva de la intertstitd del acto de f&°.

2.2. El mundo como historia

Si se tiene en cuenta su teologia de la secatadiz se entiende que no pudiera satisfacer a
Metz la respuesta dada por la teologia de K. Bardn ambigledad teoldgica en que el mundo
vive: se trataba de teologia puramente parad@icda que el mundo aparecia constantemente
como lugar de salvacién y perdicion, con lo cuabien quedaba socavada la estructura
escatoldgica de la historia —mientras que en todaepcion cristiana del mundo hay que echar
mano de la promesa de un mundo nuevo—, o biervekabh la permanente estructura historica
de la salvacion, apareciendo como extrinseca aslaan

Metz, en cambio, intentara una definicién el mnuandmo historia en orden a que, sin perder
de vista la ambigiiedad del mundo, ésta no se twyestn su esencia. Se trata de comprender el
mundo en su ordenacion al hombre y en su mediguddrél; se trata de interpretarlo en su
antropocentrismo formal. Secularizacion, antropttc®no y concepciéon del mundo como
historia aparecen como realidades profundamentescgantes.

19 |dem: El hombre como unidad de cuerpo y alma. ‘télysm salutis” 11/2, p. 669; Idem:

Corporalidad. “Conceptos fundamentales de teologia’pp. 317-326; Idem:;_Concupiscencia.
“Conceptos fundamentales de teologia”, |, pp. 28%-2dem:_Libertad. “Conceptos fundamentales
de teologia”, Il, pp. 521-533.

120 Cf. Idem:_La incredulidad como problema teol6gictem: La fe..., p. 238, n. 2.
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Ahora bien, de la misma forma que la secular@ma@oélo es posible tras situarse en el
horizonte de la promes&’, el mundo sélo aparece como historia cuando emneitio como
mundo futuro, orientado al cumplimiento de las peeas escatologicas. Ello muestra, en vistas a
la existencia creyente, que este mundo futuro“esiginandose” sin cesar en el curso historico
de la fe orientada hacia &

¢Por qué todo esto? Es claro que en la teologiMetz hay una evolucion desde los
planteamientos trascendentales hasta los politMas.aun, en el interior mismo de la teologia
politica pueden encontrarse distintos puntos dexidin, uno de ellos —encontraremos otros— el
ya sefialado a proposito del modo de comprensida geaxis. Ahora bien, de la misma forma
gue veiamos en la teologia politica uno de lossc@&solos que la evolucidn histérica de la
teologia no obedece sélo a factores de dinamistemim del propio cristianismo, sino también a
su situacion cultural, hemos igualmente de dearahue la progresion en los planteamientos de
Metz viene posibilitada y promovida por presupugste indole teologica. En la exposicion de la
teologia politica que sigue estaremos especialnaptdos a los paralelismos existentes entre
ella y la teoria critica de la Escuela de Franci®abemos ya, sin embargo, que la evolucion
teoldégica de Metz no responde Unicamente a sugtidbon los francfortianos o cualesquiera
otros representantes de los movimientos cultuig@lesintegran la modernidad, sino que en ella
toma cuerpo una cierta ldgica interna de su prppitsamiento teoldgico.

121 cf. n. 117,
122 Cf. Metz, J. B.: Teologia del mundo, pp. 66-72.
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3. LA ESCATOLOGIA POLITICA

La tarea inicialmente propuesta por Metz pargeddogia politica es doble: negativamente,
nace como un correctivo critico frente a la tendergtrema de las teologias del momento hacia
la privatizacion; positivamente, como intento dernfolar el mensaje escatolégico del
cristianismo en las condiciones de la sociedadahotg decir, teniendo en cuenta los postulados
de la modernidad?®

Ambas tareas de esta primera forma de la teofmjiica apuntan en la misma direccion: la
critica de las teologias trascendental, existeryc@drsonalista efectuada por Metz desde la que
podriamos llamar teologia politica de la esperatieae una orientacion fuertemente
escatoldgica. De ella vamos a ocuparnos a coniiuaBEn cambio, dejamos para el capitulo
siguiente, en un intento de ofrecer una vision rdisica de la teologia de Metz, aquellos
cuestionamientos que nacen desde su sintonia gonaal de las posiciones acerca del problema
del sentido que constituyen la teoria critica. Asgo de perder en sistematicidad, ello nos
ayudara a establecer la magnitud de distanciasoyimidades entre teoria critica y teologia
politica. No es otro, finalmente, el objetivo questhemos propuesto.

3.1. La critica de las teologias privatizadoras

Es evidente que el fendmeno de la privatizaciérladfe no se encuentra exclusivamente
relacionado con los procesos de la llustraciores$ino obstante, una de las caracteristicas que
mejor definen la fenomenologia religiosa del munaoderno, teniendo, por lo tanto,
manifestaciones socioldgicas, a las que ahora demos prestar atencion. En el fenémeno de la
privatizacion debe igualmente verse —y es el elémahora acentuado por Metz— la tendencia

123 Cf. Ibidem, p. 139; Idem: Politica..., 499-500emat El problema de una «teologia politica», 385.
Metz propuso la tarea negativa de su teologia renirtés de correccion critica; ello se debia, muy
probablemente, al precedente reconocimiento de€ess realizado por las teologias por él criticadas
en orden a lograr una “mediatizacion antropologida’todos los enunciados teoldgicos acerca del
mundo, frente a toda teologia del mundo de corjetiglsta-cosmoldgica (cf. Idem: Teologia del
mundo, p. 107). ¢Intentaba con ello Metz ponemtEntos sobre la continuidad de su teologia con
aquéllas? Algunos autores, como, por ejemplo, Atréj subrayando la originalidad de la teologia
politica, niegan que éste sea un mero correctiticei(cf. Fierro, A.: o.c., pp. 60-62). M. Lambomp
su parte, habla de una auténtica novedad metodalddg la teologia politica (cf. Lamb, M.:
Implicaciones metodoldgicas de la teologia politif@sayo para superar la crisis de la teologia como
ciencia. En Xhaufflaire, M. y otros: o.c., pp. 4%}6
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teologica a que el mensaje cristiano de salvaci@ue vertido en categorias relacionadas con el
ambito de la intimidad personal, a partir de lasideracion de la libre subjetividad del individuo
como la auténtica dimension religiosa de la experée Se trata, por lo demas, de una tendencia
que, sin estar ausente de la teologia catélicacepaspecialmente arraigada en la teologia
protestante, de cufio liberal o existencialista,ethetla de Schelaiermacher o Kierkegaard
respectivamenté®*

3.1.1. La hermenéutica existencial de Bultmann

El ataque de Metz contra la privatizacion deetsldgia hace referencia fundamentalmente a
Bultmann. En su hermenéutica biblica confluyen étado histérico-critico de exégesis, la
filosofia heideggeriana y la teologia dialécticakd®arth.*?°

Pero Metz comienza por reconocer la legitimidaed wha desmitologizacion del Nuevo
Testamento a partir de los trabajos exegéticoadastoria de las formas. Su critica se dirige,
mas bien, contra la interpretacion inmediata deréssiltados de tales trabajos a partir de las
categorias de la filosofia existencial de Heidegémrque hace que la palabra revelada sea
comprendida como exclusivamente significativa emieél de la pura existencia privada. En
efecto, Bultmann descuidé la conexion entre lo edidg y lo objetivo. En su pensamiento, la
historia no poseia otro sentido que el adquiridéaesubjetividad del individuo, viniendo asi ésta
a constituirse en el ambito del cumplimiento dedemmesas escatologicas. Con su renuncia al
Jesus histérico y con su vinculacion estrecha acédsgorias de la filosofia heideggeriana,
Bultmann procedioé a una auténtica despolitizaci®riad dimensiones publicas del cristianismo.
Asi, con el fin de corregir criticamente el carécpgivatizante de la desmitologizacion
bultmanniana, Metz propone: “Por lo menos, la deapracion debe colocarse a la par de una

desmitologizacion legitima™?®

124 Cf. Metz, J. B.;_Teologia del mundo, pp. 140-1#&m: El problema de una «teologia politica»,

386-387; Lavalette, H. de: l.c., 127; Gonzéalez Msni.:_ Razdn politica..., p. 38.

125 Cf. Ibidem, p. 41.
126

Metz, J. B.; Epilogo. La responsabilidad publiedaife. Problematica de una «teologia politica». E
Xhaufflaire, M. y otros: o.c., p. 291; cf. Idem: Btoblema de una «teologia politica», 388-389;
Gonzalez Montes, A.: Razon politica..., pp. 424d8m: La gracia y el tiempo, pp. 47-49.
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Segun H. de Lavalette, en lo referente al teméadkesprivatizacion y de la hermenéutica
biblica Metz se inspira en los trabajos de E. Beterquien recordaba en los comienzos del
nazismo las implicaciones politicas liberadorasadie de los martire¥’. En cualquier caso, el
gran tema biblico evocado aqui por Metz es el dedater publico de la fe en Jesus: la salvacion
cristiana no es puramente privada, pues la prodi&made la misma condujo a Jesus a un
enfrentamiento radical con los poderes publicosuléiempo. Su cruz no se sitda en el nivel
privado del ambito individual personal, ni tamposo la esfera eminentemente sagrada del
campo puramente religioso; su emplazamiento eg&df, tal como es formulado por la teologia
de la carta a lo Hebreos. Y en esa misma lineaalie la concepcidn joanica de la historia de
Jesus en su totalidad como un proceso que el muepieesentado por los judios, realiza contra
Jesug?®

Hay otro aspecto de la teologia existencial horatde vinculado con el de la privatizacion
de la fe y que es igualmente criticado por Metaoalltamiento de la escatologia, al que ya nos
hemos referido someramente y que es necesariockapliSegun Metz, toda la teologia
existencial sellada por Heidegger se entiende misina como re-presentacion del mensaje
escatoldgico cristiano en el presente de la datidefe. En esta exclusivizacion de la relacion
del pasado con el presente, el futuro es teolégingmignoradd®®. Bastenos por el momento
con llamar la atencion sobre este aspecto detlaacde Metz, pues enseguida volveremos sobre
el problema del futuro y la escatologia en el cotgue las teologias privatizadoras.

No hay hasta el presente ninguna razon para pgusavietz incurre en el sociologismo de
ignorar la existencia neotestamentaria de unanegindividuacion del hombre ante Dios: por el
contrario, la reconoce expresamente, remitiéndelepana particular a la teologia paulina. No es
de esto, pues, de lo que se trata, sino de la dende una teologia que, precisamente por no
concebir la existencia como un problema politicasentido amplio, no solo deja la fe a merced
de las ideologias politico-sociales vigentes, gu®, ademas, pierde la capacidad de captaciéon de
la situacion existencial de los hombres. Dado @ueohcreta individualidad del hombre actual
tiene una subestructura social, su existenciaelbarcable en el contexto social. De ahi que la

127" Cf. Lavalette, H. de: I.c., 130.

128 Cf. Metz, J. B.:_El problema de una «teologia timal», 391; Idem: Respuesta a Garaudy. En

Garaudy, R.; Rahner, K.; Metz, J. B.: Del anatehdigdogo. Barcelona, Ariel, 19'?,1p. 171.

129 Cf. Idem:_Responsabilidad de la esperanza..4f. 1
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desprivatizacion, ademas de no significar en madgiana una renuncia a la persona humana, sea
condicién necesaria para llegar a ella en su cgiate concretd®®. Mas adelante —tendremos
ocasion de verlo— Metz ha entendido que, a traeda teologia del sujeto, se ha producido una
entronizaciéon furtiva del sujeto burgués en ladgfd. Con todo, ya en este momento Metz
postulaba una nueva teologia del sujeto, aunquesesediera, como él mismo reconoce, de
forma insuficienté®*,

3.1.2. El personalismo teoldgico

Poco es lo que podemos afiadir a este respe@s |amireferencias de Metz al personalismo
teoldgico son bastante mas diluidas que las reladi@as con la teologia bultmanniana. Por tal se
entiende aquella teologia que expresa en las césgantropoldgicas del encuentro privado yo-
tu la relacion de Dios con el hombre y del hombye Dios. El resultado es, segun Metz, la
comprension de la palabra revelada como pura palabvcucional, como palabra de la
autoparticipacion personal de Dios, pero siempeaaap la vida socio-politica de los hombres.
Quizas Metz piense en el personalismo teoldgicoocoma forma de psicologismo de la fe.
Aparece con claridad, en todo caso, la critica geelda privatizacion que pone a la fe en
situacion de indefensién ante las ideologias madelit

3.1.3. Lateologia trascendental

La teologia trascendental, que encuentra su noxapresentante catdlico en K. Rahner,
pretendio, respecto al modo de ser historico delbre, indicar las implicaciones formales de su
historicidad, es decir, las condicion@griori de posibilidad del encuentro del hombre con la
revelacion, desvelandolas a partir de la reflexgoe el sujeto hace sobre si mismo. En esta
reflexion se presuponia una cierta presencia patiei dela posteriorique es el Dios que se
revela, pero sin que quedara prejuzgado en susridos o forma concreta.

130 Cf. Idem: El problema de una «teologia politic288-389; Idem: Teologia del mundo, pp. 143-144,

168.
131 Cf. Idem:_La fe..., p. 79.

132 Cf. Idem: Teologia del mundo, pp. 141-142; |dempil&jo..., p. 291; Gonzalez Montes, A.: Razén
politica..., pp. 43-44.
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Metz fue discipulo de Rahner y fue en la teoldgaacendental donde inicié su andadura
teolégica. Sin embargo, ya en la reedicionQigente de la palabrgreparada por Metz, éste
profundiza en el concepto de historia propio de$¢endentalism&®™ Con el pasar del tiempo,
Metz sefialard que, a pesar de haber puesto emeiddsl caracter histérico y mundano de la
trascendencia del hombre y su libertad, la teoltrgiscendental ha conducido a la pérdida de
dinamismo histérico de la misma fe, tendiendo atdéirta al momento presente de la decision
creyente y cayendo en un individualismo privatiedfit La respuesta de Rahner apuntaba en la
linea de la complementariedad de su teologia cde leletz: “...yo no acierto a comprender por
gué una teologia trascendente y una teologia gehlitayan de excluirse o relevarse mutuamente.
No lo comprendo por la sencilla razén de que yard@osicién de que el hombre es un ser social
y por este motivo debe cultivar su teologia conabogga politica, es por si misma trascendente y
debe fundamentarse trascendentemente; de lo donimaizas ya mafiana deje de ser valida e
incluso ya hoy podria ser rechazad&’

Dejemos asi las cosas. Metz volvera de nueveedalteologia de Rahner desde perspectivas
teologicas posteriores.

3.1.4. Las teologias privatizadoras ante elmatderno del primado del futuro

Tanto en el caso de la teologia existencial cemel de la trascendental nos hemos referido
a lo que Metz considera una insuficiencia escatcdogle las mismas. Oigamosle ahora
abordando directamente el problema: “La pérdidassatologia de la teologia va de la mano con

133

Cf. Mate, R.:_ Presentacion de la edicidén castalldae Metz, J. B.: Antropocentrismo cristiano..., pp
12-13. En efecto, leemos en una de las notas de KMet historia no esta constituida adecuadamente
con anterioridad al (necesario) retorno del espfritmano hacia ella, sino que precisamente en este
retorno es como primerisimamente viene a ser verddudstoria humana. La conversion —o retorno—
del espiritu no es, pues, requerida para la caogiit de esta historia, para su historicidad emtcua
tal; y la determinacion de esta historia en cuantu contenido no se puede desligar del efectivo
autodesarrollo material del espiritu humano” (Metz,B. en Rahner, K.: Oyente de la palabra.
Barcelona, Herder, 1967, p. 153, n. 6).

134 Cf. Gonzélez Montes, A.: La gracia y el tiempo4@.

%5 Rahner, K.:_El porvenir de la teologia. “Arbor” 291970), 28. Sus razones son compartidas y

justificadas por Lavalette, quien entiende que Rahifej6 a Metz como programa abierto el
enfrentamiento con el desarrollo efectivo de ladhig. Con todo, Metz reconoce dos peligros en la
teologia trascendental: tiende a limitar la fe emidndola en el momento presente de la decisién
personal del creyente, y tiende igualmente a hadedividualista (cf. Lavalette, H. de: l.c., 127-
128).
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el retraimiento del futuro en esa filosofia que duquirido gran influencia en el desarrollo
conceptual teologico: la metafisica del ser, biessatrollada objetivamente (como en la
escolastica) o en cuanto metafisica —desde Kastemaental— o personal o existencidf’ En
este sentido, Metz se lamenta de que la critiddeglismo hecha por la izquierda hegeliana,
orientada a humanidad y futuro, no haya sido tecédgente tan considerada como la efectuada
por Kierkegaard, con su acento sobre lo “ahora-nyidd “ahora-presente” de la salvacion
cristiana™®’. En la medida en que la teologia se ha vinculadat@ologia trascendental, personal
o existencial, ha aceptado como presupuesto tdeisus consideraciones sobre la historicidad la
comprension de la historia como historia de la gdeccia del respectivo presente. Tanto en
filosofia como en teologia, “el tratamiento purateametafisico y ontolégico del problema de la
historicidad oculta en dicho problema el rangofdelro” **2

A pesar de haber captado con lucidez los retda dezdn ilustrada como razén politica, la
teologia ha pretendido superar los problemas p@mpénteados mediante su no enfrentamiento,
originando asi una pérdida de la dimensién socltiigm de la fe'*. Pues bien, de esta misma
forma, la desconsideracion del primado del futwwon{o lo todavia-no-sucedido) sitia a las
teologias criticadas por Metz al margen de la mualéristoria de la libertatf®. Las teologias
trascendental, existencial y personalista no pose@apacidad de llevar a cabo una adecuada
apologia de la esperanza cristiana en la hist@itadpoca moderna y la llustracion. Vemos,
pues, cOmo convergen perfectamente la criticalde taologias y el interés apologético de Metz.
Su teologia de la esperanza desarrolla el momersitiyp de esta misma problematica. En ella
centramos de inmediato nuestra atencion.

1% Metz, J. B.. Responsabilidad de la esperanzal4h

137 Cf. Idem: Futuro y “mas alld”..., 142. Metz recomoen Heidegger, sobre quien versé su tesis

doctoral en filosofia, un intento tardio de comeilmetafisica e historia mediante el concepto de
“historia ontica”. Pero su critica de este conceggodura: “...es arcaico por todos sus lados; esta
completamente determinado por el primado de |atigstle procedencia; en él el futuro no es mas
gue el acontecimiento del albor mas temprano; dar@nerga del «ya-siempre»; el problema del
todavia-no, de lo que no-ha-sido-nunca-todavidp dealmente «nuevo», que es donde Unicamente
puede la libertad ser entendida como libertad, peece oculto; domina la anamnesis, y el recuerdo
conmemorativo” (Idem: Responsabilidad de la espgeranpp. 142-143).

138 |bidem, p. 141.

139

Cf. Idem:_Teologia del mundo, pp. 141-142; Idetpieblema de una «teologia politica», 386-387.

190 Cf. Idem:_La autoridad eclesiastica..., p. 5.
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3.2. Teologia politica de la esperanza
3.2.1. Bloch entre bastidores

La teologia politica de la esperanza es elabopamdaMetz, como venimos diciendo, en
atencion a la importancia del primado del futurdeeconciencia moderna. Con la conviccion del
papel central que la antropologia proyectiva (hatfaturo) desempenfa en la critica marxista de
la religion, la participacion de Metz en los didsgentre cristianos y marxistas es la ocasion para
el desarrollo de la dimensién escatoldgica del @mjensristiano. En este contexto, la atencion
prestada a E. Bloch es, ciertamente, fundamerdahgtante: la esperanza viene a convertirse en
la virtud metédica**

Pero el punto de partida de Metz no es absolut@ameriginal o novedoso, pues ya la
teologia protestante posterior a Bultmann habialteeto el caracter basico de la escatologia, su
centralidad para la conciencia teoldgica. El prdg&iz reconoce explicitamente su conexién con
la teologia de J. Moltmann y W. Pannenberg. Elloembargo, no desdice de la importancia de
la referencia blochiana en Metz, sino todo lo amiir recordemos que l&eologia de la
esperanzale Moltmann constituye un intento de didlogo &brprincipio esperanzale Bloch.
“Primado de la esperanza”’ es, pues, el nombre datégoria teoldgica de base para el didlogo

con el primado del futuro caracteristico del petisato marxista:*?

3.2.2. Una escatologia critica creadora

La tesis de Metz es la siguiente: “La relaciotreeia fe y el mundo se puede definir

141 | os tedlogos cristianos so6lo pueden aprender ldetBen oposicion a él. Pero asi lo pueden hacer

perfectamente” (Idem:_La fe..., p. 178). Cf. Ideffuturo v “mas alla”"... y Responsabilidad de la
esperanza..., articulos en los que se recogen seaulderencias dadas por Metz durante la
celebracién de los didlogos entre cristianos y &g, en 1965 y 1966 respectivamente, en
Salzburgo.

También Rahner acentuara la dimension escatoldtgch fe: Dios con el “futuro absoluto”. J.
Maritain ha llegado a decir que Ernst Bloch ejezneesta tendencia teoldgica el papel que ejercio
Aristételes en la teologia medieval (citado porfeieA.: o.c., p. 135).

192 Cf. Metz, J. B.;_Politica..., 502; [dem: Respuest@araudy, p. 158. Sobre la importancia que tiene

para Garaudy la dimension “poético-profética” dehgamiento, en cuanto generador de lo huevo
(prospectiva no positivista), puede verse GaraRdylJna nueva civilizacién. El proyecto esperanza.
Madrid, Edicusa, 1977 Cf. también Moltmann, J.: Teologia de la espaaa®alamanca, Sigueme,
1977, edicion en la que se incluye como apéndice upgtiéexplicito con Bloch.
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teoldgicamente por medio del concepto de una «@sgé critica creadora»”

3 Esta nueva
orientacion escatoldgica de la relacion de la fa eb mundo supone un avance de gran
importancia sobre la orientacion antropologica,caanto que en su dinamica de esperanza el
mundo aparece como historia, comprendiéndose & @arella la significacion del hombre y su
actuacion libre. Podriamos decir que es en estpgetiva escatologica donde resulta posible el
mas auténtico antropocentrismo cristiano, libre d@ los limites que le imponian las

comprensiones reduccionistas del misiio

En la propuesta que Metz lleva a cabo de la ¢émlale la esperanza encontramos la
invocacion de la orientacion de la fe biblica haiduturo, con clara influencia de los estudios
de G. von Rad. Para la Biblia, sefiala Metz, el muaplarece como un mundo de historia que
surge ante la promesa de Dios. La revelacion de Bscanuncio de lo que viene y, por lo tanto,
denuncia de lo existente. Pasajes centrales defjuntTestamento, entre ellos el éxodo y
muchos de los anuncios proféticos, estan deterrméngdr elpathosde lo nuevo; incluso los
relatos de la creacién son originalmente histadiasina promesa. Por lo que respecta al Nuevo
Testamento, esta orientacion hacia el futuro no 86l queda derogada, sino que adquiere un
tono mas agudo: el mensaje de la resurreccion ideo@s un mensaje misionero de la esperanza;
los cristianos son “los que tienen una esperar&&2(22; | Tes. 4,13}*°

Vistas brevemente estas referencias biblicagnpas ya a considerar los aspectos mas
importantes implicados en una escatologia critieadora como la propugnada por Metz.

3.2.2.1. La exigencia del desarrollo de ldogi@ en cuanto escatologia

Hemos hablado hace un instante de la centralgileed la escatologia adquiere para la
teologia politica. Mas aun, Metz aspira a que estatologia sea entendida de forma radical por
relacién a la teologia, es decir, como “forma d#o#olos enunciados teoldgico¥®. Con ello,
nuestro autor se sitda en clara continuidad cortrivéin, para quien “en su integridad y no sélo

143

Metz, J. B.: Teologia del mundo, p. 119.

144 Cf. Ibidem, p. 18.

145 Cf. Ibidem, pp. 113-114, 116; Idem: Futuro y “nak”..., 142-143; Idem: Responsabilidad de la
esperanza..., pp. 145-146; Gonzélez Montes, A.6Rpnlitica..., p. 55.

146

Cf. Metz, J. B.: Teologia del mundo, pp. 117-1lti8m: Responsabilidad de la esperanza..., p. 146.
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en un apéndice, el cristianismo es escatologiaspsranza, mirada y orientacion hacia adelante
(...) El caréacter de toda predicacion cristianatatta existencia cristiana y de la Iglesia entera
tiene una orientacién escatoldgica”

3.2.2.2. La escatologia cristiana como inconfemo frente a lo existente

En la medida en que el cristianismo posee edemmide una pulsién escatoldgica, la fe
aparece como instancia que relativiza y desborgeesknte. Al acentuar el caracter creador de la
esperanza cristiana, su inconformismo y afan dersgpn frente a lo ya dado, Metz parte de la
consideracion de que solo es posible tomar en Seriotro” cuando lo que existe no nos deja
indiferentes. Para una auténtica experiencia des Bitice— vale mas que nunca el dicho de
Adorno: “Sélo cuando se puede cambiar, lo que existlo es todo**®. Hagamos notar de paso
qgue una tal cita de Adorno relativiza el papelbaido a Bloch en la teologia politica de la
esperanza, para atribuirlo, de forma generalrad@nalidad que hemos llamado dialéctica.

3.2.2.3. La escatologia comporta una teologgativa del futuro

Si bien la fe en las promesas se opone a unduéibaoion de lo presente, no hay en ella
expresion de un “optimismo militante” (E. Bloch)a lescatologia cristiana no es una ideologia
del futuro, sino una teologia negativa del misnmgle distingue a la escatologia cristiana de las
ideologias del futuro es que no sabe mas, sino mpresi misma, sabe menos en torno a ese
deseado futuro de la humanidad y se mantiene gobi@za de su sabéf?

En el fondo, el propdsito de Metz en este purst@tar una politizacion directa de las
promesas escatologicas. La “reserva escatolOgigcaleae en este contexto como la categoria
clave de una funcioén critico-liberadora, deside@adora: solo Dios es el sujeto y sentido de la
historia entera; ésta se encuentra bajo su resscatologica. Ello significa, ante todo, que la
historia como totalidad no puede llegar a ser urcepto politico en sentido estricto y que, por lo
tanto, no hay un sujeto politicamente identificadke la misma. Quienquiera que pretenda

147" Moltmann, J.; Teologia de la esperanza, p. 20.

148 Cf. Metz, J. B.: La “teologia politica” en discéisj 117.

149

Cf. Idem:_Teologia del mundo, pp. 124-126; Iderespuesta a Garaudy, p. 163.
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convertir la historia universal en el contenidosdeaccion politica particular esta adoptando una
ideologia totalitaria™®

Conviene subrayar abundantemente que la crieda grovisionalidad de las realizaciones
histéricas que la reserva escatologica lleva a salfanda en una diferencia no sélo cuantitativa
y temporal entre aquéllas y el Reino de Dios, samobién cualitativa y escatoldgica. Se trata de
eludir la sospecha de que esta nueva teologidacaodie distinga de las antiguas tan sélo por el
hecho de haber trasladado la politizacion direetadstianismo desde el pasado y presente hasta
el futuro. El “todavia no” que la reserva escataagproclama es intrahistérico, pero no sélo
intrahistorico: es escatologico. A pesar de lo pieasen algunos de sus criticos, Metz nunca ha
incurrido en el reduccionismo identificante de éslcgia y utopia socio-politica; sabe, por el
contrario, de la existencia de “autoalienacionemneigsles” que ningun progreso social puede
llegar a resolver: el problema de la culpa, del,nh@l concupiscencia, la experiencia del
sufrimiento y de la muerté>*

Digamos, finalmente, que la relacion critica dmeeserva escatoldégica mantiene con las
situaciones histéricas es de tipo dialéctico: dmisma forma que se opone a la absolutizacién
adialéctica de un determinado momento socio-polilie la historia de la libertad, se distancia de

150 Cf. Idem: Teologia del mundo, p. 155; Idem: Pgditi., 504-504; Idem; La fe..., pp. 127-128. Segun
G. Gutiérrez, la expresion “reserva escatologi@ahgbia sido utilizada en un sentido similar por S.
Schlier enLes temps de I'Eglisgcf. Gutiérrez, G.: Teologia de la liberacion.é®adnca, Sigueme,
1985, p. 293, n. 65). Mardones sefiala que la expréwsidsido tomada de Késemann (cf. Mardones,
J. M.: o.c., p. 85, n. 60).

131 Cf. Metz, J. B.:_Respuesta a Garaudy, pp. 166-¥s8ufflaire, M.: La teologia politica, p. 46.
Resulta del todo incomprensible que algunos autbegsn llegado a escribir: “Lo nuevo en la
teologia politica de la esperanza es que el «tadaw$ se cualifica como un «pero mafana si»,
orientado a un futuro intrahistorico” (Spaemann,IR., 183). También K. Lehmann entiende que
Metz confunde e identifica trascendencia y origdtaal futuro: “...el problema fundamental es el de
esa peculiar, irrefleja e indeterminada mutua iog@lion en la que quedan unidas, por una parte, una
casi total escatologizacion de la realidad histddoncreta e indescartable y, por otra, una radical
inmanentizacién o historificacién de las promesalyificas del Antiguo y Nuevo Testamento”
(Lehmann, K.: l.c., 177-178). El exégeta E. Grisper su parte, cree igualmente que la teologia
politica reduce el mensaje evangélico a un momdatacceso del hombre a su identidad por el
camino de la historia politica (citado por Schoowalr; M.: Praxis social y referencia a Jesucristo.
Breves indicaciones para una hermenéutica polfEeahaufflaire y otros: o.c., p. 72).
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una negacion también adialéctica del mismo. De folraa: sefalar la provisionalidad de toda
situacién social no equivale a afirmar su arbiédaid o indiferencid>?

3.2.2.4. La escatologia cristiana, constiaurtiente orientada a la accion

Si el futuro del Reino de Dios es visto por laeldgia de la esperanza como factor interno y
permanente de la afirmacién teoldgica de la diadidde Dios, ésta no puede pensarse
suficientemente en las condiciones actuales. “Bosnperacion del presente y de las condiciones
de su entender abren un acceso a la futura verddd divinidad de Dios”: la escatologia
cristiana se orienta de forma constitutiva haciaatxion superadora del presente. Nos
encontramos ante el tema de la ortopraxis, coruel etz pretende una recuperacion de la
concepcion practica de la verdad caracteristida tladicion joanea: la verdad prometida es una
verdad que debe ser “hecha” (Jn. 3,2%).

132 Cf. Metz, J. B.:_El problema de una “teologia ficd’, 392. Las explicaciones de Metz no han

resultado completamente satisfactorias para ldeges latinoamericanos de la liberacion, quienes
sefalan algunos peligros. Sobrino considera quesistencia en la reserva escatologica puede tener
como version peligrosa el efectuar determinacigeegricas que no atienden ni a la urgencia de las
situaciones concretas, ni a la necesidad de lpsigstas inmediatas (cf. Sobrino, J.: El seguimiento
de Jesus como discernimiento. “Concilium” 139 (097817). Libanio teme que la reserva
escatoldgica se convierta en un esquema teol@giori que impida un verdadero discernimiento
“desde dentro de las situaciones concretas” (tfarip, J. B.: Discernimiento y politica. Santander,
Sal Terrae, 1978, p. 135). Segundo, por su parspesha que la reserva escatoldgica es, al menos en
alguna de sus versiones, un abandono de la “aeehistorica”, un pretexto en el que se oculta una
falta de sensibilidad para lo quec et nunclibera al hombre concreto (cf. Segundo, J. L.
Capitalismo-socialismarux theologica“Concilium” 96 (1974), 409-410, 415-421).

Estas alertas contra los peligros y abusos idemisgle la reserva escatoldgica no significan en
modo alguno el rechazo absoluto de la misma pde plEr éstos u otros tedlogos latinoamericanos..
Sobrino la califica como “necesaria” (cf. I.c., 31Libanio habla de la presencia de la reserva
escatoldgica en el discernimiento “como una comigeronstante” (cf. o.c., p. 135). Segundo le
reconoce una funcionalidad desabsolutizadora.(cf.420). Segun Gutiérrez, la reserva escatologica
nos evita “toda confusion del Reino con una etagpi@ticamente determinada, toda idolatria frente a
un logro humano inevitablemente ambiguo, absolcitizade la revolucién” (cf. Gutiérrez, G.: o.c.,
p. 319). L. Boff, por ultimo, la vincula a la “expencia del éxodo” (cf. Boff, L.. Teologia del
cautiverio y de la liberacion. Madrid, Paulinassa?g.

Mate ha llamado la atencién, sin que éste seassl de Metz, sobre el peligro ideolégico de una
interpretacion de la reserva escatoldgica desdeaceptacion ingenua de la secularidad del mundo
(cf. Mate, R.: El precio de la libertad. Madrid ufaas, 1977, p. 25).

133 Cf. Metz, J. B.:_Politica..., 502; Idem: Teologiel mundo, p. 169; Idem: Responsabilidad de la
esperanza..., p. 150.
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La formulacion ya célebre de Metz es la siguietita ortodoxia de la fe del cristiano ha de
ser «acreditada» por la ortopraxis de su activielacel mundo, orientada hacia el fin de los
tiempos” ***. Es significativa para él la ausencia en la Igle$® una especie de excomunién
socio-critica para aquellas situaciones en lasuqukombre maltrata o desprecia a su projimo.
“Quiza sea ésta —afiade— una de las razones psagtieane han movido a tratar de elaborar una
teologia politica™>.

Metz esta persuadido, por lo demas, de la imposid de una refutacion puramente tedrica
de la sospecha de ideologia que se cierne soleristhnismo, por lo que, en Ultima instancia,
s6lo una praxis critico-liberadora es capaz dentiavaesta hipoteca que sobre la fe y la religion
impuso la sociedad moderra®

3.2.3. La filosofia negativa en el dialogo cesti-marxista sobre el futuro

Hasta aqui nuestra exposicion de la teologia dssperanza elaborada por Metz en diadlogo
con el pensamiento marxista. “Estamos dispuestabiahdicho— a escuchar con reflexion y a
aprender en lo que tengamos que corregirnos”. Abia, Metz habia reclamado una mayor
atencion a la izquierda hegeliana, no despreocapazindida ante la misma. De ahi que en
ningn momento tenga intencién de renunciar a ww@ittid critica de la teologia ante sus
interlocutores marxistas”; por el contrario, enekperanza de hacer fructiferas las diferencias.
Metz pretende un didlogo como “provocacion crititd”Veamos.

En primer lugar, y en paralelo con la tesis gaegnocemos sobre el fundamento cristiano
de la secularidad del mundo, Metz sostiene queoldenma orientacion hacia el futuro, asi como
la comprension del mundo como historia que en @llara, se encuentran fundadas en la fe
biblica en la promes&®. Desde una tal conviccién de base, Metz afirmasiie un futuro que

%4 |dem: Respuesta a Garaudy, pp. 160-161.

%5 |dem, en didlogo con Fackenheim, E. L. y con Malim J.: Esperanza, ;después de Auschwitz e

Hiroshima. En Varios: El futuro de la esperanzdai®anca, Sigueme, 1973, pp. 131-132.

1% “36lo una praxis de liberacion es realmente praessdecir, creacién de algo nuevo, inteleccion de

futuro, superacion de reproducciones. Una nueveasrtal es el resultado de nuestra investigacion
sobre el desafio del ateismo” (Mate, R.: El atejsm@roblema politico, p. 207).

57 Cf. Metz, J. B.. Respuesta a Garaudy, pp. 153-154.

158

Cf. Idem:_ Responsabilidad de la esperanza..44. ltlem:_Teologia del mundo, pp. 113, 118.
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sea mas que el correlato o la prolongacion dedaibitidades del hombre, manifiestas u ocultas,
puede evitar a éste la “melancolia de lo cumplif@ie” Bloch) y liberarlo para algo realmente
nuevo. Solo esta comprension hace posible la existéhistorica, al despertar en el hombre la
pulsidon hacia ehovumabsoluto. “Permitasenos aventurar la conjeturametage Metz— de que
en la relacion al futuro..., en esa voluntad deardsyirgir lo que no es, se oculta siempre una
voluntad de dejarse encontrar, de dejar-venir-selyrque en el estar prontos a transformarlo
todo, aflora una prontitud a dejarse transforniat”

Creemos que, a pesar del propésito enunciadactitud critica de Metz no es en este
momento suficientemente explicita. Algun tiempopde&s, en cambio, escribira: “Dios no es un
nombre mitolégico para expresar el «trascendetrastendencia» (E. Bloch), para expresar la
permanente superacion de las situaciones existataembre de Dios es la garantia de que el
«trascender» no es sélo una parafrasis simbdligiénsada o un reflejo impotente de aquello que
acontece por las buenas... como a fin de cuenteril@ —he aqui la critica— si efectivamente solo
se diera un «trascender sin trascendenci®»”

Pero regresemos a nuestra busqueda de la reltti@nteoria critica y teologia politica de la
esperanza en el dialogo de ésta con el marxismes Bien, encontramos que, en apoyo de la
conjetura mas arriba enunciada, Metz invoca laenxisa de una filosofia negativa al modo de la
francfortiana: “¢Qué es esa «negatividad fecunda» que ella (la filosofia), preguntando
criticamente y repreguntando al canon probado éstras exigencias lo despeja de certeza; no
quiere permitir que ni siquiera nuestra conciemigtifica se erija en absoluto, como tiende a
hacerlo; protesta contra la dictadura anénima deh&rhos y nos reclama siempre a un nuevo
distanciamiento de lo que se da por evidente?:Q€ qué capital de preguntas se alimenta esta
«filosofia negativa» (Adorno), en qué se mantian@reguntar y repreguntar critico? El que asi
pregunta, ¢no siente de alguna manera como virgrdda vez «desde atras» cierta inocente
confianza en un futuro siempre mas grande..., gjarse reducir a la dialéctica del movimiento
plenamente conocido de un Espiritu ObjetivB?” Aunque sin afirmacién explicita por su parte,
Metz parece convencido de que la filosofia negatixpresa el potencial critico-social de una

159

Idem: Futuro y “mas alld”..., 144; Idem: Teologial mundo, pp. 115-116; Idem: Respuesta a
Garaudy, p. 156.

Idem: Lafe..., p. 95.

160

181 |dem: Futuro y “mas alld”..., 145.
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tradicion utépico-religiosa®’. Es mas clara, en cambio, su toma de posiciérvar fde una
concepcion de la filosofia como “fértil negatividaeh oposicion a toda forma de positivismo y
absolutizacion: la reconciliacion entre lo idéntyctm no idéntico no puede producirse en el nivel
de la positividad, sino que tiene que seguir siestijeto de esperanz¥’.

De esta forma, la teologia negativa del futuroppgnada por Metz viene a adherirse a la
radical negatividad critica caracteristica de laléditica francfortiana como Unica forma de
respetar la secularidad del mundo y la universaleiatologica del mensaje cristiano, evitando
al mismo tiempo la caida ideoldgica: “Como entigediticular de la sociedad, el cristianismo
s6lo puede formular la «determinacion» («absoljtgzzuniversalidad» de su mensaje sin apelar
a ideologias, cuando las formule como negaciodicar(a situaciones determinada y dentro del
marco de ellas)... En esta negacion critica, mégliaha y sélo a través de ella, se abriran y
descubrirdn nuevas posibilidades. En ella es deedarticular la figura formal de la esperanza
cristiana, ya que el cumplimiento que se prometid la resurreccion de Cristo— se lleva a cabo
en esta promesa solo a través de la «mortal» rmggael mundo subsistente, tal y como se
expresa en el mensaje de la cruz de Jé8tis”

Debe, no obstante, afiadirse de forma inmediataMgtz se ha esforzado por evitar una
identificacién absoluta de su postura con la teoritica de la Escuela de Francfort. Oigamosle
de nuevo: “De todos modos, no debe tenerse en fpoeoonciencia negativa», la actitud de
critica social, en la que se transmite la pretenpitblica del evangelio. La impugnacién critica
de situaciones sociales y politicas, que va andg@ actitud, es una «negacion determinada,

12« en la lucha entre técnica y politica, ¢seralmente esta racionalidad critico-dialéctica una

magnitud independiente? ¢O no sera, en ultimo mérngino la forma mas formal y refleja de la
potencia critico-social de una tradicién, en défiaj utépico-religiosa? ¢Qué es lo que inspira la
negacion critica a Horkheimer y Adorno, el «grarsplignte» a Marcuse y el «trascender sin
trascendencia» a Ernst Bloch? Ahi estd, desde Jdagmiestion: una cuestion” (Idem, citado por
Gassmann, B.: El mundo y la fe. En Ebneter, Ay&elo, P.; Bassmann: ¢ Tiene sentido todavia la
fe? Madrid, Paulinas, 1973, p. 355). Las opiniodesMoltmann al respecto son parecidas: “La
Teoria critica de Horkheimer y la Dialéctica negatde Adorno suponen un importante impulso
intelectual en la actualizacion de la prohibici@ichagenes veterotestamentaria en la razén”. “Su
Teoria critica [la de Horkheimer] es..., en deffiiait teologia negativa de la prohibicion de imagéne
(Moltmann, J.:_El Dios crucificado. La cruz de @isomo base y critica de toda teologia cristiana.
Salamanca, Sigueme, 187@. 315, n. 65 y p. 314 respectivamente).

163

Cf. Metz, J. B.: Apologética, 366-367; XhaufflgiM.: Historia social de la libertad..., pp. 25-26.

164 Metz, J. B.; Politica..., 504.
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pues se alza ante situaciones perfectamente defingl como actitud critica social, bajo
determinados presupuestos puede adoptar plenamaefdiema de una protesta revolucionaria.
Esta «mediacion negativa» del evangelio no es @pemge negativa» en un sentido vacio e
indefinido, sino que en ella hay una gran fuerzsitp@: en esta negacion critica, y realmente
s6lo a través de ella, se abren y liberan nuevambifidades (para la inteligencia estrictamente
dialéctica de esta «negacion critica», cf., pangje, Adorno:Dialéctica negativy' >

La insistencia de Metz sobre el caracter pragfiamncreto de la critica teoldgica de los
presentes histéricos no ha logrado ni disipar teshar evitar criticas. Pero volveremos sobre ello
en la parte de las conclusiones, intentando al mis#mpo escudrifiar los avances de Metz, si los
hay, en este punto. Tratabamos Unicamente, poopiamto, de mostrar el modo de conexion
entre teoria critica y teologia politica en el lioiedel dialogo entre cristianos y marxistas, asi
como el acento fuertemente negativo que, en cantam la filosofia negativa, Metz coloca
sobre su teologia.

Vayamos ahora con otro tema espinoso, el de thatién ética de la teologia, que, a su vez,
nos remitird a una de las cuestiones de fondo tmlagia politica.

3.2.4. La mediacién ética de la teologia politica

La teologia politica tropieza con un dilema: dekeemanecer fiel a la universalidad de la
doctrina escatologica y evitar, al mismo tiempo,fdama ficticia y abstracta de la ciencia
universal. ¢ No cae la teologia politica —se pregietz prestando oidos a sus criticos— en un
totalitarismo teoldgico al inmiscuirse de forma gdrata en el &mbito autonomo de lo politico?
O bien, por el contrario, ¢incurren sus afirmacsoegcatologicas en un teoricismo que nada tiene
que ver con la praxis? Este es el contexto en cgte b refiere a la étick?®

Su postura en este punto es la siguiente: tedbbgia politica, como teologia escatoldgica,
s6lo puede determinar su orientacion a la praxisndeodo indirecto y mediato por el camino de
una ética politica”. Y no hay sino una sola raaém relacion directa de la escatologia —referida

185 |bidem, 505. Y en otro lugar: “La fuerza liberadague en ella se manifiesta no es simplemente

idéntica con lo que pudiese expresar un concetealico de negatividad critica...” (Idem: La
“teologia politica” en discusion, 115).

186 Cf. Ibidem, 110; Xhaufflaire, M.: La teologia ptiga, p. 81.
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siempre a la totalidad de la historia y bajo laserea divina del fin de los tiempos»— con la
praxis politica conduce inevitablemente a la idgiadlacion totalitaria de ésta y a la ruina de
aquélla*®’.

Metz intenta ilustrar la relacion propuesta emtogma y ética aludiendo al modo en que
trato el problema de la revolucion, es decir, deddeunto de vista ético de un amor que, bajo
ciertas circunstancias, se moviliza socialmentefasor de la justicia y libertad de los mas
débiles, y no bajo el horizonte de la escatolop&la revolucion —comenta M Xhaufflaire— no
puede hablarse de forma general. La funcién dedlagia es abrir las conciencias al significado
cristiano de una tal posibilidaé’

Ante las insistencias de autores como T. RerfdartfR. Spaemann en el caracter
exclusivamente ético de las propuestas de la teouglitica’®®, Metz ha tenido que justificar la
necesidad de la misma: una ética que no lo seadsddwdenes, sino también del camino posible
y real de los 6rdenes de libertad “se vera siengmao tal, confrontada con los problemas de la
sociedad total, con problemas y teoremas que sgeetrtan en un contexto de fundamentacion
histérica y que, por eso, exigen un tratamientadlo analitico, sino también hermenéutico. Por
tanto —concluye—, la teologia politica es la hern#ina especifica cristiana de una ética politica
en cuanto ética del cambio”, incluyendo bajo laaped hermenéutica el problema de la nueva
relacion entre teoria y praxis a partir de la Hagtn. Llegado a este punto, sin mayores
precisiones, y reconociendo la necesidad de unammapfundizacion en el tema, Metz aboga
una vez mas por un concepto dialéctico de légisaleeir, por una forma de vinculacion de la
teorfa con la praxis que no la atrofie medianteswersién en tactica o programéati¢a

Las objeciones surgen ahora del lado de la téoldg la liberacién, pero no podemos
detenernos en este momento en su consideraciém;daigmos al respecto en la parte de las
conclusiones. Sefialemos para concluir este apagiaeloa pesar de todo, Metz ha mantenido sus

167 Cf. Metz, J. B.: La “teologia politica” en discéisj 111.

188 Cf. Ibidem, 111; Idem: Teologia del mundo, p. 18RAaufflaire, M.: La teologia politica, pp. 102-

103.

189 gegun Spaemann, “el error de la teologia polé@asiste en ser teologia, en lugar de ser un mtent

politico de movilizar a los cristianos, por medm motivos racionales, a fines politicos razonables”
(Spaemann, R.: l.c., 186). Cf. Fierro, A.: 0.c.3p2.

170 Cf. Metz, J. B.: La “teologia politica” en discéisj 111-112.
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opiniones en lo que concierne a la mediacion éecéa teologia: “Es preciso —ha escrito algun
tiempo después— hacer una teologia que sea heritande la transformacion escatoldgica,
verdaderamente humana, objetiva, contemporaneguétiacer de la teologia es armonizar el
concepto escatolégico de transformacién con undgdransformacion tecnolégico-teleoldgica,
que pueda servir de modelo no sélo para el dekatégnico, sino también para los cambios
sociales. La critica escatoldgica de lo existentpurede aplicar la categoria de la transformacién
de una forma critica directa...”. La teologia sigeeesitando de categorias no teoldgicas para el
dialogo con las ciencias humanas, la técnica pliiga sobre la transformacion del mundd .

3.3. En camino hacia una teologia de la cruz

Hay dos tipos de problemas con los que tropiazastatologia politica y que, de alguna
forma, van a marcar el paso hacia una mayor fundetién cristolégica de la teologia politica.
Nos referimos a ellos a continuacion.

3.3.1. Insuficiencia cristolégica de la teolopditica de la esperanza

Una de las més importantes criticas dirigides @statologia politica, en el sentido de haber
tenido influencia sobre la reorientacion de laser@dnes de Metz, es la relativa a la ausencia o
escasez de fundamento cristologico de la mismairSkégLehmann, por ejemplo, en la teologia
politica se encuentra una tal obsesion popathosde la transformacion, que el pasado y el
presente llegan a perder el peso de su facticidstdrica. “La teologia politica —ésta es la
acusacion precisa— adopta frente al pasado, amieeyg al futuro una concepcion no-evocadora,
a-histérica y bastante indeterminad& ¢No conduce, ciertamente, la reserva escatolégioa
futuro demasiado ciego y vacio? ¢No viene a serwgs especie de seuddnimo teoldgico de la
indeterminada apertura de la historia politicaaléidertad? ¢No ha sido ya anticipado todo el
futuro de la promesa en el acontecimiento de Gridtotal forma que la salvacion actua en el
presente de nuestra historia? ¢No hay nada enroyestado que nos evite la condenacion de

1L Cf. Idem;_La fe..., pp. 122-123.

12 Lehmann, K.: l.c., 177.
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vivir en una espera vacia y permanemt&? Las objeciones, como puede comprobarse, son
realmente importantes.

Hemos visto a Metz, sin embargo, trayendo a gmaemas tales como encarnacion, cruz o
resurreccion de Cristo. Debemos aclarar, por glle, en todas estas ocasiones operaba ya con
alguna de las preguntas criticas por el fundameristolégico de su escatologia a la vista
Lamentablemente, no nos es posible siempre y em pogito respetar nuestro proposito de
diacronia. En algun otro caso, en cambio, las eafgas cristolégicas de la teologia de la
esperanza eran claramente anteriores, ya presemtss didlogo con el marxismt&, aunque
nunca lo suficientemente importantes como para musiéramos considerar injustificada la
objecién de sus criticos.

Hay, pues, un insuficiente fundamento cristoldgen la exposicion de la escatologia
politica protagonizada por Metz. El lo sabe y looreoce, apelando para un mayor desarrollo y
profundizacion de su teologia a la comprensiéridaildle la fe como memorté’

3.3.2. ¢Un triunfalismo de sentido?

La consideracion de la fe como memoria respoasie.a la cuestion de la medicacion entre
el «ya» y el «todavia no» de la salvacion cristidglero hay algo mas. Metz ha afirmado la
existencia de un sujeto y sentido para la totalideda historia. Es cierto que elementos tales
como la reserva escatoldgica o la mediacion étgipah las que serian sospechas y denuncias de

173 Cf. Xhaufflaire, M.:_La teologia politica, pp. 46 Spaemann, R.: |.c., 182. “Dios esta al finalek

futuro; pero esta también en el origen y en elgmes No hay fin sin principio; no hay Dios-
esperanza sin Dios-creador. No hay escatologiacrgacion y sin encarnacion; ni hay Cristo
resucitado sin Cristo nacido, pre-resucitado. Estobvio y lo sabe también Metz, pero no lo aplica
suficientemente a sus reflexiones (Jiménez Urrdstil.: Critica teoldgica a la teologia critico-
politica de Metz. Reflexiones para la teologiad#gkbcho publico eclesidstico. En Vargas-Machuca y
otros: Teologia y mundo contemporaneo. Homenaje &afner en su 70 cumpleafios. Madrid,
Cristiandad, 1975, p. 541).

174

Tanto_La “teologia politica” en discusion como iBcd... fueron publicados por Metz en 1969, es
decir, en el mismo afio en que autores como Lehm&paemann formulaban por escrito algunas de
sus objeciones a la teologia politica.

175 Cf., por ejemplo, Metz, J. B.: Respuesta a Garapdyl71, durante el Congreso de Salzburgo de

1965, donde se dice que la fe recibe su orientacg&npromesa de la cruz de Cristo.

176 Cf. Idem: La “teologia politica” en discusion, 1124.
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ideologia al respecto por parte de la teoria erites claro que en ellos la teologia evita el
totalitarismo politico. Es mas, la teologia podtite la esperanza posee en no menor grado que la
teoria critica un caracter negativo, de relativiizacle las realidades histéricas. Ahora bien, a los
ojos de la dialéctica negativa, ¢,no es la teolpghauesta por Metz una teoria de la identidad?
¢No incurre en la «charlataneria» y «barbaridadafidear, por encima del dolor y de la muerte
de tantas victimas, un sentido irradiado por uascendencia establecida afirmativamente? ¢No
es, en definitiva, idealista e ideolégica? Tambem este caso Metz es conocedor de las
dificultades. De hecho, el giro cristolégico quer hnos ocupa contiene no sélo la atencion a las
objeciones cristolégicas arriba formuladas, sinmbign la inquietud ante “los conflictos
reprimidos todavia no solventados” que son ignasguy una “univoca historia de libertad”.

Los autores de la Escuela de Francfort, y en pdaticAdorno, acompafan a Bloch entre
bastidores.

La direccion de las influencias entre MoltmaniVigtz aparece ahora invertida. Al tiempo
gue nos reafirma en lo que acabamos de decir fopresencia de la problematica francfortiana,
un texto de Moltmann nos habla de los nuevos rundieosu teologia en continuidad con la de
Metz: “Como entonces [teologia de la esperanzaipsé del recuerdo de Cristo emebdusde la
esperanza en su futuro, asi nos fijamos ahora esparanza en @hodusdel recuerdo de su
muerte. Como alli se hallaban en un primer plasodaticipaciones del futuro de Dios en
promesas y esperanzas, asi se trata ahora de [aermidn de la encarnacion de aquel futuro
mediante la pasion de Cristo en la pasion del muRdoeso tomo ahora, conforme a la filosofia
de la esperanza de Ernst Bloch, las cuestiones deidléctica negativa» y de la «teoria critica»
de Th. W. Adorno y M. Horkheimer, asi como la exgrria y puntos de vista de la antigua
teologia dialéctica y de la filosofia existencial) (En esta profundizacion de la teologia de la
esperanza estoy de acuerdo con Johann Baptist Me¢zdesde hace varios aflos asocia su
escatologia critico politica cada vez mas fuertéeneon los «recuerdos peligrosos» de la pasion

y muerte de Cristo*’®

177 Cf. Ibidem, 113-114. No parece, por lo tanto, fuera cierta la afirmaciéon de Maldonado sobre la

no consideracion por parte de Metz de las impugnasi provenientes de la sociologia critica. Si lo
era, en cambio, su observacion de la insuficientedinacion de los ahora dos polos de su teologia:
futuro de las promesas escatolégicas y memoriaslecdsto (cf. Maldonado, L.: o.c., p. 83).

' Ello no significa que sus teologias de la esperamzbieran sido idénticas —creemos que en

Moltmann habia aparecido de forma mas neta laamefex a la resurrecciéon de Cristo—, como
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¢, Cual es el discurrir de las reflexiones de Metorden a fundamentar cristologicamente su
teologia y a sustraerla de la sospecha de ideofumigparte de la dialéctica negativa? ¢Qué

nuevos aspectos incorpora con ello a su teolodfiaa® Es de esto de lo que nos ocupamos de
inmediato.

tampoco que lo vayan a ser sus desarrollos tea$giosteriores. Transcribimos, a modo de
ejemplo, una explicitacion de sus respectivas Gibnas catdlica y reformada durante los dialogos en
un Congreso: “Puedo quiza decir que lo que me alifda de mi amigo Jirgen Moltmann y del
protestantismo en general, es que yo no tengo magprension obsesiva ante los paganos... (Metz).
“...claramente me separa de mi amigo Metz el quergo en la fuerza exorcizante del evangelio y de
la fe y que por ello soy tedlogo de la reforma” (dmnn) (En Rahner, K.; Metz, J. B.; Alvarez
Bolado, A.: Dios v la ciudad. Nuevos planteamiergasla teologia politica. Madrid, Cristiandad,
1975, p. 23). El camino recorrido en comuan es,todo, importante.
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4. LA CRISTOLOGIA POLITICA

Comenzamos este nuevo capitulo haciendo una fpegqeeapitulacion que nos ayude a
situar su contenido.

Tenemos, por una parte, que ya en la criticaadetdologias privatizadoras habia sido
postulada por Metz una teologia del sujeto, enuka @ste no apareciera en abstracta oposicion
con la sociedad y la historia. Pero las preguntaesy problemas habia quedado en pie,
haciéndose necesaria, por lo tanto, una reconsidarde la misma.

Hemos visto, por otro lado, la problematica qasde la teoria critica de la sociedad se hace
presente a la teologia escatologica de Metz. Egltiema instancia, la relativa al sujeto histérico
y su identidad: la pregunta por la posibilidad a& wlonacién no ideolégica de sentido a las
contradicciones y sufrimientos vividos en la histoAdemas, en lo que respecta a los analisis
sociologicos de la situacion del hombre modernotzMgarece como deudor de la Escuela de
Francfort. Instrumentalizacion técnica de la rapélitica, absolutizacién de una antropologia de
dominacién, pérdida de la auténtica subjetividaargimacion social de las dimensiones humanas
no reducibles a esquemas de intercambio, insedsithievolucionista ante el dolor..., tales son
los elementos mas frecuentemente utilizados porz Mata la caracterizacion de la sociedad
moderna’’®. No seria correcto pretender que Metz haya estoeten s6lo en su mas reciente
teologia politica este tipo de anélisis suminisisagor la teorfa critic’. Es cierto, sin embargo,
que la fuerza con que ahora van a hacer aparicdtiene precedentes en la teologia de la
esperanza.

Ahora bien, si a ambos puntos de vista, que aregrofundamente convergentes, afiadimos
las preguntas criticas por el fundamento cristolgie la teologia politica de la esperanza,
estamos en situacion de comprender que Metz ensayedefinicion de la fe como “praxis (del
seguimiento de Cristo) dentro de la historia y d@iedad, que se concibe como esperanza

179 Cf., por ejemplo, Metz, J. B.: La fe..., pp. 11131 Idem: Més alld de la religion burguesa.
Salamanca, Sigueme, 1982, pp. 40-42; También ehréade Moltmann aparecen con claridad los
analisis francfortianos.

80 Ya en suTeologia del mundbablaba Metz de la necesidad de defensa de ladndiidad frente a

su instrumentalizacion al servicio de un futuront#égicamente racionalizado (cf. Idem: Teologia
del mundo, p. 204).
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solidaria en el Dios de Jesus en cuanto Dios deswwvmuertos que llama a todos a ser sujetos en
su presencia®®. Sera desde la existencia de esta misma probméimo trasfondo desde
donde Metz desarrolle los nuevos aspectos de tstadritrateoldgica. Pero vayamos por partes.

4.1. Teologia politica del sujeto
4.1.1. Laidea de Dios, constitutiva del sujetidsrio %

Conviene comenzar por sefialar que, para Metzjdéa cristiana de Dios es de suyo
practica. Dios no puede ser pensado sin que esigapéento afecte y lesione los intereses
inmediatos del sujeto que trata de pensdfld"Y aprovechamos para sefialar desde ahora que es
este estatuto practico delgosde la teologia cristiana, que se aplicara coriqodat claridad al
saber cristoldgico, el que sera causa de que lacasta narrativa se halle esencial e
irreductiblemente presente en el discurso teolégitp como Metz lo entiende y propone.

Mas aun, volviendo al tema teoldgico del sujdtn,idea biblico-cristiana de Dios es
forjadora de identidad. Asi, Metz esboza su tealoigl sujeto a partir de las narraciones biblicas
del proceso de subjetivizacion de los hombres &its. En ellos, precisa Metz, no hay
constitucion del sujeto individual al margen de egistencia como pueblo, sino que “las
experiencias de solidaridad y antagonismo, de diién y angustia, compartidas con otros
sujetos, pertenecen por principio a la constituci@h sujeto religioso (...) De ahi que la
«solidaridad» universal, como categoria fundamedtlla teologia politica del sujeto, no
signifigue una subsuncidn posterioride sujetos religiosos individuales, sino que dsriaa en
que estos sujetos existen ante Dios y por DitSs”

La lucha contra la inhumanidad y la opresién giggan a tantos hombres la posibilidad de
alcanzar su condicién de sujetos forma parte, potahto, de la praxis solidaria en que el
cristiano realiza su ser-sujeto religioso. No setagn ella, sin embargo, la expresién de la
solidaridad universal, sino que ésta se dirige tdmh los muertos y vencidos en la historia de

181

Idem: Lafe..., p. 91.

182 Cf. Ibidem, pp. 77-78, 84-95 y el capitulo XlIIS@lidaridad”).
18 |bidem, p. 66.

8 |bidem, p. 77.
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pasion del mundo, pues “Dios es el Dios de la gisstuniversal y de la resurreccion de los
muertos™'®> también éstos estan llamados a ser sujetos presancia. La solidaridad que en la
teologia del sujeto se manifiesta como categondraleposee, pues, ademas de una estructura

politica, otra que Metz denomina “mistico-univetsal

En tanto que expresiones de esta solidaridadcovshiversal, elementos tales como el luto
o la oracion adquieren un importante relieve y ificado. En lo que respecta la oracion, Metz
parece buscar un acercamiento a la misma apoyamtosgemasia sobre la experiencia de lo
negativo y del dolor: “La oracién es siempre undato desde lo profundo (...) El lenguaje de la
oracibn no amansa ni domestica al lenguaje delrddmo que lo ensancha hasta lo
inconmensurable e indecible”. Y saliendo al padoreleroche de excesiva negatividad: “...jqué
positivo es oponerse animosamente a la destruclesasperanza, dar el si al dolor de lo
negativo!”. El lenguaje usual y ordinario de lasaones de nuestra vida eclesial, continla
argumentando Metz, carece demasiado, por el cantosl tono del dolo, habla de los males de
una forma estereotipada y es fundamentalmentevmsit sentido directd®®

Pero en el fondo de esta cuestion se encuentjaegn toda una hermenéutica practico-
dialéctica del cristianismo, que a continuacioemtamos caracterizar de forma esquematica.

4.1.2. ¢Qué praxis?’

A) Aunque la atencion a las condiciones socialesreguisito necesario para poder definir
la praxis cristiana, ésta continda teniendo unatar&tico. La praxis moral cristiana
incluye una praxis social, pero no reducible a ella

B) La praxis cristiana en cuanto praxis social @aaderiza por una sobreabundancia de
determinaciones historicas. Es aqui donde encurerdta lugar hermenéutico las
categorias del recuerdo y la narracion, de lasugyeoco mas adelante nos ocuparemos.

% Ibidem, p. 93. “La esperanza de los cristianosekmios de vivos y muertos, en su poder de

resurreccion, en la esperanza en una resurrecdiéworde todos: los que sufren injustamente, los
hace tiempo olvidados y también los muertos” (Ibidp. 75).

186 Cf. Idem: Invitacion a la oracion. En Metz, J. BRahner, K. Invitacién a la oracién. Solidaridad e

el dolor y compromiso. Santander, Sal Terrae, 1pg915-19, 22-24.
187 Cf. Metz, J. B.: Lafe..., pp. 72-73.
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C) La praxis cristiana en cuanto praxis social pogealmente una dimension pasional
(patica) a la que se incorporan el luto, como aafagde resistencia frente a la
prohibicion de la tristeza en una sociedad triustal la alegria, como categoria
también de resistencia frente a la creciente irgdpd para la misma que nos impone
una sociedad utilitarista, la solidaridad con lagenos y vencidos...

En otro lugar aparecera con claridad que lat@sisa en la dimensién pasional de la praxis
cristiana no debilita en absoluto la accion pdditico que en este momento pretende Metz es
“liberar la praxis de su exclusiva dependencia mlenodelo antropolégico conforme al cual el
hombre se entiende unilateralmente como sujetortbor de la naturaleza, y la historia humana
se concibe como historia no dialéctica del progsede los vencedores®®

A la luz de esta hermenéutica practica del ansimo, la verdad no aparece ya como
correlato de la razon puramente teorética, sinoocaquello que “es relevante para todos los
sujetos..., aun para los muertos y vencidos”. Agettente a lo que sucede con la idea de Dios,
hay una estructura narrativo-practica esencialmenegente en el conocimiento de la verd&t.

Vista la importancia que en la teologia politieh sujeto adquiere la atencion al dolor y a las
negatividades de la historia, vista la insistencan que el luto —valga como simbolo,
expresamente aparecido, por lo demas, en la tedtiaa— es reivindicado como forma de
solidaridad cristiana mistico-universal, habria gueponerse realmente el no querer ver la
influencia que la dialéctica negativa esta ejedmesobre Metz. La nueva critica intrateoldgica
ahora llevada a cabo arrojara nueva luz sobreasst&o.

4.2. La nueva critica intrateoldgica
4.2.1. Critica de la religién burguesa y teolsglal sujetd®

El principio formal de la llustraciéon fue el daljeto. Ahora bien, Metz se apresura a decir,
apoyandose en L. Goldmann, que “es el hombre bsrgugue se expresa en la llustracion, es el

8 |bidem, p. 73.
189 Cf. Ibidem, pp. 75-76.

1% para todo lo referente a la critica de la religifinguesa, cf. Ibidem, pp. 45-60; Idem: Més aJlap.

11-24.
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sujeto implicado en el «sujeto», el que se escbagteel nombre «mayor de edad», «autbnomo»
y «racional» de la época moderrt&" En el nuevo estilo de vida que con él irumpiferaas de
producirse una crisis de la tradicion, de la adatiy de la razon metafisica, en la que se
apoyaba la teologia, la religion dejo de ser umofade constitucion social de la identidad del
sujeto. Mientras que los valores que hasta entdmad@is regulado las relaciones sociales se veian
relegados al ambito de lo privado, el principio idétrcambio pasaba a ser nueva y Unica norma
de tales relaciones en su totalidad. Con ellceligion, a la par que todos los valores y practicas
inservibles para el cambio, pasaba a situarseldagferencia exclusiva de la libertad individual

y el uso privado. La religion natural, tipica delllsstracion, era, de hecho, privada y, con ello,
incapaz de contestar unas relaciones socialemadala del burgués®?

Estas son, en apretada sintesis, las raicesitast@el proceso que ha conducido a lo que
Metz denomina religion burguesa. En ella encontsamta “fe sélo creida” que nada tiene que
ver con la praxis del seguimiento de Cristo y muchio una superestructura; una esperanza en la
que el futuro no es novedoso, sino, a menudo, rgkndficacion del presente; un “amor
universal” que ignora la opcidon evangeélica por d&biles y, reducido al ambito de la vida
privada o familiar, moraliza sobre las contradioei® sociales; una interpretacion de la
conversidn como un proceso puramente interior pujeto a verificacion; una concepcion del
Reino en términos de salvacion individual, etcétera

La religion burguesa refleja, en ultimo términana situacion de cristiandad: “...la
«cristiandad» —sin causar gran sensacion ni daesga ella misma— ha identificado la existencia
cristiana mas o0 menos con la existencia «natural»bdrgués; subrepticiamente la praxis
cristiana del seguimiento se ha transformado exigplairguesa. Bajo la forma de «cristiandad»,

¥ 1dem: Lafe..., p. 46.

192 Aunque hubiera sido éste nuestro deseo, no podelEsiernos a constatar que los estudios

sociologicos de Th. Luckmann o P. Berger sobragad y la funcién de la religion en las sociedades
modernas apuntan en esta misma direccion (cf. LaokinTh.:_La religién invisible. Salamanca,
Sigueme, 1973); Berger, P. L.; Berger, B.; Kellidr, Un mundo sin hogar. Santander, Sal Terrae,
1979, pp. 29-79; Matthes, J.: Introduccion a lddogia de la religion. Madrid, Alianza, 1971, p.p
157 ss.; Haro, J. M. de: El hombre moderno en stiemée sociolégica. “Moralia” 11-12 (1981),
323-347, donde se encuentra un buen resumen dsmpamnto e itinerario intelectual de P. Berger).

Hay que hacer notar, sin embargo, que Metz setrauatico con la sociologia de Berger (cf. Metz,
J. B.: La autoridad eclesiastica..., nn. 7, 76).
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el cristianismo ha vuelto a conciliarse con graitoéx poco menos que triunfalmente con el
poder de la sociedad dominante, esto es, con iadsstburguesa®>,

Por lo que respecta a la teologia, la llustraesta presente en ella a través de la vigencia de
su principio formal: el principio del sujeto. En @tbate con la critica de la religion y de la
ideologia Metz ha aprendido que “los problemas elzed abordarse prescindiendo de su sujeto,
haciendo abstraccién de su trasfondo social yipolitEl no haber tenido esto en cuenta es lo
que ha provocado que en las teologias del sujebayse procedido a una latente “identificacion
entre el sujeto burgués y el sujeto religioso”. “teplogia que cree tener que defender
acriticamente al sujeto moderno como sujeto red@ino es, a fin de cuentas, otra cosa que el
reflejo tardio de dicha religion burguesa, estaleda religion del burgués®.

En esta critica de la teologia existencial y @eatista desde la éptica de una teologia
politica del sujeto, Metz evidencia que la recepaié las categorias ilustradas debe producirse
de forma critica. También en la teologia trascetadetel sujeto de K. Rahner han prendido los
problemas que acabamos de sefalar, pero a elleaden una atencion especial.

4.2.2. Critica de la teologia trascendental

La critica de Metz a la teologia de Rahner sestaielolorida —a ella debo casi todo lo que
teologicamente soy capaz de hacer’—, pero no ponenos resuelta. Metz cree que se da en la
teologia trascendental una especie de idealismoptimismo historico o triunfalismo de sentido
que, hecho a base de un discurso sobre la histadicdel sujeto y de su fe, oculta las
contradicciones reales de la experiencia histoasschwitz no logra inquietar a la teologia
trascendentat®. Oigamos directamente a Metz: “El concepto de e&peia elaborado en la
teologia trascendental del sujeto no tiene la efstra de la experiencia histérica. Este concepto
de existencia viene a disolver esas contradiccignastagonismos sociales de los que vive

19 |dem: Mas alla..., pp. 14-15. “...justamente lefipretacion estrictamente apolitica del evangédio,

interiorizacion o individualizaciébn o dialéctica dsus contenidos, es lo que ha llevado
permanentemente a una politizacion acritica y entacimedidaa posteriori del cristianismo. El
cristianismo del seguimiento no debe ser politizadmosteriori copiando o imitando modelos de
comportamiento politico o constelaciones de podeexistentes de otro modo. El es en si politico,
como praxis mesianica del seguimiento. Es mistipolitico al mismo tiempo” (Ibidem, p. 33).

1% Jdem: La fe..., pp. 45, 81 y 46 respectivamente.

19 |dem: Teologia cristiana después de Auschwitznt@imm” 195 (1984), 211-212.
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dolorosamente la experiencia histérica y con los ga constituye el sujeto historico, en la
inobjetividad de una «experiencia trascendesfaliori», en la cual esas contradicciones estan ya
conciliadas por via no dialéctica. Frente a la ideda experiencia trascendental —continla Metz
en nota, citando ldialéctica negativade Adorno— es preciso subrayar que la experiencia
historica no esta llamada a hacer desaparecerld@oda dialéctica de sujeto y objeto, sino a
realizarla y consumarfg®.

Completamos rapidamente la exposicion de lecarfeologica, para intentar a continuacion
formular algun tipo de conclusiones, por supueatcigles.

4.2.3. Critica de las teologias histérico-uniates

Entre ellas incluye Metz, en primer lugar, lalogia de la historia y del sentido de W.
Pannenberg, para la cual el “sentido de la histor@ representa una categoria de la razon
practica, sino, en la linea de las tradicioneslistaa, una categoria de la reflexion. También
Moltmann habria incurrido, segun Metz, en un idmab centrado en la historia universal. Pero,
ademas, a partir de su obEh Dios crucificadg la praxis ha dejado de ser el principio de
inteligibilidad de su teologia.

He aqui, en sintesis, la critica comun de MdEt:Blanco de esta critica es el propdsito de
todos estos ensayos —incluido el de Rahner— depretar la identidad historica del cristianismo,

1% Jdem: La fe..., p. 82. La objecion filoséfica queede hacerse a todo planteamiento trascendental es

“¢,Como explica el método trascendental el hechguéeen un mundo cambiante las condiciones del
conocimiento a que se hace referencia también aambiantes, es decir, no puede (en cuanto
«existente» o «dado») ser detectadas por via patameflexiva?” (Ibidem, p. 82, n. 33).

Para una critica de la teoria del cristianismonano, cf. Ibidem, pp. 168-171. Esta teoria fue
compartida por Metz (cf. Metz, J. B.: Teologia eheindo, p. 61).

En el excurso¢Teologia como biografiaMetz asigna la obra de Rahner un “significado
paradigmético para la teologia narrativo-biograficgporque es una teologia del sujeto no
tautologica, es decir, porque dada su formulaci@vigencia teoldgica sélo puede entenderse (jy
nada méas que entenderse!) como biografia existenaase expresa narrativamente, comentando la
propia existencia religiosa (Idem: La fe..., p. 32
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en Ultima instancia, desatendiendo la funcion c¢utista de la praxis cristiana, cuyo correlato
cognitivo se llama «narracién» y «recuerdd¥”

4.2.4. Conclusion: no hay sentido de espaldassziAwitz

Puede decirse ya en este momento con toda dagda Metz comparte la oposicion
francfortiana a la afirmacion de la identidad dge® por encima de su historia, la critica de la
atribucion de un sentido a la historia universathlae a base ignorar los sufrimientos y
contradicciones que en ella se encuentran, lateesia a resolver por via idealista la dialéctica
sujeto-objeto, la negativa a subsumir la historizkeconceptd®. Es, en efecto, a partir de una
tal sensibilidad como Metz se distancia de lasotgak “idealistas trascendentales”, para las que
“el sentido salvifico escatologico de la histor@m se descubre aqui «en la carrera» (fabula del
erizo); no se proclama como experiencia practicaadgido en medio de la vida histoérica... El
sentido del presente esta planchado hasta sussitepliegues, exento de toda contradiccion: el
sentido es, por asi decirlo, «desesperadamenad® 15t

97 Ibidem, p. 171; cf. pp. 70-71. Esta misma critigato desde un punto de vista soteriolégico, se

encuentra las pp. 143-145.

Aunque solo sea de forma marginal y como complémnda lo dicho en la nota anterior sobre la
teologia biografica de Rahner, es importante sefigie, segun el modo de ser las cosas de Metz,
estas teologias que intentan expresar de formanargativa la relacion entre salvacion e historia
son, en el fondo, narraciones encubiertas o igtesate serlo. Encontramos, ademas del caso de
Rahner, el de los planteamientos historico-univess@Moltmann, Pannenberg). Esta intuicion sera
utilizada por Metz como prueba indirecta en faversdl tesis sobre la estructura narrativa de la
teologia. El problema estd, sefiala Metz, en quegtencubrimiento de su caracter narrativo, estas
teologias deterioran tanto el argumento como lean&mn (cf. Ibidem, pp. 221-222).

198 También en lo referente a la relaciéon del homlore @l mundo Metz esta de acuerdo con la critica

adorniana de la ontologia del sufrimiento: “Es wtimiento —dice Metz— lo que se resiste a toda
teoria que afirme la reconciliacién entre hombreturaleza. Todo intento de conciliacion degenera
al final en una nueva ontologizacion de la pasiénhdmbre. EI mas minimo rastro de sufrimiento
absurdo en el mundo de la experiencia basta peartae falaces a toda la teologia afirmativa y a
toda teleologia y desenmascararlas como mitologiedernas” (Ilbidem, p. 118). Y en lo que
respecta a la historia politica: “Toda represedtade una historia de la libertad que «avanza» en
una proceso no dialéctico acaba resultando aletesicieologica. Y esto hace que la accion social y
politica esté radicalmente ligada a la conciengdtica e impide tanto la evasion estoica de los
antagonismos de la historia como la sublimacioaotébica de sus contradicciones” (Ibidem, p.
119).

199 |bidem, pp. 172-173. En tales planteamientos ‘seya salvar la «historia» desplazando a la

historicidad individual la experiencia de las cadtcciones, de la no-identidad, del posible fracaso
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Mas aun, Metz entiende que, en el curso de tarfas el cristianismo se ha interpretado en
exceso como una religion puramente afirmativa sl@encedores, que la imagen del Hijo —que
sufre por Dios y por su impotencia en el mundo-sid@ revestida de demasiados rasgos de
triunfo, en los que se ha ocultado la debilidadiamsa.?®°

Por el contrario, “no hay para mi —escribe Meterdad alguna que yo pudiera defender de
espaldas a Auschwitz. No hay para mi ningln sergig® yo pudiera salvar de espaldas a
Auschwitz. No hay para mi ningun Dios al que yoiptaladorar de espaldas a Auschwitz”, ni de
espaldas al sufrimiento del mund¥. No puede haber ya méas una teologia desprovista de
relacién a sujetos y situaciones. No hay verdadaafen de la historiz?

La teologia de Metz intenta evitar a la fe caiséi la acusacion adorniana de ideologia por
triunfalismo de sentido. Sigue habiendo, sin emmagplvacion de Dios Jesucristo, sigue
habiendo promesas escatoldgicas, sigue habiendodasery, COmo decirlo sin traicionar
ideoldégicamente las historias de sufrimiento, dglanuerte? ¢Puede una cristologia evitar la
euforia evolucionista (de la totalidad del senticdi) restar un apice de su fe y confianza
mesianicas? ¢En quién nos han sido anunciadagdasegas escatolégicas? ¢(En qué Mesias,
finalmente, creemos?

“El cristianismo no introduce a Dios adicionalrteercomo «tapagujeros» en la lucha por el
futuro; trata mas bien de hacer presente... elerdoudel Sefor crucificado, esa determinada

la experiencia, en fin, del mal. Lo Unico que estduego es la historia individual; el individuoggple
«aplicarse» a si mismo, escatolégicamente, la ridastde la salvacion definitiva, y también
desentenderse de ella. La historia de la salvasm@dqueda, en cierto modo, sin historia; caracter
«historico» solo lo tiene la historia de su apliéam renuncia por parte del individuo” (Ibidem, p.
174).

20 Cf. Idem:_ Mas alla..., pp. 30-32. En esta mismadyj la sociologia critica entiende que la histela

cristianismo no ha sido suficientemente criticoate@ (cf. Siebert, R.: La religién en la perspegti
de la sociologia critica. “Concilium” 91 (1974),-62).

201 Metz, J. B.. Teologia cristiana..., 213. “Este @éliestimulo personal —afiade Metz— que me impulsé a

elaborar la llamada teologia politica” (Ibidem, 2180 hemos encontrado de forma explicita esta
probleméatica en los primeros momentos de la tealpgiitica. Es cierto, sin embargo, que ya en
1967 se hacia presente a Metz, a través de unasiisccon Machowe el problema de la
negatividad de Auschwitz como cuestion teolégich.lfem: Mas alla..., p. 26).

202 Cf. Ibidem, p. 29; Idem: Teologia cristiana...22113.
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memoria passionjscomo peligroso recuerdo de la libert&® En esta linea encontraremos las
respuestas de Metz, a las que de inmediato damnsos @anejor, tras hacer un nuevo esfuerzo por
resituarnos.

4.3. Una fe cristolégica

Ya hemos visto que fue a propédsito de las preguctiticas por el fundamento cristologico
de la escatologia politica cuando Metz apuntd haggconcepcion de la fe como memoria. En
un tal giro se hallaba igualmente presente la exigefrancfortiana de evitar una concepcion del
futuro de la libertad ignorante de la “injusticiadecida por los muertos”. Como respuesta a este
reto en la teologia politica del sujeto apareciaaaentral la categoria de la “solidaridad hacia
atras”: el recuerdo solidario de los muertos y W en la historia de pasion del mundo. Pues
bien, una y otra problematica, la cristologica yréncfortiana, vienen finalmente a converger y
resolverse —ya lo habiamos apuntado— endmoria lesu Christi

Contintia siempre presente, por lo demas, laguisscatolégica de la teologia politfta,
y es que continda igualmente presente el reto mod#el primado del futuro. No se trataba de
abandonar la escatologia, sino de fundarla crigidnente: el futuro visto desde la memoria de
la pasidén. Su nueva forma se llamaréa apocaliptica.

4.3.1. Memoria lesu Christf®®

Buscando apoyo en Marcuse —tenemos ya noticia daportancia del recuerdo para la

%3 |dem: La fe..., pp. 119-120. Se trata, pues, de‘@speranza cuya mirada esta puesta en un Mesias

doliente y crucificado” (Idem: Nuestra esperanzafuerza del evangelio para configurar el futuro.
“Concilium” 110 (1975), 546).

204 puede incluso decirse que Metz reafirma, con levs correctivos, el primado de la esperanza: “La

fe como memoria responde a una cuestion muy debetitie los tedlogos, la de la mediacion entre
el «ya» y el «aln no» de la salvacion escatolégficeyada en Jesucristo. La «tension» entre el «ya»
y el «aun no», de que tanto se habla en teologiaise nada en definitiva. Si no se quiere des-
historizar el concepto de salvacion, inmovilizardbistéricamente en una «idea», es preciso que el
«ya» sea entendido e integrado en el «aldn no»gesk hecho de la salvacion en la esperanza. El
«ya», en efecto, es una modalidad determinadaaléetraldn no», puesto que éste pretende ser algo
mas y distinto que un simple «no» y, por supuetgaina simple «nada»” (Idem: La fe..., pp. 208-
209).

205 Cf. para lo referente a este punto Ibidem, pp.-12® capitulo XI (“Recuerdo”); excurso (“El

dogma, un recuerdo peligroso”); Idem: La autoridelésiastica..., pp. 61-63.
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teoria critica—, Metz afirma la existencia de redas peligrosos y desafiantes; recuerdos en los
gue centellean experiencias pasadas que abrensnpexspectivas para el presente y que, por
ello, rompen las evidencias de la conciencia estatd; recuerdos con contenido de futuro. Y
ello hasta el punto de que toda contestacion agiesion se nutre de la fuerza subversiva del
sufrimiento evocado. Asi, contra el darwinismo dnisb dominante y contra la absolutizacion
del modelo antropolégico de dominacién, Metz abpgala constitucion de una “historax
memoria passionisomo historia de los vencidos”. La mediacion das$adiciones peligrosas
es de caracter préctico, es decir, nunca se redézéorma puramente argumentativa, sino
también —y siempre— de forma narrativa.

En este contexto, Metz hace notar que el cristiam no aparece propiamente como
comunidad de interpretacion y argumentacion, simma comunidad de recuerdo y narracion:
“La fe cristiana se articula contoemoria passionis, mortis et resurrectionis lesuistti 2°°. La
promesa de la futura libertad para todos se funda eecuerdo del Sefior crucificado. Se trata de
un recuerdo peligroso y liberador frente al abstradeal de emancipacién de la conciencia
dominante, pues en él la historia del sufrimieragorrtenece simplemente a la prehistoria de la
libertad, sino que es y sera siempre un momentiméetco de la misma.

Saliendo al paso de una posible objecion, eargldo de haber relegado a un segundo plano
la resurreccion de Jesus (jla positividad!), Metadelanta a subrayar la unidad: a la luz de la fe,
la memoria passionise autocomprende conmeemoria resurrectionijspero, a su vez, ésta sin
aquélla seria pura mitologia. “Esta fe en la resaivn —dice Metz— se expresa, a mi juicio, en el
hecho de que libera para prestar atencion a loscpagkntos y esperanzas del pasado y para
aceptar el desafio de los muertos. Para esta ®loose da una revolucion que cambiara las
cosas del dia del mafiana, una revolucidon para eéagrgciones futuras, sino también una
revolucion que decide de un modo nuevo sobre dideede los muertos y sus esperanzas (W.
Benjamin). Que la resurreccion se nos comunicdgparemoria de la pasion quiere decir que los
muertos, los ya vencidos y olvidados tienen unidemtendiente de cumplimiento. jEl potencial

2% |dem; La fe..., p. 122. Aunque sin considerar pjaa la expresion “teologia politica” y haber

propuesto la de “teologia socio-critica”, Kiing saestra de acuerdo con esta interpretacion del
cristianismo como recuerdo (cf. Kiing, H.: Ser @isb. Madrid, Cristiandad, 1937,7pp. 33, 47).
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de sentido de la historia no va liado so6lo a logesuivientes, a los que tuvieron éxito y se
abrieron camino! jEl «sentido» no es una categedarvada a los vencedore&l”

También a propoésito de lo que debe entenderssyiomiento cree Metz necesario hacer
una aclaracion: “El poder social y politico de t@®s y dominantes debe preguntarse hasta qué
punto es él el causante del sufrimiento. No puédtdireesta rendicion de cuentas escudandose en
que también los ricos y dominantes tienen sus psomifrimientos (...) La memoria de la pasion
no deriva hacia una grisacea arbitrariedad socmlijica, sino que agudiza la conciencia social
y politica en favor del sufrimiento ajeno. Impideititeriorizacion y privatizacién del sufrimiento
y la nivelacion de su dimensién social. En esta orete la pasion la historia del sufrimiento y
la historia de la opresién social no son simpleménénticas, pero tampoco son separables en
concreto™%,

Y siempre el horizonte escatologico bajo la nemede Dios: “...en la memoria del
sufrimiento Dios aparece, en su libertad escatoddgiomo sujeto y sentido de la historia entera
(...) La memoria cristiana recuerda al Dios dedai@n de Jesus como sujeto de la historia del
sufrimiento universal, al mismo tiempo que se niaganstituir y entronizar politicamente a tal
sujeto”?®®,

Digamos, por ultimo, que, frente a la que él arrs tendencia teoldgica generalizada a
interpretar la fe como el acto de figdes qua creditur Metz ha subrayado que la memoria

27 |dem; La fe..., p. 124. “La unidad de taemoria passioniy de lamemoria resurrectionjsasi

entendida, se opone también al intento de distirgntre una historia dolorosa intramundana y una
historia gloriosa supramundana, y en general éatnéstoria del mundo y la historia de la salvacion
en el sentido usual de la palabra. La historiand@hdo y la historia de la salvaciéon no son dos
realidades que por especulacion teoldgica tenganlegar a identificarse, como tampoco pueden ni
deben contraponerse una a otra paraddjicamentastagia de la salvacion es, mas bien, esa historia
del mundo en la cual las esperanzas fallidas ymégtas y los sufrimientos reciben un sentido. La
historia de la salvacion es esa historia del mwerdta cual a las posibilidades de existencia humana
vencidas y olvidadas. a las que denominamos «myesteles deja entrever un sentido que no sera
revocado o suprimido por el curso de la histortarl (Ibidem, p. 125).

2% |bidem. pp. 125-126. “La memoria del sufrimient@porta a la vida politica una nueva fantasia

moral, una nueva forma de imaginar el dolor ajemaaiz de la cual habrd de madurar una
desbordante, insospechada toma de partido a favdosddébiles e irrelevantes. Asi es como la
memoria passionisristiana puede convertirse en fermento de esearvida politica que buscamos
para nuestro futuro humano” (Ilbidem, p. 128).

299 |bidem, pp. 127-128.
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cristiana es determinada. En la comprension de ¢ofo memoria se pone de manifiesto una fe
con contenido, dogmatica, ufides quae credituf'®. Los dogmas pueden, en este contexto,
desempeniar la funcién de férmulas de la memoriactioh; porque, a diferencia de lo que
sucedia con la teoria critica marcusiana, dondee@lerdo era considerado como facultad
individual ***, Metz entiende que, dado el creciente abandonandeliduo a la carencia de
recuerdos, el proceso de la memoria necesita deufas colectivas. Ellas impiden que la
experiencia religiosa individual se trastoque emanfancion de la conciencia establecida. La
fuerza critica y liberadora de este recuerdo dogméatistiano no es, ademas, en ningln caso
puramente tedrica: el dogma como recuerdo practico.

4.3.2. Unidad de la fe dogmatica y praxis delsagnto

Tal y como hemos dicho, el caracter narrativasfica de la teologia aparece especialmente
claro en su aplicacion a la cristologia. Praxis seuimiento y saber cristologico no pueden
separarse, sino que aquélla pertenece constitigivieema ésta. El seguimiento de Cristo es
esencialmente expresion de un saber practico,oss de este sentido, la cristologia se encuentra
bajo el primado de la praxis?

Metz apela a los relatos neotestamentarios deirsemto. En ellos —dice— no se puede
distinguir con precision entre narracion y mandaitop que aquélla es por si misma interpelante
e imperativa. “El saber cristolégico no se conggétni se transmite primariamente en el
concepto, sino en esos relatos de seguimientoepoy también él, al igual que el discurso
teolégico de los cristianos en general, tiene waater narrativo practict

210 Cf. Ibidem, p, 209. Puede verse una critica de @specto de la teologia politica en Fierro, A:, 0.

pp. 215-219.

2L Cf. Marcuse, H.: o.c., p. 129.

212 Cf. Metz, J. B.; La fe..., p. 66; Idem: Las 6rdemeligiosas. Su misién en un futuro préximo como

testimonio del seguimiento de Cristo. Barcelonadee 1978, pp. 47-49.

23 |dem: La fe..., p. 67. También a este respect® Hdetz una critica del idealismo teolégico:

“Ninguna de las cristologias importantes (al melassde lengua alemana) parte de este estatuto
practico fundamental de la cristologia. En estdidentodas ellas son «idealistas» y caracterizadas
por una relacion no dialéctica entre teoria y mrafif. la mas influyente de ellas, la cristologia
trascendental de Karl Rahner, asi como las obrsteldgicas reciente de W. Kasper, H. Kiing y E.
Schillebeeckx. En H. Kindser cristiano la teologia politica, pese a que gustosamenteagtan
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4.4. La teologia narrativa

Conectamos asi con la critica intrateol0gicaalley a cabo por Metz a propédsito de la
cuestion del sentido: aquellas teologias desaterdifuncion constitutiva de la praxis cristiana,
y con ella el recuerdo y la narracién como susetatws, a la hora de interpretar a identidad del
cristianismo. Metz, en cambio, aboga por la estiracharrativo-practica del cristianismo, de su
identidad histérica y de su discurso sobre la sidveescatoldgica™.

La Biblia posee un evidente caracter narrativant® en la temética de la creacion, como en
los anuncios de los profetas, como en la proclainage la resurreccion de Jesus, experiencias
todas ellas originarias o0 sin precedentes, losresitbiblicos han tenido que recurrir a la
narracion: “lo nuevo, lo que jamas ha existido,puede representarse y actualizarse sino por
medio de la narracion”. Cuando se eliminan lasatéwnes de las experiencias de lo nuevo —dice
Metz citando a Adorno— es inevitable la reducciéhpensamiento a funciones técnicas.

El sentido teologico de la narracion es el denkdiacion entre salvacion e historia. La
historia incluye experiencias de no identidad;dlvacion es la positividad, identidad o sentido.
Pues bien, el recuerdo narrativo, a diferenciaodgue sucede con la argumentacion, “ofrece la
posibilidad de expresar la salvacion en la historisin recortamiento reciproco de amba8”

Metz aclara que esta propuesta de la narrac@agiea no equivale en modo alguno a un
rechazo absoluto del método argumentativo. De éosgutrata es de relativizarlo y condicionarlo:
la funcion de la teologia argumentativa seria fameltalmente de tipo apologético, esto es, la de
salvaguardar en nuestro mundo cientifico y crigtoecuerdo narrativo de la salvacion, sin el

algunos de sus conceptos y categorias, queda @efarsisteméaticamente por cuanto es afrontada
desde la idea de «praxis» y «aplicacion» propiKiitey y no de acuerdo con el carécter basico que
la praxis tiene en la teologia politica” (Ibidem,1g7, n. 6).

Una cristologia del seguimiento —es suficientemetdro en la l6gica de la exposicibn— se opone a
todo triunfalismo de sentido y a todo cristianisgue se presente como religion burguesa (cf. Idem:
Teologia cristiana..., 220).

24 Cf. Idem:_La fe..., p. 215.
215 Cf. Ibidem, pp. 214-215.
1% |bidem, p. 221.
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cual la experiencia de ésta quedaria muda. “jHayiempo para narrar y un tiempo para

argumentar!’.

Pero, ¢no significa la teologia narrativa unavausduccién de la salvacion o de la
identidad cristiana a las historias individualeE® ste punto —dice Metz, desarrollando con ello
lo dicho sobre el sentido teologico de la narraeidray que llamar la atencion sobre algo
decisivo: en la narracion, a diferencia del meszuliso y de la pura argumentacion, la historia
toda y el sentido de la historia universal pueegponerse de tal manera que el hablar de este
sentido universal no quede constrefiido en la féokdidad I6gica, en una especie de necesidad
trascendental, en virtud de la cual los destinds/iduales, las concretas historias de sentido de
los individuos tendrian que resultar por fuerzausdarias frente a tal sentido salvifico
«necesario» de la historia universal y solo adalimente podrian integrarse en el marco des-
subjetivizado de semejante historia «definitiva»sdb/acion. En la concepcién narrativa de la
salvacion cristiana entran la historia y las hiagrla Gnica historia de la salvacion y las muchas
historias de gracia y desgracia de los individupsitas e implicadas..., sin recortarse
reciprocamente. Las historias individuales dicecesaria relacion a la historia de la misma
salvacion previamente narrada, pero ésta debe raenge misma las historias individuales. Pues
el caracter universal y definitivo del sentido @e Historia, narrado (y recordado), no hace
superflua la praxis historica de la resistenciareoal sinsentido y el mal, al quedar compensado
por via trascendental o histérico-universal, sine kg hace... imprescindiblé*

Digamos algo, y cerremos con ello esta segunda ga nuestro estudio, sobre el lugar y la
importancia de la apocaliptica en la mas recieumgia politica.

4.5. La apocaliptica, nueva forma de la escatologi&’

Encontramos, de entrada, que también en este fasteferencias blochiana y francfortiana

27 Cf. Ibidem, p. 219; cf. p. 223. En efecto, siempade preguntarse: ¢no muestra Metz de forma
argumentativa la necesidad de la teologia narfafd&o, ¢podria ser de otra forma?

18 |bidem, pp. 175-176. Son muchos los interrogantesrspectivas que desde este descubrimiento de
un cristianismo narrativo-practico quedan plantsata teologia (cf. Ibidem, pp. 224-227).

219 Cf. Ibidem, capitulo X (“La esperanza como exp@aaa corto plazo o la lucha por el tiempo
perdido. Tesis extemporaneas sobre la apocaliptib#&tz pide que se tenga en cuenta que estas
tesis poseen un caracter preferentemente corregidrdo que, en su afan por evidencia peligros y
necesidades, incurre en algun tipo de exagera@brbidem, p. 178).
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continian presentes, si bien Unicamente Bloch yjaB&n son citados de forma explicita.
Recordemos, no obstante, lo sefialado por Horkheynfetorno sobre la intemporalidad de la
conciencia burguesa, sobre el movimiento contirnue garantiza la ausencia de sorpresas, sobre
la necesidad de la sociedad capitalista de propagan cesar para poder seguir siendo...

Dice Metz que la evoluciéon se ha convertido emigb del mundo moderno, en el simbolo
cuasi-religioso (no necesita ulterior justificadi@ue se hace presente en casi todos los d&mbitos
de la vida. Para la légica de la evolucion el cpimale realidad esta regido por una idea del
tiempo comocontinuumvacio que evoluciona hacia el infinito (sin térojiry en el cual se
reconstruye todo en continuidad intemporal.

Ahora bien, mediante la interpretacion de la ‘&mtptiva cercana” como “expectativa
permanente”, la teologia ha sucumbido a una taiud=son evolucionista del tiempo: “Todas las
formas de escatologia actualmente vigentes —jlastdel «presente» como las del «futuro»!—
parecen haberse acomodado felizmente a una iddacevusta del tiempo, que les obliga a
privatizar al maximo (cuando no a descartar denaa®) toda «expectativa cercana» —con vistas
a la situaciéon de muerte del individuo—, y las twlwa pensar el futuro de Dios de forma
absolutamente atemporal o a proyectarlo, con agedana teleologia trascendental o histoérico-
universal, dentro de un esquema evolucioni€ta”

Metz entiende que todo esto es un fraude sensadtclos pasajes centrales del Nuevo
Testamento, en los que el cristianismo aparece cama estructura temporal basica. La
apocaliptica judeo-cristiana, correlato misticolal@xperiencia de una realidad politica injusta,
sangrienta e inhumana, signific6 una radical temlpacion del mundo. La conciencia del
tiempo que en ella se expresa no es soélo conciet@ianomento de la catastrofe, sino
“conciencia de la esencia catastrofica del tiempomma, del caracter de discontinuidad, ruptura y
finitud del tiempo”?*%. Al evitar que el futuro se convierta en mera platde proyeccion del
presente, la apocaliptica hace posible el autéhitcoo.

220 |bidem, p. 183.

221 |bidem, p. 185. Frente a quienes consideran laafmica como una interpretaciéon cosmolégica de

la historia, Moltmann hace notar que se trata,gbaontrario, de una interpretacion histérica de la
cosmologia (cf. Moltmann, J.: Teologia de la espeaapp. 174-179).
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Si la primera teologia politica tenia una orieitta fundamentalmente escatolégica, “como
nuevo punto de vista aparece aqui la impronta diptica de esta escatologi&? la cual tiene
una importancia central para el cristianismo nawgbractico: “El seguimiento no puede vivirse
sin la idea de la parusia, de la espera proximaerQio olvida queda triturado bajo el
seguimiento o, lo que es lo mismo, a ese tal elisggnto esta a punto de destruirlo o de hacerlo
enmudecer, porque no puede repetir constantemeran yla misma intensidad las mismas
acciones. El seguimiento se da la mano con unealagkistencia en esperanza, en esperanza con
aguijon apocaliptico®,

La conciencia apocaliptica es importante paisfianismo en su doble estructura politico-
mistica. Por una parte, la expectativa cercanaatiaevida el apremio de la accion; no es ella la
que produce apatia e inhibe la responsabilidadigalisino el mito de la evolucion como
expectativa permanente. Por otra parte, orar eserpe a la desesperanza y resignacion que
surge de una concepcién del tiempo como contintiifadta exenta de sorpres&s?

El recuerdo, por ultimo, aparece como una deptameras categorias de interrupcion del
tiempo: “...no sd6lo evoca lo logrado, sino lo daisto; no sélo lo realizado, sino lo perdido, y asi
se vuelve contra el triunfalismo de lo maduradoeynmnente: peligroso recuerdo que, asi
justamente, salva etentinuumcristiano»"22>.

El reto plateado por la teoria critica a la tg@doacerca del sentido y la trascendencia por
relacion al sujeto historico y su experiencia dgdbdnos ha llevado, finalmente, a la cuestion del
caracter narrativo-practico del cristianismo y deirhportancia que en él adquiere el aguijon
apocaliptico. A riesgo de resultar en alguna ocasiiterativos, hemos pretendido mostrar a lo
largo de la denominada cristologia politica la eremte (jaunque no exclusiva!) atencion
prestada por Metz a una tal problematica. No escghento del balance. Para poder realizarlo,
hay algo que aun debemos conocer: ¢es la tedita @gérfectamente coherente con sus propias
exigencias?; ¢no hay en ella ninguna resistene@ddica a un proceso verdaderamente humano

22 Metz, J. B.. Lafe..., p. 29.

22 |dem: Las 6rdenes religiosas..., p. 91; cf. Idédenovar la Iglesia antes del nuevo Concilio.

“Concilium” 138-B (1978), 283-285.

224 Cf. Idem:_La fe..., p. 186; Idem: Invitacion adiaacion, p. 34.

2% |dem: La fe..., p. 180.
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para la justicia y la libertad?; ¢qué es lo qusta eespecto puede decir la teologia politica de
Metz?



TERCERA PARTE:
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Habiamos presentado la segunda parte de nuegiega como una apologia de la esperanza
cristiana frente a la mentalidad l6gico-evolutiegplogia que ha corrido de la mano con una
relacion positiva entre la teologia politica de Metel pensamiento dialéctico de la Escuela de
Francfort. Se trata ahora, por el contrario, detraogl distanciamiento, la critica teoldgica de la
mentalidad dialéctico-materialista. Asi, nos refarios en primer lugar al marxismo clasico y al
pensamiento de J. Habermas, para poder abordantmuarion la dialéctica encarnada por
Horkheimer y Adorno.

1. LA TRAMPA EVOLUCIONISTA
1.1. El marxismo clasico

En la polémica con el marxismo, Metz articulatsalogia en torno a la categoria de
solidaridad, la cual —recordemos—, en cuanto catedgeoldgica, posee una dimension politico-
particular y otra mistico-universal. En virtud de pgrimera, la teologia politica comporta una
opcion en favor de los econémicamente desheredadguditicamente oprimidos, pero no se
identifica con la tentativa socialista de realidar solidaridad universal por la via de la
“solidaridad internacional de la clase trabajadotddy en esta idea, segun Metz, peligros y
antinomias que se hacen palpables, por ejemplla disputa sobre la representacion politica de
una tal solidaridad. En el fondo, sin embargo, akaHa cuestién de la irreductibilidad de la
solidaridad mistico-universal a la politica. La)psasolidaria de los cristianos se orienta siempre
por la solidaridad mistico-politica del seguimieAtd Veamos el fondo de las insuficiencias
marxistas.

Metz entiende que, al igual que en el positivisoera en el pensamiento marxista, una
nocion de emancipacion que se apoya unilateralmentd modelo del dominio de la naturaleza
por el hombre. Para la racionalidad del dominia ytilidad que éste comporta, la historia del
sufrimiento coincide con la historia de la opresstuiperable, quedando marginadas una serie de
libertades también profundamente humanas y densefito “inudtiles” para la revolucion. Por
€s0 se pregunta criticamente Metz: “¢Quién abogdagolibertades tantas veces olvidadas o
reprimidas en la sociedad emancipatoria: por ejemallibertad de sufrir con el sufrimiento de
los demas y respetar el valor profético del sufimto ajeno..., aunque la negatividad del

226 Cf. Ibidem, pp. 93, 243.
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sufrimiento parezca cada vez mas indeseable y peasigbida? ¢La libertad de hacerse viejo,
aungue la opinion puablica reniegue de la vejez witmta como «secreta verglenza»? ¢La
libertad de contemplacion, aunque los repliegues mémos de la conciencia de la mayoria
parezcan estar hipnotizados por el trabajo y laifidacion? ¢La libertad, en fin, de tener
presente la propia finitud y problematicidad, awatpi opinidn publica esté sugestionada por la
idea de una vida cada vez mas sana y armoénica®r @sponde a la exigencia de libertad
implicita en el sufrimiento y esperanzas del pasaden responde al desafio de los muertos,
quien sensibiliza nuestra conciencia frente a satisfecha pretension de justicia, quién practica
la solidaridad con ellos, con los cuales nosotrgsmos, pasado mafana, nos vamos a contar?
¢, Quién, en fin, es capaz de compartir su conceptibertad con los que no mueren una muerte
heroica en la linea de fuego de una lucha de kb@rarevolucionaria, sino la muerte
tremendamente trivial de cada did?”

Asi, pensamiento marxista aparece como una igeolte la emancipacion unidimensional,
para la cual la historia del dolor no es sino mprehistoria de la libertad humana: “La
concepcion de la historia como historia dialéctieala liberacion, entendida sin o contra la
religiébn, no podra sustraerse a la fuerza de atmaatel pensamiento evolucionista. Esto, a mi
entender, ya se insinda tedricamente en esa extraiela que es el marxismo estructuralista (...)
¢No comienza ya aqui a revelarse el materialisaléatico como materialismo evolucionista, no
se inicia ya aqui la paralizacion de la conciersudaria por el sentimiento evolutivo de la
vida...?"?%,

La sobreabundancia de determinaciones histodasscteristica de la praxis cristiana en
cuanto praxis social se convierte también en ic#acritica para el marxismo. Metz hace notar
gue, sin el recuerdo de las historias peligrosépakado, el futuro aparece como mero reflejo o
reproduccion de las determinaciones socio-econ@mded presente (determinismo econémico),
con lo que el materialismo que asi opera pierdmpacidad para la auténtica revolucf3n.

En conclusién, el pensamiento marxista clasiceumbido a la Iégica de la evolucion.
Pero no es precisamente esta critica la que diagtasacMetz del neomarxismo de los

227 |bidem, pp. 103-104; cf. p. 142; Mardones, J. d/c:, p. 228.
22 Metz, J. B._ Lafe..., p. 93; cf. p. 20.
229 Cf. Ibidem, pp. 72-73.
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francfortianos; también Adorno, por ejemplo, apumaia una comprension del marxismo como
teoria de la identidad: “No s6lo Hegel, sino tambidarx y Engels —seguramente en nada tan
idealistas como en la relacion con la totalidadbriaa rechazado la duda acerca de la fatalidad
de la historia; en ella habrian visto no un atagoetal al sistema dominante, sino al suyo propio
(...) La divinizacion de la historia era de lo getrataba incluso en los hegelianos ateos Marx y
Engels"?*°. Parece claro, por lo tanto, que la critica dezMhet va mas alla de la de Adorno. La
capacidad de critica intrafiloséfica de la dialégtnegativa se revela con un rigor realmente
fascinante y dificilmente radicalizable. jDe nuepoes, los acuerdos y coincidencias! Digamos
dos palabras sobre Habermas y mostremos ya a gaaitim el distanciamiento critico efectuado
por Metz respecto de Horkheimer y Adorno.

1.2. La teoria comunicativa habermasiana

Al igual que el marxismo estructuralista, el cdsdHabermas viene a ilustrar una suposicion
critica: cuando todo el fundamento de los interdg@starios se agota en una especie de
teleologia de la libertad exigida por la propia eniat el materialismo dialéctico acaba en manos
de la légica de la evolucién. En efecto, segun Metabermas ha intentado reconstruir el
materialismo histérico sobre la base de la |6giladdsarrollo®3*

Habermas se ha esforzado por hacer ver que sa tBola comunicacion es la Unica salida
razonable de una teoria social ilustrada. En efentan conseguirse, mediante un proceso abierto
y continuo de discusion libre, unos sistemas deifsigdo que garanticen la identidad. El
problema es que Habermas presupone la existenaiaalsociedad practicamente democratica,
cuando en realidad so6lo lo es a nivel formal. Tabso ha sucedido con el marxismo clasico, es
en el contexto de la categoria teoldgica de satlddrdonde se sitGa la critica de Metz: “En el
trasfondo de todos estos planteamientos parecenease ese idealismo hegeliano —combinado
con una sutil l6gica de la evolucion— que trascetalmente da por supuesta la racionalidad de
los sujetos y, cuando descubre la desigualdad ake segetos en sus mutuas relaciones, trata de

230

Adorno, Th. W.:_Dialéctica negativa, p. 319; cp. 820-321. Es el propio Metz quien cita a W.
Benjamin en apoyo de su denuncia del evolucionisire:conciencia revolucionaria fascinada por
la intemporalidad evolucionista: Marx, que ens#dgarevoluciones como locomotoras de la historia
universal. «Acaso sean todo lo contrario. Acasm $aa revoluciones el tiron del freno que da el
género humano que viaja en el tren» (W. Benjan{iptz, J. B.; La fe..., p. 181).

8L Cf. Ibidem, pp. 21-22.
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compensarla y valorarla reflexivamente: jsituadi@scendental de la igualdad de las partes!
Estimo —comenta Metz— que tanto la «pragméticaeusal» de Habermas como la «comunidad
de comunicacion» de Apel llevan implicito en eldorese idealismo, dada su respectiva forma
de presuponer el «reconocimiento reciproco» desljstos a los que se refieren sus reglas
universales. Todas las relaciones apuntadas ers éstaimilares teorias de la accion
comunicativa... tienen —tendencialmente— el cardteteina relacion de intercambio™

En lo que parece un intento de autorrelativizaciMetz habla de un peligro de
reduccionismo que afecta a la valoracion de lasigeade la accion comunicativa, pero, en
definitiva, «idealismo» y «logica de la evoluciosen también ahora los nombres de su critica.
Segun este modo de ver las cosas, Habermas habidoamlado algunas de las mas importante
convicciones presentes en la teoria critica desleu&a de Francfort. De la forma que ésta
adquiere en sus predecesores Horkheimer y Adornwejor, del punto de vista critico desde el
cual Metz la considera es de lo que ahora, ponfs,ocupamos.

232 |bidem, p. 241; Mardones, J. M.: o.c., pp. 194-198mbién en el tratamiento de la cuestién del

recuerdo la posicién de Habermas le parece crigcatMetz: “La experiencia de la reflexion —ha
escrito Habermas— evoca los umbrales de emancipadla historia universal”. “Pero —replica
Metz— la ulterior elaboracion que hace Habermaspdablema del recuerdo con los conceptos de
reconstruccion y autorreflexién vuelve a enculaicdnexién —que se echa de ver en el recuerdo— de
la accidbn comunicativa con los contextos histérigoarece como si los intereses rectores del
conocimiento (emancipacion, mayoria de edad ) amab@or «naturalizarse» en estructuras
lingUisticas ahistéricas, hasta tal punto que etgso de recuerdo queda paralizado” (Metz, J.8.: L
fe..., p. 204).
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2. LA TEORIA CRITICA DE HORKHEIMER Y ADORNO

Hay que comenzar por hacer notar, por mas quezgarevidente, gue ya hemos indicado y
recogido la que se constituye como diferencia ¢e leatre Metz y estos autores: en virtud de su
condicion creyente, Metz ha afirmado que Dios esugdto escatoldgico y sentido de la historia
entera. Ahora bien, esto ha sucedido de acuerddasoexigencias de critica ideoldgica que se
desprenden de la dialéctica negativa. Nos pregusahora donde se encuentran, en opinion de
Metz, las insuficiencias de esta teoria criticdasgEhos conduciran de nuevo a la que podemos
llamar la diferencia creyente.

2.1. La diversa actitud ante la modernidad

Hemos hablado de influencia de los analisis $@gicos de la Escuela de Francfort sobre
Metz, cosa que, incluso por el tipo de terminologyigpleada, parece cierta. En efecto, también
Metz descubre importantes contradicciones que haedia en la moderna historia de la libertad:
las del positivismo y evolucionismo, a fin de casntAhora bien, Metz no comparte el “gran
desplante” de aquellos para quienes la unidimeabdaad implacable de la sociedad tecnolégica
prohibe toda posibilidad de alternativa verdad&ta

Metz explica que en la dialéctica de la llustbadile Horkheimer y Adorno se procede a una
negacion en abstracto de los valores burguese®| siecesario reconocimiento de los “logros
legitimos de nuestra historia burguesa de libert®dt el contrario, su critica teolégica de la
religion burguesa no pretende una negacion enaabstde tales valores, sino el cuestionamiento
critico de que Unicamente puedan ser salvaguardaologl principio burgués. Es mas, “me
parece —dice Metz— que precisamente el individeaiburgués es el menos indicado y capaz de
defender los logros legitimos de la historia busguee libertad®**. Pero el hombre burgués no
es, como decimos, criticable en su origen, sin@lerbsolutizacion y autoafirmacion elitista.

233 Cf. Xhaufflaire, M. Historia social de la libeda., pp. 31-32.
234

Metz, J. B.:_Mas alla..., p. 86; cf. p. 9; Idena fe..., pp. 47, 61. Explica el traductor de La.fe.
“Metz utiliza deliberadamente el térmimiirger, semantica y politicamente ambivalente (burgués y
ciudadano) para explicar la dialéctica de la cosama (el fenomen®uirger) en sus dos aspectos:
como constitucion de un «sujeto-ciudadano» y coorstitucion de un «sujeto-burgués» que, bajo
determinadas condiciones sociohistéricas, acalbandegsu propio proyecto de libertad” (p. 47, n.t.).
Recordemos que para Horkheimer y Adorno ya enigkormismo del pensamiento ilustrado se
encuentran presentes tanto la libertad como elegyedul retroceso hacia la “mitologia”.
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Este parece ser, pues, uno de los contenidos d# mgento de Metz de tomar distancia con
respecto a la posicion dialéctica de Adorno medismexplicacion de que la impugnacion critica
propuesta por la teologia politica consiste en ‘tnegacion determinada” que se alza ante
“situaciones perfectamente definidas”. Pero volvemauestra presente confrontacion.

Hace ya unos decenios que Adorno anuncié el flabindividuo burgués. “Lo mas terrible
—se lamentaba— es que el burgués aln no ha erdmrsngesor®>> En efecto, el acentuado
pesimismo que caracterizo la teoria critica a ipdetila amarga experiencia de la segunda guerra
mundial se debid, entre otras cosas, a la que selada en llamar pérdida del sujeto
revolucionario. Horkheimer llegara incluso a degie el pesimismo es “elemento implicito de
todo pensamiento genuinamente materiali$t3” Comenta Metz: “En Adorno, la lucha por el
sujeto parece ser ya una causa perdida: €l vecddacia del sujeto burgués, al sujeto socialista
no puede considerarlo como su sucesor y al su@igiaso lo estima inauténtico. Por eso la
forma que presenta su pensamient®@&iéctica de la llustraciorjHorkheimer es coautor] es la
de la resignacion®”.

No es, desde luego, este tono pesimista y redigelaque hace aparicién en la obra de Metz.
A su diferente manera de enfrentar el fenomeno modeorresponde, a modo de hipoétesis, una
perspectiva de fin y cambio de la época burguesam@ds que éstos sean apenas reconocibles en
sefales y contornos y se encuentren llenos deeirmdigiaciones y peligros. Como sintomas de
una tal situacién final Metz cita: amenaza atoémicatira armamentista; aniquilacion del medio
ambiente; escasez de recursos y crisis de credmniendialéctica, dificilmente manejable, entre
economia y ecologia; el terror que se expandejuatea global amenazante por la distribuciéon
en el conflicto norte-sur... En este contexto, pasa Metz un sintoma altamente significativo del
surgimiento de un mundo post-burgués: cada vergmnlas exigencias de tipo moral individual
que aparecen en el vocabulario politico, de tahéogue la distincion burguesa clasica entre lo
privado y lo publico est4 entrando en cuestion mke manera nueva. Es ésta una posibilidad de

2% Citado por Metz, J. B.: La fe..., p. 87.

2% Horkheimer, M.;_Teoria critica. Citado por MargilH. C. F.: 0.c., p. 45.

27 Metz, J. B.. Lafe..., p. 87.
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revolucion antropolégica hacia el ser sujeto solijeen la que la vida politica, sin eliminacion
totalitaria de la individualidad, se hace persgnel compromiso personal se hace politfcd.

Parece, no obstante, que tanto en lo politicoocemlo teolégico, Metz considera como el
mas importante sintoma del cambio la irrupciénvooable del llamado Tercer Mundo en la
situacion socio-econdmica, politica y teoldgica dm Occidente que ya no esta
incuestionablemente en el centrd.

Asi, en lo referente a la situaciéon teoldgiceesi@l, Metz intuye que el hecho de que la
Iglesia esté pasando de un monocentrismo a uneptlismo cultural, el hecho de que las
Iglesias del Tercer Mundo sean cada vez mas uarfdeterminante de la situacion de la Iglesia
en el Primer Mundo, esto es un sintoma de superad® una modernidad de caracter
exclusivamente centroeuropeo. La importancia de clamunidades de base en la Iglesia
universal, cuyo futuro considera cargado de espagrsignifica para €l un desbordamiento del
cristianismo como religiébn burguesa y una posiaiidie revolucién antropolégica: del sujeto
dominador al sujeto solidari*

Podemos, pues, decir que, a diferencia de Addrap,en Metz un reconocimiento de los
logros positivos de la historia burguesa. Adem@éadutha por el sujeto no sélo no la considera
perdida, sino que —con alguna dosis de ingenuidaslesintomatologia— cree encontrarse en el
limite de la modernidad burguesa. “Para una «ra@aggm del sujeto» post-burguesa y post-
individualista —escribe Metz, y podemos entendeno polémica con Adorno— creo que la
religion es indispensable. Pienso que sin ellaeanion ciega del individuo irrumpira al fin en
una sociedad post-burguesa. Sin ella, el fin d@d¢eedad burguesa amenaza con convertirse pura
y simplemente en el «fin del sujetc®™

2% Cf. Idem:_Mas alla..., pp. 48-49, 53, 71, 85-86.

239 Cf. Ibidem, pp. 53, 71.

240 Cf. Idem:_La teologia en el ocaso de la Modernida®6-37; Idem: Mas alla..., pp. 50, 84, 88-89.
241 |bidem, p. 70.
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2.2. Teoria critica y sujeto

¢Esta la teoria critica, por el contrario, endétiones de salvaguardar al hombre como
sujeto de su historia? Esta es la pregunta a lalyoe intentamos responder.

Metz piensa que mediante la categoria de emanéipapuede caracterizarse
suficientemente el mundo moderno con todos suseposc de libertad e ilustracion; una
emancipacion que se ha entendido como autoliberacigue, dado su caracter de totalidad sin
compromisos, se ha opuesto a toda forma de libetadjada, lo que ha creado una fuerte
tension entre ella y la categoria teoldgica derreida. La historia concreta del sufrimiento, cruz
de la teodicea, habia constituido uno de los fastdecisivos para desplazar a Dios del centro de
la historia y colocar en su lugar Rbmo emancipatocomo nuevo sujeto de la misma. Sin
embargo, en el proceso de autoliberacion humar@lasadicciones han continuado presentes y,
con ellas, la instancia acusatoria de la histogh suifrimiento: ¢dénde estaba el hombre en
Auschwitz? El nuevo sujeto, Bbmo emancipatgmnecesita de una antropodicea justificatoria.

Es aqui, en opinion de Metz, donde entra en jymggoarte de las teorias modernas de la
historia y la libertad un dificil mecanismo de jfisacion o de disculpa: édlomo emancipatose
crea nuevas heteronomias, recorta su responsahilisi#rica, abandona a hurtadillas su trono de
sujeto de la historia. Se trata de una afirmacida WNletz considera generalizable a teorias
histérico-filoséficas de diverso signo (liberal, mxiata, positivista), pero es lo referente a la
Escuela de Francfort lo que a nosotros nos intetfeda que encontramos es una doctrina de los
procesos historicos desubjetivizada. Mas claro: cameto de la historia universal se pone,
siguiendo a Hegel, el «espiritu del mundo» o, nmatadinea de Schelling, la «naturaleza», lo
cual ocurre especialmente, con predileccion cadamés acentuada entre los tedricos de la
emancipacion de la Escuela de Francfort. Taleslahtis y otras semejantes desempefian la
funcién de sujetos trascendentales de la histos@bye ellas se pueden descargar, en cierto modo
impunemente, el lado oscuro de la emancipacidhistaria de la culpa, mientras que los éxitos,
los triunfos, los progresos quedan «en la tierrae yafiaden a la cuenta de la accion historica
emancipadora del hombre. La historia de la emaanidipasin la historia de la redencion se
patentiza asi como absoluta historia de éxitos,oclamabstracta historia de los vencedores, algo
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asi como la media historica de la libertad, conpstfecto mecanismo de justificacion y de
disculpa para dlomo emancipatoen cuanto sujeto de la historfd®

Las teorias de la emancipacion han olvidado guastoria del sufrimiento no se limita de
antemano a la historia de la opresién social yadedlencia politica, sino que abarca también, e
inseparablemente, la historia de la culpa y elinieste la finitud y de la muerte. Por el contrario,
y sin por ello dejar de estar atenta a los mecarssde opresion y de poder o a la critica
ideologica de la religion, la soteriologia crisaarepresenta la historia del sufrimiento como
historia de la culpa. El Dios cristiano exige a lmsnbres la responsabilidad de la misma para
poder seguir siendo, frente a ella, sujetos. “Uearid universal de la emancipacion sin
soteriologia —viene a concluir Metz, resumiendo csitica— no deja de estar sujeta a un
mecanismo irracional de disculpa o de presion deliga”?**.

No hay mayores precisiones en la obra de Metzeseb mecanismo exculpatorio y
consiguiente tendencia desubjetivizadora de ldaawttica. ¢ Debemos entender que con ello se
refiere, por ejemplo, al hecho de que en la dimi@cadorniana sea la totalidad social la que
aparece como causa Unica de los sufrimientos geeVimundo, considerando inutil la basqueda
de causas particulares e injusta la imputacioresigansabilidades personales?

2.3. "Hacer prosperar el planteamiento en su totadiad”

Metz hace notar que las contradicciones surgidasl proceso de autoliberacion humana no
han traido como consecuencia la renuncia a un ake@&mancipacion demasiado abstracto por
parte de las teorias modernas de la historiaipdatdd. Por el contrario, y es el caso de la &ori
dialéctica de la Escuela de Francfort, medianténtanto de reasuncion de las contradicciones
surgidas en el proceso, se ha reforzado el cardetéotalidad sin compromisos de la idea de
emancipacion, haciéndola asi mas inmune e impetmealta impugnacion externa. No han
reparado en ello los teélogos que han creido véa dialéctica de la emancipacion un “flanco al
descubierto para la historia de la redencion etidsearistiano”.

242 |dem: La fe..., p. 137; cf. pp.129-130, 135; Iddreologia cristiana..., 218.
3 ldem: La fe..., p. 138; cf. pp. 78, 90, 134.
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He aqui, en cambio, el punto de vista de Metas“tliferencias que establece la dialéctica de
la emancipacion entre trabajo e interaccion, té&ygipraxis, empiria y anticipacion, etc., no son
diferencias teoldgicas; son un instrumental paraldaoracion dialéctica de las contradicciones
sociales en favor de la emancipacion total. Otnbotaabe decir, en definitiva, de los conceptos
teologicos que aparecen en esta dialéctica, tadeso c«redencion» en Walter Benjamin y
Theodor W. Adorno (si bien merece una mayor atendepldgica), «resurreccion de la
naturaleza caida» en Ernst Bloch, Herbert Marcudérgen Habermas (...) jEntre los extremos
de esta dialéctica de la historia de la emancipac@hay modo de asentar el pie teol6gicamente
(...) No seria sino falsear de raiz el caracteéicornegativo de esta dialéctica de la emancipacion
el suponer que cabe «completarla» con el caraditenasivo de la doctrina cristiana de la
redencion (...) Emancipacion no es mera inmanedeiala redencion ni redencion mera
trascendencia de la emancipacioén (...) Asi, puas teologia de la redencion no es critica por el
mero hecho de asumir la «teoria critica», de iasten ella o (supuestamente) superarla. En
este caso, y de una manera acritica, se quedari@osciencia de si frente a la totalidad del
planteamiento de la historia de la emancipacion emal Soélo haciendo prosperar este
planteamiento en su totalidad, en sus presupuestogenciones..., podra la teologia entrar en
debate con é***

Tanto en este punto como en el anterior, Metzoesciente de estar adoptando una actitud
rigorista, dificil de equilibrar con otros aspectis su teologia. Segun su propia explicacion, se
trata de clarificar la posicion y mantiene tal tactipor razones heuristicas, “incluso como precio
de la propia claridad. Con todo —afiade— se ciliéidandencia totalizante, des-subjetivizada, que
también esta presente en esta dialéctita’Lo que viene a significar: la teoria critica retée
libre de subterfugios ideoldgicos de eliminaciohsigeto.

Intentemos entender, por otra parte, en qué sensina progresion del planteamiento
dialéctico francfortiano “en su totalidad”. Puegmdar alguna luz saber que los dos peligros que
con ello intenta evitar Metz son: de un lado, lbasdinacion delogosde la redencion dbgos
de la raz6n emancipatoria; de otro, el recursostratias distinciones ahistoricas en la idea de

44 |bidem, pp. 132-133.
25 |bidem, p. 131, n. 7.
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redencién como medio para eludir por principiodteques de la historia de la emancipaéfén

De otro modo, y quizas con algun tipo de reducsimoi por nuestra parte, estos dos peligros son:
la politizacidon directa de la salvacion (la histodie la salvacion como la historia exclusiva de la
liberacidén socio-politica y econdmica) y la ahigtoacion de la misma (la comprension idealista
de la relacion entre salvacion e historia), respactente.

Creemos gue se puede entender asi el que, etivoeggor relacién al primero de los
peligros, la progresion en su totalidad de la diada francfortiana parezca venir a consistir en la
critica delhomo emancipatopor su desubjetivizador mecanismo exculpatoriodiarge su
oposicion a este mecanismo, la soteriologia cnigti@aliza, frente a un ideal de emancipacion
abstracta, una labor critica de liberacién en ktohia de la libertad*’. En positivo, y por
relacion al segundo de los peligros, el de la m@mBddealista entre salvacion e historia,
encontramos nuevamente por parte de Metz la prtgpdeda teologia narrativa: recordemos que
el sentido teologico de la narracion era el de daliaction entre salvacion e historia, mediacion
para la cual Metz consideraba incapaces, a causa idealismo, a las teologias argumentativas,
bien fueran de corte trascendental o historicoemsasd. “Una soteriologia —ésta es la tesis— que
no condiciona o suspende el acontecimiento dedien@dn ni ignora o atropella dialécticamente
la no identidad de la historia del sufrimiento, poede desarrollarse de forma puramente
argumentativa; es, fundamentalmente, soteriologfi@emorativo-narrativa. Lo que pretende es
mantener despierta, mediante la narracion, la mander la redencion cristiana como recuerdo
peligroso-liberador de la libertad redimida y pgetda mediante la argumentacion, dentro de los
sistemas de nuestro mundo emancipadtr”

246 Cf. Ibidem, p. 33.
247 Cf. Ibidem, pp. 135-139.
248 |bidem, p. 145.
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3. CONCLUSION: EN AUSCHWITZ SE REZO

En consonancia con la sensibilidad critico-negatie la filosofia adorniana, Metz ha
negado la existencia de un Dios al que él pudidoaaa de espaldas a Auschwitz. Por otra parte,
el intento de hacer prosperar en su totalidad #&édiica de Francfort nos ha conducido,
finalmente, a la necesidad de una teologia naaralediante ésta Metz se propone conseguir
una relacion no ideoldgica entre salvacion e hist@entido y sufrimiento: para la soteriologia
narrativa —deciamos— el sentido de la historia ersal no hace secundarias las historias
concretas de gracia y desgracia; por el contranella se encuentran la historia y las historias,
de tal forma que las historias individuales dicestesaria relacion a la misma salvacion
previamente narrada y ésta acoge en si misma HasquEs esto lo que ahora intentamos ilustrar,
nuevamente desde Auschwitz, una de las tragedmmtesas (jno la Unica!) vividas por los
hombres.

“A finales de 1967 —cuenta Metz— tuvo lugar ennktér una discusion publica entre el
fildsofo checo Milan Machovg Karl Rahner y yo. Al final del didlogo Machavérajo a la
memoria las palabras de Adorno: «Después de Ausclyaino hay poesia», y me preguntd si
para nosotros los cristianos después de Auschwizlgp ain haber oracion. Yo terminé por
contestarle lo que todavia hoy responderia: desgaééduschwitz podemos seguir rezando,
porque también en Auschwitz se reZ8”.

Son diversos los aspectos implicados en una esspeomo la de Metz, entre otros el de la
relacion entre judaismo y cristianismo —‘los casbs sélo pueden salvaguardar su identidad
teniendo en cuenta la historia de la fe de loopid®, dird él—, pero es la teodicea y la cuestion
del sentido lo que aqui nos interesa. ¢Qué significcespuesta de Metz? Significa que no es
posible decir una palabra sobre Dios que tengaustopde partida fuera o por encima del
sufrimiento humano. Significa que es posible laotacion de un sentido —“a lo mas divino’-
porque en Auschwitz no se abandoné la blusquederd&ls. Significa que es posible narrar la
salvacion porque en Auschwitz hubo experienciaBids. Significa, en definitiva, que hay Dios

249 |dem: Teologia cristiana..., 214-215. Puede vetsmismo relato en Idem: Esperanza, ¢.después de

Auschwitz e Hiroshima?, p. 131; Idem: Invitacidélaaracién, pp. 14-15; Idem: Mas alla..., pp. 26-
27. Una tal repeticion o frecuencia nos habla dmfmrtancia que tiene para Metz tanto la pregunta
de Machové citando a Adorno como su propia respuesta.

20 1dem: Teologia cristiana..., 213.
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en otras partes porque en Auschwitz hubo Bibs;Ser creyente no es ni una barbaridad ni una
injusticia para con las victimas! ¢No lo sera, tés, la ignorancia de su fe en el interior de la
tragedia?

Es justamente con un relato de Elie Wiesel cometzMviene a mostrar de forma
ejemplificadora ante una sensibilidad como la derAd la posibilidad no ideoldgica de seguir
rezando y afirmando un sentido: “Los mandos delpaamento se negaron a hacer de verdugos.
Tres hombres de la SS aceptaron ese papel. Tribgsciueeron en un momento introducidos en
tres lazos. «Viva la libertad», gritaron los adsiltBero el nifio no dijo nada. «¢,Ddénde esta Dios?
¢,Donde esta?» preguntd uno detrads de mi. Lasiltesscayeron al suelo... Nosotros desfilamos
por delante..., los dos hombres ya no vivian.rg fetercera cuerda aun se movia..., €l nifio era
mas leve y todavia vivia... Detras de mi oi quaiesmo hombre preguntaba: «¢Donde esta Dios
ahora?». Y dentro de mi oi una voz que me resporgQ@ué donde esta? Ahi esta: colgado de la
horca». Aquella noche la sopa sabia a cad&ver”

251 Cf. Ibidem, 216; Idem: Mas alla..., p. 27.

%2 Citado por Idem: Teologia cristiana..., 215. Madzaltera en absoluto el sentido dado por el rézien
premio Nobel de la Paz a su relato. Cuando éssédibaconfrontado con una opinion de Rubinstein
paralela a las de Adorno (“el Dios de la historiagrien Auschwitz”) su respuesta ha tenido los dos
momentos que ya conocemos: “Ningun sufrimiento ohgim nifio (en referencia a la célebre
expresion de Dostoyevski), ningun sufrimiento, nimg muerte de ningun nifio puede justificar nada.
Es un escandalo y debe permanecer siendo un ektdBdaun ultraje y debe seguir siendo un
ultraje”. Ahora bien, “mi protesta se sitla en rgkrior de la fe, no fuera de ella (...) Lo que yo
intento evocar es la historia de la fe en crisigrabte la tormenta no hubo deserciones de la feoHu
ciertamente protestas contra el silencio de Diesp gra en el interior de la fe (...) Esta es tada
diferencia (...) A menudo me siento en favor desD@veces contra El, pero nunca sin El...” (Wijesel
E. en “Vida Nueva” 1557 (1986), 26, transcripcid@ uha entrevista publicada por “Le Monde” el
31-10-1986).
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Hasta aqui nuestro intento de poner al descobi@rconfrontacion que la teologia politica
de Metz significa por relacién a la teoria critoba la Escuela de Francfort. El didlogo se ha
producido en el contexto de la época moderna ypiosesos de la llustracion, cuya herencia es
criticamente reivindicada por los autores de estaiéa y ante los que la teologia de Metz, sin
dejar de ajustarse a las aspiraciones legitimaa ezon critica, se revela como apologia de una
esperanza.

En confrontacion con la antropologia proyectiygerante en la moderna critica de la
religion, la teologia politica ha aparecido en uimpr momento con un tinte fuertemente
escatoldgico. Es el principio esperanza de ErnsciBlel que aqui desempefia el papel de
interlocutor privilegiado. Frente a su “trascensdier trascendencia” Metz invoca la existencia de
la filosofia negativa como expresion de una tradicutdpico-religiosa y como testimonio,
inconsciente de serlo de un “trascender con trascena”. La concepcion critico-negativa de la
filosofia propia de la Escuela de Francfort es,male ampliamente compartida por Metz: la
reconciliacién entre lo idéntico y lo no idéntioebd seguir siendo objeto de esperanza.

El paso de la teologia politica de la esperanza que hemos denominado cristologia
politica venia marcado por la necesidad de fund@menstologico que se impone a toda
teologia cristiana. Pero aparecia junto a ellagryrmo menor importancia, la voluntad de prestar
atencion a las objeciones de critica ideoldgicaspidesprenden de una concepcion negativa de
la dialéctica. La problematica que ésta plantela eslativa al sujeto historico y su identidad: la
oposicion a toda posibilidad de que los sufrimientividos por los hombres en su historia
puedan recibir un sentido afirmativamente estatiecDesde esta perspectiva, la escatologia
politica quedaba convertida en blanco de la actisaatiorniana de ideologia: la teoria de la
identidad que afirma de forma triunfalista la pegid o sentido.

Creemos que sin tener en cuenta este tipo ddepmabica no puede llegar a darse razén
suficiente de la inflexion que se produce en laaalex Metz ¢ Como entender de otra forma, por
ejemplo, que su critica intrateologica no ponga&lyacento sobre la incapacidad de las teologias
trascendental, existencial y personalista paraoretgr a los retos modernos del primado de la
praxis y del futuro, y haga notar, en cambio, lasigon idealista de los planteamientos
trascendentales e histérico-universales por rataglif@roblema del sentido y la identidad?

Asi, lo mismo que la escatologia politica era fomma de dialogo cristiano con la filosofia
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de la esperanza de Bloch, la cristologia politice ghora se nos presenta trata de responder a la
impugnacién adorniana de toda fe en la trascendeacno barbarie. La fe viene a articularse en
este momento comanemoria passionis, mortis et resurrectionis lesurigsh No hay, sin
embargo, olvido de la pulsién escatoldgica queptafundamente arraigaba en la primera forma
de la teologia politica. La apocaliptica es esogfal en condiciones de responder a los desafios
de la dialéctica negativa y de distanciarse det@amporalidad de la conciencia burguesa y su
manipulacion de la religion. La cuestion de la agih narrativa revela, igualmente, una
referencia a la problematica francfortiana: Metogab por la estructura narrativo-practica del
cristianismo y de su identidad histdrica porqueeneella la posibilidad de lograr una mediacion
entre salvacion e historia, entre la positividag @8 aquélla y las negatividades que comporta
ésta.

La tercera parte de nuestro trabajo ha querig@pde relieve la distancia que media entre
teologia politica y teoria critica. La critica t@gica que Metz efectla sobre ésta evidencia su
incapacidad para salvaguardar el principio deltsujes decir, se produce precisamente en el
mismo terreno en el que la teoria critica se hapigesto a toda afirmacion de la trascendencia.
Con ello, Metz viene a formular la que parece s@rde sus convicciones profundas: sin o contra
la religion, no es posible escapar a las teoriasladédentidad. La critica es radical v,
probablemente, certera, pero deberia haber sideseltado de un analisis mas pausado y
profundo, y no tanto una sospecha que se hace pesapitadamente sobre el conjunto de la
teoria critica. Otro tanto, segun nuestro paresgcede con relacion a la critica de caracter
intrateoldgico (F. Gogarten, K. Barth, R. BultmaknRahner, W. Pannenberg, J. Moltmann, W.
Kasper, H. Kiing, E. Schillebeeckx), independientaee lo acertado de la misma.

Junto a este distanciamiento critico de la dim@&drancfortiana, encontramos el hecho de
que Metz haya acertado a ir poniendo de relievefundamentos biblicos que posibilitan una
mediacidn de la fe en las categorias de la meathliialéctica. Ambos elementos nos impiden
pensar la teologia politica como subproducto o rpardalla de proyeccion de la modernidad. Se
trata, por el contrario, de una de las formas qufe Icristiana adquiere en su diadlogo con los
procesos de la época moderna y el pensamientoailiastHay entre teoria critica y teologia
politica un movimiento de flujo y reflujo. Metz iopora a su teologia no pocas de las
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aportaciones de la teoria criti¥, pero, en vista de sus limites, intenta “haceispecar el
planteamiento en su totalidad”.

Dicho esto, queremos ahora llamar la atencionesob elemento comun a la teoria critica y
a la teologia politica. La segunda parte de nuestabajo ha estado centrada en el
condicionamiento ejercido por aquélla sobre el telamiento y desarrollo de ésta. No vamos a
retomar aqui los diversos momentos y puntos desixteidon, sino a subrayar que, en ultima
instancia, todos ellos parecen reducibles a unananisensibilidad o talante negativo. Es
sobradamente claro a estas alturas lo que pontth@emos: el enfrentamiento critico, filosofico
o teoldgico, con toda forma de absolutizacion alitarismo. Una dialéctica tan radicalmente
negativa como la adorniana plantea, por supuestblgmas de tipo filoséfico —ya hemos hecho
alusion al “implicito circulo hermenéutico de sdati, pero es la vertiente teologica la que a
NOsotros nos ocupa.

La teologia politica de Metz, en efecto, se Heeddo a la negatividad critica de la dialéctica
francfortiana como instrumento filosofico conceptgae permite respetar tanto la secularidad
del mundo como la universalidad escatologica delsaje cristiano. Las explicaciones ofrecidas
sobre el caracter practico y concreto de la negamiilica postulada por Metz no le han evitado
la persistencia de sospechas y objeciones, retetmiao a los peligros internos de la pura
negatividad como a su insuficiencia teol6gita Se ha intentado, por otra parte, hacer ver en el
contexto en el que una teologia tan marcadameiteacresulta explicable: la proclividad de la

5

tradicién alemana a dotar de numinosidad al ordelitigp **°, el recuerdo de una Iglesia

253 Cf. Mardones, J. M.: o.c., pp. 242-249, dondeutbmhace una resefia de lo que puede aprender la

reflexion teoldgica de la Teoria Critica: el andlisocioestructural de los fenbmenos; la critica
hermenéutica negativa; la prevalencia del discoesgativo; interés praxico de la teoria; no hay
neutralidad posible; respeto al dato analizado; m&zision a la hora de apuntar el mal; la
parcelacion de los saberes y la teologia; ideolggdader; el discurso libre y no coactivo como
medio desideologizador; la dimensidn estética cdewideologizadora.

2% Cf. Xhaufflaire, M.:_La teologia politica, pp. 75; Levéque, K.: De la teologia politica a la tedéo

de la revolucién. En Varios: La fe, fuerza histari@arcelona, Estela, 1971; Gonzalez Montes, A.:
Razoén politica..., pp. 70-72; Idem: La gracia ytiempo, pp. 145-150; Idem: Las aporias de la
teologia critica. “Salmanticensis” (septiembre-glicbre 1982), 430; Mardones, J. M. o.c., pp. 173-
174; Rovira, J.. Aspectos positivos y negativosadieologia de la esperanza de J. Moltmann y de J.
B. Metz. “Claretianum” 13 (1973), 47-76.

2% Gonzalez Montes, A.: El “Reino de Dios” en los logis politicos europeos y americanos.

“Communio” (marzo-abril 1986), 159.
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tardiamente critica frente al nacional-socialisfi§ el tipo de relaciones institucionales
mantenidas hoy por la Iglesia en la Republica Redkr Alemani&®’, etcétera.

La teologia politica se presenta decididamenteetanterés practico de evitar ala fe y a la
Iglesia una nueva situaciéon de cristiandad, ddipation directa de la fe y de teologizacién de
las instituciones politicas; es éste, incluso, atam en el que debe leerse la critica de la raligid
burguesa. Encontramos, por otra parte, que refdtdgicamente indiscutible la consideraciéon
de la identidad como objeto de esperanza y deskrva escatologica como su ambito, lo que
politicamente significa relativizacion de todo manga y practica. Ahora bien, ni una ni otra cosa
justifican la exclusivizacion de las mediacionegaiw®as; por el contrario, el crecimiento del
Reino de Dios pasa por la mediaciones socio-pagitipositivas que hacen operativa la
solidaridad con los oprimidos e histéricamentefigables las promesas escatoldgicas de justicia
y libertad. “En mi opinidon —ha escrito Metz en wasus Ultimas publicaciones—, el peligro de la
mesianidad judia consiste en que suspende perneam&mie toda reconciliacion con nuestro

1258

presente™". ¢ No es éste precisamente el problema que aftec@iaéctica adorniana y a lo que

hay de la misma en la teologia politica?

¢, Significa esto que entra Metz en un nuevo hotezale consideracion de la medicacion
politica positiva de la fe? ¢Pueden interpretarseste sentido sus manifestaciones a favor de
una “politica de inspiracion socialista” o de umadical democratizacion de la infraestructura de
la sociedad, estableciendo la libertad y la resplmhdad efectiva desde abajo” (socialismo
democratico)?*°. ¢ Aporta algun tipo de luz el aplauso de Metz adesonalidad y obra de
Ernesto Cardena®®. Sean cuales fueren las respuestas, quedarial@maso por tematizar la
legitimidad teol6gica de las mediaciones positiak.hacerlo no equivale, en absoluto, en
renunciar a lo mejor de lo que la teologia polilieaaportado a la reflexién cristiana.

2% Cf. Xhaufflaire, M._Historia social de la libertad pp. 36-37.

257

Cf. Baum, G.; Religion y alienacion. Lectura tept@® de la sociologia. Madrid, Cristiandad, 1980,
pp. 312-313.

28 Metz, J. B.. Mas alla..., p. 32.

259

Cf. Idem: La fe..., p. 114; Idem: Mas alla..., pi6-78. “...estoy convencido —ha escrito también
Metz— de que el carrusel de la politica se moverda bien hacia la izquierda si girase segun la
melodia del evangelio, o del sermon del monte’'tl@i, p. 69).

260 Cf. Ibidem, pp. 891-101.
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Nada hemos dicho en esta Ultima parte sobredstiom de la mediacion ética. Sabemos que
ella es ocasion para el desacuerdo entre la teolatitloamericana de la liberacién y la teologia
politica centroeuropea. El problema que se plantaabien lo hemos sefialado— no es otro que
el de la relacion entre teoria y praxis, teologiacgion politica. Insoslayable necesidad de la
mediacion ética: tal es la posicion de Metz al eesp

La critica de los tedlogos latinoamericanos aguah primer lugar, hacia la insuficiencia
socio-analitica de la teologia politica, particalante en relacion con las urgencias de las
regiones méas pobres del gloffd; quizds como consecuencia de este tipo de critias ha
incorporado a sus perspectivas teologicas unaetriecconsideracion del conflicto norte-sur y
sus repercusiones intraeclesialés Pero el considerado como “error fundamental” legeela
distincion entre teologia y ética politica. “Si hdys tedlogos latinoamericanos —explica
Assmann— se oponen a la referida separacién esig@arsta es usada ideoldgicamente para
maniobrar la teologia lejos de una preocupacién ohéecta por la praxis histérica en su
globalidad concreta (...) En nombre de una «tealpgiitica» se despolitiza la teologia, porque
lo que realmente cuenta en politica, a saber, haemkion concreta del amor-praxis, es
abandonada a la pretendida secularidad y autorderi&gaética™®®

¢, Qué pensar ahora de la acusacion de idealischa Iper Metz a las teologias del sujeto y a
los planteamientos trascendentales e histéricoeusmes? En ellos encontraba la teologia
politica un descuido de la funcién constitutivaldepraxis cristiana en la interpretacion de la

61 Cf. Assmann, H.: Teologia desde la praxis debkeréicion. Salamanca, Sigueme, 1976, p. 17.

262 Cf., por ejemplo, Metz, J. B.: Renovar la Iglesiges del nuevo Concilio, 279; Idem: La fe..., Pp-

18; Idem:;_Méas alla..., pp. 44-45. 48, 75.

263 Assmann, H.: o.c., pp. 89-91. En este mismo sentiite L. Boff de la teologia politica: “Su

principal limite le viene del hecho de no preseptaanalisis de las realidad profanas debidamente
articulado en el discurso teoldgico, haciendo gusista una perniciosa yuxtaposicion entre ambas
partes: la teologia y la comprension de la reali¢Bdff, L.: Iglesia, carisma y poder. Ensayo de
eclesiologia militante. Santander, Sal Terrae, 1984 40). C. Boff, por su parte, piensa que el
horizonte de comprension de las teologias politiceopeas es “el del idealismo en el sentido
marxiano de la palabra’. Las teologias de Metz,tMahn, Solle, etcétera “pasan sin duda por la
mediacion del marxismo, pero de un marxismo todawig hegeliano, especulativo, humanista y
casi podriamos decir teoldgico, tal como se prasentel joven Marx y como exploré la Escuela de
Frankfurt” (Boff, C.: Teologia de lo politico. Satanca, Sigueme, 1980, p. 353, n. 1y p. 47, n. 25
respectivamente).
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identidad histérica del cristianismo. ¢Se muesiiea a su vez, en coherencia con la relacion
moderna entre teoria y praxis? ¢ Es idealista lageode Metz?

El tedlogo politico europeo, por su parte, tangpoculta sus resistencias ante “esa teologia
que intenta salvar la ruptura entre teologia y fmebediante la... sociologia. jUn error
inseparable de todas las concepciones elitistag $ahllustracion! La sociologia —y esto es cosa
comun y sabida de todos— se encuentra al mena@ddjanla de la historia de la vida y el dolor de
la gente como la teologia. Y la transformacidénadeblogia en sociologia no compensa en modo
alguno la pérdida de la sociedad y del pueblo dafpor la teologia. jComo si en la sociologia
encontraran eco las experiencias de la gente y Ae Imen las experiencias sobre su
comportamiento! Asi, nada tiene de extrafio quelgmas teologias modernas, progresistas y
criticas (a veces también en «teologias de laddi@n») se ofrezca mas informacion sobre
teorfas socioldgicas (de otros) que sobre la liéste vida y dolor del puebld®*. Con todo,
Metz entiende que la teologia latinoamericana@st@ondiciones de estimular positivamente a la
teologia europea. La nueva relacién, aunque notaxée conflictos, entre experiencia de
redencion y experiencia de liberacion, la practicafética de una lIglesia del pueblo y el
desarrollo de una forma solidaria de ser sujetecein a Metz la ocasion para mirar con
esperanza el futuro de las comunidades latinoaareicy su papel en la Iglesia univef§al

El problema de la mediacion ética nos remite,asmve, a un analisis de las influencias y
relaciones entre teologia politica y teologia dibleracién, cosa que desborda con creces tanto
nuestro proposito como nuestras actuales posidéglaHemos de conformarnos, al menos por el
momento, con esta sencilla presentacién. Constatamm Assmann, en todo caso, que, a pesar
de haber inscrito la determinacion de las relad@rdre dogmatica y ética dentro del problema
de la nueva relacion entre teoria y praxis, y hadesnocido la dificultad de que ésta sea captada
teolégicamente en toda su significacién, Metz nbaenfrentado con esta taféa

24 Metz, J. B.; La fe..., p. 160. Moltmann reaccialeaforma semejante a la acusacién de insuficiencia

en el empleo del instrumental de analisis marxi$f&rxismo y sociologia no pueden llevar por si
mismos a un tedlogo al pueblo, sino tan so6lo adboracidbn con marxistas y sociélogos”
(Moltmann, J.; Carta abierta a José Miguez Borftitado por Mardones, J. M.: o.c., p. 192).

265 Cf. Metz, J. B.: La teologia en el ocaso de la dtaitiad..., 39; [dem: Més alla..., pp. 20. 60, 88-8

266

Cf. Assmann, H.: o.c., p. 90.
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Es todo cuanto sabemos decir. Los limites y laguque hacen mella en la teologia politica
de Metz no nos impiden valorarla como uno de lot§ felices de la reflexion cristiana a partir
del Concilio, “tumba de la cristiandad” segln esfia de Gonzalez Ruf?’. He aqui otro de los
horizontes en que podriamos haber consideradwliagia politica, el de su continuidad con la
constitucionGaudium et spedNuestro intento se ha circunscrito al papel agé&tioo ejercido por
la misma en relacion con los procesos de la modiedny, en particular, con la racionalidad
dialéctica de la Escuela de Francfort.

%67 Gonzéalez Ruiz, J. M.: El Concilio Vaticano I, thende la cristiandad. “Misién Abierta” (febrero

1980), 79-87.
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